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APRESENTACAO

O presente niimero de Debates do NER apresenta ao leitor, em sua
primeira se¢do, um instigante debate sobre o texto de Bruno Latour Les
anges ne font pas de bons instruments scientifiques, originalmente publicado
em 1993, numa coletidnea de ensaios do préprio autor, intitulada Petites
lecons de sociologie des sciences (Paris: La Découverte). O texto, traduzido por
Debates do NER pela primeira vez para o portugués, com o titulo Os anjos
ndo produzem bons instrumentos cientificos, é antecedido por uma introdugao
original do autor, escrita a pedido dos seus editores. Os comentaristas, brasi-
leiros e argentinos, estabelecem um fecundo didlogo com Latour a partir de
questoes suscitadas pelo contexto cientifico e religioso latino-americano, num
movimento de apropriagio critica da contribui¢io deste autor na tentativa
de tragar as fronteiras entre ciéncia e religiao.

A secdo seguinte, de artigos, retine a contribui¢io de quatro autores.
A primeira, de Thomds Anténio Burneiko Meira, se intitula “Encruzilhadas
nas cruzadas”: os ataques neopentecostais ao povo-de-santo como batalhas de
uma “guerra cosmopolitica”. Neste artigo o autor analisa as tensoes entre
povo-de-santo e cristaos neopentecostais, nas tGltimas décadas, no Brasil,
caracterizando-as como parte de uma “guerra cosmopolitica’, na qual o
préprio Estado ¢ deslocado da posigio de drbitro e mediador externo para a
de integrante de uma cosmologia moderna, no sentido latouriano. A partir
desta chave de leitura, o autor defende que a intolerncia e a discriminagio

— supostamente reguladas pela esfera publica — estaria marcada, no caso
brasileiro, por relagdes ambiguas entre religido e politica.

A segunda contribuigao, de Denise Welsch, com o titulo Ziempos y
espacios. aproximacion a las concepciones de tiempo y espacio en la soka gakkai
argentina, parte de uma reflexao sobre tempo e espago enquanto categorias
sociais, para refletir sobre as diferentes formas de representar e de contar
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8 Carlos Alberto Steil e Rodrigo Toniol

o tempo e o0 espago em grupos budistas da Soka Gakkai na Argentina. A
autora mostra que as categorias de tempo e espaco estiao em relagao direta
com as distintas atividades sociais que os seguidores da Soka Gakkai realizam,
imputando-lhes um cardter de sagrado ou profano, ainda que, a distingao
entre sagrado e profano seja bastante difusa. Por fim, a autora mostra que
a relevincia desta distingao tem a ver mais com a necessidade analitica do
pesquisasor do que com a experiéncia cotidiana dos sujeitos religiosos.

Dilaine Soares Sampaio é autora do terceiro artigo aqui reunido, intitu-
lado, Catimbé e jurema: wuma recuperacio e uma andlise dos olhares pioneiros.
A autora chama a aten¢ao para o fato de que a Jurema e o Catimbd, embora
estivessem presentes nas regioes do Norte e do Nordeste brasileiros desde o
inicio dos estudos sobre as religies afro-brasileiras no pais, nao receberam
a mesma atengao dos seus pioneiros, como Nina Rodrigues, Artur Ramos,
Edison Carneiro e Roger Bastide, que concentraram seus dos estudos na
tradicio jeje-nagd. Com intuito de recuperar a contribui¢io dos primeiros
estudos sobre estas religides, com foco em autores que nao estiveram alinhados
com os estudos afro-brasileiros, a autora faz um mapeamento dos estudos
sobre a Jurema e o Catimbdé no Brasil.

Na sequéncia, apresentamos o texto, original, em portugués, O método
comparativo, de Raffaelle Pettazzoni, publicado pela primeira vez em 1959.
Este foi o ultimo texto escrito por Pettazzoni, um dos mais importantes
historiadores das religioes do século XX. A tradugao do artigo, realizada por
Hugo Soares e Cristina Pompa, é ainda precedida por uma apresentagio do
autor e dos principios metodolégicos que o orientam.

Por fim, Ari Pedro Oro e Daniel Alves, em Renovacio carismdtica caté-
lica e pentecostalismo evangélico: convergéncias e divergéncias, exploram a
possibilidade de conceber aproximagées e distanciamento entre o carisma-
tismo catdlico e o pentecostalismo evangélico, a partir da andlise de suas
estruturas doutrindrias, bem como, empiricamente, de seus modelos de
producio musical para o consumo de massa.

DeBates po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 17, N. 30, P. 7-9, JUL./DEZ. 2016



APRESENTAGAO 9

Na tltima se¢io do volume, publicamos duas resenhas. A primeira, do
livro de Gustavo Ruiz Chiesa, intitulado Além do que se vé: magnetismos,
ectoplasmas e paracirurgias, escrita por Gabrielle Bazacas Cabral (Porto
Alegre: Multifoco, 2016). A segunda, do livro de Joézer Mendonga, intitu-
lado Musica e religido na era do pop (Curitiba: Appris, 2014), escrita por
Taylor de Aguiar.

A imagem da capa deste niimero ilustrou uma edi¢do da revista esta-
dunidense Harper's Weekly, publicada em novembro de 1861. Naquele
mesmo ano a primeira linha telegréfica transcontinental fora inaugurada e
também teve inicio a guerra civil americana. Ambos fatos estdao presentes
na imagem, primeiro, por meio dos fio por onde o anjo caminha, segundo,
pela mensagem que carrega, conclamando & Uniao Perpétua da nagao. Tal
ilustracdo estd em didlogo com os argumentos do texto de Bruno Latour
debatido neste fasciculo. Boa leitura.

Carlos Alberto Steil
Rodrigo Toniol
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OS ANJOS NAO PRODUZEM
BONS INSTRUMENTOS CIENTIFICOS "2

Bruno Latour’

Os monges do convento dominicano de Sao Marcos, em Florenca,
encomendaram a Fra Angelico este afresco que representa o episédio do
sepulcro vazio. Eu conhego histéria da arte o suficiente para compreender
que tal pintura “ilustra” o relato evangélico e para identificar os c6digos do
programa, tipico dessa época, assim como dessa forma de devogio. Li bastante
exegese para saber que esse episédio nao passa de uma elaborac¢io tardia,
que faz parte dessas racionalizacoes que obscurecem a mensagem, ao querer
esclarecé-la. As condigoes de infelicidade recobriram tao perfeitamente esse
afresco admirdvel que o sentido estd perdido para mim, mero turista, que
hoje atravessa a estreita cela. Resta-me apenas desfrutar do prazer estético e
daquele, menos vivo, pelo qual verifico que meus conhecimentos histdricos
“se aplicam” a esse caso em particular. No entanto, pouco a pouco, de tanto
contempld-la, a imagem comega a rachar, mostrando cada vez mais esqui-
sitices visuais: as santas chegam ao sepulcro, mas nada veem, ele estd vazio;
um anjo, sentado, mostra com uma mao o vazio do sepulcro e, com a outra,
aponta o dedo em dire¢io a aparicio de Jesus Cristo ressuscitado, que carrega
a palma do martirio e o estandarte da salvagio. Porém, essa aparicio, elas
nao podem ver, pois lhe dao as costas. “Ele nao estd mais aqui”, diz o anjo
no texto. Onde estd entao? Do que se trata essa ilustragio, extremamente
conhecida, de um tema indefinidamente insistente?

! Texto original, exceto pelas duas paginas iniciais: LATOUR, B. Les anges ne font pas

de bons instruments scientifiques. In: LATOUR, B. Petites lecons de sociologie des
sciences. Paris: La Découverte, 1993. p. 226-252.
% Tradugio de Camila Sayuri Hashimoro. Revisio técnica de Rodrigo Toniol.

3 Professor do Institut d'Frudes Politiques de Paris. E-mail: bruno.latour@sciencespo.fr
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14 Bruno Latour

Um monge, orando, com o corpo desenhado pela metade no quadro,
como se dividisse comigo o assoalho da cela e como se o tivessem projetado
sobre o afresco, olha sem nada ver, com os olhos abaixados, toda a cena. O
pintor deve té-lo colocado ali para que sua figura me ajudasse a fazer a tran-
si¢ao, envolvendo-me nessa curiosa histéria na qual nenhum protagonista
vé diretamente: nem as mulheres, nem o anjo, nem o monge — consequen-
temente, nem eu. Todavia, eu sou o Unico a ver, atras de todo mundo, a
aparigao pintada de Cristo. Mas ela é, justamente, apenas pintada — fina
e frigil pelicula de pigmentos. O que vejo? Tampouco estd aqui o que ¢
preciso entender. O dedo do anjo me mostra: “Ele nio estd mais aqui, nao
estd neste afresco morto, nesta cela fria como um sepulcro”. Eu estava um
pouco perdido: nao havia nada para ver. Estou salvo: compreendo o sentido
do episddio. “Ele estava morto, estd ressuscitado’: nao ¢é no passado que se
deve procurar o sentido, mas agora, para mim, e aqui.

O que representa esse afresco? Esse verbo transitivo tem vérios objetos: a
cena do sepulcro vazio; a devogao dominicana; o talento de Fra Angelico ou
de seus discipulos; o trabalho de conservagao e valorizagio dos monumentos
histéricos italianos. Mas o que mais ele representa? Uma mensagem codificada
no passado, que diz: “Atencio, veja como ¢ preciso [é-lo. Tome cuidado. Nao
se trata de nenhuma representago. Nao ¢ ali que se deve olhar. Ele nao estd
mais aqui. Veja onde o colocamos”. Ao lenddrio relato, no sentido de inven¢o,
acrescenta-se uma legenda, no sentido de instru¢ao. No interior do tema,
nele alojado, algo vem rompé-lo, complici-lo, transformd-lo, transfigura-lo,
deixd-lo diferente de si mesmo, impréprio a todo uso habitual, a todo consumo
estético, erudito, informado, historiador. Por meio de uma série de invengoes
minusculas, de deslocamentos infimos, de pequenas ajudas visuais, de marcas
de pinturas, o afresco reinterpreta o texto, composto, por sua vez, de outras
invengoes, elaboragoes, discrepancias, inverossimilhangas, interpolagoes,
estranhezas que tornam ambos — o texto que retoma outros relatos e o afresco
que o ilustra — capazes de significar algo completamente diferente do que
afirmavam explicitamente. A faixa longitudinal da representagdo, 2 medida
que minha medita¢do se aprofunda, é substituida progressivamente por uma
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0S ANJOS NAO PRODUZEM BONS INSTRUMENTOS CIENTIFICOS 15

série transversal que também representa. Mas o qué? O que ela representou
entdo? Sim, é bem isso exatamente, literalmente: ela re-presentou, mas desta
vez se trata de um verbo intransitivo sem complemento: ela apresenta de novo
e eis que se transforma a histéria que me parecia, em um primeiro momento,
adentrando na cela, indefinidamente distante no tempo e no espago. Se o
objeto do afresco nao estd aqui, no sepulcro, e se tampouco estd distante no
passado, é que ele estd novamente aqui, presente, diante meus olhos. Enfim,
vejo claramente, e o que vejo ndo estd mais vazio, mas completo.

Figura 1 — Hans Holbein. Os embaixadores, 1533 (National Gallery).

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 17, N. 30, P. 13-42, JUL./DEZ. 2016



16 Bruno Latour

Apoiados em um aparador onde se encontram instrumentos geograficos,
eles estao de pé. No centro do quadro, em diagonal, o espectador identifica
uma espécie de osso de sépia, de cor amarronzada. Se ele langar o olhar
para o canto esquerdo do quadro, quase encostado na pintura, notard um
cranio. Esses gedgrafos, que come¢am a construir o novo espaco do Novo
Mundo, pediram ao artista que, no seu retrato, figurasse uma vanitas, um
memento mori. Embora fosse apropriado, a fim de obedecer s regras desse
género venerdvel, colocar um crinio na parte inferior do quadro, por que
o deformar? Por que nio o colocar junto aos instrumentos topograficos,
de medicao e de proje¢ao, como haviam feito para tantas outras naturezas
mortas e tantas outras vanitas?

Parece que uma surda inquietagio ainda toma conta desses inventores de
mapas e topégrafos. Do que seu mundo serd feito se, de fato, conseguirem,
com exatidao, tragd-lo por projegao? Onde colocario o outro mundo, o
além-mundo, o de Deus e de sua fé? Uma surda inquietagio também toma
conta desse pintor, primeiramente catélico, depois protestante: Holbein,
um dos melhores artistas dessa nova perspectiva que oferece ao espectador a
impressao de que ele enxerga, através de uma janela do mesmo tamanho da
moldura do quadro, um espetdculo que se apresenta diante dele. Se Holbein
consegue muito bem produzir a impressao de um espetdculo precisamente
projetado e representado, como ainda pintar o outro mundo? Como mostrar
aquilo que nao é um espetéculo ao qual assistimos, mas sim um movimento
da fé que transforma e converte? Sobretudo, como representar na mesma
relagao e no mesmo quadro, a exata projecao do Novo Mundo geogréfico e
do Mundo Divino? Esse ¢ o enigma desse quadro: a representacio triunfa,
com suas pompas e suas obras, seus servidores e seus mestres, diante dos
olhos deslumbrados do espectador. “Mas para onde foi a re-presentagio, ou
seja, a confrontagio, novamente, do convertido e do tema de sua conversao:?”,
perguntam-se, inquietos, 20 mesmo tempo, os que encomendaram o quadro,
o pintor, o fiel e o espectador.

Para resolver essa dificuldade, Holbein sobrepée, no mesmo quadro,
dois pontos de vista antagbnicos. Dos servidores e agentes da fé resta apenas
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0S ANJOS NAO PRODUZEM BONS INSTRUMENTOS CIENTIFICOS 17

um crinio, mas um cranio deformado, que recusa se integrar ao resto do
quadro segundo a mesma coeréncia dtica do piso, da tapegaria, dos corpos,
do aparador e dos instrumentos de observagao. Esse crinio nao sé nos
lembra da morte, como em toda vanitas, mas também ¢é pintado em diagonal,
projetado a partir de outro plano, como se nos lembrasse que existe justa-
mente outro ponto de vista, outro plano. “Vocés estio vivos, vocés estario
mortos”, dizia a antiga vanitas. “Vocés admiram a vaidade de seus corpos,
do mundo e de suas formas, vocés ficardo desfigurados e deformados como
esse crinio’, murmura a nova.

Inclinemo-nos novamente sobre a borda do quadro, encostemos nossa
face no verniz (em nossa imaginagao, pois o vigia se zangaria € 0s alarmes
se acionariam). O osso de sépia se torna um crinio. Mas o que acontece
entdo com os orgulhosos embaixadores? Corpos deformados e monstruosos.
Se vocé olhar os gedgrafos de frente, o mundo da f¢ se torna disforme,
obsceno; se vocé olhar diretamente o mundo da fé, do qual o crnio ¢ o
residuo, é a vez dos artesaos da figura do mundo, dos gedgrafos, de ficarem
desfigurados, grotescos.

Naio se pode manter, a0 mesmo tempo, ¢ na mesma relacdo, a repre-
sentagao e a re-presentagio; nao se pode ser, 20 mesmo tempo, € na mesma
relagio, espectador e convertido. Entre a nova ciéncia e a (antiga?) religiao,
existe, agora, uma incompatibilidade de pontos de vista. O que estd oculto
aos olhos de uma ¢ revelado aos olhos da outra. O que ¢ apresentado por
uma ¢ afastado pela outra. O que é formado e figurado por uma ¢ deformado
e desfigurado pela outra.

Todavia, nesse quadro, essa alternativa nao passa de uma inquietude e
de um lembrete, de um memento, precisamente. Todo o espago é ocupado
pela embaixada e pela geografia, pela perspectiva e pelos instrumentos.
A representagio triunfou. Nao hd quase nada além dessa bruma, dessa
faixa marrom para nos inquietar, para nos lembrar que a visao pode estar
embacada, que as embaixadas podem falhar, que a geografia pode nao
ser suficiente para descrever o mundo, que existem, existiram e existirao,
talvez, ainda outros pontos de vista. Esse crinio deformado lembra mais um
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18 Bruno Latour

remorso, um tormento, uma nostalgia. Os embaixadores e os geégrafos ja
nao querem mais abandonar seu Novo Mundo. Querem somente se lembrar
da possibilidade do antigo. Dos venerdveis quadros religiosos resta apenas
o minimo, projetado em diagonal. Ao inserir esse crinio, os embaixadores,
tdo satisfeitos de si préprios e de seu pintor, Narciso, olham literalmente
o préprio umbigo, ou seja, a Unica cicatriz que lhes resta da antiga matriz
que os engendrou. Avancemos agora no tempo, sigamos pelo pensamento
esse cordao umbilical que Holbein quis recordar pela sua anamorfose.
Regressemos, por um tempo, a antiga matriz que nos fard compreender, por
contraste, as tribulagoes da imagética cientifica comparada aquelas, nem
mais nem menos dolorosas, da imagética devota.

Os dois embaixadores ou dois gedgrafos estio recostados no aparador
sobre o qual repousam os instrumentos de cartografia, de cosmografia, de
topografia, em suma, de grafia do mundo. Suas feigoes caladas, suas vesti-
mentas pesadas, o piso de azulejo, o aparador, a bela cortina verde que serve
de fundo, tudo isso é apresentado meticulosamente em uma perspectiva tao
pura que numerosos criticos dessa obra a veem como meio obcecada. Esse
quadro oferece aos nossos olhos a imagem exata dos representantes que
parecem, de fato, um tanto rigido como aqueles que estao, como dizem,
“representando”. Ainda que Jean Dinteville, senhor de Polisy, e George
de Selve, bispo de Lavaur, estejam ali em carne e osso e que o primeiro
tenha encomendado o quadro, eles parecem tao incontestavelmente os
representantes de alguma coisa que o titulo da obra quase nunca menciona
seus nomes; Holbein produziu o tipico embaixador, isto é, mediadores
fiéis e habilidosos, bastante satisfeitos de si mesmos, aos quais se pede que
deem conta de sua missao. Porém, ele apresenta esses perfeitos interme-
didrios em um espago geometricamente construido, acompanhados dos
instrumentos da constru¢ao geométrica ou da topografia geogrifica do
mundo. E por isso que esse quadro ¢ chamado tanto de “Os Gedgrafos”
quanto de “Os Embaixadores”.

A forma de mostrar o espaco da perspectiva, os instrumentos que estao
colocados entre os dois homens, enfim, o ar de representagao que assumem
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as duas figuras em pé, tudo isso sugere uma reflexio sobre a natureza dos
novos mediadores, dos novos porta-vozes. O antigo mediador também
estd presente, no alto do quadro, a esquerda, sob a forma de um crucifixo
mindsculo, pendurado de viés, na parede, apertado na borda da moldura e
meio escondido pelo tecido verde que serve de fundo a cena. Nio é mais o
manto do Templo que se rasga em dois diante do crucificado moribundo,
¢ o tecido da cena que recobre pela metade esse horror que nao se quer
mais, que nio se pode mais ver. A cruz nio ocupa mais o centro do quadro,
cercada de figuras devastadas de sofrimento. Como um tributo antecipado
a Max Weber, duas figuras cheias de si enquadram um hindrio luterano e
o Manual de Aritmética Comercial de Petrus Apiano! Dizem que o bispo
de Lavaur era um pouco reformador. Estou quase acreditando nisso. Que
bispo teria aceitado ser pintado, em pé, diante de um livro sobre cdlculo
de juros, enquanto seu Senhor, sob a forma de um arremedo de crucifixo,
penderia rejeitado sob um manto no canto do quadro?

A antiga pintura sagrada, a antiga re-presentagdo, a antiga mediagao,
tornam-se incompreensiveis aos novos embaixadores — e tornam-se compreen-
siveis, talvez, aos olhos do apreciador da ciéncia. Os homens ocupam o lugar
de santas figuras, mas, em vez de contemplar, devotamente ajoelhados, alguma
aparigao celeste, eles estao de pé diante de n6s e olham diretamente nos nossos
olhos como se ocupassem o lugar do antigo Pantocrator. Apresentam ao olhar
os instrumentos que permitem, enfim, enxergar o mundo. Os Centros de
célculo se tornaram, realmente, onipotentes. Contemplamos uma vanitas,
ou se deveria chamar de “satisfacdo”, ou até mesmo de uma “Extrema satis-
fagao”? A resposta depende da cortina verde; se vocé a abrir, os dois gedgrafos
acabam, segundo Baltrusaitis, bem no meio da Catedral de Westminster, tao
perdidos como os dois personagens de Tintin, Dupond e Dupont, segundo
Haddock, bem no meio da Basilica de Sao Pedro — “Encontre-nos, senho-
res...”%. Por outro lado, se vocé mantiver fechado o manto do santudrio, eles
se encontram ao abrigo bem protegido, no castelo de Polisy.

4 (N. de trad.) Referéncia a um episddio das Aventuras de Tintin, de 1944.
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Conforme vocé endireitar ou nio a anamorfose, vocé afastar ou nio a
manta, vocé sentird a extrema fragilidade do mundo da representagao ou o
cardter exangue do mundo da re-presentacio. Nesse tltimo caso, o Cristo
mediador nao tem mais sangue para derramar; ninguém mais tem forga
suficiente para amparar sua Santa Face na tela pintada. Os quadros nao
fazem mais epifanias, nao encarnam mais a Presen¢a em 6leo, verniz, ovo e
pigmentos. Eles nao apresentam mais realmente os mediadores de Deus; eles
representam o mundo, os homens, os mercadores e as ciéncias. Tornaram-se
instrumentos, registros como aqueles que mostrei anteriormente (p.145),
e temos diante de nds o retrato mitico de cientistas fiéis como Armand e
René’ (p.171). E que a perspectiva criou o deslocamento sem deformagio
de uma imagem no espago. A partir de uma figura desenhada, o espectador
pode reconstruir, na régua e no compasso, sem informaco adicional, como
essa figura apareceria de acordo com todos os outros Angulos de visao. Essa
construcio geométrica acelera entdo a producio desses mébiles imutdveis,
dessas constantes, que definem, como vimos no caso da Amazdnia, o trabalho
dos cientistas, sélidos ou flexiveis, quentes ou frios.

A OTICA DA GRACA

Sessenta e trés anos antes, em 1460, Antonello da Messina havia pintado
S4o Jerdnimo em seu gabinete de trabalho. Ele também ja utilizava a pers-
pectiva, ele também havia colocado livros e instrumentos em torno do santo,
ele também desenhava o pavimento de um santudrio. Para representar o céu,
nio precisa de nenhum anjo, nenhum ouro, nenhum querubim. Nenhum
cranio deformado vem lembrar a possibilidade do sagrado. E o conjunto
da pintura, sem a menor hesita¢io, que estd imerso no sagrado, ou melhor,

> (N. de trad.) Armand Chauvel e René Boulet: cientistas pesquisadores do ramo da

pedologia, mencionados previamente pelo autor, que fizeram parte da missdo francesa

ORSTOM, na Amazdnia.
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como disse tao bem Edgerton, a partir de 1425, ¢ o sagrado que estd imerso
na perspectiva. Pela primeira vez e por pouco tempo, a dtica, a geometria,
a teologia, a graga e a pintura obedecem as mesmas leis.

Em Antonello, que une os principios e os métodos da pintura
flamenga aqueles da pintura italiana, o mesmo espago acolhe os animais,
as construgoes do homem, a natureza vista através da janela do santudrio,
o ledo simbdlico e o santo divino, também ele capturado pelo espectador
como se fosse através de uma janela. A ficgao, o outro mundo, a natureza
e os santudrios construidos pelos homens para os deuses, tém a mesma
coeréncia dtica gragas A qual eles trocam entre si seus atributos: os santos
e as ficcoes ganham realismo, a realidade ganha clareza e perfei¢io. Assim
como o santudrio acolhe Sao Jer6nimo, a natureza, os homens e as feras
em um s6 lugar, o espaco da perspectiva permite contemplar, com o mesmo
dleo, o sagrado e o profano. Por meio dessa duplicagao do santudrio e da
construgao legl’tima, éo quadro em si que se torna um santudrio e que
recebe, de fato, a Presenca real®.

¢ Sobre Antonello, ver o livro de Fiorella Sricchia Santoro, Antonello et | Europe (Paris:
Jaca Books, 1986); sobre o tema de Sao Jerdnimo, ver Daniel Russo, Saint Jéréme en
Ttalie (Paris/Roma: La Découverte/Ecole francaise de Rome, 1987).
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Figura 2 — Antonello da Messina, Sio Jerénimo em seu gabinete, 1460 (National Gallery).

g
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Entre esses dois quadros, separados por trés salas na National Gallery,
aconteceu algo essencial para as tribulagdes da imagem devota: o que se
duplicava em Antonello se distingue em Holbein. A Presenca real se tornou
verdadeiramente distante; as terras remotas se tornaram verdadeiramente
presentes. O regime das mediagoes se inverteu. Como a perspectiva nos
coloca em presenga do que estd distante e como a pintura sagrada dos icones
nos coloca em presenca do que continua existindo, tudo acontece como se,
durante algumas dezenas de anos, os dois sentidos da palavra “presenca” se
tivessem combinado, permitindo, desse modo,  antiga fé e a nova ciéncia

trocarem seus atributos.

Figura 3 — Duas formas diferentes de transmitir mensagens através de contextos; a
primeira nao hesita em modificar a mensagem para repetir a mesma coisa — nio hd
transporte sem retradugio; a segunda consegue manter a mensagem constante através
da sequéncia das transformagoes — trata-se de construir mudancas imutdveis. A primeira
nio capitaliza; a segunda capitaliza indefinidamente em dire¢do ao centro.

PROCISSOES
MENSAGEM A MENSAGEM B MENSAGEM C
CONTEXTO 1 CONTEXTO 2 CONTEXTO 3
REDES DE REFERENCIA CENTRO
MENSAGEM A1 A2 A3 Ad MENSAGEM A5
? ? ? ? ?
PERIFERIA
CONTEXTO 1 CONTEXTO 2 CONTEXTO 3

Fonte: Figura elaborada pelo autor.
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No quadro de Holbein, os dois sentidos da palavra “presenca” j4 diferem
tanto que podemos facilmente caracterizar os dois regimes distintos de
traducdo. Nao vamos mais modificar a mensagem completamente em func¢io
do contexto, de modo a poder sentir a mesma presenga em cada lugar; vamos
buscar transportar a informagio de um contexto ao outro, através de uma
série de transformagdes, a fim de poder, em um lugar, agir a distincia sobre
um outro que se tornou, por essa razio mesma, conhecido e dominado. Nos
dois regimes, existe a tradugio, transformagio e preservagio de uma cons-
tante, mas o sentido dessas trés palavras difere totalmente. No primeiro, é
preciso inventar para permanecer fiel a0 que permanece sempre presente. No
segundo, ¢ preciso poder alinhar inscri¢ées de modo que elas permanecam
sempre sobreponiveis e permitam alcangar o remoto. O primeiro nao permite
nenhuma capitalizagio, pois de um contexto ao outro nenhuma informagao
¢ adquirida. O segundo cria Centros de cdlculo através da acumulagio das
informagdes que rejeitam todos os outros lugares a periferia. O primeiro
regime mantém, através da série de mediagoes, uma revelagio, enquanto o
segundo permite descobertas. O primeiro traga o que chamarei de procissoes,
a0 passo que o segundo desenha alinhamentos de referéncias (ver p. 216).

TRAIR OU TRADUZIR

O artista que retrata Sdo Lucas pintando, no primeiro plano do quadro,
uma imagem da Santa Virgem, de acordo com seu modelo “real” apresentado
no segundo plano, que aparece entre nuvens, cercada de anjos e querubins,
desenha a0 mesmo tempo, segundo o ponto de vista do espectador, uma
procissio e uma referéncia. Como existem pequenas diferencas de interpretagio
entre o resultado da santa aparicio feito por Sao Lucas e a propria aparicio,
o espectador poderia tomar o alinhamento das duas imagens por uma prova
complementar de que a Santa Virgem tinha mesmo esse rosto. Teriamos ali
um inicio de rede, visto que a fidelidade se julga pela possivel sobreposi¢ao da
Virgem em pessoa, em trés dimensoes (jd representada em duas dimensoes), e
da Virgem pintada na tela de Lucas. Nesse caso, o dedo apontado dos anjos
e querubins exerceria a mesma fungio que a caneta dos registros cientificos.
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Figura 4 — Claude Le Bault, Sao Lucas pintando a Santa Virgem.
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No entanto, nenhum espectador — a menos que ele seja impio — teria
a ideia absurda de sobrepor as duas imagens para obter um suplemento de
certeza quanto 2 realidade da Virgem em alguma parte no céu. Em uma
légica de procissao, o fiel vé nesse alinhamento apenas uma duplica¢io,
apenas uma repeti¢ao no sentido que defini anteriormente. O espectador ora
diante desse quadro, como Sio Lucas diante da apari¢ao da Virgem. Assim
como a primeira se encarnava na pintura do Evangelista, ela se encarna
hoje diante dele.

A pintura é exata? O préprio Sao Lucas pinta de forma fiel? Ele realmente
pintou a Virgem? Ele existiu? A Virgem alguma vez apareceu em uma nuvem?
Ela existe? Todas essas questoes mudam de sentido de acordo com o regime
de leitura. Em uma légica de procissao, a pintura é fiel apenas se o enésimo
espectador se comove e compreende essa emog¢io como sendo & mesma que
aquela suscitada em Sao Lucas. Se a Virgem aparece para ele no quadro, ele
se conecta, de fato, por meio de uma longa cadeia de repeti¢oes e de dupli-
cacoes, a mae de Jesus. “Era isso, entio, que queriam dizer as escrituras. Eu
creio, vem em auxilio & minha falta de fé...”. Se o espectador se sente mais
fiel é que a pintura, realmente, re-presentou fielmente, isto é, ela ofereceu
novamente uma chance de assimilar agora o contetdo sem contetido da
fé. Em uma légica de referéncias, ao contrario, a pintura ¢ fiel se o enésimo
espectador, por meio do alinhamento quase perfeito das mediagdes suces-
sivas, pode ter acesso a Santa Virgem como ela estd no céu, entre as nuvens.

Sabemos ler tdo bem os instrumentos cientificos que nem mais nos
lembramos dos outros regimes de representacio. Para nds, um quadro da
Santa Virgem ndo pode mais se ler apenas como um fragmento de estética
ou de histéria da arte, como o testemunho de uma crenca ou da hist6ria
das mentalidades. E dificil imaginar um regime de representacio que nio
trace um caminho que leva a um objeto. A fidelidade, para nés que estamos
completamente imersos na ciéncia, pode apenas querer dizer o deslocamento
sem deformacio de uma inscri¢ao. Podemos ler a traigao voluntiria ao longo
de um caminho somente como uma mentira — uma crenca infundada —, ou
como uma estética — as livres divagagoes de um artista.

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 17, N. 30, P. 13-42, JUL./DEZ. 2016



0S ANJOS NAO PRODUZEM BONS INSTRUMENTOS CIENTIFICOS 27

Todavia, um exemplo escolhido em plena “querelas dos ritos” talvez
permita compreender as duas origens contrdrias de traigao e de fidelidade
que por tanto tempo permaneceram lado a lado. Os jesuitas instalados na
China escrevem a Roma e se queixam de que, sob a pressao dos dominicanos,
eles sao obrigados a pronunciar a férmula da consagragio em latim. De fato,
quando um sacerdote diz: “Hoc est enim corpus meum”, para o ouvido de
um chinés soa: “Ho-cu ye-su-tu ye-nim co-lo-pu-su me-um”. Isso poderia
se passar por uma tima aproximagio, com uma diferenca pequena de
consoantes, se os jesuitas nao oferecessem a traducio em francés do que os
infortunados chineses ouvem no momento da transubstanciagio: “Emanacao,
antigo, senhor, oficio, regra, belo, descanso, cada um, caminho, fugir, coisa,
meditar, verdejante, pradaria!”

Os jesuitas perguntam, entio, onde estd o maior sacrilégio? Fazer os
chineses ouvirem uma mistura sem pé nem cabeca, ou, entdo, traduzir o
latim para o chinés, com o risco de empregar palavras que tenham, na
lingua corrente ou culta, um sentido talvez chocante para Roma? Duas
defini¢oes da fidelidade e da tradugio se opoem ao longo de toda Querela
dos Ritos. Ou os jesuitas dizem novamente a mensagem como se fossem
chineses, mas entdo o contetido da mensagem, comparado palavra por
palavra aquele dos romanos, se torna irreconhecivel; ou imitam os domi-
nicanos e repetem palavra por palavra a mensagem romana, mas entio
o movimento da mensagem na outra lingua, na outra civiliza¢ao, fica
suspenso. Os dominicanos, assim como os jesuitas, podem ser tratados como
andtemas e hereges; os primeiros porque eles bravamente se martirizam e
veemn nesse martirio uma prova complementar de sua fidelidade a Roma
e na imunidade da qual gozam os jesuitas uma prova de sua frouxidao;
os segundos porque esses monges ignorantes e vis, recusando adaptar sua
mensagem, deixam de ganhar toda a Asia para Cristo e, se sao de fato fiéis,
sd0 apenas 2 Roma. Sabemos o que aconteceu. Os jesuitas foram for¢ados
a abandonar suas “perigosas acomodagoes”, a Igreja de Roma perdeu, de
fato, a metade da Terra, conservando preciosamente um depésito que foi
diminuindo aos poucos, e ndo considera mais ela mesma senio como um
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tesouro a transmitir sem deformagio, isto é, paradoxalmente, ela o faz
desempenhar o papel contririo de uma referéncia cientifica...

Escolhi a Querela dos Ritos porque nesse momento a mdquina de
repetir emperra, assim como tinha escolhido o quadro de Holbein, porque
a pintura sagrada, um século antes, ji nao era mais que um remorso.

No entanto essa mdquina ainda nao parou. Quando ela funcionava a
pleno regime, uma sucessao de discursos, cuja letra diferia, aparecia como
sendo uma prova de fidelidade, de repeti¢oes justas. Se Sao Paulo, Jesus de
Nazaré, os Pais da igreja, os infelizes bispos perdidos no meio dos visigodos,
tivessem resolvido suas querelas dos ritos do modo como Roma resolveu
aquela do século XVII, jamais terfamos ouvido falar do Cristianismo. Ele
teria sido uma das incontdveis seitas milenaristas aramaicas conhecidas
apenas pelos historiadores.

O alcance da repeti¢ao, o alcance da tradugio, o alcance da traigao
¢ justamente o que caracteriza, entdo, a fidelidade & mensagem de todos
esses inventores, inovadores, traidores e tradutores. Pensemos na formidavel
traicdo fiel que fez de Jesus, anunciador do reino de Deus, aquele que ¢
anunciado, o Ciristo. Pois é agora que ele ressuscitou, dizem os discipulos em
sua propria linguagem, entdo € agora que 0s gentios, 0s gregos, 0s romManos,
oS Visigodos, devem o compreender por si sés. E comecemos, primeiramente,
por traduzir para o grego, para o latim, as palavras de “Jesus”, e as palavras
de “ressurrei¢ao”, transformemos por completo, interpolemos, adicionemos,
costuremos, adaptemos, inventemos. Sao Paulo nio disse outra coisa ao longo
das epistolas; se é preciso ser infiel a Lei e a circuncisao, bem, o sejamos.
“Nao o procure entre os mortos, mas entre os vivos . Ou a pregacio remete
a Jerusalém, aos costumes e falas de uma seita aramaica de circuncisos e,
entdo, os incircuncisos nio compreendem a mensagem e, portanto, esta,
que ¢ toda presenga, nao ¢ fielmente transmitida; ou ela se transmite de
forma fiel, e, imediatamente, falando em seus préprios idiomas, como no
dia da Pentecostes, cada um comega a dizer outra coisa.

Nesse regime de tradugio, por um paradoxo que nio compreendemos
mais, é preciso sempre continuar a dizer de outro modo para poder repetir a
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mesma coisa. Nao hd transferéncia de um ponto ao outro sem transformagdo.
Os povos que habitaram a bacia mediterrinea e a Europa durante quinze
séculos eram diferentes demais para que a letra da mensagem permanecesse
reconhecivel. Mesmo no interior de uma dada cultura, a letra deve mudar
constantemente, pois a mensagem s6 é compreendida se ela se mostra atual,
novamente presente, pela primeira vez. Nesse caso tampouco hé transfe-
réncias de entusiasmo sem transformagio profunda das vidas, ritos, frases,
obras, costumes, prdticas, devo¢oes. Nesse regime de tradugao, podemos
permanecer fiéis, seja pela invencio, seja pela transmissio, e podemos trair
por insisténcia, bem como por inovagao.

Quadro 1 — Sem titulo

Fidelidade Infidelidade
Identidade rito insisténcia
Diferenca renascimento heresia

Fonte: Elaborado pelo autor.

REPRESENTAR OU RE-PRESENTAR

Essa forma de fidelidade se tornou paradoxal para nés porque nio
compreendemos mais nem a transferéncia religiosa (através da repetigao
sempre diferente da mesma mensagem sem contetido), nem as transferéncias
cientificas (através da maximizagio dos deslocamentos sem deformacio).
Nos termos que se tornaram comuns a partir do século XVII, a histéria
dos primeiros se torna uma trama de invengdes; quanto aos segundos, eles
se tornaram o acesso as préprias coisas finalmente reveladas apds séculos
de obscurantismo e que nio se pode mais negar sendo por mitos mais ou
menos respeitdveis ou absurdos. A religiao se torna uma crenga quando ela
aceita 0 modo de deslocamento das ciéncias, mesmo querendo salvar sua
mensagem. Ela pensa, entdo, que fala de outro universo, distante como
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aquele da referéncia, mas diferente. Comega a crer que cré em outro mundo,
a0 passo que, até entdo, apenas buscava falar diferentemente. Quanto as
ciéncias, elas também se tornam objetos de crenca, assim que esquecem
o trabalho da referéncia e a rede frégil que precisam tragar para alcangar
o longinquo a partir de um centro de cilculo. Elas comegam a crer que
sabem e que residem em um mundo imanente, como se a natureza nao
fosse transcendente, distante, mediada!

Resta que, consideradas a partir das redes cientificas, as procissoes
mentem. Nio paramos de inventar, acrescentar episédios nos Evangelhos,
multiplicar as histérias devotas, adicionar milagres, desenvolver cultos, recons-
truir igrejas, enriquecer dogmas, estabelecer correspondéncias, multiplicar
as regras candnicas, fundar ou reformar institui¢oes e ordens; as apari¢oes
se espalham por todos os cantos, as curas se realizam em um ndmero cada
vez maior, as cdtedras recebem cada vez mais novos oradores com pardbolas
impressionantes, os muros se cobrem de afrescos com invencoes cada vez
mais audaciosas. ..

Porém, essa trama de mentiras ¢ uma trama se costura. £ porque nio
paramos de inventar que todo esse processo continua. Cada vez que alguém
compreende por si proprio que a mensagem da presenca estd presente bic et
nunc, imediatamente aparece falando de aparicoes da Virgem, comegando
a construir uma capela, desviando um fluxo de peregrinos e encomen-
dando a um pintor um quadro tao perfeito que comemorard sua aparigio.
E como outros chegam e, por sua vez, compreendem diante do quadro o
que o primeiro compreendeu, eles ficam curados e falam imediatamente
de imagem milagrosa. Todos estdo loucos? Todos inventam? Nio temos
mais as palavras para contar sua invenc¢io, suas mentiras devotas: essa
compreensio que os obriga a juntar uma coisa na outra, transmitindo a
mensagem depois de té-la devidamente transformado, porque eles a trans-
formaram devidamente.

Nao podemos mais compreender essa invengio continua, essa recriagio
permanente, assim como nio compreendemos essa tarefa de selecio, inves-
tigacoes, tribunais, decisoes eclesidsticas, formalismo frio, erradicagao, pela
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qual se define, com hesitagdo, a ortodoxia, isto ¢, o caminho certo entre
a insisténcia e a heresia, essas duas formas igualmente errantes da traigao.

De fato, as media¢oes continuas de todos os que compreendem a
mensagem transformando-a, é preciso acrescentar a mediagao da autoridade
que distingue, no meio das transformac;c’)es, o que prolonga a mensagem
do que a trai. Como distinguir os falsos profetas, as inovagoes perigosas, as
devogcoes fingidas, os estigmas pintados com mercurio, as apari¢oes em fotos
alteradas? Como acertar esse regime tao particular da tradug¢do que exige, ao
mesmo tempo e com o mesmo folego, a infidelidade e a fidelidade? Como
selecionar durante esses quinze séculos quando milhées de pessoas inovam
loucamente, cada uma por si, e cobrem a Terra de igrejas, santos, milagres,
santudrios, ordens e conventos? Como manter o que os fabricantes de
computadores chamam, nos dias de hoje, de “compatibilidade de software”
entre mdquinas de interpretagao inventadas por aramaicos no ano zero e as
maquinas cartesianas no ano 16502

Nés nos admiramos desse formalismo, desses tribunais eclesidsticos,
desses concilios que se diriam notariais, desses regulamentos minuciosos,
desses processos de beatificagao mais meticulosos do que uma experiéncia
de pesquisa nuclear. Gostarfamos de poder traduzir a mensagem de forma
pura e simples, dizer, de forma pura e simples, se tal versio ¢ fiel ou infiel.
Gostarfamos de expulsar todos os mediadores e que nos dissessem, de uma
vez por todas, o que é o contetido da religido crista, assim como gostarfamos
de eliminar todos os instrumentos cientificos para que nos mostrassem,
pela dltima vez, a verdade saindo do pogo. Coisa impossivel para a religiao,
assim como para as ciéncias, porque a andlise dessa mediagio (talvez um
milagre) pela qual a mediagao dos mediadores é compreendida (por exemplo,
a Virgem), ¢ ela prépria objeto de uma mediacio ainda mais densa (um
processo de reconhecimento que nao tem fim). Acabemos com isso, dizem os
iconoclastas; adicionemos ainda outras mediacoes, exclamam os iconofilicos.

Nés que vivemos sob outros regimes de tradugao, nao conseguimos
mais compreender essa inovago religiosa sendo sob as duas formas adotadas
a partir do século XVTI: ou se trata de puras (e devotas) invenc¢oes ou de
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adigoes indteis. A primeira interpretacio ¢ racionalista, a segunda, protes-
tante. A primeira, descrente, afirma que inventamos bastante ao longo
dos periodos de fé; a segunda, crente, afirma que corrompemos demais a
mensagem original. As duas pensam que se trata de uma mensagem, uma
revelagio, similar em sua forma aquela a qual a ciéncia nos acostumou nos
dias de hoje, e que essa mensagem teria conseguido se manter — deveria ter se
mantido — inalterada durante quinze séculos. As duas afirmam que, de todo
modo, a Igreja é uma intermedidria desnecessdria para decidir essas questoes
e separar o joio do trigo. Posteriormente, ambas misturadas ao cientificismo
na grande exegese biblica, elas batalharao para encontrar o “Urtext” que
permitiria ouvir falar “leshua” de Nazaré em pessoa como se um repérter
tivesse conseguido grava-lo. Triunfo do jornalismo e do cientificismo.

Contudo, o mais belo paradoxo desse novo jeito de considerar a inovagao
religiosa é que a Igreja catdlica, intimidada, de fato o aceitou. Na Contrar-
reforma, ela admitiu que tinha exagerado um pouco, que tinha precisado
inventar um pouco e que convinha retornar, de fato, a pureza primitiva. Mas
ela ndo compreendeu mais esse retorno como havia aceitado, até entio, todos
os movimentos de reforma, purifica¢io, renova¢io, que a tinham abalado
a cada cinquenta anos. Ao invés de entender isso como um convite para
voltar a colocar em movimento a mdquina, distinguir novamente a letra e o
espirito, o contetido e o continente’, as formas particulares e 0 movimento
de presentifica¢io, a Igreja compreendeu a Contrarreforma como um retorno
a uma certa mensagem, um certo contetido, uma certa forma. Feito isto, ela
interrompeu para sempre a prépria alma de seu movimento de repeticio:
dizer de outra maneira, dizer de novo, nao hesitar em trair.

Ao invés de avangar e de se tornar ainda menos fiel, ela aceitou a posicao
de seus adversdrios e seguiu a dire¢do que eles indicavam, para o passado,
transformando uma légica de repeti¢ao para fazer dela a crenga de algo
supramundano. Invengdo ainda mais obscena do que o crinio esbran-

7 (N. de trad.) O significado do termo continente, nesse contexto, é “aquilo que contém
alguma coisa”, empregado como oposi¢ao ao termo conterido.

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 17, N. 30, P. 13-42, JUL./DEZ. 2016



0S ANJOS NAO PRODUZEM BONS INSTRUMENTOS CIENTIFICOS 33

quicado pintado por Holbein. E 4 ciéncia que devemos provavelmente o
obscurantismo da religido, mas é a prépria Igreja que faz questao de assumir
o papel da Noite que a ciéncia lhe oferecia no seu grande drama iluminista.
A religiao aceitou ser uma crenga e falar, ela também, de um referente, no
estilo das redes cientificas, ainda que o seu permanega inatribuivel. Dai a
solugao dada a querela dos ritos, impensdvel nos tempos em que a Igreja, nao
intimidada, se misturava aos irlandeses ou aos celtas e se tornava “romana
com 0s romanos, grega com os gregos, gentia com os gentios”. Ela assumiu
seu individualismo como uma prova de sua fidelidade resgatada. Ao invés
de continuar a se tornar catélica “sendo una para todos”, ela aceitou ser
apenas romana.

PROCISSOES E REDES

Para medir o abismo que separa a 16gica das procissoes da l6gica das redes,
retornemos a Holbein e consideremos a forma como Henrique VIII, depois
de té-lo contratado em 1633, envia-o como embaixador para o continente
para que pinte o retrato de uma de suas supostas noivas. A representagio
deve ser tao perfeita que Barba Azul deve poder tomar sua decisao somente
com a imagem. Certamente reencontramos o problema da presentificagao,
da representacao, da relacdo com o original e do efeito de uma imagem, de
um intermedidrio sobre um espectador vivo. Mas nenhum desses elementos
da tradugao se encontra agora transformado.

Se Holbein pintasse um icone, se desenhasse o ideal da bela noiva, se
comovesse mesmo, profundamente, esse assassino de mulheres, ainda assim
ele nao teria preenchido sua nova fungao de embaixador. Nao teria trazido
a noiva pintada de tal modo que uma relagao de sobreposi¢io se tornasse
possivel entre a silhueta envernizada e o belo rosto de carne e osso, como
se sobrepde um mapa geografico a um mapa geoldgico. Nao teria ligado o
paldcio do rei ao da noiva por um caminho reversivel que permitiria a qual-
quer um ir e voltar comparando o original ao quadro. Nao teria oferecido
a Henrique VIII um poder extra sobre o belo sexo, permitindo-lhe, sem
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deixar seu paldcio, tomar uma decisio refletida referente ao rosto oferecido
ao sacrificio conjugal. Ao pintar um ideal ao invés de refletir sobre um rosto,
Holbein teria interrompido a instauragio de uma rede de referéncias. O
rei que arrebentou as venerdveis correntes que ligavam seu reino a Roma
nio gostava que se suspendesse a constru¢ao de suas redes e escolhia, com
cuidado, os embaixadores encarregados de traci-las.

Excelente escolha de Holbein, pois ele tinha aprendido esse modo meti-
culoso de apresentar os rostos e as situagdes, mergulhando-os em um espago
geometricamente calculado. O retrato da noiva era exato. Ele se deslocava
pela Europa sem que nenhuma deformagao suplementar se acrescentasse a
ele. No castelo de Windsor, o rei podia contemplar sua vitima como se ela
ja residisse l4. Quando a jovem chegou — se chegou, pois os transportes nao
eram, na época, tdo garantidos quanto a entrega dos quadros —, o rei nao
precisou ficar muito surpreso. Gragas ao seu pintor embaixador, ele sabia,
com antecedéncia, como ela se parecia. Ele a conhecia.

Um homem cercado de tais imagens e servido por tais intermedidrios
¢ um grande sdbio. Como se surpreender que ele tivesse desprezado um
pouco as correntes da antiga religiao?

Os dois embaixadores pintados por Holbein nao estao representados
com instrumentos da Paixdo carregados por anjos, mas sim com instru-
mentos de navegagio, comércio, cosmologia e geografia, emoldurados por
homens. A fidelidade mudou de forma e de regime; a antiga ¢ nao ¢ mais
sendo aquilo que distorce e deforma os crinios. A nova fidelidade precisa de
dbacos, tabelas trigonométricas, livros de contabilidade, astroldbios e mapas.
A prépria superficie do quadro se transmutou em um mapa projetado por
intermédio de uma grade de coordenadas, jd pronto para digitalizagao.

Também as procissoes transportam mensagens, imagens, ritos, leis,
livros, obras, relatos, mas cada um desses deslocamentos acontece 4 custa de
uma transformacio diferente que tem a forma de uma #radigdo. Mantém-se,
por meio dessa corrente de tradicao, a certeza de que, qualquer que seja o
numero de intermedidrios, todos eles repetem fielmente algo semelhante,
mesmo que o transformem, porque o transformam. A intensidade da reve-
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lado é proporcional ao escalonamento, a multiplicacio, a aglomeracio, a
duplicagao dos mediadores. Uma ampla comunidade surge entre todos esses
transformadores fiéis e cada um se d4 conta, por si mesmo, daquilo que os
outros dizem e que ele nio havia compreendido até entdo. A comunhao
dos santos emerge dessa fraternidade: eles tiveram a mesma experiéncia, eles
também compreenderam “aquilo” por si mesmos. E o que ¢ “aquilo™ Eo
que seus predecessores haviam compreendido e que ainda hoje estd presente
sob as mesmas formas, sob outras formas.

A légica de procissao sé progride em intensidade; ela teme a inovacio,
ainda que nao pare de inventar continuamente; ela empenha-se para nao
insistir, ainda que nio pare de repetir os mesmos ritos continuamente. A
tradigao se enriquece sem querer ganhar. Ela hierarquiza os intermedidrios,
nao os capitaliza. Ela gosta, acima de tudo, de estabelecer correspondéncias,
de impregnar de conexoes transversais, das diferentes mensagens acumuladas
ao longo do tempo. Ela gosta de refinar a mensagem continuamente, mas
cada refinamento se torna um novo tesouro que vem se juntar ao depdsito
sagrado para enriquecé-lo, complicd-lo mais. Ela gosta de precisar a mensagem,
mas isso provoca, toda vez, concilios, sessoes de tribunais, congregagoes,
que acumulam mais pontos de doutrina, de teologia e de direito canénico
e complicam ainda mais o movimento da mensagem.

Imensa, venerdvel, complexa, infalivel, que trai e que traduz, saturada
de mediagoes, ¢ assim essa comunidade que mantém a tradigio intacta, enri-
quecendo-a, inventando-a do zero, essa Igreja romana com a qual Henrique
VIII acaba de romper, essas longas correntes de re-presentagao entre as quais
Holbein renunciou a se colocar e que ele figura apenas de viés, como um
remorso, em uma légica de redes.

A QUEDA DOS ANJOS

Chamarei de anjo o que hierarquiza e delineia as procissoes, em oposi¢ao
a0 que alinha e mantém as redes, que chamo de instrumentos.
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Os embaixadores-gedgrafos nao sio anjos. Dizendo isto, ndo coloco em
jogo sua moralidade, mas sua aptidao para tracar sequéncias de repetigao.
Inversamente, os anjos, ao contrdrio da crenga popular e da etimologia,
s40 0s maus mensageiros e execrdveis gedgrafos. Nesse caso também, suas
capacidades intelectuais ou seu espirito rigoroso nao estio em questio, mas
simplesmente sua inaptidiao em mostrar boas referéncias como aquelas
dos instrumentos.

Eles nio transportam uma mensagem indeformavel através do espago-
tempo, 0s anjos, eles interpelam e sempre dizem: “Atencéo! Tenha cuidado!
Nao ¢ isso! Essa nao ¢ a questao! E de vocé que isso se trata! Vamos lhe contar!
Naio desistal...”. Os anjos nio sao mensageiros, mas 7efa-mensageiros — e
¢ bem por isso que os representamos como seres superiores aos carteiros,
as telefonistas e a todos os modems e empresas de telecomunicagoes deste
mundo terreno. Em pinturas como as dos relatos, eles tém uma fungao
fética, eles dizem: “Al6!”. Quem fala, o que dizem eles, qual é o objeto da
deciso, qual ¢ o contetido da mensagem? Isto o Anjo jamais lhe responde,
jamais transporta sob a forma pneumdtica, sob a forma de um telegrama,
de um pacote de bizs. O interlocutor deve decifri-lo.

Pode-se dizer que a mensagem foi “transmitida” fielmente somente
se o espectador compreendeu por si mesmo do que se trata. Em outras
palavras, o contetdo exato da mensagem estd nas maos do interlocutor,
do receptor, e nao nas maos do mensageiro. O mensageiro carrega um
continente, uma interpelagao, uma metalinguagem, uma forma de esta-
belecer toda mediagao possivel. Caso se estenda o filactério desenrolado
pelos anjos, se encontrard uma outra mensagem, por exemplo: “Alegre-se!
Nasceu-vos um Salvador”. Caso se estenda esse nome, Salvador, encontra-se,
mais uma vez, uma mensagem: “E ele, o Filho de Deus”. Em outras pala-
vras, nunca hd mensagem; hd somente mensageiros; e ¢ essa a mensagem
angélica e evangélica.

O anjo pintado no quadro sagrado — ou o quadro que se pode consi-
derar na sua totalidade como um anjo — dirige-se ao receptor. Se esse ocupa
o lugar previsto pelo remetente e pelo mensageiro, ele compreende o que
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os dois querem dizer. Compreender significa enviar uma outra mensagem,
diferente da primeira em seu conteddo, mas que permite a um terceiro
receptor perceber, por si mesmo, o que o segundo e o primeiro também
haviam compreendido. Do terceiro ao primeiro, nao se pode dizer que
se ganhou muita coisa, pois cada quadro, cada relato, cada figura difere
da anterior.

Certamente, do ponto de vista de um observador externo, ganhou-se
em riqueza, pois novas obras, novos dogmas, novos atos de fé aconteceram,
mas ndo existe propdsito ao longo dessa corrente, onde se poderia capitalizar
todos os intermedidrios e acumular o que os outros disseram, fizeram ou
foram. Ainda nio existe, justamente, observador externo capaz de capita-
lizar. O primeiro nao enviou mensagem-contetido ao terceiro. O terceiro
nao obteve informagio sobre o primeiro. Por outro lado, o terceiro tem a
impressao de compreender exatamente o que aconteceu ao primeiro, o que
irrompeu sobre o segundo, o que cai bruscamente sobre ele em um grande
frufrulhar de plumas e de asas. A mesma coisa lhe acontece agora.

A particularidade da verdade religiosa ¢ que ela niao pode se mostrar
jamais como uma novidade, pois ela nao informa e, no entanto, é mentirosa,
caso nio se tenha a impressao de a ouvir pela primeira vez. Compreender
a boa nova que o mensageiro traz ¢ se dar conta, enfim, de que ela é uma
renovacio de todas as mensagens carregadas desde a aurora dos tempos.
Todos os enviados retornam; os delegados se abatem sobre o interlocutor
como um voo de tordos; s6 resta um grande bater de asas. Se outras enun-
ciagdes, como esta, por exemplo, da ficgao, consistem em enviar mensagens
e mensageiros para outros lugares, em outro espaco-tempo, a fim de deixar o
¢go, hic et nunc, entao pode-se dizer que os anjos levam o interlocutor, alids,
a esse ego, hic et nunc. Quando eles aparecem, pessoas comparecem. Todas as
embreagens se anulam; todos os delegados se juntam. A multiplicidade das
testemunhas diz apenas uma coisa, forma apenas um corpo. Essas venerdveis
expressoes nao sao tao imprecisas a ponto de dizer que o Céu se entreabre,
que se veem teorias de anjos, que se ouve uma mdsica divina, que a luz se
torna ofuscante. Pintar essas iluminagoes é a maneira fiel de repetir bem a
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mensagem: o tempo estd derrotado; o espaco estd derrotado. “Morte, onde
estd tua vitdria?”.

Tomemos como exemplo, dessas duas légicas de representacio, o texto
de Sao Marcos:

5 Entrando no sepulcro, viram, sentado do lado direito, um jovem, vestido de
roupas brancas, e assustaram-se. 6 Ele lhes falou: Nio tenhais medo. Buscais
Jesus de Nazaré, que foi crucificado. Ele ressuscitou, j4 ndo estd aqui. Eis o
lugar onde o depositaram. 7 Mas ide, dizei a seus discipulos e a Pedro que ele
vos precede na Galiléia. Ld o vereis como vos disse. 8 Elas sairam do sepulcro
e fugiram trémulas e amedrontadas. E a ninguém disseram coisa alguma por
causa do medo. (Marcos 16:5-8).

Mas caso se pega a Sio Marcos que diga o que aconteceu na manha
de Piscoa, do ano 30, em Jerusalém, como o relato se transforma? Nao
¢ mais a manha de P4scoa. Nio é mais o ano 30. Aconteceu outra coisa
completamente diferente. Os mesmos anjos, que eram fiéis transmissores
de mensageiros, comegam a titubear assim que lhes pedem para transmitir
mensagens. O mesmo evangelista, que relatava fielmente a Boa Nova de
Jesus Ciristo, Filho de Deus, torna-se infiel. Ainda pior, ele comeca a narrar
histérias, e o relato do sepulcro vazio se torna uma trama de mentiras:

A constituicio da histéria das mulheres na manha de Pdscoa é totalmente
secunddria (...). Sua intencao de embalsamar o caddver nao condiz com 15, 46.
(...). O versiculo 7 é, portanto, (...) uma observagio, em forma de parénteses,
inserida por Marcos em um pedago da tradi¢io para preparar a aparicio de
Jesus na Galiléia. (...). A histéria do sepulcro vazio ¢ “uma lenda apocaliptica
de constitui¢io tardia...” (p.352).

Foram, portanto, motivos dogmadticos e apocalipticos que moldaram essen-
cialmente as histérias de Pdscoa. (...). A questio mais importante, porém
mais dificil, é saber se a datagdo da ressurrei¢ao no domingo repousa sobre
a designagao anterior do domingo como dia cultual. Se era assim, a datagao
da crucifica¢io na sexta seria ela prépria explicada, a sexta se tornando o dia
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da crucificagdo por causa da escritura (“o terceiro dia, segundo as Escrituras”)
(p-356). Schenke (Auferstehungsverkiindigung und leeres Grab, 1968) consi-
dera o relato como uma lenda cultual etioldgica. (...) N.Q. Hamilton (JBL,
84, 1965, 415-421) considera o relato como vindo de Sao Marcos: ele teria
intencionalmente colocado a histéria do sepulcro vazio no lugar das outras
aparicoes pascais para justificar a ideia de uma tltima atividade terrestre de

Jesus na Galiléia (p. 630).

O que acontece? Estdvamos prestes a ver o Céu entreabrir-se, a capturar
as palavras enigmadticas do anjo, dentre todas as frases misteriosas, famos
compreender esta: “Ele ressuscitou”, famos reviver fielmente, enfim, essa
irrupgao da graga e vamos parar bem no meio da exegese alema, em plena
controvérsia cientifica, para comparar pedagos de textos e nos perguntar qual
¢ o menos inventado, remendado, costurado, adulterado, fabricado.

E que o regime de traducio mudou. As regras de fidelidade e de infide-
lidade se inverteram. As definigoes de uma mensagem, de um mensageiro e
de um deslocamento da mensagem foram perturbadas.

Pede-se agora aos anjos que informem o que aconteceu, em um ponto
diferente do espago-tempo, e que relatem informagées, de forma menos alte-
rada possivel, a fim de permitir a um ponto que se tornou o foco que expanda
sua influéncia, acumulando o maior nimero possivel de intermedidrios fiéis,
que se tornam substitutos do que aconteceu, naquele lugar, outrora.

O sentido da palavra representagio mudou. Nao se pede mais aos anjos
que apresentem, uma vez mais, a boa noticia a um interlocutor que dari,
novamente, o conteddo 2 mensagem; pede-se a eles que desloquem, através
do espaco-tempo, um contetido que seria seu exato representante, seja qual
for, por outro lado, o estado moral ou mental do receptor e sejam quais
forem os materiais sucessivos que asseguram o transporte. Nao se pede mais
a0s anjos que transportem com entusiasmo um mensageiro ou um fiel, mas
que transportem fielmente uma mensagem. Eles no convocam mais o fiel;
sao convocados para que todos se alinhem e formem, por sobreposi¢io de
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suas mensagens, um s6 canal continuo que permitiria ascender a Jerusalém
“como se estivéssemos 14”.

Infelizmente, convocados e alinhados dessa maneira, nenhum dos antigos
mediadores sobrepoe sua mensagem a anterior. Os anjos bons se tornam
anjos maus. Que dilaceramento se dar conta de que os admirdveis quadros
sao informantes execrdveis; de que as aparigdes sucessivas da verdade sao
invengoes; de que os relatos que tinham transportado entusiasmo durante
quinze séculos nao informam nada com detalhes e de que, quanto mais sao
precisos, psicoldgicos, histéricos e detalhados, mais sao tardios, apdcrifos
ou reformulados!

Utilizados como instrumentos de conhecimento, os anjos perdem, imedia-
tamente, suas cores e suas penas. Eles caem. Intimados a dizer de uma vez
qual ¢ a mensagem que carregam, sio obrigados a confessar, embaragados e
encabulados, que nao tém a mensagem, que a perderam no caminho ou que,
em quinze séculos, crendo fazer o certo, substituiram a mensagem original por
muitas outras mensagens. Seus filactérios, uma vez decifrados, ficam pendu-
rados miseravelmente e nio valem nem o preco de uma fita cassete virgem.

Essa queda dos anjos parece ainda mais dramdtica do que os dois regimes
de tradugio que se opdem, os dois tdo completos, que ambos fascinam as
melhores mentalidades da época e que cada um define a verdade, a exatidao,
a fidelidade e a mentira, mas de maneira diferente. Na tradugio dos anjos,
o significado pode mudar de forma, isso nao importa, contanto que o signi-
ficante continue intacto. Participios passados tao diferentes que “Javé vem”,
“o Reino de Deus estd préximo”, “Jesus era o Messias”, “Filho de Deus”,
“Maria mediadora”, podem nos dizer tao fielmente o participio presente, o
significante, com a condigio de que, todavia, o locutor participe de forma
presente no movimento.

Todos eles se tornam igualmente mentirosos assim que o infiel inverte
o movimento e toma a sobreposicao dos significados por fidelidade, inde-
pendentemente de sua participagdo no significante. Mas ¢ justamente essa
tradugio que assegura, no outro regime, a fidelidade! E somente se ¢ possivel
manter intacto um significado, um conteddo, sejam quais forem, alids, esses
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significantes sucessivos, que se poderio representar exatamente em um ponto
espaco-tempo todos os outros pontos.

Se o espectador consegue alinhar o quadro de Le Bault, o quadro de
Sao Lucas e da apari¢do da Santa Virgem, entdo ele verd, apesar da variedade
dos significantes, aparecer, como um conteddo, o rosto da Santa Virgem.
Mas, na outra ldgica, ele nao verd nada do todo, pois essa leitura impia da
repeti¢io dos contetidos perderia para sempre o continente. A Virgem nao
aparece mais aquele que quer descobri-la dessa forma. Inversamente, aqueles
que procuram as apari¢des, por intermédio dos anjos, fazem muito poucas
descobertas. O mundo da revelagio e o da ciéncia se tornaram, um para o
outro, o que o cranio deformado de Holbein ¢ para os fiéis embaixadores.

Quadro 2 — Sem titulo

Légica de PROCISSAO

Légica de REDE

O mesmo continente através
de contetdos diferentes

O mesmo contetdo através
de continentes diferentes

Fidelidade = jogo de repeticdo que mantém
sempre nova a mesma mensagem
Infidelidade = ou a inovagio perigosa
ou a insisténcia

Fidelidade = sobreposicio
dos contetdos registrados
Infidelidade = perda do alinhamento

através dos continentes

A mensagem ¢ um mensageiro
O sentido depende do receptor
Ganho = repeticio diferente do mesmo
mensageiro

A mensagem é uma informacio
O sentido nio depende do estado
moral do receptor
Ganho = nova informacio

Multiplicidade dos mediadores
Se a transferéncia triunfa: todos
os mediadores estdo presentes

Capitalizagio das mediagoes
Se a transferéncia triunfa:
cancelamento dos mediadores

Regresso ao hic et nuc
Presentificacio

Extensdo no espago-tempo
Acesso ao remoto

Re-presentagao

Representagao

Fiel capturado
Conhecimento sem aquisi¢ao
Compatibilidade com o passado

Cientista dominante
Conhecimento cumulativo
Progresso por eliminagio

Fonte: Elaborado pelo autor.
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Nio compreendiamos mais a religiao porque paramos de compreender
as ciéncias e porque os préprios religiosos, cientistas de uma ponta a outra,
aceitaram a humilha¢ao de tomar como uma crenga o que circulava, até
entdo, como uma procissao. Os anjos nio estao além do mundo, pela exce-
lente razao de que o mundo em si reside nesse além. As ciéncias nao sio
mais préximas, imediatas, continuas, acessiveis, mundanas do que “o outro
mundo”. Nio existe uma transcendéncia da ciéncia como existe uma trans-
cendéncia da religiao; existe uma referéncia da religiao como um trabalho
da referéncia cientifica. Existe uma representacio cientifica como existe
uma re-presentagao religiosa. As transcendéncias sao abundantes. Apenas
as crengas fazem falta, sejam elas religiosas ou cientificas, essas tltimas em
maior nimero nos dias de hoje.
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CONVERSAS SOBRE O QUE OS ANJOS PODEM FAZER?
COMENTARIOS AO TEXTO DE BRUNO LATOUR

Fitima Tavares'

Carlos Caroso®

A recente tradugio deste texto da década de 1990 nos oferece a possi-
bilidade de reaquecer as conversas sobre religido e ciéncia, temas que Latour
desenvolve em trabalhos posteriores. Embora nio se trate aqui de fazer uma
andlise da trajetdria dessa discussdo, pensamos que poderia ser interessante
destacar algumas questdes que consideramos relevantes, de forma a trazer
sugestoes para a continuidade das conversas sobre anjos. Com isso queremos
“presentificar”, retrospectivamente, algumas de suas ideias posteriores (e de
outros autores). Comecemos pelo texto em debate, em que Latour se concentra
no contexto histérico que transformou religido e ciéncia em crengas (quando
ambas se esquecem do trabalho da mediagao), delegando aos anjos tarefas que
eles ndo podem desempenhar. E a religido (que colaborou para esse estado
de coisas), ao imitar a ciéncia por meio da légica das redes de referéncias de
significados, ¢ traduzida nesse texto de Latour pela negatividade da mediagio:
quando se espera por suas mensagens, os anjos nada podem fazer.

A obra “Os Embaixadores”, de Hans Holbein: a apresentagao dos novos
mediadores (cientificos) em primeiro plano, contrastando com a lembranca
secundarizada de antigos mediadores (crucifixo no canto do quadro); a
incompatibilidade entre pontos de vista, espectador e convertido; o triunfo
da representagio sobre a reapresentagao. Antonello da Messina, com o quadro
Sao Jeronimo e o sagrado imerso na perspectiva, sem a reparti¢ao observada
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no quadro de Holbein. Latour enfatiza nessa comparagio pictérica a emer-
géncia (visivel no quadro de Holbein) dos dois sentidos da palavra presenga
e os dois regimes de tradugdo. O primeiro modificando a mensagem para
sentir a mesma presenca, imutdvel (procissoes); o segundo, produzindo
transformacoes (redes de referéncias).

Em “Sao Lucas pintando a Santa Virgem”, Latour coloca em a¢do seu
argumento sobre nossas dificuldades de tracar outras possibilidades de ser
fiel 2 mensagem, imersos que estamos no regime das referéncias. Na “querela
dos ritos”, o leitor é conduzido ao curto-circuito da traicao e da fidelidade
a que os modernos estamos submetidos: “Nesse regime de traducio [o das
procissdes], por um paradoxo que nio compreendemos mais, é preciso
sempre continuar a dizer de outro modo para poder repetir a mesma coisa.”
(LATOUR, 2016, p. 24-25). Nossa dificuldade desse regime de tradugio,
o cardter paradoxal que se apresenta a nds, reside no nao reconhecimento
das diferencas entre os regimes, ambos agora transformados em crengas.

A religido se torna uma crenga quando ela aceita 0 modo de deslocamento das
ciéncias, mesmo querendo salvar sua mensagem. Ela pensa, entao, que fala de
outro universo, distante como aquele da referéncia, mas diferente. Comega a
crer que cré em outro mundo, ao passo que, até entdo, apenas buscava falar
diferentemente. Quanto s ciéncias, elas também se tornam objetos de crenga,
assim que esquecem o trabalho da referéncia e a rede fragil que precisam tragar
para alcangar o longinquo a partir de um centro de cdlculo. Elas comegam a
crer que sabem e que residem em um mundo imanente, como se a natureza

nao fosse transcendente, distante, mediada! (LATOUR, 2016, p. 25-26)

Visto da perspectiva da ciéncia, a inovagao da religi:’lo passou a ser
mentira ou ingenuidade, ilusao. Mas de sua parte, a religido entrou nesse
jogo buscando um referente sobre-humano, uma verdade longe daqui; longe
da légica das procissoes (transformacoes que transportam a tradigao); longe
da comunhio dos anjos, com as transformacgoes que repetem, onde tudo
pode ser novo de novo. Os anjos carregam uma interpelagio e nio uma
mensagem, nio sendo, portanto, bons mensageiros. Pedir aos anjos que
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carreguem mensagens ¢ promover sua queda, ¢ transformd-los em media-
dores de significados, esquecendo-se de que a sobreposi¢ao de significados
¢ critério de verdade para o outro regime de tradugao.

Enfim, recuperar as diferengas entre a légica das procissoes (com os
anjos), e a légica das redes (com os instrumentos) é condicio de possibi-
lidade para sairmos do territério da crenga em que mergulharam religiao
e ciéncia. Nesse territdrio, os anjos, que nio transportam mensagens, nao
produzem bons instrumentos cientificos, nada podem fazer como outrora
ja fizeram.

Que dilaceramento se dar conta de que os admirdveis quadros sio informantes
execrdveis; de que as aparigoes sucessivas da verdade s3o invengdes; de que
os relatos que tinham transportado entusiasmo durante quinze séculos nio
informam nada com detalhes e de que, quanto mais sdo precisos, psicold-
gicos, histéricos e detalhados, mais sao tardios, apdcrifos ou reformulados!

(LATOUR, 2016, p. 36)

Mas, se sairmos desse territdrio da crenca, o que os anjos podem fazer?
Ainda nesse texto, Latour explicita as condi¢oes de uma mediagao que é
meta-referencial, cabendo aos anjos transportar mensageiros e nao mensa-
gens, condigoes essas retomadas em outros trabalhos. Os anjos, entao, fazem
coisas outras, que nao as da ciéncia. Mas seria essa a Gnica possibilidade de
compreender a religiao na alteridade da ciéncia?

Vamos comegar com a conceituagio das diferencas entre esses regimes
apresentada num artigo (originalmente uma conferéncia) publicado na
Mana, em 2004. Nesse texto, o que Latour nomeia como “comparagoes
sistemdticas” entre “regimes de enunciagao” produz transformagdes nos
termos comparados, isto é, como ele mesmo aponta no texto, nas conversas
sobre “ciéncia e religiao” as consequéncias desses experimentos sio mutuas,
transformando os regimes de enunciagao de ambos os termos.

Se a questdo ¢ “como se pdr em sintonia com as condigoes de felicidade
de diversos tipos de ‘geradores de verdades”™ (LATOUR, 2004, p. 350),
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entdo a perspectiva comparada, da friccio dessas condigoes faz algo nesse
processo. Afinal, esse é o ganho gerado na perspectiva etnogréfica.

Latour apresenta a religido na tradigao crista como um modo de pregar,
fazendo com que a verdade emerja. O ato da fala anuncia e produz a verdade,
estando, portanto, no 4mago da sua condi¢ao pritica de “dizer a verdade”.
A intengao ¢ falar religiosamente e nao sobre religides para que se possa
compreender as condi¢des de felicidade dessa experiéncia. Assim, a religiao
crista nao fala sobre coisas, mas “de dentro”, de coisas que sdo sensiveis aos
atos da fala. As condigoes de felicidade ou condigées priticas da verdade
da religiao ou do amor nio implicam na presenca de um contetido infor-
macional inscrito na mensagem, destacivel do mensageiro. Nesse regime
de enunciagio isso nao seria possivel pois o que interessa aqui sao as trans-
formacoes das pessoas envolvidas, onde os argumentos mobilizados nessas
transformacoes estao disseminados e nio concentrados na fala.

Latour propée falar religiosamente e nio sobre religido, pois precisa
produzir as condigoes priticas dessa verdade: proximidade, presenca e
transformacio. E como faz isso? Através de uma performance da fala, “encor-
porando” uma presenga através da forma com que o discurso é apresentado.
Alterando-se as condigoes de verdade, ele adverte, acaba-se produzindo a
crenga e nao a transformacao que a religido provoca. Nao reconhecendo as
condi¢des prdticas de verdade as possibilidades de comparagio da religiao
e da ciéncia ficam ofuscadas pelo curto-circuito produzido na tentativa de
tomar um regime de enunciagao pelo outro.

Nio estou afirmando que ciéncia e religido sejam incomensurdveis em virtude
do fato de que uma apreende o mundo visivel objetivo do “aqui”, enquanto a
outra apreende o mundo invisivel subjetivo ou transcendente do além; afirmo
que mesmo essa incomensurabilidade seria um erro de categorizacio. Pois
nem a ciéncia nem a religido se enquadram nessa perspectiva, que as colocaria
face a face, e nao mantém entre si relagdes bastantes sequer para fazé-las inco-
mensurdveis. Nem a religido nem a ciéncia estao muito interessadas no que é
visivel: é a ciéncia que apreende o longinquo e o distante; quanto a religiao,
ela nem mesmo tenta apreender alguma coisa. (LATOUR, 2004, p. 359)
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Ciéncia e religido fazem seus mundos acontecerem de formas especificas,
sendo a ciéncia também invisivel ao senso comum, sustentada por longas
cadeias de transformagdes. Latour finaliza o texto explicitando as diferengas
entre essas duas cadeias de mediadores que vao em diregoes opostas e que,
por isso mesmo, transportam coisas diferentes. E o que seria a trai¢io da
verdade? O congelamento desse fluxo, afirma Latour ao final do texto.

Poderfamos pensar nas condi¢oes praticas desse fluxo? E se essas condicoes
préticas apontarem uma disseminacdo por entre os regimes de enunciagao? A
primeira dessas questdes segue as pistas do trabalho de Emerson Giumbelli
(2011), ao discutir as implicagdes do conceito de religido como categoria para
a modernidade, em que chama a atengio para a assimetria na construgao
das categorias de ciéncia e religiao enquanto regimes geradores de verdade
apresentados no texto de Latour publicado na Mana. As condigoes préticas da
enunciagio cientifica no recebem o mesmo tratamento quando o assunto é a
enunciagio religiosa: como indicamos acima, Latour deliberadamente almeja
falar religiosamente e nao sobre religiao. A questao, como aponta Giumbelli,
¢ que ao fazer isso Latour nomeia, cria diferenca, ao invés de descrevé-la:

O que Latour parece querer, afinal, ¢ estabelecer a relagao que considera mais
conveniente entre religido e ciéncia, de modo que elas possam coexistir sem
entrar em conflito. [...] ao articuld-las sob a designacio do “religioso”, Latour
desempenha de fato o papel estrito do predicador: alguém que aponta como
devemos nos tornar devotos. Talvez seja essa mesmo sua intencio, inventar,
fielmente a uma tradi¢ao, uma religido nao moderna. Mas, ao contrério do
que consegue fazer com a ciéncia, ndo ajuda muito a entender o que a religiao

faz na modernidade. (p. 336)

Mas os fluxos podem se disseminar, ofuscando a precisao das dife-
rengas entre religiao e ciéncia, como sugerem os comentirios de Otdvio
Velho (2005) a esse texto de Latour, chamando a aten¢io para a insisténcia
de Latour nos limites da comunicagio e nas diferencas (incomensurdveis?)
entre os regimes de enunciagio. O mapeamento das condicoes de felicidade
da religiao e a ciéncia no contexto dessa modernidade ¢ interessantemente
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problematizado por Velho, que insiste na contraposi¢ao com a nossa expe-
riéncia “aqui embaixo” (grifo do autor), nos trépicos. Se nao for desse modo,
insiste Velho, a partir da perspectiva das modernidades alternativas, como
nao atentar para a proximidade da purificagio moderna na distingao de
Latour entre os regimes de enunciagao?

Os regimes de enunciagdo e as condi¢oes préticas de verdade que
evocam parecem transitar, nesse texto de Latour, nas ambiguidades dos
discursos oficiais e nas préticas oficiosas da modernidade. E se, sugere Velho,
pudéssemos nos valer desse outro lugar para desfazer esse pacote oficial
da modernidade? Em algumas passagens de uma pdgina do texto, o autor
sugere pistas: “Mas se jamais fomos modernos, por que tanta preocupagao?”;
“Uma imaginagao da modernidade mais préxima das suas préticas efetivas
[...]”; “[...] a exploragao de modernidades alternativas [...] em relagio aos
discursos [...]” (VELHO, 2005, p. 302).

Outras perguntas seguem no texto de Otdvio Velho, embaralhando
um pouco mais as diferengas entre a informacio (com transformagio) da
ciéncia e a presentificagio da religido: podemos reduzir a informagao a
transmissao de mensagens? Como fica a questao da recep¢ao? Ou, em outras
palavras: se os anjos nio transportam mensagens, ainda assim, ¢ possivel
que comuniquem algo ou sua mediagao ficaria restrita a presentificagao ou
transformagio das pessoas? Insistir na diferenca entre os regimes de enun-
ciagao aponta também para o dificil problema das condigoes de felicidade
para a emergéncia de um mundo comum, pois em qual linguagem, afinal,
poderiamos nos comunicar, questiona ainda o autor?

Seguindo as pistas de um texto menos recente, mas ainda muito influente
de Otdvio Velho (1998) sobre a tradugio forte implicada no que a religiao
pode fazer pelas ciéncias sociais, gostariamos de sugerir que os anjos talvez
possam fazer, possam afetar as mediagoes nas ciéncias®. Afinal, o desafio

3 Como sugeriu Tavares (2010) a partir de uma abordagem latouriana dos mediadores
propiciando novas tradugdes, as religiosidades nova era nio se “contaminam” pela

modernidade, mas ao invés, se realizam através da modernidade.
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da “diferenca”, que é central na antropologia, passa por experimentos que
buscam explicitar os limites das nossas alegorias sobre as “relagoes” deli-
neadas na proeminéncia da substincia por contraste a relagao. Perseguindo
essas possibilidades, novas percepg¢oes da diferenca (ou dos regimes de
enunciagao) podem ser aventadas, como as indicadas por Viveiros de Castro
(2007, p. 98), a partir da leitura de Deleuze, “para determinar o que hd a
pensar como diferenca intensiva antes que como substincia extensiva’.

Nessa perspectiva, nao hd entidades da mesma forma que nao ha tota-
lidades sistemdticas ou tipoldgicas: hd relagoes que fazem fazer, ou seja,
nao relagdes entre unidades que construam semelhancas ou oposi¢oes, mas
“devires” como pontos de fuga possiveis. Assim, nas multiplicidades (outro
conceito deleuziano) temos outra perspectiva de se compreender a relagao,
ja que é justamente esse conceito que se encontra em xeque. Uma nova
compreensio da relagio perseguindo as suas formas intensiva e extensiva
de construir diferengas, enviando sempre a formas diferentes (assimétricas)
de construir diferencas (VIVEIROS DE CASTRO, 2007).

Por fim, gostarfamos ainda de trazer a baila outro conceito de Latour:
as proposi¢coes bem articuladas que orientam uma série de principios de
epistemologia politica presente nos trabalhos de Isabelle Stengers e Vinciene
Despret sobre como fazer boa ciéncia (LATOUR, 2008). O argumento geral
¢ que fazer ciéncia nao significa perseguir a correspondéncia entre afirma-
¢oes sobre o mundo e o mundo em si, entre palavras (ou representagoes)
e coisas; entre subjetividades e objetividade. Ao invés de afirmagées; boas
proposi¢des que envolvem/aproximam atores de ontologias varidveis (e nao
separam antecipadamente os atores da sociedade e os da natureza). Seria essa
uma possibilidade para descri¢oes mais simétricas de como se processam as
afeta(;c')es entre os regimes de enunciagio, entre religiz’lo e ciéncia?
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A OPOSICAO ENTRE CRER E PROCESSIONAR:
LATOUR CRENTE?

Joanildo Burity'

Pretendi, ao iniciar este texto, ler Bruno Latour como ele 1€ os quadros
que comenta: enquadrados, atribuindo-lhes sentidos de observador, mediados
por multiplos intérpretes (de arte, de filosofia, de teologia), mas ainda em
primeira pessoa, responsdvel por essas mediagdes. Por que se importar pelo
siléncio dos pintores, ao falar deles séculos depois? Por que nio ouvir suas
palavras pelas suas imagens? Seus filmes condensados numa imagem parada?
Por que nio projetar, em nosso olhar, as questdes que talvez jamais poderiam
ter passado pela cabeca dos pintores? Quem sabe De Dinteville “cantou as
pedras” sobre como queria ser representado, tanto quanto os anjos “sopram”
aos ouvidos de Sao Lucas? Por que a representa¢io — encenagao 6bvia em
poses e retratos — precisa ser contraposta a re-apresentagao religiosa? Assim
procede sempre o observador, cientista, etndgrafo ou turista. Se benigno o
olhar, a distancia ¢ percebida, os obséquios buscados, a empatia expressa. Se
desconfiado, inquisitivo, censério o olhar, a distincia é amplificada, drama-
tizada, o sentimento negativo mal dissimulado. Como podemos fingir que
nao estamos no quadro? E como podemos nio perceber que nao estamos
no quadro, por mais que nos cerquemos das técnicas de leitura, dos comen-
taristas e dos especialistas, em mais de um lugar, em mais de um idioma?

E se lemos esse texto, multiplamente enquadrado?, guiados pela metd-
fora do enquadramento nio ¢é para fixar-lhe o sentido ou impor-lhe outro
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deste texto aparece no site de Bruno Latour como publicada em 1988, como “Opening
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extrineo, fordneo. E para melhor habitar a dupla delimitagio desse exercicio:
o lugar de observacdo e a interrogagio do sentido face & experiéncia dos
sentidos, do simbdlico. E mais concretamente, do sentido religioso. Da
forma religiosa de ver e falar do mundo, quer a habitemos “naturalmente”,
como crentes, quer desde a exterioridade do olhar, da observagio. Enquadrar
também envolve um procedimento “estruturalista’: nao ter que ir buscar as
multiplas conexdes na obra de Bruno Latour para fazer sentido desta obra.
Tomad-la em si, ndo se perguntar pela sua diacronia (aqui restrita a uma nota
de rodapé!) nem pela discussio por ela suscitada. Lé-la algo solta de multiplas
referéncias (cross-references), como ele o faz com as “pinturas religiosas” (do
titulo da primeira versao, 1987) de Holbein, Antonello e Le Bault.

Mas isso é a0 mesmo tempo preciso e impossivel. Programa que nao
pude honrar ao amontoar notas para organizar neste texto. As dividas
foram se acumulando e o procedimento estruturalista meio relegado, esse
ato segundo, meio canto de cisne da criacio, da inspiragio, da arte, que s6
parece ser possivel quando a morte, o siléncio e a distincia se instalaram.
Disso nem Latour nem eu escapamos. O gesto que ensaiarei aqui, enfim,
¢ derridiano®: ao aceitar comentar o texto de Latour — cuja distincia no

an Eye while Closing the Other. Note on Some Religious Paintings”, em J. Law & G.
Fyfe (Ed.) The Opening of the Western Eye, Sociological Review Monograph, Keele, v. 35
p-15-38. Esta informagio nio ¢ corroborada, entretanto, por uma busca no acervo de
Sociological Review. Embora a numeracgdo de pdginas e os editores confiram, o suple-
mento no. S1, do volume 35, foi publicado em 1987, com outro tema, num ndmero
especial organizado por Gordon Fyfe e John Law, sob o tema “Picturing Power: Visual
Depiction and Social Relations”. O titulo mais recente apareceu como tltimo capitulo
do livro de Latour, Petites Legons de sociologie des sciences. Paris, La Découverte, em 2007,
uma republicagio, por sua vez, em formato de bolso, do original de 1993 que tinha
outro titulo: La clef de Berlin et autres lecons d’'un amateur de science, e que saira em
1996 pela Du Seuill, ji com o titulo definitivo Petites lecons. Trés titulos, quatro lugares
de publicagio, um titulo e uma data informados, mas nao localizdveis. A trajetdria deste
texto em si nos daria a pensar. Ela replica o préprio contetido!

Remeto o(a) leitor(a) a “Forca e Significacio”, em A escritura ¢ a diferenca (DERRIDA,
1995).
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tempo nio me escapou (por que agora?) — jd me fiz minimamente presa ou
cumplice de uma relagao; e, no entanto, a relagio aponta para o que escapa
de um aprisionamento. Ler Latour, seguir fielmente sua lingua (nfo resisti
a lé-lo em francés, junto com a tradugio), seu argumento, sem nele crer!
Mesmo que tenha resolvido 1é-lo sem jamais consultar qualquer outro texto
de Latour — e isso cumpri — nao pude lé-lo sem o auxilio de outras vozes e
mesmo de minha trajetéria, as quais sdo muitas, mesmo inumeréveis. Nisso
também sigo Derrida.

Pedir a um cientista social (como eu) uma leitura de segunda ordem,
palimpséstica, sobre a leitura de Latour é dar-me o ensejo de tornar este
ultimo objeto da mesma leitura que faz de Holbein, Antonello, Le Bault,
que fazem de outros (vivos ou mortos, objetos de suas pinturas, mestres
ou aprendizes), e assim sucessivamente. E levar-me a perguntar, nio pela
precisao, brilhantismo ou sofistica¢ao de sua leitura de arte religiosa, mas
pelo lugar de Latour ao perambular por esses museus de arte, da National
Gallery, de Londres, ao Musée des Beaux-Arts, de Dijon. Pelo que o leva a dizer
e assim dizer o que diz. Pois o que anima sua “nota sobre algumas pinturas
religiosas” (subtitulo da primeira versao desse texto) é uma intervengao
sobre a passagem da representagao crente a representacao cética —no que se
refere ao tema religido/mundo — e 4 passagem da representagio a pretensao
de objetividade, de tradu¢io sem trai¢io do discurso cientifico — no que
se refere ao tema fé/ciéncia. E vice-versa, como o final do texto me sugere.

Segundo, é da questio da verdade que se trata, como mudanca de lugar,
de perspectiva, de olhar sobre 0 mundo, nao mais pela dtica da reiteragao
do mdgico ou do mitico enquanto janela para o sentido do mundo, mas
pela prépria 6tica, pela educagio do olhar, da observagao, atravessando a
fantasia (como diria a psicandlise) de um mundo sem profundidade, porque
legivel, pelos instrumentos da ciéncia. Verdade em pintura, mas verdade
que sempre escapa ao enquadre, 3 moldura. Somos cercados por e habitados
por fantasmas: apari¢oes de santos e anjos, gente com quem dialogamos do
passado, gente que nem suspeitamos estarem “implicitas” em nossos gestos

(DERRIDA, 2000).
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Terceiro, trazendo o regime da representagao para o mundo do texto
e da palavra, é do discurso que se trata. De quanto é tradu¢io do mundo,
ou talvez nao devesse ser mais do que o préprio mundo em palavras, sem
tradugao, legivel pelo préprio fato de existir, de estar l4. De quanto o discurso
¢ a maneira pela qual o mundo vem a existir, para além da mera experiéncia
senséria, ou se pode 0 mundo miticamente ser sem a passagem pelo sentido
e pela palavra. Discurso inaugura uma forma de olhar que se cristaliza — na
diacronia — como tradigio e cuja verdade deve ser vista em sua permanente
reiteracdo, sempre igual a si mesma (quer como contetido ou como forma),
e cada vez menos igual a si mesma, porque incompreensivel a cada novo
contexto em que se repete ou é representada? Discurso é o que nos introduz
a transcendéncia, na religido como na ciéncia?

O texto de Latour apresenta uma série de enquadres — construidos
em torno dos quadros comentados — sobre o quanto a imagem revela nao
simplesmente do seu tempo, mas do mundo em seus tempos, e a imagem
religiosa, em particular, como textura desse mundo, linguagem manejada
por crentes, céticos e ateus, entretecidos em suas relagoes, mas também pela
cena que habitam, ao pintarem a realidade diante de si, como impressao,
como testemunho, como protesto, como andlise. Holbein, Antonello, Le
Bault tornam-se, assim, superficie de inscri¢ao para uma outra interrogacao
sobre o estatuto da relacdo entre f¢, religiao, crenga e ciéncia, no século XX.
Nem contemporineos entre si, nem nés deles — Latour ou eu, tradutores,
editores e demais comentaristas. Este o gesto “estruturalista”, que talvez seja
inescapdvel a posi¢ao do observador. Mas ai também a adverténcia do préprio
texto: de que nos esquecamos de que habitamos regimes de enunciacio da
realidade, do mundo, e passemos a “crer” em sua autoridade sobre nds, seus
interditos ao que pode ou ¢ legitimo, ou nao.

Latour pode assim ser lido, porque assim se permite ler os pintores.
Por exemplo, Hans Holbein, sobre quem diz que, ao pintar, em 1533,
Os Embaixadores, jé testemunhava ou expressava sem o perceber, uma
distAncia epocal com Antonello da Messina, em cerca de 1475, pintando
Sdo Jeronimo em seu Escritorio:
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No quadro de Holbein, os dois sentidos da palavra “presen¢a” jé diferem tanto
que podemos facilmente caracterizar os dois regimes distintos de tradugio. Nao
vamos mais modificar a mensagem completamente em fung¢io do contexto,
de modo a poder sentir a mesma presenga em cada lugar; vamos buscar
transportar a informa¢io de um contexto ao outro, através de uma série de
transformagdes, a fim de poder, em um lugar, agir a distincia sobre um outro
que se tornou, por essa razao mesma, conhecido e dominado. Nos dois regimes,
existe a tradugdo, transformagao e preservacio de uma constante, mas o sentido
dessas trés palavras difere totalmente. No primeiro, é preciso inventar para
permanecer fiel a0 que permanece sempre presente. No segundo, ¢ preciso
poder alinhar inscrigoes de modo que elas permanegam sempre sobreponiveis

e permitam alcangar o remoto. (LATOUR, 2016, p. 20)

A leitura da obra de Claude Le Bault, Sdo Lucas Pintando a Santa Virgem,
de 1710, por sua vez, d4 oportunidade a Latour de discutir a fidelidade da
representagio e quantas vozes € maos, na verdade, entram na “tradu¢io” de
uma realidade. O préprio quadro claramente mostra como a pintura nao
retrata exatamente o que Sao Lucas vé. Além disso, o que ele vé ndo pode ser
uma experiéncia viva, pois a Virgem tem um bebé nos bragos, remetendo
o pintor-no-quadro (Lucas) a um tempo anterior e, na verdade, tornando
o pintor-do-quadro (Le Bault) mais contemporineo do que Sio Lucas em
relagao 4 cena pintada, porque simbolicamente capaz de capturar Sao Lucas
no momento em que este recebia a aparigio de Nossa Senhora. A cena é
uma apari¢o, além disso, testemunhada por anjos que, no entanto, atra-
vessam o espago-tempo da cena e se apoiam sobre Sio Lucas, apontam-lhe
detalhes, dizem-lhe o que e como ver. O real e o imagindrio, o passado ¢ o
presente, o vivido e o observado encontram-se, na cena, nao tanto borrados
nem justapostos, mas indecidiveis. Nao se encontram em planos distintos,
mas coextensivos. Alguns anjos até brincam atrds da cena, aparentemente
distraidos e indiferentes ao que acontece.

Sabemos ler tdo bem os instrumentos cientificos que nem mais nos lembramos
dos outros regimes de representagdo. Para nés, um quadro da Santa Virgem
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nao pode mais se ler apenas como um fragmento de estética ou de histéria da
arte, como o testemunho de uma crenca ou da histéria das mentalidades. E
dificil imaginar um regime de representacio que nao trace um caminho que
leva a um objeto. A fidelidade, para nés que estamos completamente imersos
na ciéncia, pode apenas querer dizer o deslocamento sem deformacio de uma
inscricdo. Podemos ler a trai¢ao voluntdria ao longo de um caminho somente
como uma mentira — uma crenga infundada —, ou como uma estética — as

livres divagagdes de um artista. (LATOUR, 2016, p. 22)

Mais adiante, jd na tltima se¢o do texto, Latour retoma a imagem
dos anjos falando ao ouvido de Sao Lucas, apontando-lhe detalhes a serem
vistos ou corrigidos na sua representagio do que estd diante de si, mas nio
exatamente comunicando-lhe uma mensagem. Algo como faz o corcunda
feioso (teologia judaica), eximio jogador de xadrez, que manipula o fanto-
che-marxismo a ganhar sempre (wishful thinking!), nas Teses sobre a Historia
(ou sobre o conceito de histéria), de Walter Benjamin (1987), ndo por acaso
uma alegoria sobre o lugar da religido (ou da teologia) como energia, técnica
e saber ocultos (ou antes for¢ados a subalternidade e invisibilidade do espaco
privado e a linguagem nao-séria do jogo, da paixdo) nas lutas sociais da
modernidade. Mas alegoria que se arma num cendrio turbulento, critico,
em que as escolhas e definigoes se do no olho do furacio, na incerteza de
projetos fracassados e da chegada de novas “visdes” que ameagam destruir
muito mais do que estd em pé agora. Latour assim 1¢, alegoricamente, para
si e para nds (receptores), a relagio entre o cientista (social), o crente e o
anjo no/diante do quadro de Le Bault:

O anjo pintado no quadro sagrado — ou o quadro que se pode considerar na sua
totalidade como um anjo — dirige-se ao receptor. Se esse ocupa o lugar previsto
pelo remetente e pelo mensageiro, ele compreende o que os dois querem dizer.
Compreender significa enviar uma outra mensagem, diferente da primeira
em seu contetido, mas que permite a um terceiro receptor perceber, por si
mesmo, o que o segundo e o primeiro também haviam compreendido. Do
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terceiro ao primeiro, nao se pode dizer que se ganhou muita coisa, pois cada
quadro, cada relato, cada figura difere da anterior. (LATOUR, 2016, p. 22-23)

Essa tensio entre re(a)presentar, traduzir e trair uma mensagem reve-
lada ou uma cena mundana/do mundo — um problema para nés, crentes
ou cientistas, mas um nao-problema na pintura de Le Bault, uma vez que
os proprios anjos o assistem a representar diferentemente a apari¢ao diante
de seus olhos! — é retomada por Latour a propdsito da Querela dos Ritos
Chineses, envolvendo jesuitas e dominicanos, especialmente portugueses, no
século XVII (COMBY, 2001; RICUPERO, 2007). Curiosa esta remissao,
porque ndo hd uma pintura nomeada, nem comentada. A narrativa da querela
torna-se objeto da discussao. Como a lembrar-nos de que o observador nao
analisa apenas cenas do mundo, mas narrativas do mundo, e precisamente
no ponto em que elas nao conseguem se por de acordo sobre o de que falam
ou o que cada uma fala as outras. Quando apenas o texto ou a fala estdo em
questdo, nio mais (também) a pintura, a cena do mundo, diz-nos sem o
dizer o texto de Latour, estamos frente a “querelas dos ritos”, de protocolos
de leitura, de enuncia¢io, de replicagbes do método ou da teoria: como
dizer a verdade do mundo se apenas repetirmos as férmulas recebidas, fieis
em repetir o método e mesmo as questoes, para nio falar das respostas? E
aqui, dizendo-o com todas as letras, Latour nos recomenda: fagamos como
fizeram Paulo, Jesus, os Pais da Igreja, os bispos.

Escolhi a Querela dos Ritos porque nesse momento a mdquina de repetir
emperra, assim como tinha escolhido o quadro de Holbein, porque a pintura
sagrada, um século antes, j& ndo era mais que um remorso. No entanto essa
mdquina ainda nio parou. Quando ela funcionava a pleno regime, uma
sucessio de discursos, cuja letra diferia, aparecia como sendo uma prova
de fidelidade, de repeti¢oes justas. Se Sao Paulo, Jesus de Nazaré, os Pais da
igreja, os infelizes bispos perdidos no meio dos visigodos, tivessem resolvido
suas querelas dos ritos do modo como Roma resolveu aquela do século XVII,
jamais terfamos ouvido falar do Cristianismo. Ele teria sido uma das incon-
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tdveis seitas milenaristas aramaicas conhecidas apenas pelos historiadores.

(LATOUR, 2016, p. 24)

Antecipando um argumento que se desdobrard, sem exatamente se
desenvolver, em partes seguintes do texto, Latour marca tanto uma descon-
tinuidade histdrica, ou talvez epocal, entre o tempo em que se situa na sua
andlise e nosso tempo, quanto indica o quanto o tempo de sua andlise e o
tempo de seu objeto de anélise se comunicam, ou antes comunicam uma
outra descontinuidade, que compartilhamos com “o passado” — um efeito de
leitura decorrente do gesto “enquadrante” de Latour, pois este passado-pre-
sente de seu texto é-nos a0 mesmo tempo distante e mesmo desconhecido,
tanto quanto nos sio os acontecimentos do presente com os quais nao
conseguimos estabelecer qualquer conexao ou empatia.

A fidelidade que se afirma pela continua — e calculada — “traicao” que
consiste em dizer diferentemente ou fazer diferentemente, conforme as
injung¢des do contexto, é uma questio tanto para os crentes como para
os cientistas. E, no entanto, e nao somente por caréncia de reflexividade,
mas também pela obstinagio em aplicar o olhar sempre do mesmo jeito e
em replicar andlises a0 modo da ciéncia normal kuhniana — encontrando
novos e multiplos casos mas compreendendo-os como se fossem mais do
mesmo —, esta fidelidade ¢ esterilizadora. Ignora que todo saber é tradugao
e que toda referencialidade (nossa necessdria e insistente remissao ao real,
como cientistas) é construida. E o segredo, escandaloso talvez, é que a velha
religido torna-se aqui nossa companheira de viagem, sendo mestra — pelo
que fez bem e pelo que fez mal. Esta forma de fidelidade que entende a
repeti¢io como transferéncia sem transformacio, como replicacio, reiteragio,
cpia, fidelidade continuada pelo regime de verdade cientifico, quando este
desaloja o religioso, é o que Latour chama de crenga, para dela sugerir que
nos afastemos. Vejamos duas passagens do texto em que Latour coloca a
questdo. Primeiro, em relagio a ideia de repeticio fiel:

Nesse regime de tradugio, por um paradoxo que niao compreendemos mais, é
preciso sempre continuar a dizer de outro modo para poder repetir a mesma
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coisa. Nao hd transferéncia de um ponto ao outro sem transformagao. Os povos

que habitaram a bacia mediterrinea e a Europa durante quinze séculos eram

diferentes demais para que a letra da mensagem permanecesse reconhecivel.
q g

Mesmo no interior de uma dada cultura, a letra deve mudar constantemente,

pois a mensagem s6 é compreendida se ela se mostra atual, novamente presente,

pela primeira vez. (LATOUR, 2016, p. 24-25)

E, mais adiante, em rela¢io a forma como a repetigao se coloca como
crenca na religido (no singular em Latour) e nas ciéncias:

Essa forma de fidelidade se tornou paradoxal para nds porque nio compreen-
demos mais nem a transferéncia religiosa (através da repetigio sempre diferente

da mesma mensagem sem contetido), nem as transferéncias cientificas (através

da maximizagao dos deslocamentos sem deformacio). Nos termos que se

tornaram comuns a partir do século XVII , a histéria dos primeiros se torna

uma trama de invengdes; quanto aos segundos, eles se tornaram o acesso as

préprias coisas finalmente reveladas apds séculos de obscurantismo e que nao

se pode mais negar sendo por mitos mais ou menos respeitdveis ou absurdos.
A religido se torna uma crenga quando ela aceita 0 modo de deslocamento das

ciéncias, mesmo querendo salvar sua mensagem. Ela pensa, entdo, que fala de

outro universo, distante como aquele da referéncia, mas diferente. Comega a

crer que cré em outro mundo, ao passo que, até entdo, apenas buscava falar
diferentemente. Quanto as ciéncias, elas também se tornam objetos de crenga,
assim que esquecem o trabalho da referéncia e a rede frdgil que precisam tragar
para alcangar o longinquo a partir de um centro de cdlculo. Elas comegam a

crer que sabem e que residem em um mundo imanente, como se a natureza

nio fosse trascendente, distante, mediada! (LATOUR, 2016, p. 25-26)

Esta problematica é exatamente, fie/mente, a da iterabilidade em Derrida
e, seguindo-a, aponta para uma critica radical do objetivismo cientifico.
Repetir ¢ alterar; reproduzir-se é ndo apenas negociar com 0s novos contextos
€ seus sujeitos, mas sofrer sua resisténcia e mesmo ser contestado por eles,
onde estao ou, como no mundo pés-colonial e na crise migratéria contem-
porénea, nos territérios do Império. E isso nao é um acidente que advém a
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uma estrutura. Nao ¢ uma infelicidade. Nio é um defeito de origem. Nao
é uma traigdo. E um traco inscrito na prépria possibilidade de que algo saia
de si e de seu lugar, que funcione, que (ainda) seja reconhecivel através de
suas repeticoes ou naquilo que definitivamente nao ¢ igual a si, ndo é sua
c6pia, mas ¢ habitado pela repeti¢ao de um outro, ou é comparével, poroso
a0 contato com o outro. Sair de si, funcionar, expandir-se para fazer o bem
ou o mal, para fazer o bem mal e 0 mal bem, nessas indmeras tragédias,
ironias e inversdes da histéria. Em Derrida, isso é iterabilidade do textual
ao sociohistérico (DERRIDA, 1991; LAWLOR, 2016).

Ao contextualizarmos essa discussao nos limites da questao da religiao
(replicando Latour!), nos vemos as voltas com muitas voltas da iterabilidade,
com vdrias “querelas” ou controvérsias da atualidade: (i) a que opde pluralistas
e fundamentalistas; (ii) a que opde ativistas de direitos (especialmente
étnico-raciais, de género e sexuais) e conservadores (religiosos e laicos); (iii)
a que reabre a discussao sobre fé e ciéncia e subsecoes da mesma (como a
discussao sobre o lugar do ensino religioso no curriculo laico contemporianeo
ou sobre o lugar, uma vez que nio se possa evitar esse outro, no curriculo do
ensino religioso do estudo “descritivo” ou “empdtico” das religides versus a
repetigao/tradugdo “kantiana” ou “hegeliana” do cristianismo em linguagem
moral/filoséfica, que apaga a pluralidade religiosa do mundo ou reitera a
superioridade ética do cristianismo); (iv) a que, enfim, opde religiosos e laicos
na cena politica, quer no chamado “espaco publico”, quer em sua versao
institucionalizada da “esfera publica”; (v) a que incide sobre as politicas de
identidade, na ansiedade gerada pela admissao do cardter construido das
identidades frente as pretensoes (as vezes estratégicas) de que elas radiquem
em fontes s6lidas, origindrias e auténticas, a servirem de base para a dentincia
dos apagamentos, das exclusoes e das marginalizagdes de ontem e de hoje.

Quando vivenciadas ad intra, essas disputas identitdrias delimitam
quem de fato seria herdeiro legitimo e quem seria traidor/desviante. Quando
vivenciadas ad extra, o registro essencialista é invertido nas autoafirmacoes
do estigma, como contradiscurso, como prética de empoderamento, mas
frequentemente dilaceradas pela dificuldade de conter a iterabilidade — nas
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pessoas e nos movimentos sociais: “black is beautiful”, “marcha das vadias”,
“orgulho gay”, “outro mundo/outra globalizacio é possivel”.

A resisténcia a transferéncia com transformacio de Latour, como a
iterabilidade de Derrida, é produtora de perplexidades, de inter-incom-
preensdes (diria um Maingueneau), por uma resisténcia, tanto tedrica
quanto psicanalitica, a enfrentar-se com o desfundamento das “mediagoes”
— linguagem de Latour, ndo minha — que s6 ligam, medeiam, reconciliam,
esclarecem ou explicam por nada possuirem de referéncia apodictica, por
nao serem entes em uma ontologia objetivamente estabelecida por fora
delas. Mantendo-nos na proximidade do tema da religido e de nosso fascinio,
adesdo, estranhamento ou repulsa frente a ela (que sio muitas, para dentro
e para fora), diz-nos Latour:

Noés nos admiramos desse formalismo, desses tribunais eclesidsticos, desses
concilios que se diriam notariais, desses regulamentos minuciosos, desses
processos de beatificagao mais meticulosos do que uma experiéncia de pesquisa
nuclear. Gostarfamos de poder traduzir a mensagem de forma pura e simples,
dizer, de forma pura e simples, se tal versao é fiel ou infiel. Gostarfamos de
expulsar todos os mediadores e que nos dissessem, de uma vez por todas, o que
¢ o contetdo da religido crista, assim como gostarfamos de eliminar todos os
instrumentos cientificos para que nos mostrassem, pela tltima vez, a verdade
saindo do pogo. Coisa impossivel para a religido, assim como para as ciéncias,
porque a andlise dessa mediagao (talvez um milagre) pela qual a mediagao dos
mediadores é compreendida (por exemplo, a Virgem), ¢é ela prépria objeto
de uma mediagdo ainda mais densa (um processo de reconhecimento que
nio tem fim). Acabemos com isso, dizem os iconoclastas; adicionemos ainda
outras media¢oes, exclamam os iconofilicos. (LATOUR, 2016, p. 27)

Claro que queremos saber dizer melhor, desde o lugar de quem veio
depois ou olha de fora, de cima. Nos desculpamos se pertencermos ou se
nao demarcarmos as distAncia apropriadamente, fielmente. Assim, podemos
atribuir sentidos a detalhes dos quadros (e das experiéncias de que eles sao
representagoes) que, na verdade, sao projecoes nossas sobre eles, tanto mais
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profusas e desregradas quanto menos sejamos “especialistas” em arte. Mas
quem garante que 0s criticos de arte saberiam mais, ou estariam menos
sujeitos as proje¢oes que transformam, a nosso juizo corrente (seja o da doxa
cotidiana, seja o da cientifica), nossas leituras sabidas em apostas, invengoes
e percepgdes subjetivas, travestidas do discurso douto, da autoridade de
quem fala do lugar da academia ou do poder?

Afinal, Holbein, Antonello e Le Bault nao sio contemporineos, nio
se conheceram. Quem veio depois nao “dialogou” com quem veio antes.
O sentido produzido pelos artificios da comparagio, de um lado, e da
contiguidade, de outro, num texto produzido no fim dos anos de 1980 e
replicado vidrias vezes desde entdo, nio estava l4, aguardando uma leitura
ou in nuce, em qualquer dos quadros.

A prépria leitura de Latour faz pouco-caso de vérios aspectos, por
exemplo, da pintura de Holbein, que teriam clara relevincia para sua tese
de que hd um novo regime de representagao nitidamente marcado na obra,
contrastando o programa narrativo da arte sagrada com o novo programa,
de uma arte “secular”: (i) o longo debate sobre quem seriam as duas pessoas,
até 1890, quando a primeira identificagdo se deu (Jean de Dinteville) e 1900
(quando ambas as figuras foram propostas por Mary Hervey), e a partir de
sua identificacio, a questdo do conflito entre catdlicos e protestantes no
qual Jean de Dinteville (irmdo de bispo) e o bispo Georges de Selve esti-
veram tio diretamente envolvidos, como embaixadores; (ii) o alatde com
uma corda partida ao lado do hindrio aberto parecem ao mesmo tempo
reconhecer a ruptura religiosa em curso na Europa — e aquela por acontecer,
no contexto britinico, de Henrique VIII, em 1533, quando o quadro foi
pintado — e a possibilidade da reconciliagao, sugerida pela pdgina aberta
do hindrio luterano mostrando os hinos “Os dez mandamentos”, traduzido
por Lutero do latim para o alemiao, e “Vem, Espirito Santo”, em latim,
usados por catdlicos e protestantes; (iii) a “superposicao” dos instrumentos
cientificos e livros da primeira prateleira (com seus saberes da matemdtica
a ndutica, da astronomia a cosmologia) e os demais objetos da segunda
prateleira, pertencentes a0 mesmo mundo de ambos os homens, nao sé por
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lhes serem contemporineos mas por lhes pertencerem por prética e, no caso
de Dinteville, por propriedade — indica¢io de que a religiao, pace Latour,
nao faz parte de outro regime de verdade para os personagens retratados,
mas de um mundo em que “tudo estava junto e misturado” da forma mais
conflitiva, mas anunciadora de um novo tempo.

Como escapar, por esse caminho, do niilismo relativista? Como nao trans-
formar esta leitura numa espécie de flerte obscurantista com a “velha religiao”

Minha hipétese é que a saida é assumir a crenga, que o préprio Latour
diz ser uma atitude assumida tanto pela religido quanto pela ciéncia, mas
num outro sentido. Se aceitar-se como crenga ¢, para ele, uma capitulagio
da prépria religido, sacramentada pela Igreja (literalmente!) por meio da
Contra-Reforma, assumir a crenga é admitir, de um lado, a desftundamentagao
tltima da nossa verdade e, de outro, que estamos na verdade, posicionados,
nao pairando em lugar-nenhum. Significa que cremos, no sentido etimolégico
da palavra latina, mais do que assentindo racionalmente, pondo nosso coragio
em x, ou pondo x no coragdo. Significa que estamos sizuados numa (ou antes,
nos movemos entre) mdquina de produzir sentido, numa #adi¢io, numa
heranga que nao foi simplesmente recebida contra nossa vontade e como
uma totalidade indivisa; heranga como tarefa a realizar, aberta para a frente,
nao uma carga do que vem de trds. Racional e afetivamente, quem sabe,
existencialmente (como crentes, agndsticos ou ateus). Outra vez, Derrida
(1994), mas agora também Connolly (2005; 2011) e sua linguagem das
“disposi¢des existenciais, espirituais” num universo pluralista.

Curioso, neste sentido, como Latour encaminha seu texto para o final:
evocando a leitura desmitologizante de Rudolf Bultmann, sua tentativa de
usar a linguagem da ciéncia para fazer sentido do texto evangélico (no caso,
o relato marcano da ressurreigao), Latour conclui que tudo o que Bultmann
faz é perguntar pelo que nao pode estar 14, na tradugao sem fim do acon-
tecimento que jd comegara antes do autor do evangelho de Marcos e que
o tedlogo alemao somente continua, ao usar o léxico da critica. Poder-se-ia
capturar uma censura velada ao liberalismo teolégico bultmanniano, uma
espécie de rendigdo anti-intelectualista ou talvez irracionalista & fé-como-
crenga, uma abdicagao da interrogagao sobre os fatos, a fortiori, sobre a
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verdade. Bultmann seria talvez o pior dos traidores, pela violéncia que de
fato faria 4 enunciagao religiosa.

Mas seria isto assim? Seria justo, com Latour e com Bultmann? Nio
acho. Bultmann cré. Latour, também. Afinal, o primeiro jamais abdicou do

“arbitrdrio” na fé, do seu desfundamento como salto no escuro existencial,
a Kierkegaard, como ato livre, consciente, racional, como passo a frente,
assumindo responsabilidade por si e pelo que seus atos produziriam. E o
segundo, este pretende fazer a ciéncia, ou melhor a nossa atitude crédula,
passivamente aquiescente A objetividade da ciéncia, & autoridade da teoria e
a garantia do método e seus instrumentos, a mesma pergunta de Bultmann,
com a diferenca de que jd sabe o que resultaria dela.

Portanto, Latour vira contra nds, por assim dizer, sua metralhadora e

pergunta por que queremos crer na ciéncia como se ela fosse — se o fosse
— como a fé. Nio tanto para salvar a pretenso de re-apresentagio da reali-
dade que esperamos da ciéncia, mas para advertir-nos da semelhanca dos
registros de enuncia¢io, quando simplesmente transpostos — traduzidos — a
outros contextos, na expectativa de que nao hd errincia, transformagao,
distor¢ao da realidade na tradugao, na escrita chamada “andlise”. Numa
palavra, Latour, como Bultmann, nos cobra a assumir nossa participacio
no enredo, na escolha dos instrumentos que estarao nas prateleiras, exibidos
nas andlises publicadas; a admitir o passo dado, a crenca, eu diria (contanto
que a entendamos em sentido nio intelectualista, mas como razio inscrita
num regime de verdade e de sentimento, posta no coracio ou acionada
pelo coragao — credere). Inclusive o passo para fora de qualquer espago de
coexisténcia entre fé e ciéncia — talvez o do préprio Latour...

Esta me parece ser a moral da histéria latouriana neste texto enqua-
drado e enquadrante. Sua ambivaléncia é testemunha de sua for¢a, ndo de
sua fraqueza. Nio ¢ relativismo irracionalista. E corajosa afirmagio de que
0 que separa ciéncia e religido ndo nem conteddo nem forma, sozinhos e
OpOstos. E 0 modo de habitar o entre, 0 acolhimento dessa experiéncia do
mundo como tradugio e construgio, segundo a “lei” da iterabilidade. Donde
sua adverténcia final — dltimo sinal de sua crenga:
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Nio compreendiamos mais a religido porque paramos de compreender as
ciéncias e porque os préprios religiosos, cientistas de uma ponta a outra,
aceitaram a humilhagio de tomar como uma crenca o que circulava, até entao,
como uma procissio. Os anjos nio estao além do mundo, pela excelente razao
de que 0 mundo em si reside nesse além. As ciéncias nao sao mais proximas,
imediatas, continuas, acessiveis, mundanas do que “o outro mundo”. Nao
existe uma transcendéncia da ciéncia como existe uma transcendéncia da
religido; existe uma referéncia da religido como um trabalho da referéncia
cientifica. Existe uma representagio cientifica como existe uma re-presentagao
religiosa. As transcendéncias sio abundantes. Apenas as crengas fazem falta,
sejam elas religiosas ou cientificas, essas tltimas em maior nimero nos dias

de hoje. (LATOUR, 2016, p. 38)

H4 uma distor¢ao ao aplicar a Latour uma procissao da crenga como
credere? Sim, admitidamente ele resistiria “crer”! Mas se lermos com mais
lentiddo a dltima frase acima (nesta tradugio que ofereco), creio que nao
violento tanto assim a intervencio dele neste texto no qual, afinal de contas,
leu quadros desde fora, sem muito se questionar sobre sua distncia deles,
crendo saber ler na diferenca da representagao, da “enunciagio” pictérica, as
distancias do religioso ao secular, do religioso ao cientifico. A tltima frase
de Latour, quase aforistica, nos deixa suspensos precisamente no que se
refere 4 crenga: segui-la ou votd-la ao passado? Precisamos de mais crenga?

Arrisco-me a dizer que Latour a segue, que quer mais dessa crenga, nao
a cientifica, nem a religiosa tradicional. Nisso ele percebe a contempora-
neidade da religido com o presente da “aritmética” (melhor, “geométrica”)
do capital, do GPS, do mundo de ponta-cabega, lado a lado com a cacofonia
de vozes das religioes em conflito ou competigio (entre si ou com as crengas
seculares), mas também, na mesma prateleira, o lembrete do ecumenismo
possivel, mesmo quando expresso na lingua de cada um(a) — alemao de
Lutero, francés de Latour, nosso portugués. Precisamente como em Holbein,
e diferentemente da observacio de Latour, todas essas “referéncias” estao no
mesmo plano, na prateleira inferior da estante, sem a nobreza dos objetos
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“modernos” dispostos sobre a manta vermelha da prateleira de cima, mas mais
promissoras que aqueles, mais ruidosas, sonoras, produtivas, divisivas. Vivas.

Curioso o que podemos fazer ao “ignorarmos” o tempo e o espago,
como observadores, pois Holbein de repente nos salta, do século XVI, para
afirmar a coexisténcia possivel de fé e ciéncia, religido e técnica, religiao e
politica. Pois olhando sem Latour, o que vejo em Os Embaixadores é um
arranjo “realista’, a0 mesmo tempo bem cinquecentista e hodierno, mesmo
que em diferentes planos, horizontal e verticalmente, central e lateralmente,
no enquadramento da vida em meio a tensoes, cisoes, crises, pregagoes
apaixonadas, afirmagoes de ortodoxia (religiosa, econdmica ou cientifica)
em choque com tentativas pluralizantes, multidimensionalizantes, multi-
temporalizantes de nosso tempo. E olhando sem os crentes, o que vejo
em Sdo Lucas Pintando a Santa Virgem é uma profusio de anjos fazendo
mil coisas além de trazer mensagens, tentando domesticar o olhar dos que
presenciam as apari¢oes, sem poder impedir que estes pintem quadros que
nao repetem exatamente o que estao vendo e, assim, garantam o futuro da
crenga, nas maltiplas aberturas para as novas aparicoes, para ver-se nelas (tal
qual um Le Bault em Sao Lucas, ou os anjos nao-pintores no pintor Lucas)
e expressd-las de seu jeito, ou nas tentativas de corrigir os erros de inscrigao/
pintura/declara¢io que as manifestagoes da crenca sempre produzem. Vejam
que nada falei de Sdo Jer6nimo. Do escriba (intelectual) crente, fazendo
ciéncia ou teologia nos fundos da igreja. Fica para outra vez.
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A COMUNICACAO COMPARADA DOS ANJOS:
COMENTARIO A “OS ANJOS NAO PRODUZEM BONS
INSTRUMENTOS CIENTIFICOS”, DE BRUNO LATOUR

Duarte, Luiz E D.!

“Ndo procurem entre os mortos, Ele estd vivo” (Lc 24,1-12)

I. LATOUR E A RELIGIAO

Uma coeréncia impecdvel caracteriza o fluxo da produgao de Bruno
Latour sobre a experiéncia religiosa, entre o primeiro texto publicado sobre os
anjos, em 1990, e o que agora temos ante os olhos; passando por uma série
de outros, em que suas questoes centrais a respeito da ciéncia ganham mais
claros contornos, na estratégica e desafiadora comparagio com a produgao
de verdade na religiao (LATOUR, 1990, 1996, 2004, 2008a, 2013).

Embora sejam muito semelhantes as duas angelologias — idénticas
mesmo, de um ponto de vista mais abrangente, teérico — talvez nao se
possa deixar de reconhecer uma sutil mudanca de énfase entre elas, a
comegar pelo titulo, que substitui 2 imagem dos anjos “maus mensageiros”
esta outra dos maus “instrumentos cientificos”. Reside af provavelmente —
numa ainda maior explicitude da comparacio com a ciéncia — a transigao
para o texto atual.

O modelo analitico desenhado por Latour ¢ limpido, ilustrado
por uma série de eruditas e fascinantes andlises de episddios histéricos
e de testemunhos iconogréficos, e amparado por quadros sindticos
em que se explicita o dualismo essencial entre a “representagao” e a

! Professor Titular do Departamento de Antropologia, Museu Nacional, UFR]. Contato:
Ifdduarte@uol.com.br
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“re-presentagio’?. O desenvolvimento do argumento procede em dois regis-
tros paralelos e complementares. O primeiro ¢ o da andlise da histéria do
cristianismo na cultura ocidental moderna como um capitulo da histéria da
racionaliza¢io e do desencantamento, acidamente caracterizada como uma
progressiva perda da intensidade vivencial®. O segundo é o da apresentagio
da religiosidade (crista) como experiéncia vital, prenhe de participagio e
de imediatez; com o consequente elogio do “transporte de entusiasmo” e
da transformacio que afetaria todas as partes da comunicagio religiosa®.
O conjunto dos textos dedicados explicitamente & experiéncia religiosa
tem a capacidade de expressar numa linguagem intencionalmente inspirada’
e retoricamente profusa o essencial da critica & heranca iluminista, traduzida
nos termos de um empirismo ambicioso. Nao ¢é a toa assim que o primeiro
argumento sobre a experiéncia religiosa no texto sobre o congelamento das
imagens passe pela evocacio da experiéncia amorosa (LATOUR, 2004),
esse nec plus ultra da participacio inter-subjetiva no 4mbito da cultura
ocidental moderna, banalmente associado a representa¢ao do romantismo.
O autor deixa a0 mesmo tempo claro o seu intenso comprometimento
pessoal com a temdtica da perda vital sofrida pelo catolicismo no mundo
marcado pela “constitui¢do moderna”; a ponto de lhe dedicar muitas

Os termos aparecem expostos inclusive graficamente em duas colunas, que se repetem
entre os textos (LATOUR, 1990, p. 90; 2016, p. 29). O dualismo se reduplica em
outros tantos, termo a termo, ao longo dos textos: informagio x transformacio; redes
de referéncias x procissdes (LATOUR, 2016, p. 23); descobertas x revelagoes (LATOUR,
2016, p. 24); instrumento x anjo (LATOUR, 2016, p. 35).

Veja-se, por exemplo, a referéncia ao “cardter exangue do mundo da representagio”
(LATOUR, 1990, p. 81).

A frase da epigrafe, do anjo que aparece, segundo Lucas, aos que visitam o tdmulo vazio
do Ciristo ressuscitado, bem resume para Latour essa vitdria da vida sobre a morte, ou
s¢ja, da intensidade relacional sobre a esqudlida representacao: “Ele estd vivo” (LATOUR,
1990, p. 84).

Holbraad (20006) se refere ao texto de 2005 como um “sermio”, em fungio dos recor-

rentes artificios retdricos remetidos 4 enunciagio religiosa.
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referéncias avulsas (2004, p. 354, p. e.) e todo um livro — pungente em sua
condicio de ardente e cético testemunho (LATOUR, 2013).

Empreenderei em primeiro lugar uma interpretacio da atitude epis-
temoldgica em jogo nesses textos e de sua relacio com as énfases analiticas
mais gerais do pensamento de Latour: o empirismo romantico da “presen¢a”
como sinal de “vida”, de “experiéncia” imediata; nisso que poderia ser também
chamado de um vitalismo ascético.

Explorarei em seguida a possibilidade de utilizagdo do tema da traigao
fiel (LATOUR, 2016, p. 28), tal como definido em oposi¢ao ao “transporte
fiel da mensagem” na histéria latouriana do cristianismo, para a interpretagao
dos novos cristianismos que explodem atualmente a nossa volta, no Brasil e
em tantos outros lugares (quer sejam os pentecostalismos e carismatismos
urbanos, quer sejam os cristianismos indigenas). Isso implicard em se ques-
tionar sobre a relativa tendenciosidade da concepgao de religiao que tem o
autor; explicita e argumentada, alids®.

Um dos altos interesses da posi¢ao de Latour é a sua proposta de apre-
sentar o cristianismo como um espago de “transformagio”, que se teria
rendido ao regime da “informacao” a partir do sucesso da Reforma; embora
o ponto de vista de sua andlise seja sempre, na verdade, o do catolicismo,
com foco na Contra-Reforma e na Querela dos Ritos. E como se nada se
tivesse podido esperar da Reforma em si; enquanto que a Igreja Catélica
poderia ter permanecido em sua antiga condigio, se nao se tivesse rendido
a “constituicio moderna”. O texto em debate retoma o constante tema da
critica ao modo como a Igreja Catdlica se deixou englobar pela ascensao do
regime de informagio (LATOUR, 2016, p. 32), renunciando a promessa
de transformagao que fora seu apandgio histérico no Ocidente.

¢ Dentre as muitas dimensoes do fendmeno religioso declara Latour ter um interesse exclu-
sivo na “enunciagio religiosa” — a Palavra e o Verbo (2013, p. 8); ou seja na circulagio
da comunicacio sagrada (ou do sagrado). Deixa claro também estar se referindo apenas
ao cristianismo, “a tradicio da Palavra em que fui criado” (LATOUR, 2004, p. 354).
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II. UM EMPIRISMO ROMANTICO?

A caracterizagao do pensamento de Latour como associdvel ao empirismo
nao aporta nenhuma novidade, pois ¢ ele mesmo quem assim se qualifica
eventualmente (p.e. sob a forma de um “empirismo radical” ou “segundo
empirismo”) (LATOUR, 2008b, p. 24). Acompanha nisso as tendéncias
anti-representacionalistas contemporineas, que se antepdem justamente ao
racionalismo e ao intelectualismo como recursos validos ou suficientes de
interpretagio/conhecimento da experiéncia humana. O que talvez surpreenda
¢ sua combinagao com a idéia de romantismo — o que, portanto, exige preli-
minar e breve explicaco.

J& argumentei alhures que 0 modo como se manifesta o empirismo
na tradi¢io ocidental a partir do século XIX ¢é raramente dissocidvel do
romantismo, em fun¢ao da comum oposi¢ao ao racionalismo, da énfase na
“experiéncia’ sensivelmente ancorada e na preeminéncia da agao sobre o
pensamento. Explicava j4 entao que utilizo a categoria “romantismo” para
designar os movimentos filoséficos e a concepgao cosmoldgica que, a partir
de meados do século XVIII, tomaram a peito a resisténcia ao programa
iluminista, por meio da dentincia do “afastamento do sensivel” e da énfase
contrastiva e militante no privilégio do todo sobre a parte, do fluxo sobre
a estase e do subjetivo sobre o objetivo (DUARTE, 2004, 2012 e 2015).

Em Latour a pulsa¢ao roméntica é ubiqua, manifestando-se com
freqiiéncia em sua versdo vitalista, renovadamente presente na filosofia
contemporinea, gragas sobretudo a influéncia de Bergson (DUARTE,
2012, p. 431). A apologia da “vida”, como resumo de tudo o que se opoe
as perdas impostas pela racionalizagao do mundo, é um traco precoce da
filosofia roméntica, encontrando vazio em numerosas férmulas, todas
homélogas a oposigao entre “informagao” e “transformacao” que sustenta a
andlise por Latour da comunicagio religiosa’. O eixo da diferenca entre esses

7 J4 Goethe dizia, por exemplo, pela boca de Mefistéfeles, no Fausto I: “Cinzenta, caro
amigo, é toda a teoria, e verde ¢ a drvore dourada da vida”.
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dois padrées de comunicagao ¢ justamente o do cardter vital do segundo,
capaz de envolver numa totalidade expressiva todos os elementos da cadeia,
suspendendo a temporalidade e obviando a espacialidade. A “informacio”,
por outro lado, consiste em “deslocamentos sem transformagao” (LATOUR,
1990, p. 80), em um regime de constincia ou fidelidade da mensagem, que
se propoe a uma continua capitalizacio das mediagoes.

Reencontramos ai, portanto, esse magno eixo romantico da vida x forma,
paradigmaticamente encenado por Nietzsche na oposi¢ao entre o dionisiaco
e o apolineo, e trabalhado, de um modo sociologicamente lastreado, por
Max Weber na oposi¢do entre o carisma e a burocracia. E muito significa-
tiva, nesse sentido, a utilizacio recorrente da referéncia a “entusiasmo” na
caracterizagdo por Latour do regime de transformagao. A categoria surgiu na
Antiguidade particularmente associada ao transe dionisfaco, tendo servido
posteriormente em mais de um momento para caracterizar processos caris-
madticos no seio da cristandade® — o que é muito adequado para a evocagao
do cardter encompassador da comunicagao por re-presentagao.

Também a oposigao de Bergson entre a duragio e o tempo elabora a
temdtica; que reduplica na verdade, em outro nivel de abstragao, a oposigao
entre o préprio tempo/fluxo e a espacialidade. Para o fildsofo, a cultura
dominante do Ocidente se inclinaria constantemente para o privilégio
do modo mecinico, desvitalizado, espacializado, em detrimento da for¢a
experiencial do modo temporal fluido (BERGSON, 1968).

Peter Berger, num belo artigo em que aproxima o horizonte feno-
menolégico de Alfred Schiitz do romance O Homem sem Qualidades, de
Robert Musil, sublinha o quanto a temdtica da “outra condigio” (central

8 Ver, para os séculos XVII e XVIII na Inglaterra, por exemplo, o que diz Jodo Duarte
(2013, p. 19): “Milenarmente associado as manifestacdes proféticas e extdticas da
possessdo divina e ao temperamento melancdlico da medicina humoral hipocritica,
o conceito de “entusiasmo” (en + theos, “possuido por um deus”) foi empregado por
clérigos e tedlogos da Restauragio — seguindo um padrio estabelecido nos debates entre
protestantes “magisteriais” e “radicais” desde o século XVI — para descrever e condenar
a religiosidade e o ethos puritano”.
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no romance) expressa a nostélgica busca de uma “unido mistica” (“mais
velha do que as religides histéricas”) perdida por forga dos controles “ecle-
sidgsticos” (BERGER, 1978, p. 356), num sentido bastante préximo da
dentncia latouriana da rendncia da Igreja ao transporte de entusiasmo
caracteristico do regime de “transformagio”. E o préprio Berger (1978, p.
358), alids, que nota a analogia dessa andlise com a no¢ao weberiana da
“rotinizagdo do carisma”.

O antropdlogo Clifford Geertz (1983, p. 57), também fortemente
inspirado pela fenomenologia, evoca em seu celebrado artigo sobre o “ponto
de vista nativo” a dicotomia proposta pelo psicanalista Heinz Kohut entre
“experience-distant” e “experience-near”, til segundo ele para caracterizar as
andlises que se deixam “encalhar nas abstragoes e sufocar pelos jargoes” ou
acedem a compreensio da experiéncia humana observada — de um modo
que ndo deixa de lembrar a proximidade entre os elementos da comunicagio
tendente A “transformacio” latouriana’.

Entre as muitas outras possibilidades de aproximagao da dicotomia
em andlise com o anti-racionalismo ocidental, ocorre-me sublinhar a da
“participacao” de Lévy-Bruhl, tentativa pioneira ainda que canhestra, de
chamar sistematicamente a atengao para formas de experiéncia cultural, de
construgdo das identidades, em que as fronteiras nitidas da racionalidade
hegemoénica na cultura “moderna” se veriam transtornadas pelo transito
de valoragdes supra-individuais; em nada diferentes desses “transportes de
entusiasmo” do modelo de Latour. H4 um parentesco entre o espirito da
proposta da “participagdo” e o que, mais recentemente, cerca a proposta
antropoldgica da “afetagio”, ou seja, o reconhecimento de fluxos relacionais
densos ocorrentes entre os interlocutores de alguma pesquisa, que mobilizam
dimensoes inconscientes transformadoras, com conseqiiéncias de primeira

7 Veja-se por exemplo: “[a] diferenca infima entre o que é préximo e presente e o que ¢

distante e ausente” (LATOUR, 2004, p. 353)
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ordem para a circulagio da “informacao” cientifica ali supostamente ativada
(FAVRET-SAADA, 1977 € 1990)".

E também de grande interesse a retomada da categoria “transporte” nesse
veio da produgio latouriana, explorando o seu duplo sentido, historicamente
enviesado: atos objetivos de deslocamento de corpos e coisas de um lado para
outro; experiéncias subjetivas de deslocamento de um nivel existencial para
outro. Nahoum-Grappe (1994) analisou com grande sensibilidade a intensa
voga do uso moral dessa categoria na Franca entre os séculos XVII e XVIII,
herdada da linguagem dos misticos da Contra-Reforma. O contraste entre
a antiga forca holista dessa categoria descritiva dos estados da alma'' e o
desencantamento sofrido na utilizagdo pragmdtica corrente contemporinea
¢ estratégico para a explicitacao da dicotomia latouriana entre informagao
e transformagio (no sentido, assim — esta tltima — do antigo transporte
amoroso ou mistico).

A tépica latouriana da representagio/re-presentagio é a0 mesmo tempo
profundamente ancorada no foco da experiéncia religiosa e disseminada no
conjunto de sua obra; o que permitiria que fosse discutida numa apreciagao
de maior abrangéncia e mais largo folego do que ¢ possivel neste comentrio.
Abordei mais diretamente a oposi¢io entre a transformagio e a informagao,
por revelar de modo direto o fulcro romantico do idedrio, mas poderia té-lo
feito sobre a oposi¢io entre “apego” e “desapego” (LATOUR, 2000, p. 203),

10°A “participa¢io” de Lévy-Bruhl e a “afetagio” de Favret-Saada nio sio senio manifes-
tagdes tardias do tema da “influéncia”, de longa fortuna na cultura ocidental. Ao se
distanciar no Renascimento do sentido medieval de solidariedade césmica generalizada,
a nocio de influéncia foi utilizada sempre que se desejou descrever ou prescrever fluxos
de comunicagio a distdncia e de conseqiiente transformagio integrada dos elementos de
algum processo conjunto — tudo o que escapasse de um mero transporte racionalizado
de informagio. O romantismo alemio dedicou muita atencio a idéia de uma Wechsel-
wirkung (uma influéncia cruzada, matua).

1" “Le transport est donc une aventure de tout I'étre, dont il soude I'unité entre corps et ime

dans un méme mouvement, quelquefois violent.” (NAHOUM-GRAPPE, 1994, p. 7).
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ou sobre a oposi¢do entre os “matters-of-concern” e os “matters-of-fact”.
Neste tltimo caso, particularmente, prevalece a mesma insisténcia num
enfoque holista, que privilegie as conexdes relacionais sobre as identidades
supostamente nitidas, espacializadas e autdbnomas'.

Seria estranho, num comentdrio sobre a contribuicio de Latour a
compreensao do fendmeno religioso, nao fazer referéncia ao cardter central
de sua critica a categoria de “crenca”’®. O que ele chama de “crenga na
crenga’ é mais uma pega da contestagio militante da submissao do cristia-
nismo ao regime de informagao, com as perdas conseqiientes de vitalidade
e imediatez. Seu argumento acompanha até um certo ponto o que Jean
Pouillon formulou classicamente a esse respeito'4, mas o aprofunda na dire¢io
roméntica da dentncia do intelectualismo racionalizante que sustenta a
redugao da englobante experiéncia religiosa a uma disposi¢ao mental espe-
cifica, reflexiva e focada. Coerentemente com sua estratégia de restringir
a andlise da religiao ao universo ocidental e cristao, Latour se refere a um
tempo pretérito mitico, pré-moderno, em que reinasse a transformagao
limpidamente isenta do desafio “representacional” da crenga'®. A etnologia

12 “A matter of concern is what happens to a matter of fact when you add to it its whole
scenography, much like you would do by shifting your attention from the stage to the

whole machinery of a theatre.” (LATOUR, 2008b, p. 39).

13 “La religion devient une croyance lorsqu’elle accepte le mode de déplacement des sciences

tout en voulant sauver son message” (LATOUR, 2013, p. 239).
14 “En fai 1 1 ’ besoin de di ‘il croit a lexi de Di

n fait, non seulement le croyant n’a pas besoin de dire qu’il croit & existence de Dieu,

mais il n'a pas méme besoin d’y croire, précisément parce qu'a ses yeux elle nest pas

douteuse: elle est non pas crue, mais pergue. Au contraire, en faire un objet de croyance,

énoncer celle-ci, C’est ouvrir la possibilité du doute - ce qui commence a éclaircir 'am-

biguité d’olt nous sommes partis. Ainsi est-ce, si 'on peut dire, I'incroyant qui croit que

le croyant croit & Iexistence de Dieu.” (POUILLON, 1979, p. 44).

15 “Quand on parlait des dieux, dans les temps trés anciens, il 0’y avait pas plus de croyants

que d’incroyants. La présence des divins avait 'évidence de air ou du sol” (LATOUR,
2013, p. 11).
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encontra esse tempo contemporaneamente, no trato com qualquer outra
cultura que nao a ocidental, na medida em que tanto a nogao de crenga
quanto a prépria nogio de religido sao inaplicdveis a percepcao das visoes
de mundo holistas, em que a fundamentagio cosmoldgica é insepardvel da
moral e da ordem sécio-politica. Mesmo ai, no entanto, a recente difusio
do uso da categoria “ontologia” para se referir a algumas dessas cosmologias
sublinha a anggstia antropoldgica com a possibilidade de impor a visao
racionalizante ocidental a um mundo de intima integragio entre o que,
entre nos, se segmenta numa ‘natureza’ e numa “cultura’. O imagindrio
romantico ocidental da anti-racionaliza¢io se compraz com essa alteridade
contemporanea, tanto quanto Latour com o leito conveniente de um passado
sem “crencas’ (DUARTE, 2012).

Mesmo neste contexto mais especifico da discussao sobre o religioso,
nunca me deixa de surpreender que Latour nio leve em conta o quanto
o impulso que o anima de desvelamento e desencantamento dos valores
“modernos” faz parte intrinseca da “modernidade”, tanto quanto a repre-
sentagdo, a crenca e a informagdo que suscitam sua ira. Em sua proposta
de que “nunca fomos modernos” hd dois sentidos subjacentes da categoria
“moderno”: um mais restrito, referente ao projeto iluminista e seus suces-
sivos avatares e coroldrios tedricos e préticos, e outro mais amplo, referente
a toda a nova configuracao assumida pela cultura ocidental a partir do
século XVII, e que inclui muitos elementos estranhos aos do projeto
“moderno” em sentido estrito. E s6 por um deslizamento insensivel entre
as duas acepgdes que Latour poderia ter razio em pronunciar a sentenga
do “nunca fomos modernos”: nunca o fomos no sentido estrito, uma vez
que sempre houve forgas contraditdrias em a¢do imensamente numerosas e
influentes. Sempre fomos “modernos”, por outro lado, no sentido lato, em
que a pulsao iluminista continua a interagir desafiadoramente com todos
os seus ferrenhos contendores; o que permite inclusive que possa emergir
e granjear merecida popularidade um pensamento critico, anti-iluminista,
como o de Latour.
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E a essas forgas contraditérias que chamo de “romantismo” (DUARTE,
2004), buscando tornar explicitas as malhas originais profundas da disposi¢ao
que anima a pena de Latour. Em outro momento, chamei a atengio para o
fato de que o modelo aqui examinado da oposicao entre a representacio e a
re-presentagio se expressa em outros paladinos contemporaneos da pulsao
romantica, como Tim Ingold. Também na obra deste — e com referéncias
explicitas a Bergson — a idéia de “vida” é estruturante, sustentando uma
oposi¢do entre “representagao” e “presenca’ ou entre “informagao” e “trans-
missdo”. Em seu Lines, Ingold trabalha a oposi¢io entre um mundo de “vida”,
em que as linhas sao tragos experienciais, presenciais, transmissionais, € o
mundo “moderno”, desvitalizado, onde as linhas se empobrecem em séries
de pontos, informacionais e representacionais INGOLD, 2007, p. 41).

I1I. UM REGIME DE “TRAICAO FIEL”?

O universo das experiéncias religiosas (ou cosmoldgicas) comparadas,
para além das fronteiras externas ou internas da versio hegeménica da cultura
ocidental moderna, se nutre com particular propriedade das inspiracoes
romAanticas, de onde emanam os recursos sensiveis para a devida percepgao
de visdes de mundo incompativeis com os regimes descritos por Latour
como regidos pela “representagio”, pela “crenca’ e pela “informagao”.

E assim necessdrio acolher a contribuicio de Latour como um bem
vindo aporte para essa drea dinimica da antropologia atual, voltada para
a compreensao dos novos cristianismos que proliferam com tanta abun-
dancia atualmente, no Brasil e em tantos outros lugares, seja sob a forma
dos movimentos carismdticos e pentecostais urbanos, seja sob a forma
dos cristianismos emergentes em sociedades indigenas em contato com o
mundo ocidental.

A categoria de “traigao fiel” (LATOUR, 2016, p. 28) — oximoro definido
em oposi¢ao ao “transporte fiel da mensagem” na histéria latouriana do
cristianismo — pode ser tomada como exemplar no trato dessa questio, por
designar, em seu intrinseco paradoxo, os desafios complexos enfrentados na
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andlise das conversoes, tradugoes, apropriagoes, deslizamentos e passagens
entre diferentes versdes do cristianismo ou entre essas diferentes versoes e
outras cosmologias ndo modernas.

O desafio tem sido enfrentado sistematicamente, no tltimo caso, por
um movimento auto-intitulado Antropologia do Cristianismo, que se volta
para a compreensao das “conversoes” de sociedades indigenas a alguma
versio do cristianismo. Abarca um contingente importante de pesquisadores
trabalhando em todos os continentes, irmanados por discussoes cerradas a
respeito, por exemplo, da tensdo entre hipdteses “continuistas” e “descon-
tinuistas” na interpreta¢do do que ocorre na transi¢ao entre as cosmologias
autdctones e as adventicias versoes de algum cristianismo (ROBBINS, 2004;
CANNELL, 2006; ROBBINS, SCHIEFFELIN, VILACA, 2014). Abordar
as contradigoes e aporias dessas situagdes etnograficas desafiadoras a luz da
proposta da “traigao fiel” pode ser possivelmente rentdvel. Aprofunda sua
compreensao, creio, ao oferecer um nome para a tensdo intrinseca entre a
transmissdo de formas teoldgicas e férmulas culticas e disposicoes devocio-
nais e rituais entranhadas, incorporadas, vivenciadas. Restaria averiguar se
a dicotomia subjacente ao paradoxo nao seria apenas mais uma das estra-
tégias etnocéntricas aplicadas a contextos extra-ocidentais, ao privilegiar,
nesses contextos, a problemdtica da continuidade (ou descontinuidade)
propriamente “crista’, em detrimento de alguma outra dinimica nativa,
desencadeada a partir das situagoes origindrias locais.

Seria provavelmente mais consentdneo que a inspiragio da “traigdo
fiel” se pudesse aplicar aos desenvolvimentos dos movimentos carismdticos
e pentecostais urbanos contemporineos, uma vez que estariam af em jogo
apenas diferentes versoes da tradigio crista'®. Uma literatura abundante
tem se debrucado sobre os meandros dessas “passagens” entre as diferentes

modalidades do mercado religioso nacional (BIRMAN, 1996; MACHADO,

16 No caso brasileiro, as religiosidades de matriz africana nao sio evidentemente cristas,
mas tém se organizado secularmente em didlogo e imbricacio com o ambiente hege-

monicamente cristio de seu desenvolvimento no seio da nacio.
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MARIZ, 1997; MARIANO, 1999), levantando questionamentos sobre o
mesmo tema da continuidade ou descontinuidade que assombra a Antro-
pologia do Cristianismo. Neste caso, hd uma aproximagio empirica mais
6bvia com as fontes materiais da reflexio de Latour, uma vez que estao em
jogo distintas versoes do cristianismo, reprisando a tensao entre tendéncias
ascéticas e racionalizantes (tendentes a “informagao”) e tendéncias carisma-
ticas, inspiradas (tendentes a “transformagio”). O retorno 2 meméria do
Pentecostes tem sido a pedra de toque desses embates, no confronto com as
posicoes “cessacionistas”. Na linguagem latouriana terfamos ai um amplo
campo de atualizagao constante e vivida da oposi¢ao entre a racionalizagao
“representacional” e a intensificacio “re-presentacional”; muito longe da
estabilizagdo confrangedora que o autor descreve para uma modernidade
observada a partir da Franga.

A contribuigao de Latour jd se vé incorporada explicitamente em pelo
menos um trabalho recente sobre a religiosidade carismdtica urbana brasi-
leira: a tese de Evandro Bonfim sobre um movimento carismético catélico
voltado prioritariamente & comunicagao religiosa, em que diversos aspectos
devocionais permitem uma aproximagao com a estratégia da “transformagao”,
em detrimento da “informacio” (BONFIM, 2012, p. 295). O autor ¢ parti-
cularmente feliz a0 examinar o sentido da surpreendente utilizagao de uma
iconografia bizantina cldssica no contexto desse movimento contemporineo,
ao sublinhar como

[...] a arte bizantina nao se propée a representagio, mas a manifestagio ou
revelacdo do divino, que é capaz de se apresentar e deixar ser localizado
através de formas apreensiveis aos sentidos. A referéncia visual mdxima
da arte do Império Romano do Oriente é a propria encarnagao do Ciristo,
ou seja, a manifestagio imagética e material da pessoa divina invisivel, tal
como descrita pelo apéstolo Paulo: “Ele, existindo em forma divina, nio se
apegou ao ser igual a Deus, mas despojou-se, assumindo a forma de escravo
e tornando-se semelhante ao ser humano. E encontrado em aspecto humano,
humilhou-se, fazendo-se obediente até a morte” (Filipenses 2:6-8). Esta
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transfiguragio da divindade em humanidade ¢ chamada em grego bizantino
de kenosis. Assim, o verbo divino ao se fazer carne, também se fez imagem.

(BONFIM, 2012, p. 324)

O autor retornou posteriormente a essa temdtica no contexto da inter-
pretagdo do sentido do “testemunho” no movimento estudado por ele,
numa dire¢do também seguida por Bruno Reinhardt em sua andlise de um
semindrio pentecostal em Gana. Ambos os textos sublinham a dimensao
encarnada, presencial, mais do que representacional ou ética, do fen6meno
do testemunho cristio, e se encontram em recente niimero temdtico da
revista Religido e Sociedade sobre esse fendmeno; que ajudei a organizar
(BONFIM, 2016; REINHARDT, 2016).

Desenvolvimentos desse tipo a0 mesmo tempo testemunham da possivel
utilidade do aporte latouriano para a compreensio de outros contextos
empiricos e contestam a primordialidade por ele concedida a esse eixo da
comunicagao / interpelagao crista no contexto maior dessa cultura. Holbraad
foi bastante incisivo em questionar a redu¢io da complexa instituigao crista
a0 esquema messidnico da oposi¢do entre “transformacio” e “informagio” e,
mais do que isso, a pressuposi¢ao de que seja ele o mote central da histéria
dessa religido. Sublinhou particularmente a necessidade de levar a sério o
pressuposto de descontinuidade cosmoldgica entre a divindade e os humanos,
contra o pressuposto de comunhao “transformadora” privilegiado por Latour
(HOLBRAAD, 2006, p. 5). As duas énfases contrastivas poderiam se dever as
opgoes epistemoldgicas envolvidas, no contraste entre o privilégio empirista
de Latour da experiéncia comunicacional vivida e a atencio de Holbraad a
dimensao cosmoldgica abrangente. Mas também refletem, a meu ver, distintas
posi¢oes no proprio campo das representagoes da religiosidade crista. Quando
pensei num “vitalismo ascético” para me referir & posicdo de Latour, tinha
em mente justamente mais esse paradoxo de uma atitude profundamente
comprometida com a dimensao “vital”, experiencial, do fendémeno religioso'’,

17 Veja-se a reiterada énfase no critério da “vida”, como no propésito de “tornar-me nova-
mente vivo para voc€” (LATOUR, 2004, p. 372).
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mas também severamente dedicada a uma espécie de reforma moral, anta-
gbnica a qualquer desinteresse, descompromisso, indiferenca ou lassidao'®

Nio se pode esquecer que Latour trabalha nesses textos com uma
oposi¢ao subjacente constante entre o catolicismo e o protestantismo, em
que o catolicismo aparece como noturno e antirracionalista, em parte devido
ao papel a que foi condenado pela modernidade racionalizante, em parte
devido 4 aura romantica, de dominio da plena presenca, que ainda atende
a nostalgia do autor (LATOUR, 1990, p. 86).

Ao me debrugar sobre os meandros da inquieta e preciosa inquirigio de
Latour sobre a comunicagio religiosa, ocorre-me aproximar suas proposicoes
do que formulou, em meados do século XIX, outro romAntico extraviado
no seio das experiéncias e discussoes cientificas, o Naturphilosoph Gustav
Fechner, em sua Anatomia Comparada dos Anjos: “O que um anjo quer dizer
a um outro, ele o pinta em si; o outro anjo vé€ a imagem e sabe entio o que
anima a alma de seu interlocutor” (FECHNER, 1998, p. 39). Nao seria esse
o sentido da énfase no fato de que o mensageiro ¢ ele proprio a mensagem,
portando em seu corpo transferencial apenas a poténcia de transformagao
inscrita na interpelagao da alteridade nua'??

'8 Latour (2013, p. 8) parece endossar a interpretagio ciceroniana de “religio” como oposta a
“nec ligere” (negligenciar), ao associd-la a “escriipulo” e a afastamento do hdbito: “é uma
acrobacia, sim, mas que tem por objetivo pular e dancar na dire¢io do que é préximo
e presente, redirecionar a atenco, afastando-a do hdbito e da indiferenca, preparar a
pessoa para que seja tomada novamente pela presenca que quebra a passagem usual e
habitual do tempo” (meu grifo) (LATOUR, 2004, p. 371).

19 Dexact contenu du message est dans la main de 'interlocuteur, du receveur, et non dans
celle du messager. Le messager porte un contenant, une interpellation, un méca-langage,
une fagon d’établir toute médiation possible (Latour, 1990, p. 88)
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LA ANTROPOLOGIA DE LA RELIGION: UNA CIENCIA INFIEL

Nicolds Viotti'

La lectura de los trabajos de Bruno Latour que han tocado el tema
de la religién presentan una serie de desafios a los modos en que se han
consolidado los estudios sobre el fenémeno religioso en América Latina.
Temas caros a esa reflexién son el estatuto de las imdgenes, la relacién
entre “fetiches” y “hechos”, la iconofilia y la iconoclastia, los lenguajes
religiosos y los lenguajes cientificos, la religién como un modo de predica-
cién, un modo de conocimiento, un modo de comunicacién y un singular
modo de traduccién.

Os anjos ndo produzem bons instrumentos cientificos (Latour, 2016)
describe dos particulares regimenes de traduccién y por lo tanto de verdad.
Uno es el que podriamos identificar con el lenguaje religioso de la revelacion
y la procesion: un modo de traduccién que requiere la invencién constante
para ser una traduccion fiel. El segundo es el del descubrimiento, identificado
con el saber cientifico: regulado por la légica de la referencia y la necesidad
de un alineamiento que garantice la estabilidad del mensaje por medio de
instrumentos objetivos.

Una serie de cuadros pintados por artistas europeos entre el Siglo
XV y el Siglo XVI le permiten a Latour mostrar ese desplazamiento. “Los
embajadores” de Hans Holbein encarna la tensién de ambos regimenes,
la tensién trdgica entre el nuevo mundo geogrédficamente delineado y
el mundo divinizado. “San Jerénimo en su gabinete”, de Antonello de
Messina, en cambio recrea el orden divino en el horizonte geométrico de
la perspectiva. La tensién trdgica entre ambos ordenes se disipa en esta
obra, la revelacién como modo de conocimiento desaparece en el régimen
del descubrimiento.

! Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET). Contacto:

nicolas.viotti@gmail.com
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La reivindicacién de los mediadores en el andlisis de la religién desde
las ciencias sociales posee el gran mérito de desarmar la “caja negra” de
la accién religiosa. Aunque muchos hayan querido ver alli un proceso de
igualacién que borra las diferencias entre los diferentes regimenes hist6ri-
camente localizados (;nunca hemos sido modernos?), este texto de Latour
muestra como el ejercicio de simetria estd lejos de una lectura homogénea.
En realidad, proporciona herramientas que ayudan a entender mejor las
diferencias especificas entre regimenes de conocimiento, ya sean religiosos
o seculares, y a sofisticar el andlisis histérico de las relaciones entre lenguajes
religiosos y lenguajes no religiosos desconfiando de la metafisica historicista
de la secularizacién y la modernizacidn.

Pero esa centralidad en el andlisis de los mediadores que los lenguajes
religiosos movilizan subraya un aspecto que me parece central: una teoria
de la traicién. Encuentro el foco mds sustantivo de su argumento en la
descripcién de la “polémica sobre los ritos”, donde se ponen en juego
dos teorias de la comunicacién del mensaje religioso. Latour se remite a
una controversia sobre la evangelizacién de Asia que pone en tensién dos
ideas distintas de la fidelidad al mensaje religioso romano. Por una parte,
la de los dominicos, que se quiere unilateralmente fiel al mensaje romano
y, por otra parte, la de una “fidelidad transformadora” que requiere de la
mutacién constante de ese mensaje y, por ende, el peligro de herejia que
plantearon los jesuitas. El problema gira en torno a ser fiel al evangelio
manteniendo indemne el latin en los ritos catdlicos, dejando el sentido
librado a un juego de interpretaciones basadas sobre todo en juegos foné-
ticos que se alejan de cualquier sentido original o la traduccién del latin a
las lenguas nativas y la transformacién del evangelio a un horizonte cultural
en principio ajeno. Latour nos recuerda que el modelo dominico triunfo,
que los jesuitas fueron expulsados de Asia y que el cristianismo perdié6 la
mitad del planeta. Pero nos recuerda también que si el mensaje cristiano
no se hubiese “traicionado a si mismo”, es decir que si Jests, San Pablo, los
Padres de la Iglesia y los aislados obispos perdidos entre los visigodos no
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hubiesen transformado y adaptado el mensaje de salvacion, nunca hubiésemos
escuchado hablar del cristianismo.

Esa descripcién no es solo un dato histérico o un andlisis de regimenes
catdlicos diferenciados, encierra también una teorfa sobre la eficacia del
lenguaje religioso. Los términos traduccion, transformacion'y preservacién son
caros al argumento de Latour en la medida en que ninguno es exclusivo de
un régimen especifico, sino tres rasgos presentes en ambos, pero con valores
diferentes. Esos regimenes corresponden a dos configuraciones 16gicas muy
concretas y estdn encarnados idealmente en situaciones histdricas también
muy concretas. El principio jesuita de “decir de otro modo para poder decir
la misma cosa” es una concepcién de la circulacién transformadora del
mensaje religioso que se opone la repeticién de lo mismo sin deformacién,
sostenida por los dominicos.

En cierto modo se describe la posibilidad miiltiple del lenguaje religioso
como opuesto, pero también simultdneo, a la posibilidad tinica. Ambas, de
modo paradojal, responden a una tensién de la propia cosmologia cristiana.
Sin embargo, Latour muestra intensidades diferentes, momentos en donde
una prima sobre la otra. Por ejemplo, sefiala la centralidad de una légica de
la mismidad en la reforma protestante y, luego, en la contrarreforma catélica
que abandona parcialmente su componente revelado y se acerca mas al descu-
brimiento de un mundo “objetivo”. El cristianismo, de ese modo, aceptd ser
solo una “creencia” y hablar de un “referente”, incorporando cada vez més
el polo unitario y retrayendo su polo mdltiple. La religion se hacia menos
barroca y mds romana. Pero como sehaldbamos antes, la posibilidad de la
“traicién fiel” no es solo una légica cada vez mds minoritaria en el contexto
de la contrarreforma, es condicién de la eficacia y del éxito del mensaje
evanggélico. Sin ella, nos recuerda, el cristianismo no hubiese pasado de una
ignota secta del Asia Menor.

Este aspecto tiene consecuencias politicas muy importantes que habria
que discutir en otro dmbito. Una teoria de la transformacién del mensaje
excede lo meramente religioso y es una teoria de la cultura que se concentra
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en los modos de “publicitacién” caros a las redefiniciones contemporaneas
entre andlisis socio-antropoldgico e intervencién publica. No es necesario ir
muy lejos, ni a sociedades “exéticas”, para detectar ese proceso de “deforma-
cién creativa” de cualquier mensaje y tampoco para convertirlo en principio
analitico. Si bien ese es un aspecto sustantivo, por el momento me gustarl’a
decir sélo algo sobre sus posibles consecuencias epistemoldgicas para las
ciencias sociales de la religién en nuestra regién.

Os anjos ndo produzem bons instrumentos cientificos no es solamente
una descripcién de la transformacion de los regimenes de comunicacién
en la larga duracién de la cultura europea posterior a la contrarreforma. Es
también una reflexién epistemoldgica sobre las posibilidades de pensar y
analizar a la religién en las ciencias sociales como un régimen de relaciones
especifico. Este recorrido lleva también a una forma especifica de intervenir
sobre las discusiones contempordneas en torno al concepto de “religién” que
utilizamos en las ciencias sociales. Forma especifica que disputa, por un
lado, la imagen de la religién como una metafisica social con una funcién
dadora de “cohesién social” y, por el otro, una metafisica de la experiencia
dadora de “sentido”. En ese sentido la propuesta de Latour es una propuesta
relacional que, sin ser exclusiva ni pionera, presenta un programa sistemdtico
que extiende el modelo de la antropologia y la sociologia de los modos de
vinculo sociales (parentesco o sociabilidad) al andlisis de los vinculos con lo
sagrado. Esos modos de vinculo, en principio, no son contradictorios con
un nivel de abstraccién mayor al de su accién préctica. Esa “totalidad”, en
todo caso, es el efecto de una trama de relaciones y no al revés. Al mismo
tiempo, el enfoque desde los modos de vinculo se distancia también de las
metafisicas de la experiencia como locus fenoménico de lo religioso, en la
medida en que el sentido no es algo “oculto” atrds de un se/f méds o menos
universal sino el resultado de una trama de relaciones que incluso permiten
descomponer esa unidad minima de lo humano.

Hay un dialogismo implicito en la propuesta de Latour, en la medida en
que, si los lenguajes y las practicas religiosas que nos toca analizar son algo
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mds que un cimulo de contenidos a descifrar y, por ende, son artefactos trans-
formadores del mundo, también son transformadores del espacio personal
y colectivo desde donde los pensamos. Creemos que las consecuencias no
pueden olvidar el lugar que los lenguajes religiosos poseen en diferentes
espacios nacionales y los modos en que el espacio académico incorpora
esa experiencia. Quiero retomar esta impresién del ensayo para plantear
una inquietud que hace a la propia circulacién de esas ideas en los debates
actuales de las ciencias sociales de la religién en la regién. Ello nos lleva
a dos preguntas: ;Qué podemos aprender de Os anjos nao produzem bons
instrumentos cientificos para pensar en problemas de investigacién sobre el
fenémeno religioso en Argentina y Brasil? ;En qué medida una definicién
comunicacional y pragmdtica del lenguaje religioso impacta diferencialmente
en diferentes 4mbitos académicos nacionales?

Percibo que la posibilidad de incorporar una definicién relacional del
lenguaje religioso posee en Brasil una capacidad de asimilacién que en Argentina
resulta mucho mds dificil. La tradicién de estudios en donde los procesos de
resemantizacion, sincretismo y “fidelidad transformadora” ha sido utilizada
para pensar los lenguajes religiosos tiene en Brasil un largo linaje. Resulta
alli tan importante la “creatividad religiosa” de los fieles, como rasgo general
de la llamada “cultura nacional”, como una serie de andlisis que priorizaron
“enfoques epistemoldgicos abiertos”, presentes en muchos cientistas sociales
que han hecho de una caracteristica empirica de algunas zonas de la sociedad
brasilera una propuesta teérica. En Argentina, como ya ha sido senalado algunas
veces, la posibilidad de encontrar esos procesos a nivel empirico no siempre fue
acompanada de sociélogos y antropélogos que la reivindiquen analiticamente.
Por el contrario, salvo excepciones, ha primado una tradicién del andlisis de
lo religioso que prioriza la 16gica de la mismidad y la “referencia”’. Las razones
de esa diferencia, que sin duda estd en un proceso de fuerte cuestionamiento,
posiblemente tienen que ver con imdgenes y autoimdgenes solidificadas sobre
el estatuto “moderno” y por lo tanto “secular” de la sociedad argentina que
tamizan a las propias ciencias sociales, sus objetos y sus enfoques privilegiados.
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Eso no quiere decir que los procesos de secularizacién no hayan sido parcial
y diferencialmente eficaces ni que existan recursos analiticos que puedan
dar cuanta de esa singularidad, sino que las ciencias sociales sean sensibles y
auto-reflexivas con respecto a las narrativas dominantes que invisibilizan la
diversidad y las diferencias entre regimenes religiosos.

En una célebre ficcién de Jorge Luis Borges, el te6logo Nils Rune-
berg especula sobre la imagen cldsica cristiana de la traicién encarnada en
Judas. Borges imagina un Runeberg con una singular hipétesis, considerada
undnimemente como herética, de que Judas entregd a Jesucristo por razones
metafisicas: forzarlo a declarar su divinidad y asi encender una vasta rebelién
contra el yugo de Roma. La traicién de Judas no fue un hecho casual, estaba
prefijada y era parte de una economia de la redencién en la que Judas fue
el mediador, en el sentido sacrificial que nos ensefa la antropologfa, del
mensaje de Cristo. En cierto modo Judas Iscariote reflejd, sostiene Borges, a
Jests. La traicidn es aqui, como en la “fiel-herejia” jesuita, y quizds también
en la imagen del dngel caido, la posibilidad de un mensaje religioso que se
“haga presente”.

Esta imagen de la traicién como algo inherente a la eficacia del lenguaje
religioso es impensable sin “mediadores” que transporten y transformen el
mensaje mismo. Los jesuitas, Judas y el dngel caido hacen a ese particular
régimen de verdad y de traduccién. Efectivamente, para la obra de Bruno
Latour asi como para otros linajes europeos, norteamericanos y para tradi-
ciones importantes de las ciencias sociales de la religién latinoamericanas,
los dngeles son buenos instrumentos cientificos. Reconocer esas tradiciones
heterogéneas, ponerlas en relacién en un intercambio regional, es un desafio
que bien puede potenciar un didlogo necesario. La eficacia social de esa
circulacién tendrd que ver con cuan fieles y heréticos podamos ser con las
viejas y nuevas herramientas para pensar el lenguaje religioso.
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TODOS PODRIAMOS SER PABLO
Pablo Federico Semdn’

Al leer el articulo se impuso a mi conciencia el retorno de una imagen
de la época en que inicie mi trabajo de campo entre creyentes pentecos-
tales en 1992 en la ciudad de Buenos Aires. Una imagen que retornaba,
sino pura, muda, por fuera de las interpretaciones que le di en otra época,
solicitada ahora por las posibilidades de lo que deja entrever la oposicién
entre los modos de traduccién de la revelacién y el descubrimiento. Mien-
tras el primero implica a la traicién para ser fiel el segundo, guiado por
la la légica de la referencia, busca la estabilizacién del mensaje por medio
de instrumentos de objetivacién objetivos. Recordaré la situacién y me
referiré a las posibilidades de interpretacién que emergen en el contexto
de la esta oposicién.

Andrés, un joven lider de una iglesia que congregaba fieles de clases
medias bajas me hablaba, pero en realidad respondia ante una demanda
que el imaginaba como mia, y en todo caso era la de “la sociedad” a través
de las muy frecuentes impugnaciones periodisticas sobre los evangélicos y
su prédica eventualmente fraudulenta. Y frente a ello decfa: “no es que yo
quiera mentir cuando predico en las plazas. Me pasa que yo siento que todo
esto es tan bueno que no quiero que nadie se lo pierda y entonces hago los
mayores esfuerzos para convencer. No se si lo que digo es verdad, pero no
importa: Dios es tan poderosos que si puede curar un cdncer. Podra no ser
verdad lo que digo, pero es verdadero que e Sefor sana. Y yo quiero que
nadie se pierda ese mensaje”.

Algo mds ocurrié en ese dialogo prolongado por semanas. El joven
estaba interesado tecnicamente en mi investigacién y se preguntaba que era

' Profesor de la Universidad Nacional de San Martin e investigador del CONICET. E-mail:
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lo que yo hacia con las grabaciones de las entrevistas porque el mismo queria
investigar lo que pasaba con “la gente”, el puablico, a través de la percepcién
que tenfan los lideres juveniles de su iglesia sobre la situacién social y, obser-
vandome, se planteo una hipédtesis que quiso corroborar conmigo: “tengo
que preguntarles y luego comparar que es lo que dicen en cada respuesta,
asi voy viendo opiniones mds generales, y asi vamos sabiendo que ellos que
la gente piensa y podemos pensar mejor nuestra predicacién. Algo asi seria
no . Esto fue lo que dijo mientras desplegaba ante mi un cuadro de doble
entrada en el que en una columna figuraban los nombres de los lideres
juveniles de varias provincias y una serie de temas sobre los cuales el queria
relevar, indirectamente, la “opinién publica”.

La razén por la que este recuerdo se me hizo presente al leer el articulo
es relativamente obvia. Aquella escena que quedd en mi memoria sin inter-
pretacién, o con otra interpretacién, es llamada al didlogo ya una nueva
interpretacién por un elemento central del texto que puede transcribirse en
palabras apostdlicas que el mismo Andrés recordaba: a “los romanos como
romano’, cémo exhortaba el apdstol Pablo que, con ese lema contribuyé a
darle a laextrafia secta que habia constituido Jests de Nazareth un destino
duradero e influyente en la humanidad. Pablo, sabemos, apostaba a traicionar
la originalidad para presentar la buena nueva, a insistir, digamos, dialéctica
en vez de mecdnicamente.

Y Andrés mostraba en su decir algo que para mi adquirié sentido
definitivo en esta lectura. Andrés hablaba de lo bueno de “la palabra” indepen-
dientemente de la cuestién de la verdad. De la verdad de la palabra por la
palabra misma, de la buena nueva en tanto afirmaciéon performativa que
para serlo debe saber que espera su interlocutor. Y en esto que es clave en
la expansién pentecostal en América Latina aparece la centralidad de un
elemento que tal vez ha sido pasado por alto y el argumento de Latour ayuda
a enfocar con precisidn: el testimonio.

En América Latina se ha estudiado al pentecostalismo exhaustiva-
mente y en las Gltimas décadas afos la expansién de esa denominacién
conjugada con el crecimiento de las investigaciones ha dado lugar a debates
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sofisticados que incluyen como puntos altos, no necesariamente recono-
cidos ni seguidos por todos, los siguiente: el estado realmente existente
de la secularizacién, la refutacién de miradas indebidamente asombradas
sobe “el retorno de la religién” y de catalogaciones etnocéntricas de esas
experiencias, la superacién de la identificacién perversa entre el andlisis y
las relaciones de fuerza a las que sirven mds o menos conscientemente los
analistas que casi siempre, y por las mds diversas razones, estdn “contra el
pentecostalismo”. Y pese a todo ello el elemento de lo que los creyentes
llaman testimonio permanece relativamente poco problematizado si se lo
compara con el tratamiento sistemdtico e intenso que han merecido temas
tales como la diversidad eclesioldgica y littirgica pentecostal, las razones de
la expansién de esta variante evangélica, la relacién de adaptacién/resistencia
que desarrolla frente al capitalismo, los efectos politicos del incremento de
su grey, las relaciones de continuidad/discontinuidad que sostiene frente
al acervo heterdclito, denso y profundo de creencias que suelen agruparse
bajo el rubro de la religiosidad popular.

A través del testimonio el creyente da prueba, al mismo tiempo, de la
bendicién que recibe, de una esperanza que quiere ser transferida al otro, de
su capacidad de comprometerse con el deber y la posibilidad evangélicos, de
salir a predicar a Cristo al mundo entero. En tanto creyentes todos somos
o deberiamos ser Pablo. Y en tanto lo somos producimos lazo cristiano si
operamos mas dialéctica que mecdnicamente.

Sin embargo el testimonio en si mismo aparece desconocido en su
productividad enla consideracién cientifica del pentecostalismo. Todo sucede
en la literatura especializada como si el testimonio constituyese un sistema de
variaciones oscurecido tras las nociones de discurso, liturgia o performance
como propiedades organizacionales colectivas, que son las verdaderamente
explicativas de la generalidad de una serie de casos equivalentes: las iglesias
pentecostales de las que se predica como categoria genérica a partir de
unos casos, sabiendo incluso que esas iglesias presentan configuraciones
tan variables que obstaculizan las generalizaciones. Este oscurecimiento
generado en la construccién del objeto se complementa de una concepcién
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del pentecostalismo en general que implica al zestimonio como una realidad
dependiente de niveles organizacionales superiores en los que este no es més
que un simple epifenémeno.

En la perspectiva que habilita el articulo de Latour es importante hacer
visible el testimonio e incluso preguntarse si no ocurre lo inverso a lo que
decimos que se supone cuando se le da un lugar secundario: que el testi-
monio ocupa un lugar crucial en la dindmica de crecimiento pentecostal.
Pero incluso si no fuera exactamente asi cabe notar que cada conversién, cada
converso y cada iglesia de la miriada de iglesias que operan conjuntamente
el desarrollo demografico pentecostal tienen en el testimonio un motor,
una causa eficiente que surge del cruce entre, por un lado, la obligacién y
la autorizacién universal del sacerdocio que el protestantismo destraba en
términos generales y, por el otro, la enorme “libertad de improvisacién” y
“creacién” que las condiciones sociales y organizacionales han tendido a
darle a los agentes. Libertad de improvisacidn y recreacion que no suceden
necesariamente por una reivindicacién de valores liberales, ni por un énfasis
en la autonomia, sino por la ocurrencia de transformaciones del mensaje
que pueden darse “automdticamente”, por una recepcion que ejerce su sesgo
(como el caso del creyente que reinterpreta casi inconscientemente la palabra
en el seno de su particular cosmogonia), o con deliberaciones que siendo
semejantes a las de la querella de los ritos chinos resultan en soluciones que
hacen conscientes y sustancian nuevas y exitosas direcciones en la evangeli-
zacién. Andrés, nuestro joven lider evangélico, puede ser clasificado en las
dos categorias de evento.

La fluidez y la eficacia del testimonio surgen de reflexiones y perfor-
mances como las que alienta y alientan a Andrés: si las cuestiones abstractas
a las que apunta su practica son tales como la de cémo conmover al otro?,
con que historia? Cémo producir la creencia’ ?, sus soluciones son en acto,
situacionales, regladas por la voluntad de que la el otro no se pierda la buena

% Se vera acd que no suscribimos sobre la creencia la idea de que constituya una practica

sin referente, una formacién superstitante, exangue, zombie.
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nueva que debe significar lo que sea necesario que signifique para que sea
aceptada como tal. No es por casualidad que el testimonio pentecostal en
América Latina tiene un potencial de variacién que nos lleva a pensar que,
en el limite, hay uno por sujeto, que lo que convence del testimonio es casi
simplemente el acto de pasarlo de mano en mano como el testimonio de
la carrera de postas en en el atletismo. Al dar cuenta del propio pasaje se
permite el del otro y a través de esos pases por via de testimonio el zestimonio
se elabora, depura, y actualiza de forma constante y “desreglada” en la vida
social. La re-apresentacién producto de la angelicalidad universal no produce
ni ciencia ni verdad sino lazo social.

Y entonces yace aqui algo mds que el texto obliga a pensar tan inmediata-
mente como este raciocinio que habla de lo que la distincién representacién/
reapresentacion permite elaborar para pensar el papel estrategico del testimonio.
Como sabemos esta distincion se distribuye en una diacronia heterogénea:
hubo un tiempo de la re-apresentacion, hoy es el tiempo de la representa-
cién y en la interpretacién del cuadro de Holbein se juega una versién de
la interpretacién del cambio histdrico implicada. El caso del pentecosta-
lismo que la distincién inicial ayuda a entender mejor sirve también para
interrogar la forma que adquiere la diacronia que nos propone Latour. El
creer pentecostal reactiva una visién cosmologica, en un hiperdeterminismo
de lo sagrado que hace de garante de sus postulaciones creyentes, y hunde
asi uno de sus pies en el “pasado”. Pero al mismo tiempo difiere al futuro
suponiendo la providencia (esto es lo que se juega todo el tiempo en el poner
por obra tan presente en la afirmacién positiva dinamizado por las teologfas
evangélicas populares que proponen al individuo hacer el paso adelante
que Dios seguramente recompensard) y entonces no deja que la creencia
sea una reliquia, un gesto en el vacio siquiera en la modernidad (al menos
en la “modernidad latinoamericana”) en la que la “religién” ocupa un papel
clave en las premisas bajo las cuales se vive y capta el mundo en las clases
trabajdoras. El pentecostalismo, y una serie de fenémenos catdlicos y de la
religiosidad popular con los que interactua, reintroducen la légica creyente
en la temporalidad que desestima la creencia y deja de entender a la “religién”
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o la afora en la conciencia de la perdida definitiva. El pentecostalismo me
hace pensar en un contrapunto con la diacronfa que propone Latour por
las razones que preocupan a Latour: en ese contrapunto el pentecostalismo
vehiculiza la posicién de Michel de Certeau que aunque era consciente del
corte histérico que producia la modernidad en relacién a lo que pasariamos
a llamar “religién” no dejaba de pensar que el creer se torna estratégico en
la institucién de lo social. Alli donde la diacronia de Latour puede extra-
viarse asintoticamente en la constatacién de la desesperanza de la accién,
De Certeau reintroduce una forma discreta de la esperanza. Matices en
un terreno comun que el propio planteo de Latour ayuda a delinear con
actualidad, precision y una necesaria renovacién de la ontologfa de lo social
(algo que De Certeau hubiese disfrutado intelectualmente): después de
todo para uno y otro la modernidad es més que el tiempo de un duelo una
configuracién que lo contiene y permite pensarlo.
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“ENCRUZILHADAS NAS CRUZADAS”:
OS ATAQUES NEOPENTECOSTAIS AO POVO-DE-SANTO
COMO BATALHAS DE UMA “GUERRA COSMOPOLITICA”

Thomds Anténio Burneiko Meira'

Resumo: O artigo trata das tensoes entre povo-de-santo e cristaos neopentecostais,
acirradas, no Brasil, nas dltimas décadas. No decorrer do texto, pretendo reforcar
a hipétese de que, por um lado, as ofensivas do segmento cristdo e, por outro, as
estratégias de defesa dos afro-brasileiros, ambas, podem ser analisadas como parte
de uma “guerra cosmopolitica’. Suponho que o Estado possa ser deslocado da
posigio que lhe ¢ atribuida politicamente — como drbitro e mediador externo —,
para ser concebido como integrante de uma cosmologia — “moderna”, no sentido
latouriano — cujas entidades siao concorridas pelos agentes de outros mundos, com
fundamentos diversos. Defendo, entdo, de maneira mais geral, que o tratamento
dos conflitos em outra chave, que nio as da intolerancia ou da discriminagio —
supostamente reguladas pela esfera ptiblica —, possa ser especialmente proficuo no
caso brasileiro, marcado, como se sabe, por relagoes ambiguas entre religio e politica.

Palavras-chave: Neopentecostalismo; Candomblé; Cosmopolitica; Modernidade.

Abstract: This article deals with the tensions between Candomblé believers and
Neo pentecostal Christians, enhanced in Brazil in the last decades. Throughout the
text, | intent to reinforce the hypotheses that both the insults from the Christian
segment and the defense strategies developed by afro-Brazilians can be analyzed
as a part of a “cosmopolitical war”. I suppose that the State can be displaced from
the position that is politically assigned to it — as an extern arbiter and mediator
—, to be conceived as a part of a cosmology — or rather, a “modern” cosmology,
in a Latourian sense — whose entities are disputed by other worlds agents, with
different foundations. I defend, therefore, in a general way, that those conflicts
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can be treated through other concepts, other than intolerance or discrimination
— supposedly regulated by the public sphere — that can be especially useful in the
Brazilian case, characterized, as is well known, by ambiguous relations between-
religion and politics.

Keymords: Neo pentecostal Christians; Candomblé; Cosmopolitics; Modernity.

NEOPENTECOSTAIS E CANDOMBLECISTAS:
QUE (NAO) SE ATIRE A PRIMEIRA PEDRA

No decorrer dos tltimos anos, com o aumento do acesso a Internet no
pais, parcela significativa dos brasileiros passou a conviver diariamente com
um volume de informagdes tao vasto quanto a impossibilidade exata de
sua quantificagio. Espera-se, nao seria necessdrio dizer, que com a inser¢ao
continua de usudrios na rede, também tenha havido um salto exponencial
dos contetidos ali em circulagao, o que torna seu real dimensionamento
algo, de fato, invidvel. Da incomensurabilidade dos nimeros, deduz-se a
dificuldade para os exames criticos ou qualitativos desse fluxo cibernético
cotidianamente (re)produzido sob toda a sorte de referéncias. Em meio a
magnitude e ao ecletismo dessa torrente informacional que se retroalimenta
sem cessar, torna-se uma tarefa um tanto drdua, por exemplo, averiguar a
confiabilidade das veiculacoes, bem como os diversos interesses envolvidos
em suas fontes, para, a partir disso, tragar progndsticos mais precisos acerca
de qualquer fen6meno que se possa definir como coletivo.

Mesmo imersos no turbilhao das incertezas que se oferecem aos nossos
olhos pelas telas eletronicas, alguns informes sao multiplicados tao reite-
radamente que sua intensidade parece capaz de se sobressair 4 — sempre
prudente e aconselhdvel — prerrogativa da ddvida. E, no limite, como se diz
no jargiao, em referéncia a Goebbels, Ministro da Propaganda nazista, até
“uma mentira repetida mil vezes, torna-se verdade” — invocagao um tanto
desonrosa, mas, em certas ocasioes, prenhe de validade antropoldgica. Seja
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como for, ndo parece se tratar disso. Pois me refiro, agora de maneira mais
direta, s repetidas dentincias de ataques sofridos pelos adeptos das religioes
afro-brasileiras, noticiadas mais recentemente, sobretudo, nas chamadas
redes sociais. Para os interessados na questao, é perceptivel a recorréncia de
afrontas que se iniciam nas caracterizagoes, as vezes, um tanto inocentes
de suas prdticas, seguidores e divindades pelo uso de expressoes pejorativas
— “chuta que é macumba!”, como se diz —, mas que passam, ainda, pelas
caltnias e ofensas diretas aos fiéis, e, nao raramente, culminam em investidas
extremas, como depredagées e incéndios de locais sacros.

Dentre as agressoes sucedidas, em todo o Brasil, durante o ano de
2015, certamente, uma das mais emblemadticas — e com grande reper-
cussao na Internet — ocorreu na cidade do Rio de Janeiro. Nas portas de
um terreiro, uma candomblecista de 11 anos foi atingida na cabega por
uma pedra que lhe foi atirada por um grupo de evangélicos. Conforme as
narrativas recolhidas pela midia, o ataque, que levou a menina ao desmaio
e implicou sua hospitalizagio, ainda foi precedido por uma série de insultos,
como: “Sai Satands! Queima! Vocé vai pro inferno!” (ARAU]JO, 2015). Se
o horror da situagdo jd nao fosse o suficiente — o apedrejamento de uma
crian¢a —, o quadro ganha apelo adicional para os mais familiarizados,
principalmente, com o candomblé. Nesse caso, tanto as pedras como as
cabegas sdo elementos sagrados. Isso porque, grosso modo, o orix4 pessoal
do candomblecista, desde a sua iniciagao, passa a residir em seu préprio
corpo, e mais especificamente no or7 — ponto exato no qual a garota fora
acertada por seus algozes —, a0 mesmo tempo em que faz sua morada no
ibd — espécie de altar, como um duplo do fiel —, composto por elementos
diversos, como buzios, conchas, moedas, pulseiras e ferramentas de metal,
e que, quase invariavelmente, tem um seixo (024, otd ou acutd) como cerne
(ANJOS, 2006; SANSI, 2009). Embora a triste e sutil ironia aparentemente
tenha escapado aos que discorreram sobre o evento, a metéfora presente na
dinimica do ato me ocorre inspiradora para uma reflexao mais ampla: um
assalto a cabeca onde se verifica um deus, com uma pedra onde o deus pode
ser encontrado. Em uma interpretagao possivel do episédio: um outrem,
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em nome da alteridade evangélica radical, se vale dos préprios recursos do
candomblé para ultrajé-lo violentamente.

Apesar da dificuldade para se estabelecer, pela rede, a medida e o padrio
exatos desse tipo de ofensiva, ¢ consensual que as investidas, como um todo,
se intensificaram pelo menos desde a década de 1980, quando algumas
igrejas neopentecostais ascenderam em ambito nacional. Oro (1997), em
andlise pioneira, e Silva (2007a), em consideragoes um pouco mais recentes,
permitem sintetizar alguns possiveis fundamentos desse fend6meno. Dentre
outras explicagoes, ambos os autores apontam para a postura beligerante
estimulada pela cpula evangélica na busca proselitista por novos adeptos,
especialmente, entre as camadas economicamente desprivilegiadas da popu-
lagao; a0 mesmo passo, para tanto, o neopentecostalismo incorpora elementos
da umbanda e do candomblé — das quais provém parte significativa dos
neo-conversos — a sua cosmologia maniqueista, como males a ser combatidos:
algo préximo, portanto, dos agressores que atiram, nos candomblecistas, as
pedras que lhe sdo potencialmente sagradas. Para realizar esse trinsito entre
pessoas e (cosmo)ldgicas de um sistema ao outro, faz-se, entéo, uso latente
da violéncia simbdlica apoiada em um léxico formado por termos como
“batalha”, “guerra santa”, “soldados de Jesus” (SILVA, 2007a), tomados como
sindnimos de evangelizagio, e que, como se sabe, hoje, com frequéncia,
culmina em arremetidas fisicas?®.

Sob o aporte de alguns escritos sobre a questao, sabe-se também que,
diante das acometidas, o povo-de-santo, por seu turno, tende a significa-las

2 Em artigo de 1997, ao discorrer sobre a relativa inércia do povo-de-santo diante das
investidas mais gerais, Oro cita, entre vérios outros fatores, que, provavelmente, essa
passividade decorria também de as ofensas, na época, se direcionarem, algo abstratamente,
a religido e suas entidades, e nao aos individuos que a praticavam ou as incorporavam;
desse modo, os adeptos das muitas religiosidades de matriz africana, conforme o autor,
nio se sentiam diretamente atingidos pelas recorrentes acusagées advindas dos neopente-
costais (ORO, 1997). Contudo, o caso da menina apedrejada, além da intensificacio de
noticias acerca dos desmandos mais pessoalizados e da depredacio de templos, permite
intuir, atualmente, uma transformagio no padrio dos ataques.
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pelo viés da intolerAncia (MIRANDA, 2010), da discriminagao (MARIANO,
2007) e do racismo (CUNHA, 2014), em detrimento do impeto bélico
que move os setores evangélicos mais hostis. Em suas estratégias de defesa,
nota-se, ainda, a dificuldade de resposta as ofensivas em grau de mobili-
zagio equipardvel ao de seus agressores, que, inclusive, aparelham o Estado
brasileiro. Por uma pequena amostra da bibliografia jd produzida acerca dos
conflitos, novamente, como no caso das afrontas, essa relativa desarticulacio
se deve a causas bastante variadas. Com recorréncia, no entanto, aponta-se,
de modo mais geral, para a descentralizacio e a fragmentacio histéricas
das religioes de matriz africana (GIUMBELLI, 2007; MARIANO, 2007;
SILVA, 2007a)®. Mas a dispersao politica que se apercebe, também pode ser
associada as atuais disputas por legitimidade entre os terreiros no acirrado
mercado religioso existente no pafs, como o faz, por exemplo, Montero
(2000), ou, ainda, as “cosmovisoes” especificas dessas denominagoes sobre
questoes como o “mal” e a “guerra’, conforme os termos usados por Oro
(1997) e Mariz (1997) — pois que, nesse tltimo caso, ao contrério de seus
rivais, tais segmentos nao consideram existir uma tnica fonte provedora de
mazelas a ser combatida pelos fieis.

De toda sorte, no rastro dessa tendéncia, como indica Mariano (2007)
em sua andlise da discriminagio religiosa no 4mbito do Estado brasileiro,
enquanto “os neopentecostais utilizam uma extensa rede de rddios e TVs
para atacar seus rivais [...] [com] dezenas de deputados federais [sessenta,
em 2007] e milhares de vereadores evangélicos” (p. 143), o povo-de-santo,
por outro lado, parece, em muitas ocasioes, se limitar as respostas aparen-
temente dispersas, como a dos processos judiciais, que, com frequéncia, se

3 A partir de Goldman (2005), dentre os fatores que, historicamente implicam a diver-
sificacdo e fragmentagio dos terreiros de candomblé, podemos apontar a existéncia de
diversas “nagoes” — ou referéncias s regices mais especificas da Africa, de onde provém
a referéncia de suas liturgias —; a variacio, em cada caso, da intensidade nas ligacoes
sincréticas com outras religies; além da autonomia reivindicada por cada casa de culto,
que se desenvolve sob liderancas que nio reconhecem outras autoridades superiores s
suas proprias.
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mostram ineficientes porque esbarram nos estigmas e na md vontade dos
préprios funciondrios estatais (ORO, 1997; ALMEIDA, 2007; MIRANDA,
2010; CUNHA, 2014). Ademais, como assinala Cunha (2014), quando
se articulam politicamente em bases partiddrias, os defensores das matrizes
africanas tendem a fazé-lo sob liderangas comprometidas com suas causas,
mas que, além de nem sempre se autodeclararem de alguma forma ligadas
aos cultos, também se dividem entre outras pautas em nome de minorias
diversas, como negros, mulheres e populagoes LGBT. Pela avaliagao da
autora, pode-se suspeitar, entao, que as demandas mais particulares ligadas
as religiosidades afro-brasileiras sejam, por assim dizer, dissolvidas em meio
aos anseios dessa amplitude de setores historicamente identificados com a
esquerda, nio obstante a inegdvel legitimidade de todos eles.

Nesse panorama, presume-se que as ofensivas do neopentecostalismo
contra o povo-de-santo transcendam, em muito, os limites do campo que
se convencionou chamar religioso. Como se percebe, além de uma dinimica
permeada por disputas, transitos, aproximagoes e distanciamentos entre
liturgias estruturalmente cruzadas (ORO, 1997; MARIZ, 1997; SILVA,
2007b), as relagdes em questao envolvem tentativas diversas de apropriagao
do espago publico. Dentre as quais, a busca assimétrica pela hegemonia nos
meios de comunicagao de massa, representados, tipicamente, pelas rddios e
TVs evangélicas, por um lado, e, por outro, pelas dentincias relativamente
espontaneas disseminadas pelos afro-brasileiros na Internet. Igualmente
desequilibrados sio os esfor¢os de ocupagio do aparato estatal brasileiro,
seja com a eleicao de parlamentares neopentecostais alinhados entre si, ou
com os litigios juridicos, mais pontuais, e as aliangas, rarefeitas, dos quais
se valem as maiores vitimas dessas batalhas.

Esse reconhecimento das interfaces entre religido e politica parece se
replicar, por sua vez, nas préprias categorias analiticas operacionalizadas para
a apreciacio das tensoes entre evangélicos e povo-de-santo na intersecgao
dessas esferas. Apenas para citar algumas: Miranda (2010), com base em
casos precisos, extraidos da Comissao de Combate a Intolerncia Religiosa
(CCIR) do Rio de Janeiro, argumenta em favor da nogao de “intolerancia”,
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que denota os conflitos sempre iminentes na sociedade civil; Mariano (2007),
por outra via, mais tedrica, se vale da “discrimina¢ao”, ja que entende o Estado
como tolerante para com a diversidade religiosa, embora claramente afeito
as tradicoes e préticas cristas, marcadamente as catélicas; j4 Cunha, (2014),
em ampla pesquisa sobre a Frente Parlamentar Evangélica (FPE) e a Frente
Parlamentar de Terreiros (FPT), mobiliza as concepgoes de “democracia” e
“laicidade” como o sao dispostas pelos dois lados em conflito.

De todos os modos, dadas as aberturas disponiveis neste quadro inicial,
pretendo, a seguir, contribuir para uma reflexdo tedrica sobre os embates a
partir de alguns referenciais, aparentemente, ainda nao acionados por outros
autores nessa questdo. Especificamente, pretendo articular consideragoes que
julgo capazes de potencializar a apreensio dessas contendas — expressamente,
com os eventuais desdobramentos dessa orientacao — como batalhas de uma
“guerra cosmopolitica’, no sentido que a proposi¢io ganha na sintese dos
trabalhos de Stengers (2014 [2007], Latour (1994, [2014]) e Rodriguez-
-Giralt, Rojas & Farias (2014). Nessa chave, suponho que os conflitos possam
ser contemplados para além de um relativismo preconizador das religioes
como visoes de (um) mundo divergentes, cuja medida tltima é o Estado, que,
pela racionalidade fundamental que se lhe atribui, é tomado @ priori como
responsavel pela regulagio das diferengas, e ao qual, portanto, caberia aos
evangélicos, nas ofensivas proselitistas, e aos afro-brasileiros, nas tentativas
de defesa, se alinharem para formulagao de suas respectivas estratégias. Ao
inverso, pretendo reforcar a hipétese de tratarem-se — nao s6 os cosmos
religiosos, mas também a prépria construgao estatal — de mundos distintos,
com suas premissas ¢ entidades que se tangenciam, nao raro, de maneira
hostil. Demarco, portanto, também a esfera puiblica como uma elaboragao
ontoldgica particular e em jogo para essas outras realidades plurais, que dela
nio somente recebem influéncias para atuarem sob suas regras, mas que por
ela se espraiam, tentando — conforme os interesses dispostos — capturd-la —
e nao apenas concebé-la ou representi-la — em graus variados quando das
batalhas promovidas pelos agentes césmicos, como Jesus Cristo, de um
lado, e Exu, de outro.
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(NAO-)MODERNIDADE E COSMOPOLITICA

Em sua primeira edicio brasileira, Jamais Fomos Modernos, de Bruno
Latour (1994), nao conta mais de 150 pdginas, que, nao obstante, causam
impacto — no minimo pelas controvérsias — sobre o que, para seu autor, se
convencionou chamar “modernidade”. Na obra, a linha de partida é a de
que a época na qual vivemos se faz por uma contradigio fundamental. Na
tese latouriana, o paradoxo se constitui pela proliferagao cada vez maior
dos hibridos de natureza-cultura — indicadores das tramas de ciéncia, poli-
tica, direito, religido etc. —, que, sob a mesma intensidade com que se
produzem, sao cortados, purificados, por tomadores de decisoes, como
analistas, pensadores, jornalistas, cientistas e juristas, mediante o uso de uma
série de divisores, andlogos aos presentes nos setores de uma biblioteca ou
nas se¢oes de um jornal. Em resumo, as “redes” — no vocabuldrio proposto
por Latour — sdo produzidas na mesma propor¢ao em que os modernos se
negam a concebé-las como tais.

Sob essa premissa, a cisio entre sociedade e natureza, quando acompa-
nhada da recusa a refleti-las em conjunto, produz seus efeitos: pois, nesse
sentido, ap6s o desenvolvimento, por séculos, de uma técnica modernamente
concebida, o segundo termo do composto parece intensificar seu dominio sob
o primeiro — como se verifica, atualmente, por exemplo, com a disseminagao
de algumas epidemias e as questdes climdticas. A este ponto chegamos porque,
contraditoriamente, a época para a qual o livro de Latour se dirige foi toda
fundamentada no humanismo. Precisamente, o hédbito moderno, nao isento
de suas consequéncias, se assenta em uma divisao capital: antes de tudo, a
humanidade; depois, por exclusio, todas as coisas; por extensao, suprime-se
Deus — trata-se, pois, de um aporte caracteristicamente pré-moderno.

Para que todas essas criagoes sejam concebidas em separado, mas conco-
mitantemente a sua (re)produgao hibrida, o autor aponta para a existéncia
de uma Constituigao que instaura os modernos e por eles é seguida. Seu
primeiro termo, redigido por uma classe de agentes especializados, como
os juristas, se refere a instauragao do Estado, formado exclusivamente pelas
relagoes sociais previsiveis estabelecidas entre homens; isso ainda que as
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coisas sejam constantemente mobilizadas para garantir sua manutengio
e o exercicio das regras. Outra cldusula dispoe o resto, excetuando-se os
entes metafisicos: sob a responsabilidade, sobretudo, dos cientistas, trata
das descobertas em torno da natureza, que apartada dos homens, se exime
de suas construgdes; permanece, portanto, pacientemente 2 espera de sua
revelagao nos laboratérios — mantidos, nao raramente, perante os interesses
e subsidios estatais, diga-se. O terceiro artigo do c6digo moderno resolve
as contradi¢oes entre os anteriores ao afirmar que sociedade e natureza
devem permanecer separadas: o Estado distancia os homens do segundo
termo, enquanto os homens nao podem influenciar os fatos naturais. Sob
essa mesma premissa, desdobra-se sua tltima disposi¢do: a supressio de
Deus, que no se pode mais admitir nos assuntos puiblicos ou na criagao das
coisas; tdo somente em privacidade pode-se apelar ao divino para resolver
os conflitos entre o natural e o social, a despeito d’Ele, exatamente por isso,
continuar em toda parte.

Sob a Constituigao ¢é possivel, entao, “mobilizar a natureza, coisificar
o social, sentir a presenca de Deus defendendo ferrenhamente, a0 mesmo
tempo que a natureza nos escapa, que a sociedade é nossa obra e que Deus
nao interfere mais” (idem, p. 39). Para Latour, o moderno serd, assim, aquele
que estd imerso em todas essas contradi¢oes e que as produz sem percebé-las,
limitando-se a enxergar e seguir as purificacoes quando proliferam naturezas-
-culturas em mesma propor¢ao. Nio o serd, em contrapartida, quem “levar
em conta a0 mesmo tempo a Constitui¢io dos modernos e os agrupamentos
de hibridos que ela nega”. Para esses, ademais, “[...] a modernidade jamais
comegou”, de modo que “[...] estamos separados de outros coletivos apenas
por pequenas divisdes” (p. 51). E, dado esse principio de compatibilidade,
devem os antropé6logos olhar para o mundo da Constitui¢ao como sempre
o fizeram com os “amodernos” sobre os quais discorriam acerca de todos os
quadrantes a0 mesmo tempo: “a definigao das forgas presentes, a reparticao
dos poderes entre humanos, deuses e nao-humanos, os procedimentos
de consensualizacio, o lao entre a religiao e os poderes, os ancestrais, a
cosmologia [...]” (p. 20). Note-se que a tarefa s6 é possivel porque o “outro”
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paradigmadtico da disciplina sempre foi um nio-moderno, ao passo que,
dantes, isso nao se aplicava ao mundo do antropélogo porque ele préprio
um moderno.

Rente a essas consideragoes, a ideia de cosmopolitica se origina, também,
na proposta de um método construtivista, como uma espécie de guia refe-
rencial, forjado, em um primeiro momento, para sua aplicagio, mesmo, as
atividades cientificas, tidas, aqui, como um dos centros da Constitui¢io.
Conforme algumas caracteristicas arroladas por Rodriguez-Giralt, Rojas
& Farias (2014) em texto introdutdrio sobre a proposi¢ao, seu principio
mais basilar é a consideracio de todos os fatos como discutiveis. Justamente,
um de seus motes ¢ a desessencializa¢ao de possiveis distingoes substan-
cializadas — como a estabelecida entre natureza e sociedade —, pelas quais,
agora, como se sabe, se erigiu todo um sistema de conhecimento. Segundo
os autores, com essa postura, vislumbra-se algo diverso da apreensio de
um mundo j4 constituido e mobilizado & imagem da modernidade que se
quer contornar: antes, a ideia é reconstitui-lo e recomp6-lo, nao como uma
nova unidade, mas em seu processo permanente de transformagao, sempre
aberto ao (im)possivel e ao desconhecido. Logo, isso implica a revisao da
politica, que, modernamente, diz respeito aos homens e em prejuizo de
todos os outros seres. Trata-se de ampliar o conceito cldssico a sua poténcia
cosmica, passivel de comportar todas as i(ni)magindveis relagoes presentes
nas construgdes de mundos e ontologias multiplas, divergentes, em suas
tensoes e articulacoes.

Conquanto na cosmopolitica nao possa mais existir arbitros substanciais
para o regulamento dessas aberturas, Latour (2014 [2007]) entende-a nos
termos de uma guerra pela feitura do cosmos. Afinal, para ele, a arbitragem
¢ também uma operagao de policia, um policiamento, acima de tudo, peda-
gbgico, mediado por uma natureza incontestdvel, pela ciéncia, que nela se
apoia para descobri-la, e pelo Estado, que a ultrapassa para purificar-nos,
nao raramente com violéncia, dela prépria. Assim, com a convocagio de
um cosmos incontroldvel e outrora silenciado em suas a¢oes, cria-se também
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situagoes de conflito, nao arbitrados univocamente, que nos obrigam a pensar
sob a presenca daquilo que normalmente é marginalizado, para que, entao,
possamos refletir sobre como seus mundos sio e o que, juntos, em presenca,
podemos chegar a ser. Em outras palavras: com essa nova proposi¢io, produz-
se, em conjunto, algo que, separadamente, nunca se daria (STENGERS,
2014[2007]), ou, ainda, abre-se uma outra diplomacia, que exige, antes,
um estado de guerra, e ndo um plano de guerra, arbitrdrio, disfarcado de
projeto de paz — diria o autor de Jamais Fomos Modernos.

Nessa chave, no que se segue, pretendo, portanto, tecer algumas notas
sobre a possibilidade de se apreender os ataques neopentecostais aos fiéis
afro-brasileiros como batalhas de uma guerra cosmopolitica cujos provéveis
fundamentos fornecam hipdteses nao apenas acerca das arremetidas, mas
também das estratégias de defesa empreendidas por suas vitimas potenciais.
Por esse viés, espero extrair algum progndstico, ainda que minimo, para
que as relagoes se tornem menos conflituosas. Especificamente, pretendo
explorar o argumento de que as ofensivas nio se realizam, em necessdrio,
pela existéncia de visoes divergentes sobre um mesmo mundo, ao qual cabe
3 esfera estatal arbitrar — essa seria apenas outra cosmovisao; ao contrdrio,
sob as referéncias aqui trazidas, conjecturo tratar-se, também, de realidades
divergentes, com centros de decisao particulares, mas que, entretanto, se
tangenciam conflituosamente em seus (des)apegos pela (n2o-)modernidade.
Reconhecer, nesses movimentos, a agéncia politica de suas entidades diversas
equivale, portanto, a declaragao de uma guerra indispensdvel a coexisténcia
criativa entre todos eles.

ENCRUZILHADAS E CRUZADAS

Tratando-se de sistemas cujos fundamentos parecem, por um lado, extre-
mamente familiares e, por outro, absolutamente impenetrdveis as categorias
cognitivas e descritivas mais usuais (GOLDMAN, 2005) — e modernas, eu
acrescentaria —, as definicoes sintéticas e parciais sobre as religides de matriz
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africana dificilmente poderiam compreendé-las em toda a sua complexidade.
Naio isento desses riscos, acredito que seja possivel, aqui, a0 menos indicar
algo de seus aspectos vitais a partir da no¢io émica de “encruzilhada”, tal
como j o fez Anjos (2006) na andlise dos conflitos travados entre a Prefeitura
de Porto Alegre e os moradores de uma drea com alta densidade de espagos
dedicados aos cultos afro-brasileiros*. Nesses termos, primeiramente, porque
o0 conceito nativo remete a uma importante entidade nas cosmoprixis do
povo-de-santo — “sem Exu, nem Oxald cria”’, como se diz no candomblé
—, mas também por esse mesmo personagem figurar como o principal alvo
coésmico dos neopentecostais.

Para chegar a essa nogao, faz-se instrutivo partir do mesmo principio
de Goldman na anilise do candomblé. O autor afirma que a maneira mais
elementar e usada com maior frequéncia para defini-lo “consiste, sem duvida,
em dizer, simplesmente, que se trata de uma espécie de panteismo, onde
um certo nimero de divindades (dezesseis, em geral) repartem o cosmos
entre si, uma vez que cada coisa e cada ser ‘pertence’ a uma delas” (2005, p.
103). Para citar algumas, Ogum ¢ dono da guerra e da metalurgia; Xangd,
do fogo e da justi¢a; o mar ¢ de lemanjd, etc. Pautada nessa concepgao,
prossigo em referéncia, a maioria das tentativas ja realizadas para descrevé-lo
tende a se iniciar por uma via descendente, que comega com a enumeragao
dos deuses, para, depois, pensar, nos termos nativos, em suas “qualidades”
mais particulares — Ogum Mejé, Ogunjd, Ogum Oniré; ou Xangd Aganju,
Agodd, Aird —, e, posteriormente, mencionar a existéncia das divindades
pessoais: “O Ogum do pai-de-santo danga lindamente” ou “preciso alimentar
0 meu Ogum” — como poderia se ouvir em um terreiro. No entanto, o autor
também observa que, em uma apreensio mais precisa, o niimero de enti-
dades manifestadas em um templo dificilmente coincide com a quantidade

* Apesar de contemplar os “batuques” — modalidade afro-brasileira prépria de sua regido
— em sua andlise, o autor sustenta a tese de que a nogdo de “encruzilhada” pode permear
todas as religiées de matriz africana, tornando possivel, a partir dela, tragar aspectos
acerca de um ethos caracteristico do povo de santo.

DeBates po NER, PoORTO ALEGRE, ANO 17, N. 30, P. 103-128, JUL./DEZ. 2016



“ENCRUZILHADAS NAS CRUZADAS”... 11§

postulada em teoria, além de as “qualidades” dos orixds, algumas vezes, se
tangenciarem ou sobreporem: “Omolu” — em uma de suas variagdes — “[...]
¢ quase um Oxald” (idem, p. 103).

Na tentativa de compreender essas nuances, que compdem o préprio
sistema, Goldman arrisca outro estilo descritivo, mais distante do pensa-
mento moderno e um tanto préximo da “textura ontolégica do candomblé”
(idem, p. 104). Em detrimento das séries — “[....] onde a assemelha-se a 4, &
assemelha-se a ¢, etc. [...]” — ou da estrutura — “[...] onde # estd para b assim
como b estd para ¢, etc.” (idem, p. 112) —, o autor propde a inspira¢io no
“devir” deleuziano. Isso porque o conceito nada tem a ver com transformagoes
substanciais ou afinidades formais, mas pressupde, sempre, uma composicdo:

[...] a partir das formas que se tem, do sujeito que se ¢, dos 6rgaos que se
possui ou das fun¢oes que se preenche, [extrai-se] particulas, entre as quais
instauramos relagées de movimento e repouso, de velocidade e lentidio, as mais
proximas daquilo que estamos em vias de devir, e através das quais devimos

(DELEUZE apud GOLDMAN, 2005, p. 112, grifo do autor).

Esse parAmetro permite apostar em uma descri¢io que me parece resolver
as aparentes contradigoes desse sistema. Para tanto, hd a mobiliza¢io de um
cruzamento, mesmo, entre um conceito elaborado no ocidente — nao obstante,
na contramio de uma cognicio tipicamente moderna — e um principio
nativo basilar do candomblé. Isso passa a fazer sentido quando Goldman
concebe, ou abstrai, a ontologia dos terreiros, em seus termos, como uma
espécie de “monismo” permeado pela for¢a tinica 4 qual, ali, denominam
axé e que flui a partir de uma fonte comum, que, a depender do mito, pode
se chamar “Olorum ou Zambi, a divindade suprema que nao recebe qual-
quer culto, ou Iroko (ou Tempo), a drvore sagrada de cuja seiva teriam se
originado os orixds” (idem, 2005, p. 110). Importa observar que, uma vez
emanada primordialmente, essa energia vital, passivel de maior ou menor
acumulac¢io, bem como de transmissao entre tudo, corta transversalmente
todo o cosmos e se objetiva diferencialmente entre as coisas. Textualmente,
esse poder concerne:
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[...] as proprias divindades ou orixds, em primeiro lugar. Cada um deles nio
¢ mais que a encarnagdo de uma modulacio especifica de axé. Em seguida,
os seres e coisas do mundo: pedras, plantas, animais, seres humanos — mas
também cores, sabores, cheiros, dias, anos, etc. — ‘pertencem’ a diferentes
orixds, mas apenas na medida em que com eles compartilham dessa esséncia
simultaneamente geral e individualizada. Em certo sentido, cada ser cons-
titui, na verdade, uma espécie de cristalizagio ou molarizagio resultante de
um movimento do axé, que de forca geral e homogénea se diversifica e de

concretiza ininterruptamente (GOLDMAN, 2005, p. 8).

Assim entendido, no candomblé, agentes diversos — dentre divindades,
pessoas, plantas, animais, objetos, cores e cheiros; dias, semanas, meses e
anos — sao unidos por compartilharem, todos, de uma mesma esséncia,
enquanto, simultaneamente, tudo isso ¢ diferenciado pela virtualidade da
posse de modalidades e combina¢oes mais especificas dessa forga transversal.
Essa dinAmica — que ¢, 20 mesmo tempo, tio unitdria como aberta — abala
nossos axiomas porque algo nao se constitui necessariamente como “um’ o
“outro”, de modo que as proximidades ou distAncias ocorram por séries ou
estruturas. Antes, “a partir das formas que se tem...” — para relembrar parte
do excerto que o autor extrai de Deleuze — existem sempre composigoes tao
infinitas quanto se pode crer, e cujas poténcias do que se coloca em relagio
é varidvel. Esse principio resolve a existéncia, concomitante, de um ax¢
comum — como, por exemplo, o de Ogum —, de suas diversas “qualidades”
e do deus — com uma alcunha que lhe é secreta e especifica — possuido por
alguém, mas que, entretanto, pode ser quase outro deus. O cosmos dos
candomblecistas parece formado por redes infinitas de encruzilhadas nas
quais tudo se toca, se imbrica e pode se transformar.

Um cosmos como esse comporta uma ética tao particular quanto
incompreendida, sobretudo, pela l6gica moderna. Pois, em um sistema de
fluxos continuos, nio se pode esperar, mesmo, que bem e mal sejam subs-
tAncias — como observaram Oro (1997) e Mariz (1997), jd hd algum tempo,
sob outras referéncias. Ao inverso, o maligno, nesse caso, se constitui tao
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somente na interdi¢do das possibilidades que apontam para todos os lados.
E por isso, na distribuigao primordial das forgas — da qual falou Goldman —
no candomblé, coube a Exu um papel fundamental: ele é o movimentador,
o comunicador, o transportador de axé. Por exercer essa atribui¢ao, sem que
esteja alheio a outras, é o incumbido de levar os pedidos dos homens aos
deuses, bem como pelo estabelecimento da comunicagao entre as préprias
divindades, que contam com seus exus especificos (SILVA, 2007b). Estd em
todo lugar a0 mesmo tempo, e, por isso, pode “matar um péssaro ontem
com a pedra que jogou hoje”, conforme o dito africano. No entanto, reina
nas portas, nas ruas, nas encruzilhadas e cemitérios — esses tltimos, (des)
territdrios caracteristicos entre dois mundos — nos quais recolhe as ofertas
que lhe sao feitas pelos humanos. Encarregado do dinamismo, ¢ também
um zrickster que se alimenta das confusées. Ademais, como responsavel pela
abertura ou fechamento dos caminhos, o bem e 0 mal do povo-de-santo se
cruzam, portanto, nessa figura que “joga para os dois lados”, como se diz
com frequéncia a seu respeito.

Exu se constitui, entdo, como espécie de embaixador cosmopoh’tco
que representa um mundo anti-moderno por exceléncia. E a imagem
extrinseca que se faz do candomblé nio ¢ a da solene sabedoria de Oxald,
da qual o comunicador, ao seu modo, compartilha, mas, justamente, a
do perigo sempre iminente, de fato, quando se transita pelos cruzamentos,
especialmente se o hdbito concebe o cosmos pela suposta seguranga das
vias paralelas. Desse modo, sob a figura de seu porta-voz, esse sistema, de
origem africana, parece denunciar a Constitui¢ao, tal como ¢é definida por
Latour (1994), a0 mesmo passo em que se (re)criou historicamente no
seio de uma sociedade moderna. E se hoje, com uma modernidade latou-
riana consolidada no Brasil, o povo-de-santo tem parte dos pastores e fieis
neopentecostais como seus principais algozes, é possivel que haja, nisso, um
componente préximo de algo como uma recusa ontoldgica dessa parcela
pela ndo-modernidade que o candomblé — desde seu icone mais expressivo
— expoe, suponho, escancarada.
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Desse modo, a exemplo de seus inimigos c6smicos, as denominagoes
neopentecostais sao tipicamente brasileiras, embora surgidas de outros sincre-
tismos: no caso, entre o chamado cristianismo primitivo, o protestantismo
histérico, o pentecostalismo estadunidense, além do espiritismo e das mani-
festacoes de matriz africana veemente combatidas por elas préprias — mas
cujas influéncias se fazem sentir nas entidades invocadas em seus cultos, nas
experiéncias extdticas e nas praticas mégicas (ORO, 1997; MARIZ, 1997;
MARIANO, 2007; SILVA, 2007b). Embora o amdlgama tenha originado
uma cosmologia e uma ontologia bastante complexas, cabe frisar um de
seus aspectos fundamentais: o dualismo herdado de suas matrizes cristas.
Pois, os adeptos dessas igrejas:

[...] separam rigorosamente o bem do mal, Deus do diabo, o reino espiritual
do reino material, Adotam, portanto, uma perspectiva claramente dualista.
Mas seu dualismo ¢ hierdrquico, o que se pode comprovar por advogar a
superioridade divina e assegurar a priori sua vitéria sobre o diabo quando
ocorrer o esperado desfecho da guerra espiritual pelo dominio da humani-
dade. Defendem igualmente que o que se passa no ‘mundo material” resulta
da guerra entre as forgas divina e demoniaca no ‘mundo espiritual’. Guerra
cdsmica que ndo se restringe apenas a Deus/anjos X diabo/demoénios. Os
seres humanos participam dessa guerra, quer tenham consciéncia disso ou
nio (MARIANO, 2007, p. 129).

Me atento a isso porque, como ¢ de se imaginar, a perspectiva dualista
parece, mesmo, ser a pedra-de-toque do neopentecostalismo. Pode-se tomar
como parimetro para esse argumento a possibilidade de as diversas analises
reunidas por Silva (2007) em uma compilagio intitulada Intolerincia Religiosa:
impactos do neopentecostalismo no campo religioso afro-brasileiro, passarem todas
por esse prisma, nio obstante as especificidades de suas avaliagoes. Sabe-se
também que, a despeito dessas denominacoes se apresentarem — como as
casas de umbanda e candomblé — bastante diversas entre si, o mal a ser
combatido, em muitos casos, é representado pelos adeptos e entidades das
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religies afro-brasileiras, com notada énfase em Exu. “Queima! Sai, Satands!
Vocé vai pro inferno!” — relembro, aqui, o caso do ataque a filha-de-santo
de 11 anos, no Rio de Janeiro.

Em um dos textos que compdem a coletdnea mencionada, seu orga-
nizador afirma que, talvez, o primeiro indicio dessa associagdo esteja em
um livro chamado Mde-de-Santo, escrito, em 1968, pelo missiondrio cana-
dense Walter Robert McAlister, responsdvel, antes disso, pela fundagio
da Igreja Pentecostal de Nova Vida. Segundo a referéncia usada por Silva
(2007b), o mito de origem dessas contendas narra que o religioso norte-a-
mericano, quando teve contato com a “macumba” — conforme expressao
usada na fonte mobilizada pelo autor — em territério brasileiro, pensou
tratar-se, primeiramente, de puro folclore; posteriormente, no entanto,
encontrou uma mulher cuja perna se encontrava paralisada desde que
ela dera um pontapé em uma oferenda; a partir de entdo, o missiondrio
percebeu as crendices como efetivamente nocivas e passou a combaté-las.
Ademais, McAlister foi o primeiro a usar as possessoes iz loco dos fiéis —
para provar a existéncia dos supostos demonios presentes nos terreiros —,
além de a sua igreja ter sido pioneira no uso da TV para a transmissao de
mensagens evanggélicas.

Sao dissidentes da Igreja Nova Vida nomes mais conhecidos atualmente,
como o Bispo Edir Macedo, e seu cunhado, Missiondrio R. R. Soares, funda-
dores, respectivamente, das igrejas Universal do Reino de Deus (IURD),
em 1977, e Internacional da Graga de Deus, em 1980 (idem, 2007b). Em
ambas, as prdticas herdadas da linhagem de seu antecessor mitico foram
potencializadas ao extremo. Como indica Mariano (2007), para o bispo a
frente da maior delas “no Brasil, os deménios se apossam dos seres humanos,
sobretudo, através do espiritismo, termo que abrange os cultos afro-brasileiros
e o kardecismo”.” Ainda em referéncia, agora na visao do préprio autor,

5 Apesar disso, Mariano (2007) observa que os neopentecostais combatem, com maior
frequéncia e animosidade, os cultos afro-brasileiros. Afinal, o kardecismo, notério
difusor da ética crista da caridade e das concepgdes cientificistas, obteve boa aceitacio
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sob essa premissa, a IURD “nio s tornou a demonizagio aos cultos afro
-brasileiros um de seus principais pilares doutrindrios como partiu para o
confronto direto contra eles, elevando a hostilidade a esses grupos religiosos
aum patamar inédito na histéria do protestantismo brasileiro” (p. 133-135,
grifo do autor).

Com um pouco mais de precisao, a ﬁgura que se combate mais acir-
radamente nos cultos neopentecostais é, exatamente, Exu (SILVA, 2007b;
MARIANO, 2007), que, como defendi, ¢ um agente fundamental na cons-
trucio do cosmos dos candomblecistas. Para os evangélicos em questio, o
orixd do candomblé, assim como as entidades que lhe estao relacionadas na
umbanda, sdo, em fato, espécies de demonios que de tudo fazem para “obter
adoragio em lugar de Deus, prejudicar a obra de evangelizacio, enganar e
seduzir os incautos, causar maleficios e escravizar fisica e espiritualmente
suas vitimas” (MARIANO, 2007, p. 130). Sobretudo nas chamadas sessoes
de descarrego, fazem-no vir a terra e incorporar fiéis, desmascaram-no e,
por fim, expulsam-no para o inferno (ORO, 1997; SILVA, 2007b), onde,
nessa cosmologia, encontra seu derradeiro destino. Note-se que, no neopen-
tecostalismo, hd um lugar reservado para o dono das encruzilhadas, que,
portanto, nao apenas por suas tdticas baixas de ludibriacio, é considerado
“pai da mentira”, conforme expressio certeira trazida por Mariano (2007, p.
130). Afinal, enquanto Exu ¢, acima de tudo, vértice, Jesus disse, como se 1¢
na Biblia: “Eu sou 0 caminho, e a verdade e a vida” e, no entanto, a mdxima
do cristianismo ¢ o tinico mal possivel no candomblé; mas o principio da
vida para os candomblecistas faz-se o engano dos cristaos.

Nesse sentido, o que quero defender, com efeito, é que, certamente,
o paradigma da condenac¢io de Exu pode encontrar suas razdes quando
deslocado da politica para a cosmopolitica. Nesse caso, nio se trata, obriga-
toriamente, de visoes construidas sob a referéncia de um mesmo substrato

entre as elites econdmicas e intelectuais, brasileiras, que lhe conferiram uma “blindagem”
parcial. Contudo, creio que isso também se deva pelo espiritismo compartilhar algo com
a cosmologia moderna, como, por exemplo, sua relativa legitimidade cientifica.
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natural, por sua vez, ultrapassado pela sociedade, como um todo, na forma
do Estado, e por segmentos dela, em particular, sob a égide de crengas
variadas e amitde antagdnicas, nao obstante interseccionadas. Ao inverso,
mundos plurais, mesmo, estao em confronto. E, nos termos aqui propostos,
suspeita-se que um deles, de matriz africana, anti-moderno, se apresente ao
outro, que ¢ tecido em acordo com realidades terceiras que supostamente
purificam; bem como desconfia-se que o segundo vé, insuportavelmente,
no primeiro tudo aquilo que nega ser, mas que, todavia, de algum modo,
também o constitui. O pastor que caga exus, afinal, lhes reafirma a exis-
téncia — dele e de suas encruzilhadas; entretanto, sua prépria disposi¢ao em
favor de uma alteridade radical frente aos afro-brasileiros é, assim, moderna
apenas porque cega quanto a nao-modernidade que exprime.

Nesses embates, o aparato estatal brasileiro, que, como se quer aqui,
passa de drbitro a outra cosmologia disputada como aliada ou inimiga,
parece construido tdo modernamente latouriano como o mundo cristdo
dos neopentecostais. Pois, apesar de seus ideais formais de laicidade, sabe-se
que nossa esfera publica faz concessées cada vez mais perceptiveis, nas
ultimas décadas, aos valores evangélicos (CUNHA, 2014). Por essa linha,
ao contrario do que ocorre com as religioes afro-brasileiras, os centros de
decisdo de seus rivais césmicos se revelam bastante compativeis com a
(nao-)modernidade do Estado: em ambos os casos, tudo que possa existir
de mais hibrido nos mundos passa a ser aspirado pelo filtro dos divi-
sores, seja, entre os religiosos, pela purificacdo do bem e do mal, ou, nos
assuntos parlamentares, pela suspeita separagio entre interesses privados
e publicos — ainda que tais captacoes fagam proliferar, sob o pano, o que
possa haver de mais maligno nessas realidades: a fonte da maldade que
se quer combater e a privatizagio da politica. As diversas entidades que
povoam e constroem o cosmos da vertente mais recente do cristianismo
dispoem, assim, de algo como um capital tdtico para mobilizar em seu favor
a “coisa-publica” — expressao que proponho aqui a partir de Latour e que
compreende tanto as bancadas do Estado, como as coisas, a exemplo das
antenas de rddio e televisao. O préprio Leviata, de Hobbes, passa, entao, de
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esfera centralizadora a monstro cosmolégico no qual montam os soldados
de Ciristo, para capturar as composi¢oes de matriz africana a fim de exor-
cizd-las, expulsando-as para o inferno... para onde parecem ir agarradas a
laicidade pretendida pela democracia brasileira.

MAQUINAS BUROCRATICAS VS. “MAQUINAS DE GUERRA
NOMADES”: UMA ABERTURA....

Um elemento comum a diversas das andlises realizadas sobre os ataques
neopentecostais ao povo-de-santo ¢ a notada dificuldade atribuida aos
afro-brasileiros para se organizar aos moldes institucionais de maior ampli-
tude, e pelos quais, se presume, seria possivel ocupar maiores espagos na
arena do Estado. Como mencionado, suas tdticas defensivas envolvem, em
grande medida, o recurso dos processos judiciais (MIRANDA, 2010) ou o
alinhamento com entidades coletivas da sociedade civil, como as ONGs e
o movimento negro (CUNHA, 2014). E ainda que se articulem no 4mbito
partiddrio, conforme citado outrora, suas pautas mais especificas tendem a
se dissolver em meio as reivindicagdes de outros setores minoritarios.

Sem descartar fundamentos anteriormente atribuidos a essa suposta
desmobiliza¢io, como aqueles em torno da fragmentacio histérica e da
competi¢io no mercado religioso, conjecturo que essa espécie de resisténcia
ao resistir remeta a propria ontologia caracteristica dos povo-de-santo.
Préximo disso, Goldman (2005) aponta o candomblé, por exemplo, como
um sistema que tem como caracteristica o estabelecimento de continui-
dades entre segmentos tendencialmente concebidos — novamente, pelo
hdbito da modernidade — como descontinuos. Como também indica o
autor, essa aptidao estrutural para ligar-se a certos fendmenos nio permite
que explicagdes se lhe imponham tnica e exclusivamente desde o exterior,
como se o0 mundo dos orixds fosse, por exemplo, mero reflexo de uma base
sociolégica a priori legitima. Ou seja, se, de um lado, os terreiros sofrem
uma coergao extrinseca a sua realidade, por outro, o poder, ali, também se
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constréi ao seu modo, pois do contrdrio recorreriamos a um tnico centro
de decisao que, justamente, se pretende evitar em cosmopolitica. Nesse
sentido, a tltima hipétese arrolada aqui é a de que os candomblecistas tém
0s seus recursos tdticos especificos, mas que nos escapam, ou se revelam
distorcidos, quando permanecemos limitados a referéncia mais tradicional
de politica. Mais do que subestimar essas estratégias ou for¢a-las a se enqua-
drarem a principios que nio sio os seus, talvez seja necessdrio conferir-lhes
poténcia epistemoldgica, ji que as possibilidades de seu alcance j4 estao
ontologicamente dadas.

Oro (1997) e Mariz (1997) se aproximam, de algum modo, dessa
postura ao contrapor, em seus respectivos escritos, as visdes do “mal” e
da “guerra” entre neopentecostais e suas vitimas. Em ambas as apreciagoes,
assinalam os autores, enquanto os evangélicos se apoiam abertamente em
um mundo que tensiona entidades causadoras das mazelas e desordens, por
um lado, e, por outro, os exércitos de Deus, associados ao bem e a ordem,
os adeptos das religiosidades de matriz africana nao conhecem uma dnica
fonte maligna a ser combatida. Entre esses tltimos, os seres espirituais niao
possuem amplitudes morais, e o perigo, entao, provém, nesse caso, dos
préprios homens em meio as relagdes que mantém corriqueiramente entre
si. Eventualmente, em meios as suas as aspiragoes cotidianas os humanos
podem fazer uso deliberado das entidades sobrenaturais, que atendem aos
seus pedidos, independentemente das virtudes envolvidas. Nessas perspec-
tivas, sublinham os analistas, os combates se dio amitde entre os préprios
lideres religiosos, especialistas nessas questdes, a fim de desqualificar os
poderes rituais de seus concorrentes, na vida ou no mercado. E, nesse
prisma, a desunido decorre, assim, mais de fatores transcendentais do que
propriamente organizacionais.

Anjos (2006) percebe algo similar ao estudar os impasses envolvidos
nas disputas em um bairro de Porto Alegre, e que colocam, frente a frente,
o conjunto de terreiros ali localizados e o poder ptblico municipal com
suas investidas sobre a regido, que pretende desapropriar para a expansao
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de uma avenida. Diante dessas contendas, ao dar estatuto epistemoldgico
a no¢do émica de “encruzilhada”, o autor vislumbra uma filosofia politica
prépria das religides afro-brasileiras, e que tem como principio a fluidez e
a maleabilidade. Nesse contexto, com base na dinimica religiosa, mesmo,
transcorrida no cotidiano das casas de culto, sua andlise abstrai um ethos
“suficientemente maledvel para permitir a constitui¢ao de grupos corporados
horizontalizados por estrato socioecondmico [...] ou de redes com relagoes
verticais de dependéncia a partir de posi¢des em estratos diferentes” (p. 33),
mas que, 20 mesmo tempo, tende a dissolver, a qualquer uma dessas formas,
a partir de permanentes desterritorializagées. Isso porque, em sua visio, e
como tangenciado anteriormente, essas configuragoes, ou a formagio de
qualquer tipo de grupo propriamente dito, implica uma fixagao de identidade
que se faz alheia ao fundamento do axé. Pelo contrdrio, ali, como ¢ préprio
de tudo que se dispoe por essa forca, “as identidades tendem a se sobrepor
e a se dissolverem” — como o préprio fluxo de energia vital, note-se — “para
se reconstituirem momentaneamente mais adiante” (idem).

Pautado em Deleuze e Guattari, que, por seu turno, referenciam Clas-
tres — conhecido teérico das sociedades indigenas contra o Estado —, o autor
definird a as manifestagoes afro-religiosas da capital gaticha como “mdquinas
de guerra némade”. Ou, precisamente, como fundamentadas nos:

[...] processos em que a forma-Estado, sua estrutura centralizada, é constan-
temente desmantelada no interior do grupo [ou do quase-grupo, intervenho,
para ser mais preciso] [...] como [uma] estrutura externa ao Estado, do lado
de fora, ameagando-o por se apresentar como um outro modelo de organi-
zacdo (idem).

Assim entendido, torna-se possivel, intuir, em primeiro lugar, que
se a Constitui¢do moderna se assenta no Estado supostamente politico,
os afro-brasileiros o negam por principio em sua filosofia cosmopolitica,
especialmente porque arredios ao seu ideal unificador. O povo-de-santo se
constitui, ademais, como uma ameaga cosmoldgica inimiga a ser comba-
tida por dois outros centros de decisdo que, para tanto, podem se conciliar
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porque compartilham das mesmas premissas: a esfera ptiblica dos homens e
o neopentecostalismo de Deus. O tltimo pode se valer das contradi¢oes da
primeira, cooptéd-la, para impelir sua sanha contra o diabo; 20 mesmo tempo,
a primeira cede aberturas precisas nas quais se encaixam apenas o segundo,
pois sdo incompativeis com a forma-encruzilhada — que, de todos os modos,
nao as querem: a rigidez da burocracia estatal e partiddria cristaliza e, por
isso, representa, coletivamente, o tinico mal; enrijecem e trancam os cami-
nhos. Nao seria tao arriscado afirmar, contudo, que, defronte as ofensivas,
os recursos modernos da midia e da coisa-publica sejam vlidos, mas desde
que situados em um plano mais individual. E essa hipétese pode ganhar
alguma for¢a quando observamos, nas palavras de Silva (20074, p. 22), que,
sob a necessidade de se defender dos ataques neopentecostais, “o modelo
de organizacio federativa dos centros espiritas, por exemplo, foi adotado
com relativo sucesso pelos terreiros de umbanda, mas pouca influéncia
teve entre os de candomblé”. Afinal, o espiritismo e a umbanda, preferidos
pelas classes médias, & sua maneira, nao se modernizaram, de algum modo:
um, por aderir  ética crista da caridade, além de sua relativa legitimidade
cientifica; outro, ao separar as entidades do cosmos em linhas e falanges,
mais ou menos, evoluidas?

Finalmente, ndo penso que o povo-de-santo, como um todo, seja
submisso ou que lhe falte consciéncia de sua situagio nos jogos de poder.
Primeiramente, em determinado plano, ele apenas os pratica por outros
meios, jd que ndo dispensa a associagio com coletivos engajados e combativos,
nio obstante abertos e fluidos, como os movimentos minoritirios e mais
préximos da sociedade civil. Ainda, talvez os afro-brasileiros jd pratiquem no
cosmos algo que o denominado Ocidente (re)descobriu hd pouco tempo nas
disputas terrenas: as movimentagdes sem regulamentos, partidos ou tutelas
de qualquer tipo. Nesse sentido, lhes sobram convic¢oes cosmopoliticas, ji
que suas lutas didrias sio realizadas sob a protegio e o uso deliberado das
artes da magia, como entendida, de maneira mais ampla, por Stengers (2014,
[2007]) ao defender a revisao da nogio cléssica de politica. Prética em que,
segundo a autora, se invoca entidades tao desprovidas de posi¢des morais
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como das respostas prontas e visdes proféticas, mas, em compensagao, cuja
prépria apresentagio provoca um poder-devir do pensamento. O elemento
magica e ritualmente chamado nao passa, entdo, de uma presenca surgida
para transformar as relagoes dos envolvidos com seus préprios saberes,
esperancas, temores, memorias, ¢ que permite, a0 conjunto mdgico, fazer
emergir o que cada um, por si s6, havia sido incapaz de produzir. E o exer-
cicio constante da possibilidade de vivermos livres e juntos, e disso extrair
poténcia que, enfim, permeia, conscientemente, a vida e as outras vidas de
qualquer filho-de-santo...
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TIEMPOS Y ESPACIOS. APROXIMACION
A LAS CONCEPCIONES DE TIEMPO Y ESPACIO
EN LA SOKA GAKKAI ARGENTINA

Denise Welsch'

Resumo: Tiempo y espacio son dos categorias que se usan constantemente y cuyo
uso varia de acuerdo a los diferentes grupos sociales. En este trabajo reflexionaremos
sobre las distintas formas de representar y de contar el tiempo y el espacio en
grupos budistas de la Soka Gakkai Argentina. Veremos que estas formas estdn en
relacién directa con las distintas actividades sociales que se realizan, y que en ambas
categorias son dichas actividades las que organizan la realidad y le dan al tiempo
y al espacio su cardcter de sagrado o profano. Veremos que, en el caso de la Soka
Gakkai, esta distincién entre sagrado y profano es muy difusa, y que la relevancia
de la misma tiene que ver mds con una necesidad analitica del investigador, que
con la experiencia cotidiana de los sujetos.

Palabras clave: Budismo; Soka Gakkai; Tiempo y espacio.

Abstract: Time and space are two categories of constant use, which varies according
to the different social groups. In this article we’ll think about the different ways
of representing and counting time and space in buddhists groups of Soka Gakka
Argentina. We’ll see that these are directly related to different social activities, and
that in both categories, are these activities the ones that organize reality and give
time and space their character of sacred and profane. We'll see that, in the case
of Soka Gakkai, this distinction between sacred and profane is very vague, and
that it’s relevance is more an analytical need of the investigator, than an everyday
experience of the subjects.

Keywords: Buddhism; Soka Gakkai; Time and space.
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INTRODUCCION

Las categorias de tiempo y espacio son probablemente dos de las que
utilizamos en el dia a dia con mds frecuencia sin preguntarnos realmente
a qué nos referimos con ellas, por qué las usamos en el modo en que lo
hacemos, ni si todos, como sociedad, les damos el mismo sentido. “Tempo
e espago constroem e, a0 mesmo tempo, sao construidos pela sociedade dos
homens”, nos dice Da Matta (1991, p. 37). Si son construcciones sociales
no son universales y, por lo tanto, en todo grupo social se podrdn encontrar
variaciones tanto en la forma en que se definen como en la que se viven.

En el presente trabajo intentaré aproximarme a las concepciones acerca
del tiempo y del espacio que comparten los miembros de la Soka Gakkai de
Argentina (en adelante SGIAR). Esta organizacién fue creada en Japdn, en
1930, y lleg6 a la Argentina en 1964. Cuenta en nuestro pais con mds de
20 mil miembros y tiene su sede en Capital Federal. Es parte de la corriente
budista de Nichiren Daishonin, monje japonés que hacia el siglo XIII d.C.
concluyé que lo esencial de las ensenanzas de Buda estd en el Sutra del Loto,
y que el contenido del mismo puede resumirse en las palabras Nam myoho
rengue kyo*, cuya recitacién es la practica principal de la Soka Gakkai.

Si bien los estudios sobre esta organizacién en Argentina adin son
escasos, contamos con algunos trabajos que pueden servir como referencia
sobre su préctica, filosoffa e historia (GANCEDO, 2012, 2013, 2015;
WELSCH, 2014). Muy distinto es el caso de esta organizacién en Brasil,
donde cuenta con una cantidad significativamente mayor de miembros (160
mil, de acuerdo con Bornholdt, 2008). Autores como Suzana Bornholdt y
Ronan Alves Pereira han analizado distintos aspectos de esta organizacién en
Brasil, relacionados con su practica y sus modos de organizacién y difusién
(BORNHOLDT, 2008; 2010), asi como también con el desarrollo, tanto
de la corriente de Nichiren Daishonin como de la misma Soka Gakkai
brasilera (PEREIRA, 2001), y con las narrativas que circulan dentro de la

2 Nam = entregarse a. Myoho rengue kyo= traduccién japonesa de “Sutra del Loto”.
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organizacién de la mano de los escritos de su actual presidente, Daisaku
Ikeda (PEREIRA, 2008).

Los miembros de SGIAR manejan una concepcion filoséfica del tiempo
diferente a la occidental. Para ellos el tiempo no es lineal e irreversible, sino
que las acciones del presente, coherentes con el pensar y el hablar, modifican
el presente, el futuro y al mismo tiempo también el pasado, o la percepcién
que se tenga de este, unidos por una concatenacion de causas y efectos. En
este trabajo no me ocuparé de este aspecto filoséfico del tiempo, sino que
abordaré las cuestiones que refieren al tiempo de la vida cotidiana, a cémo
se organiza la vida en torno a los tiempos marcados por la prictica religiosa.
En el mismo sentido analizaré la cuestidn del espacio: cémo se lo concibe en
relacién a la préctica, en qué momentos cobra mayor importancia. Veremos
que hay una superposicién entre los tiempos y espacios significativos y no
significativos a nivel religioso, ya que no hay cortes fuertemente diferenciados
entre lo sagrado y lo profano. Para entender esto serd necesario considerar
el concepto de prdctica en el mismo sentido que le otorgan los creyentes y
poner en tela de juicio la dualidad sagrado/profano y su relevancia analitica
para el abordaje de casos como de la Soka Gakkai.

Voy a partir de los postulados bésicos de Durkheim respecto a la religion
con el fin de clarificar esta idea, para luego abordar la cuestién desde otros
autores que analizan las concepciones de tiempo y espacio en relacién con
la vida social y sus ritmos. En primer lugar, voy a trabajar con concepto de
tiempo y a continuacién con el de espacio.

LAS DISTINCIONES COMO PRINCIPIO ORGANIZADOR DE
LA EXPERIENCIA

Durkheim inicia su andlisis sobre la religién haciendo referencia a las
llamadas categorias de entendimiento. Estas permiten la comunicacién y el
entendimiento entre los hombres, lo que implica que un acuerdo respecto
a lo que se quiere significar con estas categorias es necesario y estd siempre
presente. Dice Durkheim que para que haya una nocién acerca de la exis-
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tencia del tiempo, hay que partir de las formas de distinguirlo, de dividirlo y,
eventualmente, de jerarquizarlo: “no podemos concebir el tiempo mds que a
condicién de distinguir en él momentos diferentes (...) Todos los aconteci-
mientos posibles pueden situarse en relacién con puntos de referencia fijos
y determinados”, y esta organizacién objetiva del tiempo estd relacionada
con diferentes aspectos “tomados de la vida social” (DURKHEIM, 1968,
p. 15-16). En otras palabras, el tiempo es una categoria que es percibida a
partir de distinciones basadas en la vida social. La distincién fundamental
que se introduce es la que separa al mundo entre lo sagrado y lo profano, y
es a partir de esta dualidad que Durkheim define el caricter religioso del
budismo: “Es por esto que el budismo es una religién: a falta de dioses,
admite la existencia de cosas sagradas, a saber, las cuatro verdades santas y
las practicas que derivan de ellas” (DURKHEIM, 1968, p. 41). Al margen
de la discusién respecto a qué es lo que define a una religién como tal,
esta cita sirve para introducir la cuestién acerca de la prictica budista y el
tiempo en relacién con la distincién sagrado/profano. El budismo en general
reconoce esas cuatro verdades, y las diferentes corrientes se contraponen en
el modo en que se interpretaron las ensenanzas de Buda. En el caso de la
Soka Gakkai, como dijimos antes, se resalta la importancia del Sutra del
Loto y la divulgacion de las ensenanzas para que la mayor cantidad de gente
posible pueda alcanzar la iluminacién. La practica budista® implica para los
miembros de esta organizacién una parte bien ritualizada y diaria (la invo-
cacién continua de Nam myoho rengue kyo, o hacer daimoku, y la recitacién
del gongyo®) y otra que depende del tiempo disponible y del corazén’ de
las personas, que es el estudio de los textos budistas, de su comprensién y

Salvo indicacién contraria, el término “budismo” o “budistas” serd utilizado en adelante
como referencia exclusiva al budismo de Nichiren Daishonin de la Soka Gakkai.
Ceremonia del Gongyo: se realiza después del daimoku; consiste en la recitacién en japonés
de dos capitulos del Sutra del Loto (el Hoben y Juryo). Segin me dijeron esta prictica
debe ser realizada diariamente.

Expresidn utilizada en referencia a la sinceridad y a las intenciones de la persona.
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discusién, asi como también la participacién en actividades promovidas por
los distintos grupos de la SGIAR y la difusiéon del budismo. De acuerdo
a SGIAR (2013, p. 41), la prdctica correcta del budismo se basa en tres
pilares que se refuerzan entre si: la fe, la prictica (el daimoku) y el estudio’.
En este sentido, dedicarle tiempo al estudio, al didlogo y debate sobre la
filosofia budista, sus conceptos mds importantes y la reflexién sobre estos
en relacién con las propias experiencias, tiene tanta importancia como el
daimoku y la creencia o fe sincera. Es asi que todas estas actividades, como
también las relacionadas con la difusién del budismo y de SGIAR, revisten
un cardcter voluntario que al mismo tiempo es un deber-ser autoimpuesto®
por los creyentes, como veremos mds adelante.

La distincién entre un tiempo sagrado y uno profano podria encon-
trarse entonces si separamos las actividades relacionadas con el budismo, y
las que no lo estdn, por lo menos directamente (por ej. el trabajo). Pero la
diferencia es muy sutil en cuanto que los miembros de la SGIAR apuntan a
la interpretacién (y por ende también a la comprensién) de todos los hechos
y acontecimientos de la vida cotidiana dentro de los términos ofrecidos por
la filosoffa budista, segin la cual la totalidad de aquellos es parte de una
cadena interminable de causas y efectos. Al comprender esto, todos los sucesos
de la vida adquieren sentido. Esta lectura que se hace sobre la realidad la
cubre con cierta sacralidad que haria de la linea entre un mundo sagrado y
uno profano algo muy difuso y poco significativo para quienes comparten
esta filosofia. Siguiendo este razonamiento, sen qué medida es necesario

Grupos separados segun sexo, edad y zona de residencia. Mi contacto en el campo fue
principalmente con grupos de la zona Norte de Buenos Aires (hombres y mujeres de
diferentes edades). También hay grupos estudiantiles, profesionales y artisticos, entre otros.
Tanto de las ensefanzas de Buda y de Nichiren, como de las interpretaciones y reflexiones
del presidente de SGI, Daisaku Ikeda.

Este deber-hacer, que no pierde su cardcter de voluntario, se explica a partir de conceptos
como los diez estados de vida, en particular el noveno, o de bodhisattva, segin el cual

el abandono del egoismo lleva naturalmente a un deseo de difundir el budismo para
ayudar a los demds a mejorar sus vidas (WELSCH, 2014).
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mantener esa distincién para analizar la vida cotidiana de los practicantes
del budismo de Nichiren? En principio me parece que es necesario mantener
alguna distincién que separe los tipos de actividades que ocupan el dia a dia
de las personas, ya que siguiendo el andlisis que hace David Pocock (1967),
se encuentran en la base del modo en que estas organizan sus concepciones.
Se profundizari sobre esta cuestion a lo largo de este trabajo.

CONTAR, MEDIR Y REPRESENTAR EL TIEMPO

Durkheim nos habla acerca del origen social del modo en que nos
representamos el tiempo, pero al tratar sobre un grupo social que convive
con otros grupos que no comparten sus representaciones (ya sea otros grupos
religiosos o la sociedad en su conjunto) necesitamos ampliar nuestro marco
tedrico para poder analizar lo que ¢l llamaba “sociedades complejas™. Asi, se
puede recurrir a Thompson, quien trabaja sobre los cambios en el modo en
que se representa el tiempo a partir de la disciplina laboral introducida con
la creciente industrializacién y el capitalismo: “Las sociedades industriales
maduras de todo tipo se distinguen porque administran el tiempo y por
una clara divisién entre “trabajo” y “vida” (THOMPSON, 1984, p. 288).
El autor sostiene, al igual que Durkheim, que el tiempo es organizado en
funcién del ritmo de vida social, que hay un “condicionamiento sociolégico”
(THOMPSON, 1984, p. 271) que lleva a representarse al tiempo en dife-
rentes formas, ajustdndolo a situaciones especificas de la vida individual y
grupal. En las sociedades industriales habria una separacion entre un tiempo
de patronos y un tiempo individual (THOMPSON, 1984, p. 247), se
distingue entre el tiempo de trabajo y el tiempo de ocio que, segtin nos dice
Thompson, se pretendia reducir al minimo por medio de discursos mora-
listas que querfan mostrar la irracionalidad, maldad o inferioridad natural
de quienes “malgastaban” el tiempo (THOMPSON, 1984, p. 280-285).
Esta division del tiempo es valida para la sociedad en que vivimos y todas las
agrupaciones (sociales, politicas, religiosas, académicas, etc.) que conviven
en ella deben ajustarse a una forma de representar el tiempo mds general y
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abstracta que en algunos casos puede llegar a ser contradictoria con la propia’.
Dado que el tiempo que no se dedica al trabajo tampoco es tiempo de ocio
propiamente dicho, me voy a referir a una que creo mds adecuada, a saber, la
de “vida” que usa Thompson en ocasiones. Teniendo en cuenta la distincién
trabajo/vida se nos presenta la primera problemdtica. Como vimos la prdctica
budista incluye varias actividades que exceden al rito propiamente dicho
del daimoku y el gongyo; actividades que seglin manifiestan los miembros
se realizan por fe, por un deseo propio de ampliar la practica:

Y si... hacemos todo, pero es por fe, es la prictica... uno practica todos los dias...
tiene q ver con lo que sentis, sino es imposicién: trabajo, estudio, venir ac...
asi no... uno deja de hacer algo para estar acd... uno quiere... tiene que ver
con algo altruista, con algo para hacer felices a los demds... para contribuir al
kosen rufu'”... pero eso solo se entiende practicando... pero somos ciudadanos
comunes, nos levantamos temprano...

Nos podemos preguntar entonces jen qué categoria se incluyen estas
actividades, en la de trabajo o en la de vida? No se trata de obligaciones, sino
que los practicantes las hacen porque sienten que deben hacerlas, a pesar de
su cardcter voluntario, y que deben ser llevadas a cabo en el tiempo que no
se dedica al trabajo. Son actividades que tienen un caricter propio, obliga-
torias en tanto los practicantes asi lo desean, pero que no tienen un tiempo
de duracién o momento especifico en que deban ser realizadas. Esto es en
cuanto a la representacion del tiempo que se hace a nivel individual, las cosas
que hace cada uno por su cuenta y de acuerdo al tiempo de que se disponga.
Pero a nivel grupal se puede encontrar una forma mds especifica de contar
y de medir el tiempo que debe ser comtn a un niimero mayor de personas.

? La distincién es vilida en términos generales, no hay que olvidar que hay sectores que
no trabajan (menores de edad, jubilados, etc.) y que el mismo concepto de “trabajo”
puede asumir diferentes acepciones segin la rama de actividad.

1% Con este concepto se entiende la paz mundial a través de la felicidad de las personas, a
la que se llegard a través de la prictica del budismo de Nichiren.
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Para introducir los modos en que los budistas de SGIAR conciben el
tiempo me parece interesante retomar algunos conceptos trabajados por
David Pocock en su articulo The Anthropology of Time-Reckoning (1967),
donde el autor se propone dar una nueva interpretacién a observaciones
postuladas en un trabajo anterior. No pretendo ahondar en el caso espe-
cifico, s6lo quiero tomar como punto de partida el concepto de contar
el tiempo [time reckoning] (si bien lo trabaja en contraposicién con el de
duracion [duration], este no es pertinente para las consideraciones que
siguen) y el de indicaciones de tiempo [time indications). Para dar cuenta de
ambos Pocock recurre a los andlisis que Nilsson hizo sobre ellos. El primero,
contar el tiempo, tiene su origen en fendmenos naturales cuya importancia
yace en su relacién con las actividades sociales. Mientras mds fuerte sea esa
relacién, mds importante se torna el fenémeno en cuestién para contar el
tiempo (por lo que otros fenémenos pueden pasar desapercibidos). Pero lo
mds importante para Pocock es que los sistemas para contar el tiempo no
siempre son continuos (como es el calendario), sino que también los hay
discontinuos. Estos son los que estdn basados en indicaciones del tiempo
referidos a eventos particulares. Para ejemplificar esto Pocock toma unas citas
de Evans-Pritchard en Los Nuer (1977), donde su autor trabaja la cuestién
de la concepcién del tiempo respecto de las actividades sociales, tanto de la
distincién de diferentes épocas en el afo, como de los momentos del dia. Al
analizar la vida social de los Nuer Evans-Pritchard nos habla de un tiempo
que “es una relacidon entre actividades” y de “el paso del tiempo a través
de un dia [que es] la sucesién de dichas tareas [pastorales] y sus relaciones
mutuas’ (E. PRITCHARD, 1977, p. 117-119), en referencia a las etapas
marcadas por las diferentes actividades agrarias y pastorales. Dice Pocock
que Evans-Pritchard hace notar que “son las actividades que determinan las
indicaciones del tiempo'” (POCOCK, 1967, p. 306). Me parece que estos
términos son apropiados para analizar el caso de los miembros de SGIAR.
Si bien para organizarse deben regirse por el calendario al igual que el resto

T Mi traduccién.
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de la sociedad occidental (en relacién a horarios y dias laborales, exdmenes,
pagos de impuestos, etc.), en lo que respecta a las actividades grupales las
referencias al tiempo son més especificas, comprensibles sélo para quienes
participan del mismo grupo. El tiempo es contado y medido en relacién a
ciclos cuya duracién estd marcada por los ritmos sociales del grupo. En el
caso de SGIAR, estos ritmos estdn marcados por las reuniones.

Entre las actividades que realizan cotidianamente, las reuniones cobran
gran importancia como forma de promover el didlogo entre los miembros.
Este es el medio de difusién por excelencia del budismo, el més efectivo
seguin los testimonios de los miembros, quienes afirman que “empezaron en
serio” con la préctica al asistir a su primera reunién. En relacién a los ciclos
mencionados, tenemos por un lado el ciclo constituido por las reuniones de
estudio, que son semanales. El grupo se junta en el domicilio de uno de ellos
y se comparten experiencias y pensamientos relacionados con textos budistas,
se interpretan los acontecimientos de acuerdo a la filosofia difundida por
SGIAR, ademds del daimoku y gongyo realizados antes de la reunién. En este
caso el ciclo es de siete dias, empieza al finalizar una reunién y concluye al
terminar la de la semana siguiente. Los sucesos que se cuentan e interpretan
son los que acontecieron entre ambas reuniones, y las referencias tempo-
rales mds comunes son “en la préxima reunién” o “el lunes lo hablamos” (el
grupo con que trabajé se reunia los lunes). El dia de la semana en que se
hacen estas reuniones se convierte, para quienes asisten regularmente, en
el dia distinto de la semana. Por otra parte, tenemos los ciclos mensuales,
marcados por las reuniones de didlogo. La fecha no siempre coincide de un
mes a otro, por lo que la duracién del ciclo es irregular. La concurrencia es
mayor, se invita a personas que atin no son miembros de la Soka Gakkai y
se tratan temdticas preparadas con anterioridad, por lo que la fecha de la
reunién obra también como limite. Cada reunién tiene un tema especifico
y las experiencias que se comparten estdn relacionadas con ese tema. En
este caso, los comentarios tipicos son “nos vemos en la reunién”, “para la
reunién del 25 (en referencia al dia de la reunién mensual)”, “asi no me
pierdo la del 257, “en la del 25”. Vemos entonces que el tiempo se mide
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en forma diferenciada (al margen de los ciclos “profanos” si sostenemos la
distincién sagrado/profano: semanales, bimestrales, cuatrimestrales, etc.),
tanto en semanas como en meses, segtin ciclos creados por el mismo grupo
(en dltima instancia por disposiciones de SGIAR), unos son regulares, otros
no, y estableciendo también una jerarquia que pasa por la mayor valoracién
de unas actividades respecto a otras (en las reuniones semanales suele haber
poca gente). Volveremos a la cuestién de las jerarquizaciones mds adelante.
Por dltimo, en relacién a la superposicién de los ciclos temporales y a las
formas continuas y discontinuas (eventuales) de contar el tiempo con que
deben lidiar todos los grupos sociales, Pocock nos hace notar la necesidad
de establecer formas mds abstractas de contar el tiempo para que un grupo
con referencias eventuales propias puede entenderse con otros que no las
compartan. Es en este sentido que el #ipo de actividades cobra importancia
para contar el tiempo. Las actividades de los grupos de SGIAR sirven para
que ellos comprendan cuando pasé o va a pasar algo (por ¢j. “después de
la dltima reunién”), pero para referir al mismo hecho con alguien fuera de
ese grupo, como un compafiero de trabajo, deberdn usar como referencia
otro evento, conocido por el interlocutor, o simplemente decir el mes o dia
exacto en que sucedid lo narrado.

EL TIEMPO Y EL RITUAL

La cuestién del tiempo puede ser abordada también desde la perspectiva
de Mircea Eliade (1994), segtin la cual la realizacién del rito implica la reac-
tualizacién del tiempo original, eliminando el tiempo transcurrido entre la
primera vez que sucedié el hecho y el momento presente, como una vuelta
al comienzo: “el hombre religioso se hace contemporineo de los dioses en
la medida en que reactualiza el Tiempo primordial en el que se cumplieron
las obras divinas” (ELIADE, 1994, p. 78). Y dice ms adelante “el Tiempo
sagrado, mitico, fundamenta asimismo el Tiempo existencial, histérico,
pues es su modelo ejemplar” (ELIADE, 1994, p. 79). En relacién con el
budismo, creo que esta idea de volver al “tiempo primordial”, asi como
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de ese tiempo como ejemplar, dan cuenta de la estrecha relacién entre lo
ritual y lo practico. Es decir: el momento del daimoku, segin las interpre-
taciones que pude recolectar, es un momento en que la persona manifiesta
su budeidad, entrando en contacto con Buda y con todos los budas'?. Este
momento del ritual no se corresponde con un retorno al tiempo original
(entendiendo por este el momento en que Buda alcanzé su iluminacién),
sino con una especie de suspension o de “salida” del tiempo profano, en la
que uno entra en contacto con lo trascendental, con la energia del universo:

Cuando hacemos el gongyo o invocamos daimoku, estamos hablando en un
“lenguaje” propio del estado de Buda o de los bodhisattvas. Aunque uno no
entienda literalmente lo que estd diciendo, su voz llega sin falta al Gohonzon',
a todas las deidades budistas, a todos los budas (...) se abren de par en par al
macrocosmos las puertas del microcosmos que hay dentro de nosotros (...)
toma contacto con una fuente de sabiduria poderosa que todo lo abarca. El

microcosmos que es abrazado por el universo, a su vez abraza al universo”

(IKEDA, 2004, p. 40-42)

Por otra parte, en la recitacién del gongyo, se narra el momento en
que Buda le cuenta a su discipulo Shariputra acerca de su iluminacién. La
reactualizacién de ese tiempo mitico estd recordando las acciones de Buda,
recordando la importancia de difundir los conocimientos alcanzados para
ayudar a los demds. La concepcién del mito como ejemplar de Eliade estaria
dando cuenta de la funcién del ritual budista: lo que se hace en el presente
es lo mismo que hizo Buda en el principio, pasar la ley, dar a conocer la
doctrina; justifica el objetivo actual de difundir el budismo (en tanto que
se sigue difundiéndolo).

12 El Buda, Siddharta o Shakyamuni, como es conocido entre los miembros de SGIAR.
La referencia “los budas” alude al potencial inherente a todos los seres de llegar a ser
budas. Ver nota 14.

13 Gohonzon: pergamino inscrito por Nichiren, es el objeto de devocién frente al que se
hace el daimoku. Se lo entrega en una ceremonia a quienes demuestren tener un corazdn
sincero y una prdctica constante.
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UNA FORMA SIMBOLICA DE PENSAR EL TIEMPO

Queda por ver el modo en que se concibe el tiempo en relacién con
la vida de los miembros de SGIAR. En varias conversaciones mis interlo-
cutores hicieron referencia a lo que era su vida antes y después de empezar
con la prdctica. Para esto recurrieron a una categoria propia del budismo
de Nichiren Daishonin, los diez estados. Los diez estados hacen referencia al
proceso de elevacién del estado de vida desde los estados bajos hacia los altos,
bodbisattva y budeidad", que se logra con la prdctica sincera del budismo.
Si bien no se suele decir en qué estado se considera estar, en varias conver-
saciones me dijeron que al entrar en contacto con gente de SGIAR estaban
en los estados bajos y que habian llegado al punto de decir “basta, no quiero
estar mds asi”, “quiero estar bien”. Hacfan una valoracién negativa de su
vida previa al budismo y una positiva de la posterior, como podemos ver
en los ejemplos que siguen. El primer caso es el de Clara, miembro desde
hace casi 30 afios, y que participa activamente en las actividades de SGIAR,
asi como también lo hacen su esposo y sus dos hijos:

¢Por qué la invocacién del nam myoho rengue kyo, para qué orar...? sabés, a
mi me lo transmitieron en el ano 1987, me lo transmitieron en el momento
justo porque yo estaba con una depresion total, incluso tomaba medicaciones...
y me queria ir de mi casa, porque yo le echaba toda la culpa a mi marido,
también tenfa problemas con mis hijos... pero mal, muy mal, y ellos eran
chiquitos, tenfan 5, 6 afos... Y bueno, lo hice cuando lo hice... entonces
empecé a invocar, Nam myoho rengue kyo, nam myoho rengue kyo... todos los
dias, dia a dfa, y me empecé a sentir mejor... pasaron 15 dias, un mes... (...)
por eso esto de los diez estados, elevar el estado de la vida, estaba en un estado
de infierno... total. Y me empecé a dar cuenta porque también conoci la ley de

14 Los diez estados son: infierno, hambre, animalidad, ira (estados bajos), humanidad,
éxtasis, aprendizaje, realizacién o conciencia, bodhisattva, budeidad. Segtin esta corriente
budista todos los seres (vivos e inanimados) son potenciales budas, es decir, pueden llegar
al estado mds elevado, que equivale a la felicidad.
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causa y efecto... cuando supe, aprendi de la ley de causa y efecto me di cuenta
de las causas que estaba cometiendo... (...) Y bueno asi fue, dia a dia, cuando
pasé mds o menos un ano ya me senti mucho mejor, dejé la medicacién...

El siguiente es el caso de Graciela, quien conocié el budismo hace diez
afos, y que actualmente es responsable un ban:

Uno antes estd en un estado bajo, ;no?, que son los estados comunes en que
estd la mayoria de la gente... ira, infierno... yo cuando empecé estaba en un
estado de infierno... y me dije, yo no quiero que mi vida siga asi. No queria
mis eso... y recién ahora me cayd la ficha, te estoy hablando de hace un ano...
0 sea que es un proceso, es gracias a la prictica y a la fuerza que le pone uno...
y toma tiempo (...) Yo estaba en un estado de infierno total. Estaba mal, mal.
Un dia fui al hospital con mamd, se acerca una persona que me vio con cara
de sufrir y me dijo “vos entond Nam myoho rengue kyo, y vas a ver que todo
se resuelve...” y como yo hacfa mantras, yoga y meditacién, no me pareci6
algo tan raro... Y bueno, esta sefiora me mostré un papel, y como yo estaba
acostumbrada a los mantras, a que me pasen cosas asi locas... senti que el
universo me lo estaba mandando por algo, habia dicho que ya no queria
mds vivir asi... y lo tomaba como si fuera un mantra (...) Era muy raro, pero
en el momento en que [en la primer reunién] empezaron con el daimoku
empecé a sentir que algo se pone en marcha dentro mio y... fue muy, muy,
muy contundente. Y nunca lo dejé...

En este punto me parece interesante retomar el planteo de Edmund
Leach respecto a las clasificaciones y ordenaciones de categorias, que no solo
diferencia una de otra, sino que las jerarquiza (LEACH, 1985, p. 71). En el
caso del budismo es una jerarquia en la que se puede ascender (y también
descender), lo que modifica el estado en que uno se encuentra. Dicho
movimiento ascendente o descendente viene dado por la constancia en la
préctica, es decir, en el daimoku; la prictica sincera y perseverante es lo que
eleva el estado de vida. Sobre esto dice Graciela:
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Es como cuando entrds en una habitacién oscura y prendés una vela, empieza a
iluminar, de a poquito... si prendés un farol, la luz es mds grande... a medida que
prendés la luz esa oscuridad empieza a desvanecerse... no importa cudnto, en la
medida que mantengas luz encendida y mds potente, esa oscuridad se ilumina.

Leach (en referencia a las representaciones de tiempo y espacio) nos
habla de cambios en espacios fisicos: “la sucesién en que tales cambios se
realizan forman parte del mensaje; son representaciones directas de «cambios
en la posicién metafisica»” (LEACH, 1985, p. 69). Creo que esto se puede
aplicar a la elevacién a través los diez estados. La representacién aqui no
refiere a un espacio fisico, sino a una progresién simbdlica (que puede ir
abajo/arriba como arriba/abajo) que se percibe con el paso del tiempo. En
este sentido me parece pertinente el concepto de posicion metafisica, ya que el
cambio no es fisico, no se mueve de un lugar u otro, pero a nivel metafisico,
simbdlico, es de suma importancia para los sujetos (y segtn sus comentarios,
en ocasiones el estado en que se encuentra una persona es muy notorio) y
representa tiempos distintos (valorados como malos o buenos). Se trata
ademds de una clasificacidn, una especie de red a través de la cual se lee o
se interpreta la realidad, de la cual dependen incluso las relaciones sociales,
ya que, si se considera que una persona estd “mal”, en “un estado bajo”, hay
que “pasarle la ley, ayudarla a estar mejor”. En la misma forma, se modifica
el modo en que uno mismo encara su propia vida, como explica Clara:

Uno va elevando ese estado, viste, de los estados bajos, va viendo las situaciones,
lo que te pasa en la vida cotidiana, lo va mirando de otra manera, cambiando
la actitud, es un trabajo interno en realidad. ;Quién se va a dar cuenta? El
medio ambiente. Porque uno mismo, al estar con otra actitud, es como va
a transformar el medio ambiente... Por eso esto no es magia, es cuestién de
probar, porque a raiz de un sufrimiento que uno tenga... una enfermedad,
una relacién con una persona, problemas familiares, problemas de trabajo...
depende de qué actitud tengo yo hacia la postura de buscar trabajo, qué accién
hago, porque todo es con la accién también, no es solamente orar y esperar,
ahi estd la diferencia. Hay que accionar.
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La vida de una persona y su potencialidad estd entonces representada
a nivel metafisico por esta escala, midiendo el paso del tiempo y a la vez
ordenando el mundo en términos de alto/bajo que a su vez se traducen en
una valoracién bueno/malo respectivamente.

EL ESPACIO: CLASIFICACIONES Y ORDEN

Al igual que el tiempo, el espacio es una de las categorias de entendimiento
cuyo origen yace para Durkheim en la vida social y en las distinciones que
esta introduce. Estas distinciones implican valoraciones, tienen afectividad:
“la representacion espacial consiste esencialmente en una primera coordina-
cién introducida entre los datos de la experiencia sensible” (DURKHEIM,
1968, p. 16). Y dicha representacién viene dada por la experiencia colectiva,
tiene su origen en la vida social y en su forma de organizarse, en la relacién
que hay entre las partes que componen la sociedad: “la organizacién social
ha sido el modelo de la organizacién espacial que es como un calco de la
primera” (1968, p. 17). En este mismo sentido Leach (1985) nos habla del
orden como caracteristica de la cultura humana en oposicién a la disposicién
azarosa del medio natural. Dice Leach que los acontecimientos cotidianos
conllevan un orden tanto temporal como espacial, las cosas se hacen en
momentos y lugares determinados, por ejemplo, el ritual (LEACH, 1985,
p. 68). Lo mismo dice Da Matta hablando del orden y las rutinas que
permiten saber qué es lo que sucede y agrega que la ruptura de ese orden,
es decir la introduccién de lo diferente, es propia de la sociedad actual y da
lugar al sentimiento de lo nuevo y a las diversas situaciones sociales (1991,
p. 45-47). Pero al mismo tiempo ese orden es necesario: “para que se possa
ver e sentir o espago, torna-se necessdrio situar-se” (1991, p. 33). El espacio
debe separarse (clasificarse) para entender la posicién propia respecto de
lo otro, y las separaciones “sao feitas e como sao legitimadas e aceitas pela
comunidade como um todo (...) tempo e espago constroem e, a0 mesmo
tempo, sao construidos pela sociedade dos homens” (1991, p. 37).
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LA DISTRIBUCION DEL ESPACIO

En el caso de SGIAR podemos apreciar como estas consideraciones
tebricas aparecen en la vida diaria de los practicantes budistas. En primer
lugar, siguiendo a todos estos autores, vemos cémo la distribucién del espacio
durante el ritual se corresponde con uno de los principios bésicos del budismo
de Nichiren Daishonin: la igualdad de todos los hombres, la potencialidad
inherente a todos ellos de llegar a ser budas y que la humanidad en su tota-
lidad es parte del universo, de algo que trasciende a todos, un sistema del que
son parte necesaria y en el que estdn todos conectados a través de relaciones
de causa y efecto. A diferencia de lo que pasa en iglesias y templos de otras
religiones, cuando ingresamos en la sala donde se estd haciendo daimoku
vemos a todos los presentes sentados frente a Gohonzon, no hay distinciones
entre las personas, es un momento en el que todos estdn frente a una misma
trascendentalidad, conectdndose con todos quienes estén invocando Nam
myoho rengue kyo y con el mismo Buda. No hay alguien que se pare frente
al grupo a transmitirle algin mensaje, todos se encuentran en la misma
posicién. Para dar comienzo a la reunidn, las sillas son reordenadas en forma
circular, manteniendo de esta manera el principio de igualdad entre todos
los participantes, que quedan ubicados en una misma posicién respecto a
los demds. Lo mismo sucede en los eventos realizados en el Auditorio de
SGIAR: igual que en las reuniones, al finalizar aquellos se realiza el sanyo
(repetir tres veces Nam myoho rengue kyo). Para esto, quienes se encuentran
en el escenario se dan vuelta y quedan en la misma posicién que el puablico,
de cara a Gohonzon (ubicado al fondo del escenario). Si bien la Soka Gakkai
es una organizacién jerarquizada, en los momentos claramente rituales esas
jerarquias se desvanecen y todos (miembros, invitados, oradores y repre-
sentantes de SGIAR) quedan en una misma posicién frente al Gohonzon,
objeto que representa a la totalidad del universo y su energia. Cabe resaltar
el cambio mencionado en el orden del espacio durante la reunién: primero
todos sentados en filas ordenadas frente a Gohonzon, luego en forma circular
para dar paso a la reunién propiamente dicha. Primero habria una divisién
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en dos partes, la ocupada por las personas y enfrente suyo la que ocupa
Gohonzon. Luego, todos los participantes quedan ocupando un mismo
espacio, en el que todos se ubican en una misma posicién respecto a los
demds, sin ningun tipo de distinciones entre los miembros recientes, los de
mds antigiiedad y aquellas personas que no lo son.

;Cbémo es el espacio en que se realizan estas reuniones? En realidad, no
se trata de un espacio especialmente consagrado al ritual, sino que se elije un
lugar en la casa en el que situar el Gohonzon" y, de ser quien ofrece su casa
para las reuniones, que tenga lugar suficiente para recibir al grupo. Pude
observar que, en estos espacios, aparte del Gohonzon, suele haber colgadas
fotos de Daisaku lkeda, presidente de la Soka Gakkai Internacional consi-
derado por los miembros como su maestro (sensei en japonés). El resto del
tiempo, antes y después de las reuniones, en los momentos en que no se
realizan actividades relacionadas con el budismo, es un espacio més de la
casa, que es transitado cotidianamente como lugar de paso o en el que se
llevan a cabo otro tipo de actividades. Hay aqui una superposicién de lo
que podriamos llamar un espacio sagrado y uno profano: el cardcter que
tenga depende de las actividades. Y estas estdn en estrecha relacién con el
grupo que las realice: los residentes del lugar (no necesariamente todo el
grupo familiar practica el budismo) o el grupo de SGIAR. Y ambos grupos
incluyen por lo menos una persona que segtin el momento se mueve de uno
al otro’®. Asi llegamos a otra cuestién senalada por Da Matta: “E porque
vivemos de fato entre e na passagem de um grupo social para outro que
podemos sentir o tempo como algo concreto e a transformagao do espago
como um elemento socialmente importante” (1991, p. 46). Es decir, que un
mismo espacio puede asumir diferentes caracterizaciones (y ser distribuido

1> Se lo ubica en una especie de armario (butsudan), alto, que tiene pequefias puertas
para protegerlo. En ese mismo mueble se dejan ofrendas, como frutas o cualquier otro
alimento, que luego se consumen con normalidad.

16 Asi como por momentos también se mueve por otras categorfas: por ¢j. trabajador,

estudiante, paciente en un consultorio, consumidor en un supermercado, etc.
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diferencialmente) de acuerdo a quienes lo ocupen y en qué momento. En
la misma forma que hace daimoku el dueno de casa, puede sentarse en ese
mismo lugar para trabajar o estudiar. Lo que determina que el espacio sea
sagrado es el tipo de actividad, el momento en que se realice (tempo) y el

grupo que lo haga.

DESCENTRALIZACION Y MARGENES

Como se dijo antes, los grupos de SGIAR estdn armados segtin edad, sexo
y zona de residencia. Si alguien desea acercarse para ver qué es el budismo o
en qué consiste la préctica, se le pondrd en contacto con el responsable del
grupo mds cercano a su domicilio para que pueda participar de las reuniones.
Por otra parte, todo aquel que desee comenzar con la prdctica, al igual que
quienes ya son miembros, puede hacer daimoku en el lugar que desee. En
la Sede Central de SGIAR hay una sala alargada donde hay un Gohonzon y
varias sillas a disposiciéon de los miembros que quieran invocar Nam myoho
rengue kyo en ese lugar (segin me comentaron los dias miércoles son “de
oracién”, por lo que va més gente). Considerando esto, en la Soka Gakkai
nos encontramos con una gran descentralizacién en lo que refiere al espacio
sagrado. Los lugares de rezo son variados y estdn dispersos por todos los
lugares donde haya personas que practiquen y que dispongan ellas mismas un
espacio especifico para dedicarle a su practica religiosa. Podriamos extender
el argumento acerca de la igualdad de los hombres reflejada en el uso del
espacio durante el ritual: este puede llevarse adelante en distintos espacios,
todos ellos son igualmente significativos, ya se trate de una casa particular
o de la Sede Central. Lo importante es practicar en forma sincera, como
destacan continuamente los practicantes. Un ejemplo que puede ilustrar la
relevancia que adquiere el hecho de practicar por sobre el espacio utilizado:

Yo cuando empecé me escondia... mi marido y mi hijo no querian saber nada,
me desalentaban todo el tiempo... Entonces durante un tiempo me encerraba
en el bano para hacer el daimoku y que no me escuchen y no me molesten...
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Otra cuestién interesante tiene que ver con lo que analiza Van Gennep
(19806) en relacién con el “paso material” hacia un territorio sagrado. Este
autor senala la existencia de diversos mecanismos o marcas (pérticos, acciones
rituales, objetos) asi como de mdrgenes, a modo de zonas neutrales, que deli-
mitan el paso, de ingreso o salida, de un espacio a otro en alusién al paso de
un mundo a otro nuevo (VAN GENNEP, 1986, p. 28). Me parece interesante,
en funcién de lo difuso de los limites de los espacios en el caso de SGIAR,
donde un mismo espacio puede ser profano y también sagrado'” dependiendo
de las actividades realizadas, destacar la ausencia de estos mérgenes o ritos de
paso. A diferencia de otros sistemas religiosos (por ¢j. el catdlico, en el que
al entrar y abandonar la iglesia uno deber persignarse mirando al altar) las
personas entran y salen del espacio dedicado a la actividad religiosa al igual
que de cualquier otro. S6lo pude observar en algunas personas que, al llegar,
antes de sentarse para el daimoku, se inclinan levemente desde el lugar en
que se encuentran frente al Gohonzon. Al finalizar la ceremonia del gongyo
los presentes se inclinan nuevamente y dicen “gracias’. Fuera de esto no
encontré ningtin tipo de marca delimitando las “fronteras” de estos espacios,
aunque si podemos tomar el Gohonzon mismo como sefal de que en ese
espacio se reza (sobre todo al ver que las puertas que los recubren se abren
s6lo durante el daimoku) Sin embargo, no lo postularia como una especie
de indicador de que ese espacio es sagrado, ya que como queda expuesto, lo
importante para determinar el cardcter del espacio es la actividad.

CONSIDERACIONES FINALES

Partimos de la necesidad de la representacion para poder aprehender
alguna nocién sobre categorias como tiempo y espacio. Vimos que la intro-
duccién de distinciones es lo que nos permite situarnos en tiempo y espacio
y desde ese lugar relacionarnos con el resto de la sociedad, ya que ella misma

17 Teniendo siempre en cuenta lo dicho m4s arriba acerca de la ambigiiedad de ambos
términos para el andlisis.
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(la sociedad como objeto de andlisis en tanto totalidad, siguiendo la escuela
durkheimiana) se construye a partir de la diferenciacién entre espacios,
tiempos y grupos sociales que estdn todo el tiempo en estrecha relacién.
Asimismo, los individuos también necesitan tener nociones generales compar-
tidas, tanto para entenderse como para organizar su propia experiencia.
Las formas de contar y de medir el tiempo son tan variables de un grupo
social a otro como lo son las de utilizar el espacio. De la misma forma, las
caraterizaciones que se le den dependen fuertemente de las concepciones
sociales que de ellos se tengan. Creo que queda demostrado que en lo que,
para unos, en términos abstractos, se divide entre trabajo y vida, para otros
puede haber una relacién mds confusa: es el caso de quienes no disponen
de un espacio y horario definidos para su trabajo y cuyas actividades se
entremezclan constantemente. Lo mismo puede decirse de un artista que
viva de su produccidn: ses trabajo o pasatiempo? Queda demostrado que
la distincién sagrado/profano puede ser util a nivel analitico para discernir
entre ciertas actividades y momentos, pero no hay que perder de vista que
para los “nativos” que pretendemos poner bajo la lupa esta divisién puede
ser superflua, inapropiada o incompleta. Como dice Da Matta, estamos
constantemente “entre e na passagem de um grupo social para outro”, por lo
que en la vida diaria esas distinciones cambian todo el tiempo y la mayoria
de las veces no nos detemos a pensarlas.

También vimos cdmo el tiempo y espacio pueden ser manipulados
durante el ritual. Por una parte, el tiempo puede ser anulado o reactualizado,
puede ser clasificado a partir de conceptos especificos que nos ayudan a
situarnos en él, tanto en el momento de repensar la vida propia (su antes,
su presente y su proyeccién hacia delante), como al ordenar el mundo a
nuestro alrededor. El concepto de diez estados es un buen ejemplo de esto:
por un lado, permite situarse respecto al pasado, si se estd mejor o peor, qué
se debe cambiar, etc. Por el otro, sitda a las personas frente a quienes las
rodean: si se percibe que alguien estd en un estado bajo se puede ayudarlo
a superar el mal momento. De esta forma da un camino a seguir para ser
feliz: ayudar a los demds contribuird a que en algiin momento todos estén
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bien. En el establecimiento de categorias que ordenen el tiempo o el espacio
(también a nivel simbélico) hay jerarquizaciones y coordinaciones que al
ordenar el mundo indican al individuo c6mo proceder: encontramos aqui el
deber-ser y hacer que el budismo de Nichiren da a sus practicantes a través
de sus distintos conceptos y rituales.
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CATIMBO E JUREMA:
UMA RECUPERACAO E UMA ANALISE
DOS OLHARES PIONEIROS!

Dilaine Soares Sampaio’

A mimosa é sagrada
Sua raiz é secular

E acdcia encantada
Do povo tupinambd®

Resumo: A Jurema e o Catimbé, religies inicialmente presentes no norte e
nordeste brasileiro, embora atualmente jd se mostrem transnacionalizadas, nao
receberam a mesma atengao dos autores pioneiros mais conhecidos do campo
de estudos afro-brasileiros, como Nina Rodrigues (1906, 1933), Artur Ramos
(1934, 1935), Edison Carneiro (1937, 1948) e Roger Bastide (1945). Devido a
concentragao dos estudos na tradi¢do jeje-nag6, o interesse pelo Catimbé/Jurema
se mostrou ainda mais tardio se comparado as demais religiées afro-brasileiras,
pois os primeiros estudos apareceram somente nos anos 30, com autores que se
encontravam fora da linhagem denominada de “estudos africanistas”, como Mario
de Andrade (1933), um dos grandes nomes do Modernismo brasileiro. A partir

As ideias preliminares que constituem este texto foram apresentadas em forma de
comunicagio no XIV Simpésio da ABHR, realizado entre os dias 15 ¢ 17 de abril de
2015 em Juiz de Fora— MG, no GT 38: Orixds, entidades e espiritos: Transitos, tensoes
e conflitos sob o olhar da Histéria e da Antropologia, coordenado pelos professores
Roberto Motta, Ivaldo Marciano de Franga Lima e por Dilaine Soares Sampaio.
Doutora em Ciéncia da Religiao pelo Programa de Pés-Graduagio em Ciéncia da Reli-
gido (PPCIR) da Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF). Professora Adjunta do
Departamento de Ciéncias das Religiées (DCR) e do Programa de Pés-Graduagio em
Ciéncias das Religioes (PPGCR) da Universidade Federal da Paraiba (UFPB). E-mail:
dicaufpb@gmail.com.

Parte da letra de uma das musicas da banda Cabruéra, muito conhecida e popular no
nordeste, embora j4 tenha ganhado o mundo com seus shows. Esta musica chama-se

Jurema”, e pode demonstrar a for¢a da religiio no imagindrio nordestino.
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do exposto, este trabalho tem como objetivo recuperar, fazer um mapeamento, e
analisar os olhares dos autores pioneiros sobre a Jurema e o Catimbé, com intuito
de contribuir no preenchimento de uma das lacunas deste campo de estudos.

Palavras-chave: Jurema; Catimbé; Autores Pioneiros.

Abstract: The Jurema and the Catimbé, religions initially present in the north
and northeast Brazilian, although currently already show transnacionalization
religious, not received the same attention of pioneers authors more known in the
field of Afro-Brazilian Studies, as Nina Rodrigues (1900, 1932), Artur Ramos
(1934, 1935), Edison Carneiro (1937, 1948) and Roger Bastide (1945). Due to
the concentration of studies on jeje-nagd tradition, the interest by Catimbé/Jurema
proved even more delayed if compared to other afro-brazilian religions, because
the first studies only appeared in the 1930s, with authors who were outside the
lineage called "African studies”, as Mario de Andrade (1933), one of the great
names of Brazilian Modernism. From the foregoing, this paper has as objective
to recover, make a mapping, and analyze the looks of pioneers authors on the
Jurema and Catimbé, with intention to contribute to the filling one of the gaps

in this field of study.

Palavras-chave: Jurema; Catimbé; Pioneers Authors.

PRIMEIRAS CONSIDERACOES

A Jurema e o Catimbd?, inicialmente presentes no norte e nordeste
brasileiro, embora j4 tenham ganhado outras regiées no Brasil e no mundo,

4O Catimbé e a Jurema podem ser compreendidos como préticas religiosas que possuem
concepgdes e representacdes em torno da planta também denominada de jurema, que ¢
tida como sagrada. Pode-se dizer que toda a cosmovisao dessas religides parte do que se
denomina como a “ciéncia da jurema”. Conforme José Flavio Pessoa de Barros Mimosa
tenuiflora é o nome cientifico da planta mais comumente conhecida como jurema-preta.
Sinonimia botinica e espécies afins: Acacia jurema. O autor lembra que Verger cita em
Ewé: 0 uso das plantas na sociedade iorubd, seis espécies do género Acacia com diversos
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estando, portanto, transnacionalizadas’, nao receberam a mesma atengio
dos autores pioneiros do campo de estudos afro-brasileiros, pois devido a
concentragio dos estudos na tradigao jeje-nag6, o interesse pelo Catimbd/
Jurema se mostrou ainda mais tardio se comparado as demais religices
afro-brasileiras, pois estudos mais detidos apareceram somente nos anos 30.

Ao revisitarmos os autores pioneiros, tanto aqueles mais conhecidos
no campo de estudos afro-brasileiros como Nina Rodrigues (1906, 1933),
Artur Ramos (1934, 1935), Edison Carneiro (1937, 1948, 1963), Roger

Bastide (1945, 1960), quanto aqueles um pouco menos comentados, como

nomes iorubds (Barros, J. F. 2011, p.144), o que pode ser conferido no glossdrio ao final
da obra (Verger, 1995, p. 625-626). Embora haja inimeras controvérsias, os dados levan-
tados permitem afirmar que a denominagio Catimbé era a mais utilizada para as prdticas
midgico-religiosas presentes especialmente entre os indigenas do nordeste brasileiro ou
ainda na regido amaz6nica como apontam alguns autores. Essas préticas mdgico-religiosas,
com grande foco na cura dos males da alma e do corpo, herdada dos indigenas, irdo
mesclar-se com o Catolicismo popular, com o Espiritismo, a Umbanda e 0 Candomblé,
configurando-se no que se passard a denominar mais frequentemente, especialmente
a partir dos anos 60, 70, de Jurema, ou ainda atualmente, Jurema Sagrada, termo que
podemos compreender como fruto de um processo de legitimagio. Vale ressaltar que a
palavra “jurema” é polissémica. Presente nas “mesas de Catimb¢”, tratava-se da bebida
ritual, feita a partir da tronqueira da 4rvore chamada jurema. Desde entio denomina,
além da bebida e da drvore, uma religido — a Jurema ou a Jurema Sagrada; o rito a ser
realizado — Jurema de chio, Jurema batida, Jurema na mata, etc.; uma cidade encantada,
o “reino dos mestres” que seria a dimensio espiritual; uma entidade, no caso a Cabocla
Jurema, dentre outras significacdes. Para mais detalhes sobre a denominagio Catimbé,
seus usos e significagbes, especialmente no contexto paraibano ver: Gongalves, Antonio
Giovanni Boaes. Do catimbé ao candomblé: circularidades nas religies afro-brasileiras
em Jodo Pessoa. In: Conferencia Internacional Antropologia 2014, Habana. Memorias:
Conferéncia Internacional Antropologia 2010, 2012, 2014. Habana: Instituto Cubano
de Antropologia, 2014. v. 1. p. 3-7.

Utilizamos o sentido de transnacionalizagio dado por Alejandro Frigerio (2013, p.
18-20; 51-53). O trabalho de Arnaldo Burgos (2012), organizado por Ismael Pordeus
Jr., mostra o processo de transnacionaliza¢io da Jurema Sagrada para Portugal, como
mais recente que 2 Umbanda e o Candomblé, que ocorre desde a década de 70.
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Pedro Cavalcanti (1935), Manoel Querino (1928), Gongalves Fernandes
(1938), Jacques Raymundo (1936) dentre outros, percebemos que o inte-
resse maior pela Jurema e pelo Catimbé se deu justamente entre um dos
pioneiros menos comentados na literatura antropolégica, que foi Gongalves
Fernandes, primeiro da linhagem que podemos chamar de africanista® que se
interessou pelo Catimbé. No entanto, o pioneirismo em relagio aos estudos
da Jurema/Catimbé se deu fora da linhagem de estudos africanistas, com
Mario de Andrade (1933), um dos grandes nomes do Modernismo brasileiro,
que fez um estudo do Catimbé no inicio da década de 30. Justamente por
ser um dos expoentes do Modernismo, tinha um viés distinto dos cléssicos
pioneiros do campo de estudos afro-brasileiros. Nao estava em “busca da
Africa” no Brasil, mas sim de buscar no Brasil o que havia de peculiar, que
pudesse representar de alguma forma a identidade nacional.

Outro nome fundamental, quando se trata de recuperar a histéria da
Jurema e do Catimbd, ¢ o de Camara Cascudo (1951, 1954), que se insere
normalmente na denominagao de folclorista, que por sinal é cheia de impre-
cisbes como veremos mais adiante. Em mais de um de seus livros ir4 tratar
da Jurema e do Catimbd, fornecendo inclusive defini¢es mais precisas em
seu Diciondrio do Folclore Brasileiro (1954). Roger Bastide (1945) chegou
a escrever também sobre o Catimbé, nos anos 40 e 50, entretanto, como
se sabe, nio era este o foco de seu trabalho.

A partir do exposto, este trabalho tem como objetivo recuperar historica-
mente, mapear e analisar os olhares desses autores pioneiros sobre a Jurema e
o Catimbé, considerando que essas religides nao receberam a mesma atengao
que o Candomblé ou a Umbanda na academia. Ao nos debrugarmos em

® Esta denominagio, que pode parecer inicialmente estranha, j4 foi usada por outros autores
como, por exemplo, Sandro Guimaraes (2010, p. 25), buscando expressar o grupo de
autores que ao se debrugar sobre as religies afro-brasileiras, estavam mais interessados
na busca de uma suposta “pureza africana’, ou seja, se importavam mais com o “afro” do
que com o “brasileiro” (Guimaraes, 2010, p.20). Indmeros trabalhos jé problematizaram
esta questdo como Mintz; Price (2003); Dantas (1982; 1988); Capone (2009), dentre

outros.
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busca de um mapeamento mais preciso acerca dos estudos sobre a Jurema
e o Catimbé, percebemos que hd quatro momentos que devem ser desta-
cados: os primeiros trabalhos feitos nos anos 30, com destaque para Mario
de Andrade(1933) e Gongalves Fernandes (1938); um segundo momento, a
partir de meados dos anos 40, e anos 50, com Cimara Cascudo (1951,1954)
e Roger Bastide (1945); um terceiro momento, que pode ser considerado
como o alavancar dos estudos mais académicos, em que o Catimbd e a Jurema
se tornam de fato objeto de pesquisa, jd nos anos 70, com os trabalhos de
Roberto Motta (1977;1975) e René Vandezande (1975); e, finalmente, um
quarto momento, de maior profusao de trabalhos na academia, que seriam
os estudos mais recentes a partir dos anos 90, com Luiz Assungao (1991),
Clélia Moreira Pinto (1995), Sandro Guimaraes Salles (2005), dentre outros.

Nosso texto serd entdo dividido da seguinte forma. Na primeira parte,
buscando o dificil recorte cronoldgico e ja temendo seus riscos, nos dete-
remos aos registros e as mengoes encontrados, feitos a Jurema e ao Catimbd,
entre os anos 30 até os anos 60, sem ainda nos determos nos estudos mais
focados. Posteriormente, voltaremos nossas aten¢des aos dois autores que
primeiro publicaram livros acerca do Catimbé: Mdrio de Andrade e Camara
Cascudo. Na quarta parte, buscaremos fazer algumas observagdes acerca
das relagoes entre o folclore, os folcloristas, a construgao da identidade
nordestina e a relagio desses processos com os estudos sobre o Catimbd.
Também, como um pano de fundo, questionaremos a prépria constru¢ao
da literatura antropoldgica no campo de estudos afro-brasileiros, ou dos
estudos etnogréficos afro-brasileiros, que em seu primeiro momento ¢é
feito fora do campo antropolédgico. Faremos apontamentos nesse sentido,
reflexdes acerca dos modos de constitui¢ao deste campo e as implicagoes
para os olhares construidos.

Esperamos ao final ter fornecido um mapeamento mais claro dos
estudos feitos acerca do Catimbé e da Jurema e, especialmente, uma andlise
mais detida dos olhares construidos acerca dessas religioes, que se dard em
meio a literatura e os estudos dos denominados folcloristas, principalmente.
Deixaremos para uma outra oportunidade os estudos posteriores aos anos
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70, por entendermos que a partir desse periodo temos uma mudanga de
perspectiva completa nos estudos sobre o Catimbé e a Jurema. Nosso intuito,
como indicado desde o titulo, é focar na recuperagio dos autores que podem
ser considerados pioneiros.

Vale ainda frisar que este esforgo de sistematizagao soma-se a outros
esforcos que vém sendo feitos e estd inserido no 4mbito de uma pesquisa
maior, que ¢ o estudo da Jurema na capital paraibana, vinculado ao Razzes:
Grupo de pesquisa sobre religioes meditinicas e suas interlocugoes’, certifi-
cado pelo CNPq e ligado ao Programa de ao Programa de Pés-Graduagao
em Ciéncias das Religioes (PPGCR-UFPB) que envolve particularmente

seu aspecto mitico e simbdlico.

1. JUNTANDO OS PRIMEIROS REGISTROS:
DOS ANOS 30 AOS ANOS 60

Ao que parece, os primeiros registros acerca do Catimbé para um publico
maior, remete ao fim dos anos 20, particularmente em 1927, quando o
poeta pernambucano Ascenso Ferreira publica um livro de poesias intitulado
Catimbd. No mesmo ano, Andrade escreve no Didrio Nacional sobre a obra,
mostrando-se animado e contente com Ferreira, que segundo ele trazia novi-
dade a poética modernista, um “ritmo novo”, dada a forte marca da oralidade
e da musicalidade. Embora Catimbé seja o titulo do livro, nem todos os
poemas tratam do assunto. Todavia, elementos importantes do Catimbé
aparecem em sua poesia, como as entidades mestres, a jurema enquanto
bebida e a referéncia ao signo de Salomao que até hoje se faz presente nas
toadas. Do principal poema, que possui 0 mesmo nome do livro e o abre,
vale transcrever uma parte: “Mestre Carlos, rei dos mestres, /aprendeu sem

7O grupo Raizes, que este ano completa 5 anos de existéncia, liderado pelos professores
Dilaine Sampaio e Fabricio Possebon, possui uma linha de pesquisa dedicada aos estudos
afro-brasileiros, intitulada Religides afro-brasileiras: aspectos miticos, rituais e simbélicos;
histéria, discursividades e sincretismos, conduzida pela autora deste artigo.
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se ensinar.../-Ele reina no fogo!/ -Ele reina na dgua! / -Ele reina no ar! (...)”
(FERREIRA, 2008, p. 13). Mestre Carlos ¢ até hoje uma entidade muito
popular nos rituais de Jurema, sendo um mestre de grande prestigio.

Um segundo registro que escolhemos rememorar estd na tao conhecida
obra de Gilberto Freyre, Casa Grande e Senzala, que teve sua primeira edigao
publicada em 1933. Em um dos capitulos que trata do escravo negro, na
parte em que discute feitigaria, magia e sexualidade faz men¢oes ao “catim-
bozeiro”, como sin6nimo de “mandingueiro ou macumbeiro”. Ao mostrar
os varios trabalhos mdgicos, especificamente no 4mbito do que denominou
“magia sexual afro-brasileira”, faz referéncias a existéncia, naquela época, de
“catimbozeiros que confeccionam bonecos de cera ou de pano” (FREYRE,
2000, p. 381-382), entendendo este como um dos “feitios mais higiénicos
do pontos de vista do enfeiticado”. Em seguida faz uma mencio gené-
rica aos “mestres-carlos”, como operadores desses “calungas”. O soci6logo
pernambucano conhecia as tradi¢oes religiosas afro-brasileiras, o que fica
evidenciado em diversas passagens nao sé em Casa Grande e Senzala como
em Sobrados e Mocambos. Sua obra demonstra que foi leitor de Nina Rodri-
gues, Artur Ramos®, Edison Carneiro, Manoel Querino, Pedro Cavalcanti,
Gongalves Fernandes’, entre outros, e acerca de alguns deles teceu até mesmo

8 A critica de Gilberto Freyre a Artur Ramos ¢ bastante conhecida no campo de estudos
afro-brasileiros e por ele comentada em uma de suas obras (FREYRE, 1962, p.183-184).
Contudo, nio significa que Freyre nio tivesse apreco e respeito ao trabalho de Ramos,
como fica demonstrado em Casa Grande e Senzala, por exemplo.

Gongalves Fernandes e Pedro Cavalcanti pertenciam ao grupo da Escola Psiquidtrica
do Recife, por vezes denominada “Escola do Recife”. A fundagio da escola se deu pela
unido de Gilberto Freyre e Ulisses Pernambucano, que eram primos e parceiros de
trabalho, de modo que se tem af uma grande troca entre as Ciéncias Sociais da época,
através de Gilberto Freyre e a Psiquiatria. Fernandes, que se considerava um aluno de
Freyre, prefaciou a 22 edi¢io de um de seus livros e nos d4 vérios detalhes sobre isso no
Preficio de Problemas brasileiros de Antropologia (Cf. FREYRE, 1962, p. XIX-XXIV). A
escola e os trabalhos que dela sairam sao fundamentais para a compreensao das religioes
afro-brasileiras em Pernambuco, incluindo neste bojo o Catimbd.
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suas criticas. Também fica claro que Freyre conhecia de perto os terreiros
do Recife: “Em nossas observagoes de préticas e ritos de seitas africanas
em Pernambuco temos virias vezes notado o fato dos devotos tirarem as
botinas ou os chinelos antes de participarem das ceriménias” (FREYRE,
2000, p. 368). Na verdade ele mostra ter ido nio s6 em terreiros no Recife
mas também no Rio de Janeiro (FREYRE, 2000, p. 368). Assim a mengao
genérica “mestres-carlos” parece estar relacionada aos mestres do Catimbé'?,
sendo mestre Carlos um dos mais conhecidos.

Em rela¢ao as religioes afro-brasileiras, num sentido mais amplo, particu-
larmente no estado de Pernambuco, Gilberto Freyre é um nome importante,
pois ele foi o idealizador do 1° Congresso Afro-Brasileiro em 1934'' na
cidade do Recife, juntamente com Ulysses Pernambucano. Contudo, como
bem lembrou Vagner Gongalves da Silva, embora Gilberto Freyre ndo tenha
tomado as religides afro-brasileiras como foco de suas pesquisas (SILVA,
2002, p. 92), entendemos que os estudos que realizou acerca das populagoes
africanas e afrodescendentes bem como sua influéncia no grupo de estudiosos
pernambucanos que se dedicaram aos estudos afro-brasileiros faz com que
suas breves mengdes ao Catimbé nao possam deixar de ser mencionas.

Pedro Cavalcanti, médico, aluno de Ulysses Pernambucano, em seu
trabalho intitulado As seitas africanas do Recife, apresentado no jd mencio-
nado 1° Congresso Afro-Brasileiro realizado em 1934, remete ao Catimbé
como um dos termos utilizados para fazer mencao as vdrias “seitas africanas”
na capital pernambucana. Segundo Cavalcanti, eram conhecidas como

'9°E, a0 que tudo indica, as entidades denominadas mestres, no Catimbé e na Jurema
Sagrada.

' Vale lembrar que o congresso da Bahia se deu anos mais tarde, em 1937. Este congresso
envolveu diversos intelectuais e contou também com a presenca de babalorixds. Dentre
os intelectuais que estiveram presentes, vale destacar: Arthur Ramos, Edison Carneiro,
Gilberto Freyre, Luis da Camara Cascudo, Mdrio de Andrade, Melville J. Herskovits.
Virias temdticas em relagio ao negro, a cultura e as religies afro-brasileiras foram discu-

tidas no 1° Congresso. Para mais detalhes ver Apresentacio de José Antdnio Gonsalves
de Mello e preficio de Roquete Pinto (FREYRE, Gilberto, 1934, s/p.).
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“xangds”, “catimbd”, “maracatu” e, raramente, observava a utilizacio do
termo “macumba” ou candomblé”. Aparece também em seu texto o termo
catimbd como semelhante a “despacho”, num sentido maléfico, quando o
autor relata as muitas reclamagées dos “paes de santo ds direitas” acerca dos
outros que usavam a religiao como fonte de exploracio, que possufam “seita
pra explorar o bolso alheio” (CAVALCANTI, 1988, p. 245).

Outro nome, este bem mais conhecido, merece nossa atencao nesta
recuperacio histdrica a que nos propomos. Referimo-nos a Artur Ramos,
pois em O negro brasileiro, que teve sua primeira edi¢ao também publicada
em 1934, menciona a Jurema e o Catimbd, mas de modo indireto logo que
a referéncia se dd através de uma reportagem de Pedro Paulo de Almeida'?,
extraida do Jornal de Alagoas, no mesmo ano. Essas referéncias aparecem
no capitulo dedicado ao sincretismo religioso, quando o autor afirma que
“no Brasil, a obra do sincretismo continuou e hoje ja ¢ dificil reconhecer os
elementos puros de origem. Os candomblés, macumbas e catimbds com esse
sincretismo pululam em vérios pontos do Brasil, e a imprensa de quando
em vez abre uma reportagem que ¢ inesgotdvel” (RAMOS, 2001, p. 114,
grifo do autor). A afirma¢io de Ramos demonstra tanto a sua preocupagio
com a temdtica do sincretismo religioso que aparece em sua obra de modo
inovador naquele contexto (MOTTA, 2013, p. 26), quanto a sua percepgao
da necessidade de tratar deste sincretismo, ele que a0 menos nesta obra,
demonstra uma percepgao clara da nao pureza dos cultos negros: “Os
préprios cultos negros nio nos chegaram puros da Africa” (RAMOS, 2001,
p. 114). Mais a frente, quando se refere ao jd apresentado nos capitulos
anteriores de O negro brasileiro, pondera: “J4 vimos como a mitica ioruba

12 Desde o inicio do século XX a impressa trazia este tipo de matéria. O estilo “reportagem”
ou ainda “jornalismo investigativo” surge em fins do XIX, inicio do século XX, sendo
Jodo do Rio um dos expoentes mais conhecidos desse estilo de matéria. Em outra opor-
tunidade j4 tratamos disso, quando encontramos um conjunto de reportagens sobre os
canjerés em Minas Gerais, datado de 1906. Para mais detalhes ver SAMPAIO, Dilaine
S. Nas manchetes dos jornais: o olhar jornalistico sobre os canjerés na primeira década
do século XX. Sacrilegens, Juiz de Fora, v.5, n.1, p. 23-52, 2008.
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absorveu, no Brasil, todas as outras espécies religiosas. Estas por sua vez,
vieram modificadas da Africa> (RAMOS, 2001, p. 114).

Apébs uma brevissima mas importante introdugao sobre a questao do
sincretismo religioso, Ramos passa a se dedicar “a titulo de documentagao”,
como ele préprio coloca, a transcri¢ao das vérias reportagens que apareciam
na imprensa, utilizando jornais baianos e alagoanos. O primeiro conjunto
de trés reportagens retiradas de jornais baianos exemplificavam, segundo ele,

“préticas do fetichismo” ja “fusionadas com o chamado ‘baixo espiritismo’. O

segundo grupo, com duas matérias jornalisticas, a primeira do jornal baiano
A Tarde e a segunda, do Jornal de Alagoas, demonstravam para o autor a
existéncia de um “sincretismo mais vasto, com a intromissao do elemento
amerindio (candomblés de caboclo)” (RAMOS, 2001, p. 118) (grifo do
autor). Neste segundo grupo de reportagens é que temos as referéncias a
jurema, em um de seus sentidos possiveis, tratando-se aqui da drvore e da
bebida feita a partir de sua tronqueira, bem como ao catimbd, trazendo a
matéria uma descri¢ao das cerimonias rituais.

Na prépria chamada da jd citada reportagem de Pedro Almeida, que
ocupa mais de trés pdginas de transcri¢io no livro de Ramos, temos a mengao
a jurema: “Nos dominios da bruxaria — As cantilenas ‘salvadoras’ — Uma
reencarnacio no pé de jurema! — A fun¢io — A invoca¢ao dos mestres (...)”.
O texto fala do Catimbé no litoral alagoano e paraibano, descreve como
se davam as sessoes, traz trechos de toadas que eram cantadas e menciona
inclusive a formagao de caravanas que partiam de Maceié com destino ao
sitio do Acais, na Paraiba, como se pode ver abaixo:

O catimb, em nosso litoral, apesar da a¢io moralizadora dos poderes compe-
tentes sempre exerceu, em todos os tempos, uma influéncia preponderante,
meio a crendice popular (...).

Os mestres de mesa, sao ouvidos atentamente e os seus conselhos tém o condio
de impressionar os espiritos menos precavidos e até mesmo, pessoas de
mediana ilustracio (...).
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Se os catimbozeiros contam com muitos “adoradores”, tém entretanto, contra
si a ojeriza da policia e a observagio dos que traindo a expectativa do mestre
ou da mestra, de volta aos penates, pegam da pena e levam para as colunas
dos jornais, as suas exdticas diabruras.

(-..) Ja vai para longos meses que desta cidade, partiam, com destino ao Acais,
uma luzida caravana de mogos, que, a convite de um colega, iam presenciar,
a extirpagio, por meio de rezas, de um ‘bolo’ que este trazia no estbmago,
e que, segundo a crendice do doente, era um sapo que uma dessas Circes
baratas, por questoes de citime e a for¢a’ da conhecida Chaica Tanajura, de
Barreiras, lhe dera a engulir, quando se achava aferrado em profundo sono.
(...) Feita a sessdo foi posta uma mesa no centro da sala, vendo-se, sobre esta,
simetricamente dispostos, inimeros punhados de areia da praia, tendo ainda,
no vértice, um caroco de milho espetado num alfinete, simbolo do galo
romanisco, ardente, também, nos angulos méveis, quatro velas descomunais.

No tamborete, foi sentado o ‘cliente’ que, de maos sobre os joelhos, ficara
numa imobilidade de estdtua. Fazia pena vé-lo, assim cabisbaixo, acreditando
nos efeitos daquele embuste de encenagao diabdlica.

Correm a jurema. Um copo passou de boca em boca e comegou a sessio, o alarido.

Baforadas de cachimbos miasmaticos, fendiam o ar. Dangas selvagens foram
revividas naquele ambiente infernal. Gritos, imprecagdes para depois cairem
em profundo siléncio, esperando — diziam eles — pelo resultado dos rogos
aos mestres desaparecidos: Esperidido, Joio Mumbemba, Joaquim Barbosa,
Pé de Chita, e outras entidades, além do indio Manoel Domingos, da Bahia
da Traicao — no sentido de fazer com que o mogo expelisse o "bolo" que
dizia trazer no estdmago.

Tal porém nio aconteceu.

Os catimbozeiros sisudos com o insucesso conjecturavam a meia voz, quase
imperceptivelmente, quando uma mogoila de cabelos desgrenhados, exaltada,
obtemperou:

— "Minha madrinha, o mogo nio botou o imbruio, devido aquele sujeito que
estd sentado em riba do mestre’.
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E, apontou o Graciliano, companheiro de viagem do doente, que nio tendo
ado a maior importincia aos macumbeiros e 2 sua sessao, foi descansar da
dad t b d d
penosa viagem, sobre os primeiros galhos de frondoso pé de jurema que, de grossos
que eram, jd haviam desaparecido os espinhos, apesar de planta leguminosa,
cujas virentes raizes fincavam-se no quintal da casa da endemoniada feiticeira.

Esta, indignada, correu ao quintal, sempre acompanhada de um proselitismo
torpe e desenfreado e, acercando-se do Graciliano disse-lhe em tom intem-
pestivo:

— "Meu sinhd, pru seu caso, nao pude curar o meu "afiado". — Continuou:
— "Saia de riba do mestre’.

— Qual mestre, minha senhora? — retorquiu o Graciliano.

— "Do mestre Isperidido, que morrew mas ficou "encarnado " nesse pé de Jurema"

(...) (RAMOS, 2001, p. 119-121, grifo nosso)

A longa transcri¢ao aqui feita da reportagem do jornalista alagoano se
justifica pelas informagoes preciosas nela contidas sobre os primérdios do
Catimbé/Jurema. Deixa claro o processo persecutério vivido pelos praticantes
nos anos 30, o que nao é uma novidade, e demonstra a for¢a “preponderante”
do Catimbé nos meios populares. Menciona os mestres, entidades principais
do Catimbd, e o que é mais interessante, as mestras, entidades até hoje tao
pouco tratadas na Jurema. Traz ainda uma importante informagao para a
Jurema, na Paraiba, particularmente para Alhandra', tomada por grande

13 Desde o inicio do século XX a impressa trazia este tipo de matéria. O estilo “reportagem”
ou ainda “jornalismo investigativo” surge em fins do XIX, inicio do século XX, sendo
Jodo do Rio um dos expoentes mais conhecidos desse estilo de matéria. Em outra opor-
tunidade j4 tratamos disso, quando encontramos um conjunto de reportagens sobre os
canjerés em Minas Gerais, datado de 1906. Para mais detalhes ver SAMPAIQO, Dilaine
S. Nas manchetes dos jornais: o olhar jornalistico sobre os canjerés na primeira década
do século XX. Sacrilegens, Juiz de Fora, v. 5, n.1, p. 23-52, 2008.
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parte dos juremeiros como o “ber¢o da Jurema”'“. Menciona a organizacio
de vérias “caravanas de mogos” com destino ao Acais, conhecido hoje como
sitio do Acais, local tido como sagrado para a Jurema, tendo sido inclusive
tombado pelo Instituto de Patriménio Histérico da Paraiba'. Percebe-se por
este registro que no Acais havia pessoas capazes de “extirpar, por meio de
rezas” algum tipo de magia maléfica, “forte”, feita por uma mulher supos-
tamente conhecida nas terras alagoanas. Descreve em detalhes uma sessao
de catimbd, realizada em Alhandra, no Acais, como se pode depreender. Na
verdade trata-se de uma sessdo de cura, que era um dos aspectos privilegiados
dos ritos de catimbé, como j4 mostraram outros autores como Assungio

1 Sabemos o quio complexa é a questdo das origens no que se refere 3s religices, como bem
ja discutiu Maria Laura Cavalcanti (1986) em um de seus textos relativos a Umbanda.
Assim, nao sem controvérsias, especialmente em relacio aos estados vizinhos com forte
tradi¢do juremeira como Pernambuco, por exemplo, a Paraiba e, particularmente,
Alhandra, é tomada pela maior parte dos juremeiros paraibanos como o “bergo da
Jurema”, conforme também jd detectaram outros autores (SANTIAGO, 2013, p. 5).
Contudo, como bem jd ponderou Giovanni Boaes Gongalves, essa questdo de tomar
Alhandra como o local de origem da Jurema parece mais uma construgio posterior, um
“mito”, um mito fundante, dirfamos, que parece ter surgido a partir do estabelecimento
da Federagao dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba (FECAEP) em meados dos anos
60, tendo 2 frente Carlos Leal (GONCALVES, 2014, p. 17), um nome imprescindivel
para a compreensio das religides afro- brasileiras na Paraiba e, especialmente, para o
que podemos denominar, a partir de fins dos anos 50, inicio dos anos 60, de “campo”
religioso afro-paraibano.

15 No dia 30 de setembro de 2009, depois de um longo processo de disputas que envolveu
a luta de muitos anos da populagio juremeira da Paraiba, ocorreu o tombamento do
Sitio do Acais. Em reunio na sede do IPHAEP em Joao Pessoa, por decisdo uninime
do Conselho daquela entidade, foi tombado o Sitio do Acais, 0 memorial de Zezinho do
Acais, a capela de Sdo Jodo Batista e o timulo do Mestre Flésculo (Noticia postada por
FCP-UMCAN]JU, 06/02/2010. Disponivel em: < http://fcpumcanju.blogspot.com.br/
search?updated-min=2010-01-01T00:00:00-08:00&8updatedmax=2011-01-01T00:00:-
00-08:00&max-results=4>. Acesso em 24 out. 2013. O tombamento desse espago traz
uma profunda significagio simbdlica para as comunidades juremeiras da Paraiba. Sobre
o tombamento do Acais ver GUIMARAES, 2012, p. 208-209.
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(2010) e Salles (2010). O que chama a atengio é o cardter de sacralidade
imputado a 4rvore sagrada, a “jurema sagrada’, pois a razdo do insucesso
da cura ¢ atribuida ao fato do acompanhante do doente ter se acomodado
abaixo do “frondoso pé de jurema”, onde estava Mestre Isperidido. Conforme
ja colocou Salles, de modo acidental, Ramos termina fazendo o primeiro
registro das “cidades da jurema”'® (SALLES, 2010, p. 25), como a de Mestre
Isperidiao, dentre outras que temos no Acais. Tudo indica que a “endemo-
niada feiticeira” a que se refere o repérter Pedro Almeida ¢ a famosa Maria
do Acais", a grande referéncia da Jurema de Alhandra até hoje. Artur Ramos,

16 Com relagio as cidades da jurema, uma primeira observagio importante ¢ que elas
também nio possuem um sentido univoco. Podem significar cidades fisicas, onde se
encontram as juremas plantadas dos mestres, uma vez que cada mestre possui sua cidade,
ou as cidades miticas, local onde moram os mestres da jurema, que seriam as cidades
encantadas, termo inclusive mais apropriado. Entre os juremeiros é muito comum a
afirmagio de que as “sete cidades” — este é o ntimero de cidades — encantadas da Jurema
estao na Paraiba, ou no minimo duas, “sob” Alhandra e “sob” Tambaba, uma das famosas
praias do municipio do Conde, localizada no litoral sul, uma regio turistica e bastante
conhecida no estado. Camara Cascudo que ird, ainda nos anos 50, descrever essas cidades
no ambito dos “reinos”, como mostraremos mais adiante. Nao hd consenso, desde o
tempo do estudioso potiguar, das nomenclaturas das cidades.

Maria do Acais é um nome central e fundamental para a memoria afro-brasileira na
Paraiba, especialmente do Catimbé e da Jurema. Por tudo que j4 foi coletado, sabe-se
que nio existe uma tnica Maria do Acais, de modo que entre os juremeiros, até hoje, se
menciona “a primeira’, a “segunda’ e até uma terceira. Sua fama ultrapassava a Paraiba,
como temos noticias nestes registros “involuntdrios” de Artur Ramos, passando por
Gongalves Fernandes, como veremos mais a frente, dentre outros autores que remetem
a ela. Como demonstra a reportagem transcrita por Artur Ramos, o que também serd
ratificado por Gongalves Fernandes, vinham pessoas de vdrios estados para consultar
com ela. Tinha fama de curar toda sorte de doengas mentais e fisicas bem como fazer
trabalhos de amor e negécios (FERNANDES, 1938, p. 85). Fernandes a descreve como
uma “feiticeira notdvel, enriquecida, de modos de grande senhora” (Fernandes, 1938,
p-86). Sandro Guimaraes, que teve como locus de sua pesquisa a cidade de Alhandra
explica de modo detalhado a sucessio de Marias e a relagao delas com a propriedade do
Acais, que vou sintetizar aqui. A “primeira Maria do Acais” seria Maria Gongalves de
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nao faz exatamente uma andlise das fontes que recolheu, pois a razao do uso
daquelas fontes estava em mostrar que o “fetichismo afro-brasileiro” havia
sofrido influéncia do catolicismo, do espiritismo, da mitologia amerindia,
que se faziam presentes nas “macumbas e nos candomblés”.

Outro autor que merece ser resgatado aqui é Jacques Raymundo, inte-
grante da Academia Carioca de Letras, preocupado com questoes filoldgicas
e etnoldgicas, apresenta uma definicio de Catimbé em O negro brasileiro,
escrito em 1936. A obra é na verdade uma coletdnea de textos virios publi-
cados pelo autor em distintos lugares. Nesta obra inclui, como “errata” partes
de O elemento afronegro na lingua portuguesa, livro publicado anteriormente,
em 1933 ¢ premiado pela Academia Brasileira. E justamente nesta parte que
traz sua defini¢ao de Catimbé no grupo das palavras “guinéo-sudanesas”

pratica de feiticaria ou espiritismo grosseiro; bruxedo, sortilégio; o mesmo
lugar em que se fazem as praticas. O emprego do vocdbulo justificard uma
origem iorubana, de ohkan-ti-ighd, o espirito ou génio que preside no terreiro,
dominando-o ou fechando-o (0hkan, espirito; #, dominar, fechar; igbd, terreiro):

ocantibé>catimbé (RAIMUNDO, 1936, p. 151, grifo do autor).

Como se pode notar, atribui ao termo catimb6 uma origem iorubana,
que remete o termo catimbd tanto para a “pritica de feiticaria” quanto
para o lugar onde essas praticas seriam feitas. O esperado tom pejorativo
aparece, associando o Catimbé a feiticaria ou a um “baixo espiritismo”,
aqui colocado como “espiritismo grosseiro”, que ¢ na verdade uma andlise
tipica do pensamento da época em relagao ao negro. Vale ressaltar que nao
hd nenhuma associa¢do do Catimbé aos indigenas. Na abertura do livro

Barros, proprietdria do Acais, que doou sua propriedade para a sobrinha Maria Eugénia
Gongalves Guimaraes, a conhecida como “segunda Maria do Acais”. A primeira Maria
faleceu no inicio do século XX. Assim como a tia, a herdeira ficou também conhecida
como “Maria do Acais” (GUIMARAES, 2010, p. 63-64), e é a ela que fazem referéncia
Artur Ramos (1934), como j4 vimos, Gongalves Fernandes (1938) e Roger Bastide
(1945), como veremos adiante.
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presta homenagem a vdrios contemporaneos, com destaque para Gilberto
Freire, a quem denomina como “filésofo, o cimentador magistral da socio-
logia brasileira” e Artur Ramos, como aquele que “sobreleva-se no interesse
inteligente e honesto de revelar a genuina alma do negro”.

Dentre os autores pioneiros mais conhecidos na bibliografia afro-brasi-
leira, nao podemos deixar de trazer Edison Carneiro, posto que em Religioes
Negras, que teve sua primeira edi¢do também no ano de 1936, ao tratar da
“magia fetichista”, particularmente do feitico, mencionando a classificagao de
Nina Rodrigues, separando o “feitico material e direto” do “feitico indireto
ou simbdlico”, faz uma mencao a jurema:

o feitigo direto, hoje praticamente abolido, nio nos interessa particularmente
aqui. Apenas hd a notar, entre as espécies vegetais utilizadas pelos negros a
existéncia da jurema (accacia jurema, Martius), ainda hoje frequentemente nos
candomblés de caboclo, como prova o seguinte cintico, bastante conhecido
na Bahia: Eu sou caboclinho. Eu s6 visto pena. Eu s6 vim em terra pra beber

jurema... (CARNEIRO, 1981, p. 84-85, grifo nosso).

Posteriormente, recorre ao trabalho de Artur Ramos que ao examinar
algumas “garrafadas” provenientes dos candomblés, nao identificou nada
toxico, concluindo que os efeitos produzidos naqueles que bebiam eram do
dlcool e nao da planta. Aparece ainda nos cAnticos de despedida colhidos
por Carneiro, nos Candomblés de Caboclo, o termo “Juremeia”, como um
espago, uma “cidade”, uma “aldeia” para onde retornariam os caboclos apds
sua descida na terra (CARNEIRO, 1981, p. 238).

Ainda nos anos 30, j4 no final da década, temos outro “médico antro-
pologo”, jé citado, que deve ser destacado nos estudos acerca do Catimbd
e da Jurema. Referimo-nos a Gongalves Fernandes, pois em Folclore Mdgico
do Nordeste dedica-se bastante ao Catimbd, embora o foco de sua obra tenha
sido os Xangds de Recife. Traz informagoes importantissimas, muitas delas
inclusive reaparecerao em Bastide, pelo fato do segundo ter lido o primeiro.
Apresenta defini¢oes de Catimbd, descreve os rituais, as famosas “mesas
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de catimbd”; nos fala das entidades mestres, citando muitos que ainda
hoje podemos ver incorporados nos terreiros; transcreve toadas, registra a
repressio policial e traz nomes fundamentais na histéria do Catimbé na
Paraiba, como o de Maria do Acais, aqui j4 mencionada e o de Joana Pé de
Chita, dentre outros.

Para Fernandes os primérdios do Catimbé na Paraiba remetem ao
século XVIII, mais precisamente a uma ordem régia de 1740, enderecada ao
governador da capitania, onde o rei mandava informar acerca de feiticeiros
e indios presos e mortos na vila de Mamanguape “por praticas magicas
condenadas pelos poderes espirituais da época” (FERNANDES, 1938, p. 7).
Com relagao as suas definicoes de Catimbé: “Catimbé (catimbé tanto é o
préprio feitico — 0 ¢bd, como o ato mdgico, o oficio, a casa do catimbozeiro)”

(FERNANDES, 1938, p. 9). Mais adiante afirma:

o complexo religioso do catimbd, associando elementos de cultos primitivos ao
cristianismo, realisou (sic) essa degradagio religiosa registrada por Artur Ramos,
citando Ch. Letorneau: “o cristianismo degradou-se com a incorporagio de
todas as grosseiras manifestacoes das religides primitivas: os fetiches, os idolos,

o culto aos antepassados, o dos genios, etc (FERNANDES, 1938, p. 91)

Gongalves Fernandes, assim como Artur Ramos, também percebia o
Catimbé como degrada¢io e em mais de um momento em sua obra afirma
que o negro nao obteve sua continuidade religiosa na Paraiba, restando a

&

ele apenas o “ebd”:

Castigado durante largo tempo de incompreensao e privagdes continuas,
pouco refeito pleos de sua raca, o negro perdeu a continuidade religiosa na
Paraiba. De toda a sua riquesa simbdlica, ficou a pritica do ¢bd, hipertrofiado
como reagao Unica para efeitos mégicos imediatos, tomando tio necessdrio
era sentido, todo o campo que restava duma organizagio mistica. Nao houve

fuga para o culto dos orixds (FERNANDES, 1938, p. 8).

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 17, N. 30, P. I151-194, JUL./DEZ. 2016



168 Dilaine Soares Sampaio

Posteriormente, denomina como “eclestismo negro-amerindio” o
encontro das préticas religiosas indigenas e africanas, mostrando que este
“eclestismo” é o responsdvel pela formacio de uma “larga feitigaria” na
Paraiba, unindo-se posteriormente a “prdticas e supersticoes” dos povos
latinos e ao catolicismo. Talvez em virtude de seu olhar enquanto médico,
deu grande atengdo ao aspecto mdgico-curativo do Catimbd, buscando
trabalhar “o conceito da agao mégico-curativa e da enfermidade no primitivo”
(FERNANDES, 1938, p. 169). Ao tratar dos processos mdgicos-cura-
tivos, nos mostra o uso da jurema como um “alucinégeno” e entende os
elementos vistos nos rituais como comuns ao pensamento magico que para
ele se assemelhavam ao do esquizofrénico e ao da crianga (FERNANDES,
1938, p. 173). Consideramos este aspecto da obra de Fernandes um dos
mais interessantes, pela riqueza da coleta de dados que faz, envolvendo: as
“oragdes curativas e preventivas’ (Cf. FERNANDES, 1938, p. 35-54), as
denominagoes populares das doengas e de seus processos terapéuticos; dos
chds e garrafadas; a listagem de tudo aquilo que era tido como “faz mal” (Cf.
FERNANDES, 1938, p. 75-84), além de suas reflexdes sobre as préprias
defini¢oes de enfermidade no 4mbito do Catimbd. Uma de suas conclusoes
era a de que o “espiritismo curador” de seu tempo nio passava uma “pdlida
sobrevivéncia” das “prdticas de magia-médica primitivas” (FERNANDES,
1938, p. 170). Conhecia bem as teorias de magia nas ciéncias sociais da época,
fazendo referéncias a Frazer e Tylor com “a teoria associacionista da magia”
e a Levy-Bruhl, como um autor que superou os anteriores com o conceito
de mentalidade pré-16gica (FERNANDES, 1938, p. 176).

Entre os anos 40 e 50, destacamos Roger Bastide e o pouco que escreveu
sobre o Catimb6 e a Jurema. Em mais de uma obra do autor podemos
encontrar mengoes, descri¢oes e andlise dessas religioes, embora sua dedi-
cagao maior tenha sido ao Candomblé. Sao elas: lmagens do Nordeste Mistico
em Branco e Preto, de 1945; Brasil: terra de contrastes, que teve sua primeira
edi¢io publicada em francés em 1957 e As religioes africanas no Brasil que
teve sua primeira edigio publicada nos anos 60. O socidlogo francés esteve
na Paraiba e em Jodo Pessoa, chegando inclusive a fornecer nimeros da
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época, falando na existéncia de “400 catimbds dispersos ao redor de Jodo
Pessoa” (BASTIDE, 2004, p. 150), o que consideramos talvez um pouco
exagerado, dada configuragio atual do campo afro-paraibano. Porém, sua
passagem nao foi longa, de modo que a maioria dos dados que traz sao frutos
de sua leitura de Gongalves Fernandes e CAmara Cascudo.

Em Imagens do Nordeste Mistico em Branco e Preto na parte intitulada
“Catimbé”, logo de saida o autor afirma que “o catimbé ¢ de origem india”
(BASTIDE, 2004, p. 146) e mais adiante afirma que “o uso da jurema
também ¢ de origem india” (BASTIDE, 2004, p. 147). Traz a descrigao de
uma “festa de jurema” realizada entre os indigenas, feita por Carlos Estevao
de Oliveira, que na verdade é retirada da obra de Cascudo, para concluir
que “o catimbd nao passa da antiga festa da jurema, que se modificou em
contato com o catolicismo, mas que, assim transformada, continuou a se
manter nas populagdes mais ou menos caboclas, nas camadas inferiores da
populagio do Nordeste” (BASTIDE, 2004, p. 148). Em Brasil: terra de
contrastes, mostra a influéncia do espiritismo no culto da jurema: “o culto
da jurema, todavia, misturou-se na populagio cabocla e do interior com o
cultos dos santos e até com o espiritismo, originando o catimbé” (BASTIDE,
s/d, p. 71).

Entre as reflexdes de Bastide sobre o Catimbé destaca-se a preocupagao
dele em compreender qual a reagao do negro escravizado diante de uma
religido jd organizada, no caso, pelos indigenas. Para o autor, o culto da
jurema, mesmo que o negro a tenha adotado, como crente ou sacerdote, nada
tem de africano (BASTIDE, [s. d.], p. 71) e a aceita¢do do negro ocorreu
porque encontrou no Catimbé “a mesma estrutura mistica existente em
sua religiao, a mesma resposta as mesmas tendéncias” (BASTIDE, 2004, p.
149). Todavia, considerava a mitologia do catimbé como “pobre e incipiente”
diante da “rica e complexa” mitologia do candomblé. A razio da aparente
“pobreza” mitoldgica do Catimbd, segundo Bastide, estava relacionada ou a
“desintegragdo das tribos primitivas” no processo de coloniza¢io ou porque
o Catimbé foi pensado “mais como magia do que como religido propria-
mente dita’. Admitia apenas a presen¢a de “um esbogo de mitologia” no
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Catimbé (BASTIDE, 2004, p. 149). O que na verdade se percebe no olhar
de Bastide para o Catimbé é um misto de temor, desinimo ou até mesmo
decepcio, pois embora olhasse para o Catimbé s6 o enxergava através ou
em comparagao com o candomblé. Ele chega a mostrar-se assustado, com
medo das “catimbozeiras temiveis” do Recife. Praticamente lamenta o fato
do Catimbé nao possuir o “aspecto festivo do candomblé” nem “sua riqueza
littirgica, nem seu clima de alegria” bem como o fato de nio encontrar “aquela
decoragao deslumbrante do barracao e dos pejis” (BASTIDE, 2004, p. 152).
Num exercicio imagindrio, penso que Bastide mudaria seu olhar se pudesse
ver o que s4o os ritos de Jurema atualmente, afinal a “espetacularizacio” do
candomblé estd também presente em muitos rituais de Jurema, que atual-
mente possui iniciagdo, quando se “faz a jurema” e recebe-se 0 “tombo da
jurema”, bem como vdrios outros rituais de passagem que sio feitos ao logo
da vida de um juremeiro. Sentir-se-ia animado numa festa de pomba-gira
na Jurema, em que o barracio é cuidadosamente decorado e a entidade
¢ recebida por homens de terno e com champanhe em tagas servidos na
bandeja! A Jurema Sagrada, que traz elementos daquele Catimbé, mas de
modo nenhum se restringe a ele, mostra-se completamente reinventada e
podemos dizer que por um lado ela se “candomblecizou”, embora enfrente
duras criticas dos babolorixds que trabalham somente com o candomblé,
nao possuindo casas mistas, onde hd “o Orix4d” e a “Jurema”, como se diz
popularmente na Paraiba.

Muitos elementos importantes acerca do Catimbé aparecem em Imagens
do Nordeste mistico, com relagdo a entidades, a nomes importantes do campo
afro-religioso paraibano, como de Maria do Acais, que aparece em uma das
toadas que recolhe (BASTIDE, 2004, p. 154) e ainda alguma descrigao
acerca da feitura da bebida jurema, uma bebida “escura” que produzia “uma
embriaguez particular, caracterizada por visoes alucinatérias” (BASTIDE,
[s. d.], p. 71). Mostra também a presenca de uma corrente africana, a qual
lamentou nio poder ver do que se tratava exatamente, quando esteve em
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Jodo Pessoa'®, embora traga uma toada de Pai Joaquim, uma entidade preto
velho, a partir de Gongalves Fernandes (BASTIDE, 2004 [1945], p. 158).
Na primeira metade da década de 50, nao podemos deixar de mencionar
René Ribeiro, com a publicacao de Cultos Afro-brasileiros do Recife: um estudo
de ajustamento social, obra fruto de seu trabalho de mestrado concluido ainda
em fins dos anos 40 na Northwestern University. O seu foco, assim como
ocorreu com Gongalves Fernandes eram os Xangos pernambucanos, contudo,
faz também suas mengdes ao Catimbd, nido somente nesta obra mas em
outras obras. Ao tratar das praticas religiosas dos negros em Pernambuco,
particularmente no Recife, mostra o que entendia como Catimbé:

Localizavam-se os individualistas mdgicos por toda parte, preferindo a obscu-
ridade por fora do cardter reprovével, para negros e brancos, de suas préticas.
Sob essa forma parecem ter resistido as atividades religiosas do negro no
Interior, quando muito estabelecendo-se ali centros modestos de influéncia

sincrética chamados catimbé (RIBEIRO, 2014, p. 39).

Posteriormente, afirma que eram nos “centros de catimbé e de cabo-
clos onde o sincretismo religioso” parecia ter se desenvolvido mais, fruto
da transformagao das antigas “casas de Angola”, mostrando que o processo
em Recife era um tanto distinto do que no Rio de Janeiro denominariam
“macumba”. Para Ribeiro, o Catimbd tratava-se da “fusio e reinterpretacio
dos elementos das religides africanas, amerindia e europeia”. Uma das distin-
¢oes que aponta em relagdo as casas de Xangd, que para ele tratavam-se de
“grupos de culto” mais estruturados, com “hierarquia”, “fiéis”, “rituais de
iniciagao” e “calenddrio religioso”, é que o Catimbé possuia uma “afiliagao
flutuante polarizada apenas em torno da figura de um sacerdote mdagico-ad-
vinho” (RIBEIRO, 2014, p. 40).

18 Como j4 bem apurou Maristela Andrade, o roteiro de Roger Bastide no nordeste, nos
anos 40, ¢ praticamente o feito por Mério de Andrade, quase 20 anos antes, de modo
que perpassou as capitais dos estados nordestinos e também algumas cidades do interior,
essas em menor nimero (Andrade, 2009, p.17).
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Nos anos 60 o termo catimbé continuou aparecendo nos manuais de
folclore, caminho iniciado, ao que parece, por Cimara Cascudo, que estd
entre aqueles considerados “folcloristas”. Renato Almeida em Manual de
Coleta Folclérica, de 1965, define também o termo catimbd. Sua definicio
é repetida por outro folclorista, Hernani de Carvalho em No mundo mara-

vilhoso do folclore:

Catimbé, também chamado de catimbau, é uma prética de feiticaria no
Nordeste, consistindo num rito presidido por um mestre, cujo trabalho para
curar, ajudar ou atrapalhar se chama fumaca, quando é para o bem se diz para
as direitas e quando para o mal se diz para as esquerdas. O ritual é varidvel e
a base é a possessao. Mestres invisiveis, almas de mestres falecidos, se acostam
no mestre da mesa (mesa ¢ a sessao do Catimbd) ou em outro qualquer crente,
como baixam os espiritos. E se conhece o mestre que se acostou pela linha,
que ¢ o seu canto. Cada mestre tem a sua linha. O catimbozeiro (sic) ou
mestre inicia o canto, mas quando mestre, dono da linha, se acosta, entao
é éle quem prossegue na cantoria algumas linhas de grande beleza. Pode
haver também mestras, mas ¢é preferivel que s6 sejam depois da menopausa,
porque o mestruo lhes tira a forga. Acostado um mestre éle d4 receitas e faz
prescrigdo seja para curar, seja para resolver situagdes, seja para prejudicar
inimigos do suplicante. O mestre fuma sempre um cachimbo, no qual usa
fumo com incenso ou substincia aromdtica, talvez estupefaciente, fumando-o
a0 contrério, isto ¢, pondo na boca o fumilho e expelindo a fumaca pelo
cabo. Com a fumaca defuma os assistentes. Uma das principais fungoes do
Catimbé é fechar o corpo de um individuo, isto é, tornd-lo imune a qualquer
mal, seja bala, facada, seja dentada de bicho venenoso, seja correnteza, seja
mau olhado, o que ¢é feito mediante um cerimonial interessante (ALMEIDA,

1965, p. 71, apud CARVALHO, 1966, p. 75).

Essa passagem ¢ muito rica, pois traz nao somente uma defini¢ao de
Catimbd, como descreve a prética ritual, com elementos que podemos
presenciar até hoje nos rituais de Jurema. Os trabalhos de fumaga, as enti-
dades mestres e mestras, o reconhecimento delas pelo canto, a questao da
cura, do uso do cachimbo e 0 modo de fuma-lo ao contrério, o processo de
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defumagio e o fechamento de corpo. Bastante interessante é a observagio
em relagdo a questao de género que faz o autor, mostrando a menstruagao
como interdito, como fonte de fraqueza.

2. MARIO DE ANDRADE: UM MODERNISTA NO MEIO DOS
CATIMBOS

Mario Raul de Morais Andrade (1893-1945) é um intelectual que
dificilmente caberd numa caracterizagao fechada. Foi um homem de multi-
plas faces, polissémico, como bem colocou em sua auto-definigao: “Eu sou
trezentos, sou trezentos-e-cincoenta’ (BOTELHO, 2012, p. 9; FONSECA,
2013, p. 14). Diferente de muitos de seus colegas intelectuais, como Oswald
de Andrade, por exemplo, Mario de Andrade era proveniente de uma familia
humilde, nao herdou um patriménio significativo nem fez o tradicional curso
de direito, como os “bem-nascidos” faziam em seu tempo. Diplomou-se pelo
Conservatério Dramdtico e Musical de Sao Paulo, onde permaneceu dando
aulas até o fim de sua vida, dentre as vérias outras atividades intelectuais as
quais se dedicou. Seu autodidatismo o levou a uma atuagao plural: como
literdrio, atuando em vdrios estilos como poesia, romance, contos e cronicas;
como musico, colecionador de arte erudita e popular'’; como estudioso do
que se denominava “folclore”; como etndgrafo e historiador (BOTELHO,
2012, p. 11-12; 28). Assim, sua presenca em meio aos catimbés nordestinos
¢ parte desta multifacetada trajetéria intelectual de Mario de Andrade.

A obra de Mario de Andrade que interessa aos fins deste trabalho ¢é
Miisica de Feiticaria no Brasil. Oneyda Alvarenga, que ficou com a atribuicio
de preparar a obra apés a morte de Andrade, em sua introdugio, nos traz
informagées importantes sobre seu contexto e constituigao. Miisica de
Feiticaria no Brasil, fruto de viagens feitas entre dezembro de 1928 e mar¢o

9 A cole¢io de Mario de Andrade se encontra no Instituto de Estudos Brasileiros da
Universidade de Sao Paulo (IEB-USP) e juntamente de sua biblioteca e arquivo foi
declarada patrimonio nacional pelo IPHAN em 1995 (BOTELHO, 2012, p. 29).
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de 1929 ao nordeste brasileiro®, é na verdade o titulo de uma conferéncia
do autor, escrita para a Associa¢io Brasileira de Musica, lida publicamente
por duas vezes. A primeira vez em outubro de 1933, na Escola Nacional de
Musica do Rio de Janeiro e posteriormente no Conservatério Dramdtico
e Musical de Sio Paulo. Embora o trabalho nio apareca inicialmente no
conjunto das “Obras Completas” organizado pelo nosso modernista, apesar
de Alvarenga aventar a possibilidade de sua inclusao em seus “misteriosos

?1, pondera que certamente Andrade nao tinha

‘Estudos sobre o Negro”
intengoes de abandond-lo*. Era objetivo do autor, como demonstra Oneyda
Alvarenga, aprofundar o estudo sobre a musica de feitigaria no Brasil no
ano de 1945. Deixou inclusive o “projeto de monografia” com suas etapas
sumariamente descritas, o que infelizmente nao teve tempo de fazer. Todo o

material coletado sobre o assunto conduziu Mario de Andrade a outro projeto,

20 Tais viagens se deram no 4mbito da famosa Missio de Pesquisas Folcléricas, projeto
encabegado por Mdrio de Andrade quando esteve a frente do Departamento Municipal
de Cultura do Estado de Sao Paulo. A Missio foi chefiada por Luiz Saia e tinha como
objetivo coletar um grande material etnogréfico relacionado ao folclore musical. Este
material chegou até nés gragas a organizacio e sistematizagio de Oneyda Alvarenga, que
entre os anos de 1945 e 1956, dedicou-se a esta atividade, iniciando sua publicagio
(CARLINI, 1993, p. 7). Atualmente grande parte do acervo da Missdo estd disponivel
em: http://ww2.sescsp.org.br/sesc/hotsites/missao/. A obra de Alvaro Carlini, Cachimbo
e Maracd: o catimbé da missio (1938) é outra referéncia importante para os interessados

no acervo da Missio.

1 A edigdo com a qual trabalhamos, a 22 edi¢io, corresponde ao volume XIII das “Obras

Completas”, que veio substituir o Aspectos do Folclore Brasileiro, inicialmente progra-
mado por Mdrio de Andrade. A sugestio desta substitui¢do veio de Oneyda Alvarenga,

musicéloga a quem Andrade atribuiu a guarda e o estudo de sua documentagio folclérica.
22 Sua conclusio ¢ baseada em notas do préprio autor datadas de 1944, quando iria
submeter-se a uma cirurgia e mostrou-se chateado pelo que ainda restava fazer em seus
inéditos. Quanto a Musica de Feiticaria no Brasil, afirmou que poderia ser publicada do
modo que estava, mas como “conferéncia literdria” uma vez que o trabalho finalizado

seria muito mais “sério e cientifico” (ALVARENGA, 1983, p. 11).
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intitulado “O Dioscurismo no Brasil*®”, o qual se dividiria em trés partes,
apresentadas em forma de tépicos. Na tltima trataria do “Dioscurismo na
Feiticaria Negra”, de modo que Sao Cosme e Sao Damiio aparecem entre
parénteses e em seguida, aparece a referéncia a0 nome de Nina Rodrigues,
Artur Ramos e Nébrega da Cunha. Também nesta tltima parte? trataria do
“Dioscurismo no Catimbd”, aparecendo entre parénteses “3 Meninas do Rio
Verde” (ALVARENGA, 1983, p. 12-13). Tal projeto demonstra o interesse
alargado de Mario de Andrade com relagao a religido, nio exatamente em
seus moldes mais institucionalizados, mas em seu aspecto mitico, como ¢é
evidente em suas inten¢des no estudo do “dioscurismo”, bem como nesta
relagio que o fascinava, entre a musica e a religido. Na verdade o modernista
chegou a magia em virtude da musica pois considerava-a “parceira instin-
tiva, imediata e necessdria, tanto das praticas da alta magia das civilizagoes
espirituais, como da baixa feitigaria das civilizagdes naturais” (ANDRADE,
1983, p. 23).

No que se refere a constituicao da obra Miisica de Feiticaria no Brasil
vale também alguns esclarecimentos, dados de modo cuidadoso por Oneyda
Alvarenga em sua introdugao. O livro possui 5 capitulos. O primeiro é a

3 Termo relativo 4 Dioscorus, deuses gémeos do pantedo grego. Assim “Dioscurismo”
seria o estudo dos deuses gémeos e no caso de Mdrio de Andrade, o estudo de deuses
ou divindades gémeas nas vdrias manifestacdes religiosas brasileiras.

24 Cada parte do projeto estava subdividida em duas outras. Vale mencionarmos as duas
primeiras partes: na primeira, a partir de Haggerty Krappe, haveria a “exposicio sintética
do Dioscurismo” e trataria do “dioscurismo amerindio”, fazendo neste momento mencio
a Macunaima. Na segunda parte trataria dos “aspectos especiais do Dioscurismo” e do
“Dioscurismo luso-brasileiro”, quando faz mengio a Santo Antonio (ALVARENGA,
1983, p. 12-13). Na parte final do livro, dedicada a “Notas e referéncias bibliograficas
para estudo da feiticaria brasileira” explica que o seu interesse pela questio dos deuses
gémeos se dd a partir do obra de Krappe, que a ele interessa em seu aspecto realista “que
p6e como base da criagiao do mito dos deuses gémeos o espanto, ¢ a recusa do real de
uma mentalidade primitiva diante do fato de uma mulher dar & luz dois séres ou trés

em vés de um” (ANDRADE, 1983, p. 129).
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conferéncia propriamente dita. O segundo é dedicado a transcri¢io das
“melodias de Catimbé”, que sio separadas em dois grupos. O primeiro
grupo, com trinta melodias coletadas em Natal, no Rio Grande do Norte.
O segundo, com quatorze melodias, coletadas nos estados da Paraiba e
Pernambuco. Vale frisar que todas as musicas estdo acompanhadas de sua
partitura. O terceiro capitulo traz as melodias avulsas relativas a Pajelanca
e a Macumba, bem menor, com apenas 5 musicas. O capitulo quatro é a
parte “documental”. Uma das mais interessantes da obra, traz praticamente
uma pequena biografia das entidades mestras e mestres do catimbd, algumas
informagoes gerais valiosas sobre os catimbés de Natal e ainda oragoes diversas.
Finalmente, o tltimo capitulo contém as “notas e referéncias bibliograficas
para o estudo da feiticaria brasileira” de titulo homénimo. Embora sejam
notas e por isso possuem um cardter ligeiramente dispersivo que nos traz
certa sensagdo de incompletude, estao até bem ordenadas e trazem infor-
magbes importantissimas e algumas até bastante consistentes.

Mario de Andrade nao apenas coletou dados acerca do folclore nordestino,
fez muito mais do que isso. Fez trabalho de campo, observacio participante
ou “participagio observante”, enfim, fez uma verdadeira etnografia dos
Catimbés. Ele experienciou o Catimbé ou, em outras palavras, podemos
dizer que teve uma “experiéncia religiosa”, afinal teve seu corpo fechado
por dois catimbozeiros de Natal, o que pode ser confirmado tanto em seus
escritos (ANDRADE, 1983, p. 32;) como nos de Camara Cascudo, que
hospedava Andrade em terras potiguares (CASCUDO, 1978, p. 15). O
modernista, admitindo a impossibilidade de descrever todo o processo que
passou, adjetivou tal experiéncia de muitas formas: “cerimonia disparatada,
mescla de sinceridade e charlatanice, ridicula, religiosa, cdmica, dramdtica,
enervante, repugnante, comoventissima, tudo misturado”. Mas logo em
seguida resume tudo isso num curtissimo periodo: “E poética”. E, embora
tenha sido “repugnante” um dos adjetivos, afirmou: “o repugnante nio
insiste em minha recordacio, me sinto apenas tomado de lirismo ante
aqueles cantos e mais cantos incessantes ouvidos do natural” (ANDRADE,
1983, p. 32-33). Poética também vai ser em muitos momentos a leitura
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de Mirio de Andrade sobre os Catimbés, especialmente em relagio ao seu
aspecto musical, que era o foco de seu olhar:

A musica nas feitigarias e atos mdgicos nao é apenas empregada como processo
de agradar a divindade: ¢ usada como um elemento do homem entrar em
contato com a divindade (...). E mais do que isso, é considerada como uma
entidade generosa, litdrgica, que tem a fungao eucaristica de por o individuo
em éxtasis (sic), comungando o deus. Ora se a gente consegue raciocinar, nao
com a nossa mentalidade, mas com a mentalidade primitiva tal como concebeu
Lévy-Bruhl, repara que essa concepgao primdria da musica é perfeitamente
conseqiiente (sic), coerente. A musica é um for¢a oculta, incompreensivel por si
mesma. Ela nio toca de forma alguma a nossa compreensao intelectual, como
fazem o gesto, a linha, a palavra e o volume das outras artes (ANDRADE,

1983, p. 44).

O olhar de Mdrio de Andrade para o Catimbé nordestino era o de alguém
pronto a compreender o “desafio brasileiro”. Para ele o Catimbé era uma das
expressoes de nossa nacionalidade, sendo a “influéncia negra” vista como

“diminuta” (ANDRADE, 1983, p. 52). Distinguia claramente o Candombl¢,
Macumba, Xangd como cultos de “direta origem africana” e o Catimbé
como “nordestino”. Nos primeiros era possivel “recolher musica orinalissima
[originalissima] como cardter, que, sem ser legitimamente africana, foge
bastante das nossas constincias melédicas populares”. Considerava que o
Catimbé nordestino oferecia “numerosos cantos” de “notdvel originalidade
de cardter”, sem que fosse “possivel atribuir a qualquer tradi¢ao amerindia,
base de inspiragao desse culto, essa originalidade musical” (ANDRADE,
1980, p. 192). Embora seu foco fosse a dimensao musical, buscou contornos
para definir o Catimbé no 4mbito das demais religides afro-brasileiras, que
para ele tratava-se de “feitigaria”. Para Andrade, o que unificava a “pajelanca,
a linha de mesa, o candomblé de caboclo, e o catimbé”, eram “as prdticas
de baixo espiritismo, usadas por todas essas feitigarias”. Considerava que
nao eram provenientes todas elas de uma “tradi¢ao mais profunda e antiga,
como o candomblé do culto iorubano, muito embora conservem tracos
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fortes de tradicio amerindia, haviam necessariamente de sofrer a influéncia
europeia (...)”. O Catimbd, que conhecia “mais intimamente”, definiu assim:

ainda nao é um culto definitivado (sic) no seu organismo, e dificilmente
agora poderd ser, com todas as perseguicoes e influéncia que sofre. Nao ¢é
iddlatra, no que se distingue profundamente da feitigaria afro-brasileira que
tem seus {dolos de barro ou de pau e abusa do fetiche. A prépria “princesa’,
um simples prato-fundo de pé-de-pedra nos catimbds mais pobres, parece
mais ter a fungio de ara, de soco vazio onde possa descer o deus ignoto, pois
que jamais os catimbozeiros sabem qual o deus que descerd dos reinos encan-
tados do espago. (...)Por outro lado, ele se distingue bastante da religiosidade
amerindia por ser francamente politeista, quando mais provavelmente a crenca

guaranitica era monoteista (...) (ANDRADE, 1983, p. 31).

Esta passagem ¢ interessante por registrar objetos rituais, como a “prin-
cesa’, até hoje presente na Jurema, por trazer a questao que foi tao discutida
na bibliografia afro-brasileira desde Nina Rodrigues, que ¢ a do politeismo
versus monoteismo, no 4mbito do Catimbé e por mostrar uma percepgao
que parece ser comum entre os autores pioneiros que ¢ a da nao estruturagao
do Catimbé como culto “definitivado”, nas palavras de Andrade.

Embora nosso modernista nio tenha conseguido escapar das marcas
de seu tempo — tendo recebido influéncias evidentes de Nina Rodrigues
e Artur Ramos — e tenha apresentado em diversos momentos do seu texto
aqueles tons pejorativos, desqualificadores nao sé do Catimbé mas das outras
religioes afro-brasileiras, que mais aparecem homogeneizadas sob o termo
“feiticaria’, sua obra é de um valor histérico fundamental para a compreensao
do Catimbé/Jurema no nordeste brasileiro, pelas descri¢oes rituais que faz,
pelo material que recolhe, pelo registro daquilo que era tido por muitos
outros intelectuais de seu tempo como nio digno de ser registrado.
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3. O FOLCLORISTA POTIGUAR E O CATIMBO/JUREMA: UMA
ANALISE NO AMBITO DA OBRA DE CAMARA CASCUDO

Luis da Cimara Cascudo (1898-1986), é um dos grandes nomes dos
estudos acerca da cultura e da religiosidade popular brasileira, em especial
a nordestina. Sem entrar na polémica questao dos rétulos de modernista ou
regionalista-tradicionalista® que acompanharam a trajetéria do intelectual
potiguar, entendemos, acompanhando Roberto Motta, que “Cascudo é, em
primeiro lugar, etndgrafo, isto ¢, observador de grande exatidao. Emprega
o método da observagio participante, indo a sessdes e tomando parte na
circula¢ao da aguardente” (MOTTA, 20006, p. 182). Constrdi um “saber
de experiéncia feito”, vai muito além da presenga em algumas cerimonias”.
Para Motta, “além de etnégrafo, é antropélogo no sentido profundo da
palavra, implicando a superacio da simples verificacio pela construgio ou
adoc¢do de uma teoria que explique e generalize” (MOTTA, 2006, p. 182).

Dentre as suas dezenas de livros, para o estudo do Catimbé interessam
particularmente dois: o Diciondrio sobre o folclore brasileiro, onde apresenta
verbetes importantes que se relacionam ao Catimbd e a Jurema e Meleagro:
pesquisa do catimbd e notas da magia branca no Brasil.

Em seu Diciondrio, que tem a primeira edi¢io publicada em 1954,
apresenta uma longa definigao para o verbete catimbd, que como declara
ao final, é fruto de observagio pessoal realizada durante vinte anos para a
escrita de Meleagro. Pelo valor histérico de suas definicoes vale transcrever
as partes principais:

> Um excelente trabalho que discute a questio ¢ o de Francisco Firmino Sales Neto, intitu-
lado Palavras que silenciam: Cimara Cascudo e o regionalismo-tradicionalista nordestino.
Nele o autor mostra o rétulo de modernista como uma construgio ao passo que o de
regionalista ficou silenciado. O mais interessante também ¢é a demonstragio de que os
movimentos modernista e regional-tradicionalista conviveram concomitantemente em
Natal, sem “muitos desacordos e/ou enfrentamentos” (SALES NETO, 2008, p. 24).
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Feitigo, coisa-feita, bruxedo, muamba, canjeré e também o conjunto de regras e
ceriménias a que se obedece durante a feitura do encanto. Reuniio de pessoas,
presidida pelo “mestre”, procedendo a prdtica do catimbd, baixo-espiritismo,
medicamentoso, conselhos de bem viver, uso de amuletos, oracoes, remédios,
dietas e feiticos para afastar forcas inimigas ou provocar a correspondéncia
amorosa ou simplesmente sexual. Catimbé quer dizer cachimbo, usado pelo
mestre. O catimbé néo é religiao. Nao tem ritos maiores, como o candomblé
baiano, o xangd pernambucano, sergipano ou alagoano, ou a macumba
carioca. Com breve liturgia o mestre defuma os assistentes com o fumo do
seu cachimbo e recebe o espirito de um mestre defunto, mestre Carlos, Xara-
mundi, Pinavarugu, Faustina, Anabar, indigenas, negros feiticeiros como Pai
Joaquim, bons e maus. Todos acostam, receitam e aconselham. Cada um deles
¢ precedido pelo canto da /inha, melodia privativa que anuncia a vinda do
mestre ou da mestra. (...) H4 naturalmente, a presenca de elementos negros e
amerindios, nomes de tuxauas e de orix4s, rezas catélicas, num sincretismo
inevitdvel e 16gico. O catimbé é prestigioso nos arredores das grandes cidades,
consultdrio infalivel para pobres e ricos, embora sem a espetaculosidade sonora
do candomblé, da macumba e dos nagds nordestinos. O catimbé aproxima-se
velozmente do baixo-espiritismo, perdendo a ciéncia dos remédios vegetais e
a técnica de Sao Cipriano e da bruxa de Evora. Representa, como nenhuma
outra entidade, o elemento da bruxaria europeia, da magia branca, cldssica,
vinda da Europa, herdeira dos bruxos que o Santo Oficio queimou e sacudiu
as cinzas do mar. O mestre é uma sobrevivéncia do feiticeiro europeu e ndo um
colega do babalorixa, babalad ou pai-de-terreiro banto ou sudanés. Catimbé
nio ¢ sindbnimo de candomblé, macumba, xangd, grupo de Umbanda, casa de
mina, tambor de crioulo, etc. E uma presenca da velha feiticaria, deturpada,
diluida, misturada, bastarda, mas reconhecivel e perfeitamente identificavel

(...). (CASCUDO, 1988, p. 206, grifo do autor).

Diferente de Mario de Andrade, Cascudo é mais taxativo com relagao

a origem do Catimbd, pois embora admita a presenca de elementos afri-

canos e indigenas, em virtude de um “sincretismo inevitdvel”, considera o

Catimb6 como fruto da “magia branca, cldssica, vinda da Europa”. O tom

’ 7

€

4cido e também pejorativo, com a ideia de deturpagio, degeneracao, tao
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comum aos olhares pioneiros para as coisas nossas, seja no ambito da reli-
gido ou da cultura. O Catimbé seria assim a “presenca da velha feitigaria,
deturpada, diluida, misturada, bastarda” mas que mesmo assim era possivel
reconhecer. O estatuto de religido nao é dado ao Catimbé, considerado
sem “ritos maiores”, como o candomblé de outras regioes do nordeste ou
ainda a macumba carioca, o que surpreende, pois outros autores pioneiros
como Nina Rodrigues e Artur Ramos, por exemplo, nio colocavam num
mesmo patamar de “complexidade” ritual o candomblé baiano e a macumba
carioca. A presenca de “pobres e ricos” é destacada devido a presenca forte
da dimensio da cura no Catimbd, servindo de “consultdrio infalivel. Essa
¢ outra questdo que aparece desde Nina Rodrigues, e antes de Nina nos
cldssicos da literatura brasileira como Manuel Ant6nio de Almeida, Joaquim
Manuel Macedo e ainda Machado de Assis em fins do século XIX, conforme
jd lembrado por Maggie (2006, p. 17). Embora as religioes afro-brasileiras
sempre tenham sofrido com o estigma de marginalidade e do atraso, seus
trabalhos de “socorro” dos males da alma e do corpo nunca foram exclusivos
para as baixas camadas da populagio. As classes mais abastadas tomavam
reflgio nos terreiros, de forma velada e escondida.

A definigao que apresenta de jurema é mais sucinta, embora de grande
importincia na medida em que deixa claro o amplo uso da jurema nas
diferentes religi6es afro-brasileiras e nio s6 no Catimbd, o que pode ser
corroborado pela men¢io da jurema como planta ou bebida em meio aos
“candomblés” dito assim genérico, ou “candomblés negros” ou de “caboclos”
também nos trabalhos de Rodrigues (2008, p. 224) ¢ Ramos (2001, p. 165):

Arvores da familia das leguminosas (Acacia jurema, Mart), a comum ou
jurema-branca, e (Mimosa nigra, Hub), a jurema-preta. Os pajés, sacerdotes
tupis, faziam uma bebida da jurema-branca, que passava por dar sonhos afro-
disfacos. Era bebida sagrada, servida em reunides especiais (...). Das raizes e
raspas dos galhos, os feiticeiros, babalorixds pernambucanos, os mestres do
catimbd, os pais-de-terreiro dos candomblés de caboclo da Bahia fazem uso
abundante. Até o séc. XIX, beber jurema era sindnimo de feiticaria ou prética
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de magia. A reunido se dizia nos documentos oficiais, adjunto da jurema. (...).

(CASCUDO, 1988, p. 419).

Traz ainda na sequéncia deste mesmo verbete o relato do ébito de um
indio, registrado em Natal, ainda em 1758, que se encontrava aprisionado
pelo o que havia feito contra os indios de Mopibu que por sua vez fizeram
“Adjunto de Jurema”, tido como supersticioso. Apresenta ainda no diciondrio
a defini¢do de Juremal, junto ao verbete reino, onde descreve as cidades e
os reinos do Catimbd, que coloca como o “mundo do além’ nos catimbés
do Nordeste” (CASCUDO, 1988, p. 668). Outros verbetes relacionados
sao apresentados como feiti¢aria, medicina popular, mestre, umbanda
(verbete este que por sinal ocupa mais de duas pdginas), candomblé, que
diferentemente, nao ocupa meia coluna, dentre outros verbetes importantes.

J4 a obra Meleagro (1978) pode ser considerada o primeiro estudo
mais completo acerca do Catimbé, na medida em que trata-se de um livro
e ndo de breves mengoes ou capitulo e, além disso, o primeiro de cardter
mais geral, buscando uma caracteriza¢io ampla do Catimbd, diferente de
Andrade, por exemplo, que estava focado no aspecto da musica. No preficio
feito para a edigao dos anos 70, Cascudo nos revela que suas pesquisas eram
fruto de mais de vinte anos de trabalho de campo, dai a sua “familiaridade
com os “Mestres”. Pelo longo tempo de pesquisa, o autor pdde oferecer
um estudo mais detalhado do Catimbé, trazendo uma discussio acerca
da defini¢ao, do nome e da “fun¢io” do Catimbd. Traz vérias informagoes
sobre os instrumentos e as musicas. Traz o aspecto ritual mostrando como
eram as “mesas’, as “sessoes’ e uma descri¢ao interessantissima sobre o
transe e a possessio, afirmando, por exemplo, que “no Catimbé nao se diz
que um ‘mestre do Além’ se materializou ou se incorporou. Diz-se ‘acostou’
e ‘desacostou” (CASCUDO, 1978, p. 47). Utiliza o termo “atuagao” até
hoje presente também na Jurema Sagrada para definir o “acostamento” do
mestre. Nos conta ainda que nunca assistiu “no Catimbé as manifestacoes
do ‘acostamento’ com a dramaticidade dos Candomblés baianos ou das

Macumbas do Rio de Janeiro” (CASCUDO, 1978, p. 48). Como em sua
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leitura o Catimbé nio era religio, era “um consultério tendendo, cada vez
mais para a simplificago ritual” (CASCUDO, 1978, p. 87), deu bastante
aten¢do ao que denominou “flora medicinal do Catimbd”, trazendo os
banhos, os remédios usados, as “fumigacoes”, fornecendo inclusive um
“catdlogo dos ervandrios” contendo mais de 40 plantas e ervas que eram
objeto das conhecidas garrafadas, até hoje usadas (Cf. CASCUDO, 1978,
p. 93-118). Mostra o papel da saliva, do hélito, dos sopros, do ar, do sangue,
das defumagoes na producio dos remédios, nos processos de cura e defesa
do “mau olhado”. Nio ficaram de fora as “ora¢oes fortes”, pois segundo
Cascudo nao havia Catimbé sem “ora¢io forte” (CASCUDO, 1978, p. 147).
Transcreve quatorze oragdes, seguidas de comentdrios sobre e jd ao fim do
livro nos fornece algumas biografia dos principais mestres.

Esta obra de Cascudo é fundamental para a compreensio do Catimbé,
embora nio se revele como um trabalho que possua uma perspectiva teérica
clara que o conduza. E um trabalho de certa maneira autbnomo, embora
traga inGmeras referéncias nacionais e internacionais sobre as religioes
afro-brasileiras, sobre magia, uma vez que nosso “antropélogo-folclorista”
era um grande erudito. Trata-se de um trabalho vivo, em alguns aspectos
detalhado, que traz o sabor de alguém que de fato estava imerso no campo.
Por outro lado, assim como muitos dos autores jd analisados, traz um olhar
tipico de seu “espirito de época”, sendo muitas das vezes preconceituoso,
hierarquizando a dimensao mdgica e a dimensao religiosa, tratando seus
sujeitos de pesquisa em tons pejorativos e seguindo o caminho também
tao comum ao periodo, que é tomar o Catimb6 em rela¢io ou a partir do
Candomblé e das demais religi6es afro-brasileiras, o que no caso de Cascudo,
como vimos, hd nuances e diferengas em relagao a outros autores pioneiros.
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4. FOLCLORE, FOLCLORISTAS E O CATIMBO: ALGUMAS
OBSERVACOES

Os estudos sobre o folclore e os modos de sua presenca na constitui¢io
das ciéncias sociais brasileiras sao iniimeros. Dentre eles, destacamos Durval
Muniz, que possui vdrios trabalhos (Cf. MUNIZ, 2011, 2008a, 2008b)
buscando demonstrar como se deu a “fabricacgio do folclore” (Cf. MUNIZ,
2013), da cultura popular e particularmente da cultura nordestina. As
reflexdes sobre o folclore sao importantes aqui na medida em que muitos
registros e um dos primeiros estudos mais consistentes sobre o Catimbé se
deram por “folcloristas”. Assim vale fazermos algumas consideracoes que
podem contribuir na elucidagio do interesse dos folcloristas pelo Catimbé.

Segundo Muniz de Alburquerque, a ideia de uma “regiao Nordeste”
surgiu a partir das elites intelectuais e politicas ligadas por lagos econémicos,
culturais, politicos e até mesmo familiares, a cidade de Recife. Nesse contexto
destacam-se aquelas provenientes da Paraiba, do Rio Grande do Norte, do
Ceard e, em menores proporgdes, as de Alagoas. Para o autor, Sergipe, Bahia,
Piaui e Maranhao aderem tardiamente a esta identidade regional nordestina,
apesar de nesses estados encontrarem-se desde o principio os “simpatizantes
da causa regionalista nordestina” (ALBUQUERQUE JUNIOR, 2013, p.
124). Neste contexto da construcio da identidade nordestina, o estudo do
folclore possui um papel fundamental.

Agora, é importante ressaltarmos que se esta afirmacao ¢ mais ficil de ser
feita, ou seja, da relagao direta e inegdvel entre a construgao de uma “cultura
nordestina” e o folclore nordestino, o mesmo nio ocorre com a defini¢ao de
folclore ou mesmo do que venha a ser um folclorista. Como bem observou
Albuquerque Jr. “falta clareza sobre o que vem a ser um folclorista, quem
pode ser assim denominado” (ALBUQUERQUE JUNIOR, 2013, p. 152).
Faz esta observagao a partir de um bom exemplo que é o Diciondrio de
folcloristas brasileiros, de Mario Souto Maior, onde as biografias ali reunidas
demonstram grande diversidade de atividades e trajetérias. Temos incluidos
nele cronistas do periodo colonial, viajantes do século XIX, diversos autores
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de obras literdrias, teatrais, académicas e musicais, médicos, poetas, socio-
logos, etc. (ALBUQUERQUE ]UNIOR, 2013, p. 153).

Assim, Durval Muniz deixa claro através de suas pesquisas que, embora
nao haja uma definigio clara do estatuto do “folclorista”, ¢ possivel, no caso
“nordestino”, identificar certo perfil e lugar sociais que apresentam, um
conjunto de semelhancas que unem esses estudiosos interessados no folclore,
ou, como passou a ser chamado a posteriori, na cultura popular, e particular-
mente, na cultura nordestina. Em seu ensaio prosopogréfico, elenca quatro
nomes que considera os principais no processo de construgao, ou melhor, de
“invengao” do folclore e da cultura nordestina. Esses autores, que considera
pioneiros sobre a temdtica do folclore nordestino, sio reconhecidos por
todas as geragoes de autores posteriores. Seriam: Gustavo Barroso, Leonardo
Mota, José Rodrigues de Carvalho e Luis da Camara Cascudo. Além destes,
identifica quatro outros nomes interessados no “popular”, que sao por eles
utilizados e tomados como precursores do estudo do que nomearam como
folclore nordestino: Juvenal Galeano, Celso de Magalhaes, Silvio Romero
e Pereira da Costa e menciona por fim quatro outros autores que estiveram
envolvidos em reafirmar e reatualizar o conceito de cultura nordestina, a
partir deste dltimo grupo: Ademar Vidal, Théo Brandao, Verissimo de Melo
e Mirio Souto Maior (ALBUQUERQUE JUNIOR, 2013, p.123).

Este conjunto de letrados por ele estudado tem em comum: um lugar
privilegiado no que tange ao ponto de vista social e educacional e a utili-
zagdo do “capital cultural” e das relacoes politicas das quais integravam
ou herdavam para obter sucesso em seus respectivos trabalhos (ALBU-
QUERQUE ]GNIOR, 2013, p. 161). Para o autor, o estudo do folclore,
daquilo que serd tido como préprio ao povo, traz consigo um processo de
demarcagio de fronteiras, que gera a prépria identidade dos folcloristas, como
letrados, diferentes daqueles nao letrados, daqueles que estudam, o povo:

No discurso em que folclorizam essa populagao e suas matérias e formas de
expressao escavam a prépria distingdo, a prépria identidade e estabelecem
hierarquias entre 0 modo como vivem, pensam ¢ produzem cultura e 0 modo
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como vivem, pensam e produzem expressoes culturais aqueles nomeados de

populares (ALBUQUERQUE JUNIOR, 2013, p. 174).

Esse desejo de conhecer o outro oposto, que seria no caso o popular,
pode ser considerado um dos fatores que aproximou Cémara Cascudo e os
demais folcloristas que trouxeram em suas obras registros sobre o Catimbod,
embora nao esgote a questao. Contudo, essas reflexoes que fizemos sobre a
relagao do folclore com a construgao da cultura nordestina, teve como obje-
tivo elucidar o contexto no qual estava inserido um dos principais pioneiros
dos estudos sobre o Catimbé. Podemos entao entender que o Meleagro e as
demais mencoes e registros que Cascudo faz acerca do Catimb6 e da Jurema
estao inseridos num contexto de constru¢io da prépria identidade nordes-
tina, da qual as religies afro-indigenas sdo parte inegdvel e fundamental.

Diferente, mas relacionada a ela, é a motivacio de Mdrio de Andrade,
que ao se aproximar do Catimbé parecia estar interessado em buscar as
peculiaridades do nacional, de perceber o que possuia o Brasil de especifico.
Como ji mencionamos anteriormente, diferente dos grupos de autores
normalmente identificados numa “linhagem africanista”, como Nina Rodri-
gues, Artur Ramos, Edson Carneiro e Bastide, Andrade se coloca em outra
posi¢o no campo de estudos das religioes afro-brasileiras. Assim, percebe-se
que o estudo do Catimbé e da Jurema conecta-se ao problema das identi-
dades, das identificagoes, tanto ao nivel nacional quanto ao nivel regional.
Vincula-se assim ao processo que forja a “identidade nacional brasileira”.

CONSIDERACAO FINAIS

Sem a pretensdo de ter esgotado a recuperagio dos olhares pioneiros
acerca do Catimbd e da Jurema, buscamos oferecer um mapeamento deles,
incialmente buscando até arriscado recorte cronoldgico. De um modo geral,
o que se percebe nos olhares pioneiros acerca do Catimbé/Jurema é que
nao houve a mesma disposigio compreensiva, se assim se pode dizer, ou a
mesma empatia, como a que se pode observar em relagao ao candomblé
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jeje-nagd. Em virtude disso, os olhares tendiam a reduzir o Catimbé a
uma suposta simplicidade, hd uma nao complexidade, hd algo grosseiro,
“puramente mdgico”, associando-o & magia, tida sempre como algo menor
e distinto das religioes, trazendo aquela velha separagio entre magia e reli-
gido presentes nos primérdios das Ciéncias Sociais e da Antropologia. Sob
este olhar, o Catimbé/Jurema foram vistos como nio dotados de mitologia,
de cosmovisao, ainda que os dados recolhidos contrariassem as andlises
da época. Percebemos ainda que as andlises do termo ou as defini¢oes de
Catimb6 variaram num gradiente entre a maior ou menor valoriza¢io das
influéncias africanas, indigenas e europeias. Os olhares pioneiros deixam
claro que a presenca da jurema, enquanto planta e bebida, era utilizada nao
s6 no Catimbé ou no Candomblé de Caboclo, como normalmente é mais
enfatizado, mas nas outras modalidades de religides afro-brasileiras.

Outro ponto interessante diz respeito a propria constitui¢ao da biblio-
grafia afro-brasileira, campo de estudos que ¢é inicialmente construido fora
do campo antropolégico, por “médicos antropdlogos”, os denominados
“folcloristas”, e no caso do Catimbé/Jurema, formada também por autores
do campo da Literatura, como Mario de Andrade. Dificilmente poderemos
afirmar que esses pesquisadores nao fizeram “etnografia”, se considerarmos
que é um conceito controverso ¢ que num sentido amplo, como ji bem
discutiu Mariza Peirano, niao é um método, mas sim um modo de refletir
e se colocar diante do concreto, que gera o “estranhamento”, “a duvida
antropolégica” — como bem recorda a autora, no sentido levi-straussiano
(PEIRANO, 2014, p. 379) — ou gera ainda uma vontade de compreensio,
dirfamos, a partir do concreto, ou do empirico, como se pode também
denominar, embora preﬁramos o primeiro termo que tem menos vicios
que o segundo. Ora, como dizer que um Cimara Cascudo ou um Mdrio de
Andrade no fizeram “trabalho de campo”, sendo que até por esta linguagem
jd estavam impregnados: “Creio que antes de 1928 estaria ‘dando campo’
ao Catimbé em Natal, contagiado pelas reportagens de Joao do Rio (...)
(grifo nosso)” (CASCUDO, 1978, p. 15). Como dizer que néo fizeram

“observagao participante”? Embora se utilizassem de priticas préximas
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aos métodos antropoldgicos, nao possufam o “olhar antropolégico” e vale
dizer que com tal afirmagao nao temos o intuito de mensurar se isso ¢ bom
ou ruim, obviamente, pois nao ¢ esta a questao. Mas desejamos chamar
atengao que suas experiéncias vividas se deram a partir de outros lugares
do conhecimento o que interferiu, em nossa perspectiva, diretamente em
suas produgoes e nos olhares construidos acerca da Jurema e do Catimbé.
Desse modo temos nos olhares pioneiros a presenga forte das emogoes (nio
que na Antropologia pioneira as emogoes nao aparecam!) reveladas por uma
linguagem nio “treinada” pelos métodos antropoldgicos, por um olhar nao
“treinado” pela Antropologia, no sentido ji colocado por Roberto Cardoso de
Oliveira (2006). Eram olhares impregnados por aquele “espirito de época”,
que pelo percurso que fizemos, recebe influéncia do modernismo, do evolu-
cionismo e do positivismo. De alguma maneira também estavam seduzidos
pelo Candomblé jeje-nagd ou pelos Xangds pernambucanos presentes nos
trabalhos de Ramos, Rodrigues, Gongalves Fernandes, Roger Bastide, dos
quais Andrade e Cascudo e outros autores aqui selecionados foram leitores,
embora o “folclorista” potiguar tenha tido contato com autores que Andrade
nao teve. Isso explica o fato do Catimbé/Jurema terem sido lidos por esses
autores pioneiros mais pelo que nio possuia em rela¢io a outras modalidades
de religioes afro-brasileiras mais prestigiadas do que pelo que detinha de
peculiar, distinto. Apesar disso, os trabalhos pioneiros, e aqui destacamos
Andrade e Cascudo, tornam-se fontes fundamentais para a compreensao da
Jurema Sagrada que se reinventa atualmente, pelo registro que fizeram dos
ritos, das musicas, dos simbolos e pela dimensao da meméria neles presente.
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APRESENTACAQ: RAFFAELE PETTAZZONI
E O METODO COMPARATIVO

Hugo Ricardo Soares'

Raffaele Pettazzoni (1883-1959) ¢, sem divida, um dos mais impor-
tantes historiadores das religides do século XX. Foi o primeiro titular de uma
cdtedra da disciplina na Itdlia, assumindo o posto na Universidade de Roma

“La Sapienza” no ano de 1923 e ao longo de quase quatro décadas de carreira
naquela institui¢ao, produziu uma extensa e variada obra, influenciando vérias
geracoes de pesquisadores italianos e também de outras nacionalidades®. A
tradi¢io disciplinar inaugurada e desenvolvida por ele ficou conhecida como
“Escola Italiana de Hist6ria das Religioes™. Foi também um dos responsaveis
pela criagio da International Association for the History of Religions, a qual
presidiu, e da revista Numen, ligada a esta associagao.

Sofrendo influéncias das tradigoes sdcio-antropoldgicas do final do século
XIX e inicio do XX — o evolucionismo, o difusionismo, a Sociologia francesa
de Durkheim e Mauss, a fenomenologia de Rudolph Otto e Gerardus Van

der Leeuw — e principalmente do historicismo idealista de Benedetto Croce?,

Doutor em Antropologia Social (Unicamp) - Pesquisador colaborador (bolsista PNPD-
Capes) do Departamento de Antropologia Social do IFCH/Unicamp e pesquisador do
Laboratério de Antropologia da Religiio — LAR/Unicamp. E-mail: hrsoares@hotmail.com
Em especial a chamada “Escola de Paris”, cujos principais representantes sio Marcel
Detienne, Jean-Pierre Vernant, Pierre Vida-Naquet.

Em 1979, durante o um congresso de Histéria das Religices na cidade italiana de
Urbino, esta tradi¢ao disciplinar comeca a ser chamada de “Escola Romana de Histdria
das Religioes”.

Benedetto Croce (1866 — 1952) foi um importante historiador, filésofo, critico literdrio
e politico italiano e um dos principais idedlogos do liberalismo do pafs. Também se
destacou por restabelecer o pensamento de Giambattista Vico e como maior expoente
do idealismo e do historicismo absoluto no século XX.
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Pettazzoni desenvolveu uma nova perspectiva de estudos sobre o fendmeno
religioso, escapando da pesada influéncia da Igreja e do pensamento catélico
que dominavam os circulos intelectuais e académicos italianos do periodo,
reafirmando, assim, a historicidade dos fendmenos religiosos.

Segundo Pettazzoni, o estudo das religides deveria partir sempre de
uma perspectiva historicista, ou seja, de uma abordagem que reduzisse o
fenémeno religioso a razao histérica e cultural (“desontologizando”, portanto,
o conceito). Esta orientagao epistemoldgica e tedrica estd presente em
praticamente toda a sua obra, mas fica especialmente clara em dois ensaios:
“Il metodo comparativo”, cuja tradugao agora apresentamos, e “Religione e
Cultura™, este ainda sem tradugao para o portugués.

Suas concepgoes tedricas comegaram a ganhar corpo através da revista
Studi e Materiali di Storia delle Religioni (SMSR), criada por ele mesmo em
1925. Esta revista, ativa até os dias de hoje, estd vinculada ao Departamento
de Histéria, Cultura e Religiao da Universidade La Sapienza®, principal centro
institucional do legado pettazoniano. Desta revista, também tomaram frente
alguns de seus mais préximos alunos, que ampliaram a agenda de pesquisa
do mestre. Dentre estes, destacam-se Angelo Brelich, Ernesto De Martino,
Dario Sabbatucci, Vittorio Lanternari e Ernesto Buonaiuti’.

> Assim como “I/ metodo comparativo®, o ensaio “Religione e cultura” também foi republicado
no livro “Monoteismo e Politeismo: saggi di Storia delle religione” de 2005. Originalmente,
“Religione e cultura’, cujo argumento principal fazia parte de uma palestra proferida por
Pettazzoni em junho 1955 na cidade de Bolonha, foi publicado no jornal “Il Mondo”
no més de julho de 1955.

® Recentemente, sob a diregio de Alessandro Saggioro e a coordenagio de Sergio Botta,
ambos docentes do departamento de Histéria, Cultura e Religido da Universidade La
Sapienza de Roma, os niimeros mais antigos da revista comecaram a ser digitalizados e
podem ser encontrados neste site: http://cisadu2.let.uniromal.it/smsr/

7 A excegao do livro “As Religives dos Oprimidos” de Vittorio Lanternari, nenhuma obra
destes historiadores foi ainda traduzida para a lingua portuguesa.
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Pettazzoni também publicou alguns trabalhos monogréficos importantes
como La religione primitiva in Sardegna (1912), La religione di Zarathustra
nella storia dell’'Tran (1920), La Religione nella Grecia antica fino ad Ales-
sandro (1921), I Misteri (1924), Dio: formazione e sviluppo del monoteismo
nella storia delle religione (1922), La confessione dei peccati (em trés volumes)
(1929-1935), Mitti e leggende (em quatro volumes) (1948-1963) e por fim,
Lonniscienza di Dio (1955) e Lessere supremo nelle religioni primitive (1957),
estes dois dltimos consistindo em sua resposta derradeira ao longo debate
estabelecido na primeira metade do século XX com o padre Wilhelm Schmidt
(e sua tradigao de pesquisa, conhecida como “A Escola de Viena”), relativo
as origens histéricas do monoteismo.

Para Schmidt, existiria um monoteismo primordial, comum a todas as
sociedades, e o politeismo seria uma forma degenerada da religiao primitiva,
tese esta semelhante & concepgao dos missiondrios jesuitas que estabeleceram
missoes durante a coloniza¢io do chamado Novo Mundo (GASBARRO,
2006). Esta concepgao, como se pode perceber por sua simples formulagao
(e também pela condi¢io de sacerdote de Schmidt) era fortemente orientada
por uma ideia de religido crista, que por sua vez, estimulava a evangelizagao.
Pettazzoni argumentava que nao poderia existir um monoteismo original,
jd que este ao afirmar a existéncia de um unico deus, negava a existéncia
de deuses anteriores. E esta passagem do politeismo para o monoteismo
nao se daria por uma evolugio gradual de concepgoes religiosas, mas por
uma revolu¢io ou uma crise profunda entre a religido tradicional e a nova
instancia religiosa que encontra seu sentido na existéncia da unicidade de
deus. (PETTAZZONI, 2005).

Na década de 1940, o grande debate internacional com o qual Pettazzoni
se envolveu, foi com a fenomenologia, principalmente aquela praticada pelo
entdo jovem historiador Mircea Eliade, debate este que toma forma acabada
precisamente no ensaio que apresentamos agora em lingua portuguesa.

A publicagao do “O Método Comparativo” tem, portanto, como obje-
tivo, apresentar ao publico brasileiro, ainda que de maneira introdutéria,
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um pouco do posicionamento tedrico e da metodologia comparativista
caracteristica da perspectiva historicista das obras do pesquisador italiano
e também da tradigao intelectual que fundou. Este foi seu tltimo trabalho,
escrito e publicado poucos meses antes de sua morte em 1959, e um dos
poucos de cardter puramente metodoldgico.

A tradugio vem estimulada também por um renovado interesse sobre
a “Escola Italiana de Histéria das Religides” no meio académico brasileiro.
Atualmente, os esfor¢os de divulgagio desta tradi¢ao no Pais sao tocados
principalmente por dois pesquisadores italianos residentes hd muito tempo
no Brasil: a antropéloga e professora da UNIFESP Cristina Pompa, que fez
a revisdo técnica desta tradugio que agora disponibilizamos; e o historiador
e professor da USP Adone Agnolin, que publicou recentemente o livro
“Histéria das Religioes: perspectiva histérico-comparativa”, no qual sio
apresentadas e discutidas as principais correntes tedricas do final do século
XIX e inicio do XX dedicadas aos estudos das religides, com especial énfase
a tradigdo italiana.

Nos dias de hoje, a heranga pettazzoniana (e também de seus princi-
pais alunos) estd presente nas obras de historiadores e etnélogos italianos
como Marcelo Massenzio, Nicola Gasbarro, Gilberto Mazzoleni, Paolo
Scarpi, Valério Salvatore Severino, dentre alguns outros, mostrando que a
critica historicista continua viva e necessaria, especialmente num pais onde
a influéncia (intelectual e politica) das concepgoes e orientacoes catélicas
ainda se faz presente, especialmente entre pesquisadores do cristianismo.

Em “O Método Comparativo”, Pettazzoni, jd na fase madura de sua
produgio intelectual, ironicamente (e genialmente) se vale do comparati-
vismo historiogréfico, tema do artigo e base metodoldgica de toda sua obra,
para colocar em relagio as diferentes formas que o método comparativo foi
usado pelas chamadas Ciéncias das Religioes e questionar seus resultados.

Dotado de grande erudigao e dono de um estilo elegante de escrita (o
que dificultou a tradugio em virios momentos), Pettazzoni é pontual em suas
criticas, demonstrando como as abordagens fenomenoldgicas, especificamente
aquelas adotadas por Gerardus Van der Leeuw, com sua “fenomenologia
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psicolégica’, e Mircea Eliade, em sua “morfologia do sagrado”, desistoricizam
o fendmeno religioso. Neste sentido, Pettazzoni afirma que a fenomenologia
ignora que todo p/]ﬂino'menon é necessariamente também um gendmenon, ou
seja, que todo fendmeno (no sentido daquilo que aparece, que é percebido)
pressupde uma formagio, um processo de desenvolvimento.

Apesar da critica as pressuposi¢oes metodoldgicas e epistemoldgicas da
fenomenologia, Pettazzoni encerra o ensaio reconhecendo um importante
legado desta tradicao de andlise que nao deve ser ignorado pelos historiadores
das religides. Citando suas préprias palavras:

“...em termos sistemdticos, trata-se de superar as posi¢oes unilaterais da
fenomenologia e do historicismo, integrando-os sistematicamente, ou seja,
potencializando a fenomenologia religiosa com o conceito historicista de
‘desenvolvimento’ e a historiografia historicista com a instincia fenomenolé-
gica do valor auténomo da religiao” (cita¢do tirada da traducio que segue).

Esta posigao conciliatéria, defendida apenas no fim de sua vida, foi
negada (ou pelo menos vista com alguma reserva) por alguns de seus alunos
mais préximos, como Angelo Brelich, Ernesto De Martino e Ddrio Sabbat-
tuci. A despeito disso, ao se aproximar desta perspectiva fenomenolégica
que entende a religido como um fenémeno autbnomo no mundo social,
Pettazzoni deu uma grande contribui¢ao para a consolidagio da Histéria
das Religioes como uma disciplina especifica, dotada de um método e um
campo de pesquisa préprios®.

Por fim, como jd foi mencionado, “O método comparativo” foi origi-
nalmente publicado em 1959 na revista Numem, porém o original que

8 Como o préprio Pettazzoni revela em “I/ metodo comparativo”, Benedetto Croce foi um
dos seus principais inspiradores, mas também um dos seus principais criticos. Segundo
Filoramo e Prandi, logo apds a institui¢do da cdtedra de Histéria das Religices na
Universidade de Roma La Sapienza, Benedetto Croce publicou no periédico A Critica
uma “nota demolidora na qual a Histdria das Religioes era reduzida a merda disciplina

classificatéria” (1999, p. 66).
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usamos em nossa traducio foi publicado em 2005 numa coletdnea dos
principais ensaios pettazzonianos organizado pelo historiador Pier Angelo
Carozzi, professor de Histdria das Religides do Departamento de Ciéncias
Humanas da Universidade de Verona na Itdlia, e publicado pela editora

Medusa da cidade de Milio.
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O METODO COMPARATIVO

Raffaele Pettazzoni'

A Ciéncia das Religioes, no sentido moderno do termo, nasceu sob
o signo da comparagio. O célebre artigo de F. M. Miiller, “Comparative
Mythology”, escrito em 1856, costuma ser considerado como o marco de
nascimento da nova disciplina. Os decénios entre 1880 e 1920 representam
a “belle époque” da “Comparative Religion”, especialmente na Inglaterra,
onde este termo ¢ ainda de uso corrente.

Certamente a comparacio das crengas religiosas é, de fato, muito mais
antiga que a “Comparative Mythology” e a “Comparative Religion”. No
Mundo Antigo a interpretativo graeca das divindades orientais, como também
a interpretatio romana das divindades gregas e daquelas celtas, germanicas,
etc, implicavam uma comparacio. Nas equagoes herodoteanas das principais
divindades egipcias com outras tantas gregas (Amon = Zeus; R4 = Helio;
[sis = Deméter; Osiris = Dionisio) existia a ideia de que se tratava, em cada
caso, da mesma divindade, designada com nomes diversos nas respectivas
linguas e por isso traduziveis de uma lingua para a outra’.

Em tempos modernos o método comparativo aparece jd, ainda que
embrionariamente, no século XVIII: basta citar os titulos de algumas obras,
como aquela de P. Lafitau, Les Moeurs des sauvages amériquains comparés aux
moeurs des primiers temps (1724), ou a de Charles de Brosses, Du culte des
dieux fétiches, ou Paralléle de l'ancienne religion de | ’Egypte avec la religion
actuelle de la Nigritie (1760). Também Fontenelle no Discours sur l'origine
des fables assinalava “la conformité étonnante entre les fables des Américains
et celles des Grecs”.

U In memorian (1883-1959).

% In Chips from a German Workshop, 2. ed. (London, 1868), v. II: “Essays on Mythology,
Traditions and Costumsn”, p. 1-146.

3 G. Wissowa, Interpretatio Romana, “Archiv fiir Religionswissenschaft” 19, 1916-19.
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Frente a esta primeira comparacio etnografica, a “Comparative Mytho-
logy” de Max Miiller, com a delimitagao de seu especial campo de investigagao,
representava uma restricdo de horizonte. De qualquer modo, esta nio era
uma descoberta original: Max Miiller havia aplicado a0 mito uma grande
descoberta feita no campo da linguistica: a descoberta do parentesco das
linguas indo-europeias, cuja primeira sistematizagao ocorreu na Vergleichende
Grammatik de Fr. Bopp®. “The Discovery” assim escrevia Max Miiller no
trabalho citado, “of the common origin of Greek and Sanskrit was stated
by Hegel to be the discovery of a new world. The same can be said with
regard to the common origin of Greek and Sanskrit mythology. The science
of Comparative Mythology will shortly attain an importance equal to that
of comparative philology”. E ainda: “What Sanskrit was for comparative
grammar, so is the Vedic mythology for comparative mythology.”. A mito-
logia, ele completa: “is nothing but a dialetic, and ancient form of language™.

A mitologia comparada tinha, portanto, na linguistica o seu funda-
mento e o seu limite. A comparagao mitoldgica era aplicdvel somente aquilo
que fosse linguisticamente compardvel. E linguisticamente compardvel era
somente aquilo que era linguisticamente aparentado. Para Max Miiller, eram
compardveis somente as mitologias dos povos indo-europeus entre elas
mesmas, ou respectivamente as mitologias dos povos semiticos entre elas,
ou, sempre entre elas mesmas, aquelas dos povos “turanianos”. Na prdtica,
o “indo-europeista” Max Miiller s6 podia comparar — e nao fez nada mais
do que disso — a mitologia dos povos indo-europeus.

Construida sobre a equagao preliminar “mito = linguagem”, todo o
edificio da Comparative Mythology cairia quando resultasse insustentével esta
equacao. Poucos anos depois da morte de Max Miiller (1900), constituia-se
em Berlim, em 1906, uma “Sociedade de Mitologia Comparada” (“Gesells-
chaft fiir vergleinchende Mythologie”) que tinha também como programa

4 FR. Bopp, Vergleichende Grammatik des Sanskrit, Zend, Griechischen, Latenischen,
Gotischen, und Deutschen, 1833 — 1857 (2. ed.,com a inclusio do eslavo, 1855-1863).
> Max Miiller, Comparative Mythology, 1, cit., p. 78, 144, 146.

DeBates po NER, PoRTO ALEGRE, ANO 17, N. 30, P. 203-218, JUL./DEZ. 2016



O METODO COMPARATIVO 205

a comparagao mitoldgica, mas sem os postulados linguisticos e estendidas a
todas as mitologias de todos os povos independente da linguagem®. Com isso
a comparag¢io dos mitos desaguava no grande rio da ciéncia antropoldgica
com seu comparativismo sem limites, que se desenvolveu sistematicamente
ao longo do século XIX'.

Sobre a influéncia do pensamento naturalista e evolucionista, a antropo-
logia valeu-se dos dados cada vez mais abundantes da exploragao etnogréfica
para construir uma teoria do desenvolvimento da civilizagao segundo leis
uniformes e constantes como aquelas das ciéncias da natureza. Esta orien-
tagdo tedrica, liderada por grandes nomes como Edward B. Tylor e James
G. Frazer, ainda é muito seguida por proeminentes estudiosos.

Ainda em 1935 Bronislaw Malinowski, no Preficio de uma série de
conferéncias por ele proferidas na Universidade de Durhan e publicadas
com o titulo The Foudations of Faith and Morals, escrevia: “the specifically
scientific task of anthropology is to reveal the fundamental nature of human
institutions through their comparative study. An inductive survey establishing the
intrinsic similarity which underlies fortuitous variations discloses the nature of
law and religion, of property and cooperation, of credit and moral confidence...
In all this the Science of Man is gradually falling into line with other sciences,
above all with the exact and natural disciplines... From the scientific point of
view we must first arrive at a clear conception of what religion is. And this can
be best achieved by a comparative study of religious phenomena, carried out in
the anthropological spirit”

® PEHRENREICH, Die allgemeine Mythologie und ihre ethnologischen Grundlagen,
Leipzig, 1910 (“Mythologisch Bibliothek”, Bd. IV, I).

7 G. Dumézil, que renovou nos nossos dias os estudos de mitologia comparada, escreveu:
“On peut méme, par piété pour les premiers chercheurs, maintenir ce nom pour désigner
la nouvelle forme d’etude comparaée des religions indoeuropéennes. Mais la “mythologie
comparée” moderne n'est possible qu'a condition d’incorporer a tous les étages de as
structure tous les phénomeénes em relations avec les mythes, c’est —a-dire pratiquement
toute la sociologie” (Jupiter, Mars, Quirinus, I, Paris, 1941, p. 16).

8 Br. MALINOWSKI. The Foudations of Faith and Morals, London 1936, p. VII-VIIL.
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Mais recentemente A. R. Radcliffe-Brown, em um discurso (Huxley
Memorial Lecture) intitulado 7he Comparative Method in Social Anthropo-
logy (publicado no “Journal of the R. Anthropologycal Institute”) atribuia a
Antropologia Social, enquanto ramo da Sociologia Comparada, o trabalho
de descobrir, através da investiga¢io das vdrias formas de vida social, as
leis gerais que regulam a sociedade humana. “The comparative method”,
ele escrevia, “is one by which we pass from the particular to the general, from
the general to the more general, with the end in view that we may in this way
arrive at the universal, at characteristics which can be found in diferent forms
in all human societies™. O método comparativo era, portanto, para Radclif-
fe-Brown, distinto do método histérico, sendo este usado no estudo dos
povos e das civilizagoes especificos.

Ao contrdrio, para Arnold J. Toynbee o método comparativo de inspiragao
naturalistica é ele proprio método da histéria: “Cette méthode comparative”,
ele escreveu recentemente numa revista francesa, “peut étre étendue & l'en-
semble de l'histoire, et cest em fait la méthode des sciences humaines. Les sciences
humaines, comme les sciences naturelles, se limitent & une étude comparative des
données, em vue de découvrir la structure des faits et des événements™°.

Alguns acreditaram que nas ideias de Toynbee fosse possivel encontrar
influéncias do pensamento de G. B. Vico''. Mas o pensamento de Vico,

12

. <« bbl <« 9 12%* 4 .
mesmo com a teoria dos “cursos” e “recursos”'’, estd muito longe de qualquer

? A.R. Raddliffe-Brown, The Comparative Method in Social Anthropology, “Journal of the
R. Anthropologycal Institute” 81, 1951, p. 22.

19 A.J. TOYNBEE, Ce que jai essayé de faire, in “Diogéne” 13, 1956, p. 12.

1 J. MADAULE, in “Diogene”, I, cit., p. 47.

12 ¥N.T. Segundo o Diciondrio de Filosofia de Nicola Abbagnano, para Giambattista
Vico (1668-1744), o “curso” (ou “curso das nagdes”, como estd no verbete da edicio
em portugués) representa a constante uniformidade que a histéria dos diversos povos
revela, a despeito dos diferentes costumes e contextos em que estdo inseridos. O “recurso”
seria a repetigio deste movimento histérico. Esta elaboracio de Vico é posteriormente
reelaborada por Benedetto Croce, um dos grandes influenciadores da obra pettazzoniana
e considerado um dos principais expoentes modernos do historicismo absoluto.
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interpretagao naturalistica dos fatos histéricos e da sua repetigao. O préprio
Vico ¢, alids, considerado como precursor do historicismo moderno, que é
aquele pensamento que concebe a histéria como liberdade, e cada fato hist4-
rico como evento tinico, original e irrepetfvel. Consequentemente, também
o método comparativo de inspira¢io naturalistica é atingido por inteiro
pela critica historicista. Um influente representante do historicismo italiano,
Adolfo Omodeo, que foi professor de Histéria do Cristianismo e tratou
da histéria das origens cristas seguindo os principios historicistas, afirmou
até que “o método comparativo é a contradicio absoluta da Histéria”"%. A
critica de Omodeo era dirigida explicitamente a “ciéncia das religides”, a
qual o método comparativo nio atribufa cardter de histdria. O fato é que
as exigéncias do historicismo colocam em questao nio somente a validade
historiografica do método comparativo, mas também a legitimidade tedrica
de uma Histdria das Religides como ciéncia histdrica especifica. Para Bene-
detto Croce e para sua escola, a qual adere Omodeo, a religido nio é um
valor autdnomo do espirito, e a Histéria da Religiao nao possui consisténcia
prépria, resolvendo-se na histéria do pensamento e da vida moral'.

Esta posi¢ao contrasta claramente, portanto, com a orientagao tradicional
da ciéncia das religiées. Nascida, como foi dito, sob o signo do compara-
tivismo, deste nunca se separou. Da época do Romantismo ao periodo do
Positivismo, deste ao espiritualismo e as outras tendéncias modernas, a ciéncia
das religioes sempre praticou a comparagio®. Agora se declara, ao contrdrio,
que para ser verdadeiramente uma ciéncia histérica ela deve renunciar a seu
método tradicional. Podemos perguntar se a alternativa seja propriamente
assim tdo irredutivel e se 0 uso da comparagio seja absolutamente incom-
pativel com as instincias tedricas do historicismo. Talvez possamos pensar

13 A. OMODEO. Tradizioni morali ¢ disciplina storica, Bari 1920, p. 85.

14 B. CROCE, Le condizioni presenti dela storiografia in Italia, In: “La Critica” 1929,
p. 174 et seq.

15 Cfr. JOACHIM WACH, The Comparative Study of Religions, in “Bulletin of the Rama-
krishna Mission Institute of Culture” v. IV, n. 1 (Calcuta 1953), p. 17-26.
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que o problema comporte uma impostagao menos sistemdtica. Ao invés
de deduzir a ineficiéncia historiografica do método comparativo a partir
de sua incongruéncia tedrica com um dado sistema filoséfico, talvez seja
melhor examinar criticamente os modos especificos de comparagio. A isso
se referem sumariamente, as consideragoes a seguir.

Basta um rdpido olhar sobre o desenvolvimento da ciéncia das religioes
em suas vdrias fases, correntes tedricas e linhas de estudo, para constatar que
o método comparativo nem sempre gerou resultados historiograficamente
satisfatdrios, e em certos casos, ele foi usado, inclusive, de modo anti-histé-
rico. Anti-histdrica era jd na antiga “mitologia comparada”, os preconceitos
linguisticos que limitavam a comparagio dos mitos a0 mundo das linguas
indo-européias. Este limite foi superado, como foi dito, pela comparagio antro-
polégica; mas anti-histérica era, por sua vez, na antropologia, a assuncio de
paralelos e equivaléncias meramente formais e culturalmente indiscriminados.

Em certo momento, especificamente nos anos préximos a 1900, o
problema central para a ciéncia das religides foi aquele que o conde Goblet
d’Alviella’® chamava de “le choix d’'um étalon”, ou seja, a escolha de uma
dada religiao como paradigma para a comparagao histérico-religiosa. A
este propdsito, € interessante recordar o livro de Georges Foucart, Historie
des religions et méthode comparative (Paris 1900, 1912), onde era proposta
como religido-tipo para fins de comparacio a religido egipcia. Mas justa-
mente um egiptélogo, A. Wiedemann, em uma resenha do livro de Foucart
(OLZ 1909 [=“Oecientalische Literatur Zeitung’]) declarou-se contra esta
escolha, e propds em seu lugar, como paradigma comparativo, a religiao
mexicana. Por outro lado, em 1878, E Max Miiller j4 tinha inaugurado
a série “Hibbert Lectures” tratando das Origin and Growth of Religion as
illustrated by the Religions of India (London, 1880), e no mesmo esquema,
outros conferencistas da mesma cdtedra expuseram as “origens e o desen-

16 A. GOBLET D’ALVIELLA, De la méthode comparative dans Uhistoire des religions, “Revue
de I'Université de Bruxelles” 15, 1909-10, p. 321-337.
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volvimento” da religido a luz, respectivamente, da religido egipcia (Le Page
Renouf), da babil6nica (A. H. Sayce) e da celta (J. Rhys)".

Outro procedimento caro & “Comparative Religion” é a andlise compa-
rada de duas religioes, seja considerando suas totalidades ou algum aspecto
em particular. Desta forma, no livro do ilustre helenista Lewis R. Farnell,
Greece and Babylon (Edinburgh, 1911) — no qual é resumido um conjunto
de palestras ocorrido na Universidade de Oxford para o “Wilde Lecture-
ship in Natural and Comparative Religion” — sao descritas as semelhangas
e as diferencas entre as religides grega e babil6nica chegando a conclusao
previsivel de que o problema de eventuais influéncias exercidas pela religiao
babil6nica sobre a mais antiga grega nao admite mais do que uma solugao
provisoriamente negativa. Também nio é muito proﬁ'cua, para citar mais um
exemplo, a andlise das relagdes entre mitologia grega e mitologia japonesa
feita por F. Franz na obra Die Beziehungen der japanischen Mythologie zur
griechischen (Bonn, 1932), onde as semelhangas entre uma e outra sao clas-
sificadas em dois grupos: aquele de simples convergéncias formais e aquele
de eventual conexdo genética — em que ainda se permanece no campo da
tipologia abstrata, ao invés do terreno da historiografia concreta.

E nao se diga que tudo isso jd passou e que nao vale a pena dar aten¢ao
a posigoes jd superadas hd tempo. Veja-se, a este respeito, o livro recente
de H. H. Rowley Prophecy and Religion in Ancient China and Israel
(1956), que contem as suas conferéncias proferidas em 1954 para o Jordan
Lectureship in Comparative Religions na School of Oriental and African
Studies da Universidade de Londres'®. O professor Rowley é mundialmente
conhecido e estimado como um dos mais importantes mestres do campo

'7 P LE PAGE RENOUE Lectures on the Growth of Religion as illustrated by the religion
of Ancient Egypt, 1880; A.H. SAYCE, Lectures on the Growth of Religion as illustrated
by the religion of the Ancient Babylonians, 1887; J. RHYS, Lectures on the Growth of
Religion as illustrated by Celtic Heathendom, 1888.

8 Louis H. Jordan foi, em vida e em morte, um zeloso defensor e patrono dos estudos
de “Comparative Religion”. Ele ¢ autor, dentre outros, de um volume em colaboracio
Baldassare Labanca, intitulado The Study of Religion in the Italian Universities (Londres,
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de estudos sobre o Velho Testamento e sobre a histéria de Israel. Ao lado
desta competéncia profissional, ele também possui uma sélida competéncia
acessoria bastante diferente que é o da sinologia, mais especificamente, das
religides da China antiga. Devido a sua posicao privilegiada nestas duas dreas
de conhecimento, Rowley pode dedicar as suas “Jordan Lectures” ao exame
das grandes figuras do profetismo hebraico (na prética, aos profetas anteriores
ao Exilio), confrontando-os com os grandes mestres do pensamento Chinés
(Confucio, Meng-tse, Mo-tse). Percebemos facilmente o prazer intelectual
que estas conferéncias geraram aos ouvintes, € que certamente nao é inferior
a0 que se prova ao ler o volume. No entanto, depois da leitura, sentimos que
a satisfagao nao é completa. Quando o autor, como conclusao de seu exame
comparativo, declara que no Profetismo hebraico existem certos aspectos
que até certo ponto concordam e outros que nio concordam com certos
aspectos do filosofismo chinés, sentimos que, mais uma vez, permanece-se
no vestibulo da Histéria. A justaposi¢iao dos dois termos comparados nao
nos faz conhecer nada a mais daquilo que ja sabiamos sobre cada um deles
separadamente. Nio estd claro por qual razdo intrinseca, além daquela
pessoal e contingente da competéncia bilateral do autor, foram escolhidos
os dois termos, e somente estes dois, € o porqué da comparagio nao ter
sido estendida, por exemplo, aos mestres do pensamento indiano e aos
filésofos gregos.

Diferentemente desta “comparacio” descritiva, que é apenas um simples
registro de semelhancas e diferencas, é claramente percebida a instincia
de uma comparacao historiografica no movimento de estudos que remete,
especialmente na Inglaterra, & chamada Myth and Ritual School (ao qual

1909), publicagio esta que o conde Goblet D’Alviella disse que deveria se chamar “4
Ascengdo dos Estudos de Religido nas Universidades Italianas”.

B. Labanca foi nomeado professor de Histéria das Religides na Universidade de Roma
em 1886; mas depois de dois anos pediu para que o titulo de sua cdtedra fosse modi-
ficado para “Histéria do Cristianismo”. A primeira cdtedra estdvel de Histéria das
Religides da Universidade de Roma (e na Itdlia em geral) foi aquela ocupada por mim

de 1924 até 1953.
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o préprio Rowley pertence)”. Partindo da posi¢io da Antropologia, mas
com tendéncias “desviantes”, seja do evolucionismo de Frazer, seja do difu-
sionismo de Elliot Smith e de W. ]. Perry, a “Myth and Ritual School”, nao
tendo elaborado uma metodologia sistemdtica prépria, caracterizando-se
pela variedade de opinides e posicoes criticas de cada um de seus membros,
mesmo em matéria metodoldgica®; formulou, no entanto, a0 menos progra-
maticamente, a necessidade de reagir a insuficiéncia historiografica do velho
comparativismo, como se revela, por exemplo, nas palavras de S. H. Hooke,
iniciador e articulador do movimento: “The whole approach of Myth and
Ritual was from the first a conscious revolt from what was regarded as the
non-historical method of the purely comparative approach™'.

Passamos agora a considerar a comparagio praticada em outro setor
dos estudos religiosos, a fenomenologia. A fenomenologia religiosa tem o
mérito de ter embasado a sua metodologia no conceito fundamental do
valor especifico da religiao na vida do espirito. A comparagio ¢ necessdria a
fenomenologia para ela obter da similaridade das estruturas o sentido funda-
mental dos fendmenos religiosos, que ¢ seu proprio sentido religioso. Para
alcancar a similaridade das estruturas, a fenomenologia nao pode prescindir
da Histéria e insistentemente, adverte para nio se sair da Hist6ria. Mas na
prética acontece que este aviso é mais ou menos frustrado pela permanéncia
de uma instincia tedrica orientada diferentemente Vale como exemplo a
fenomenologia do “Ser Supremo”, construida pelo grande mestre e pensador
genial que foi Gerardus Van der Leeuw™.

9 Myth and Ritual, ed. Por S. H. Hooke: Oxford 1933, e os outros dois simpésios editados
pelo mesmo HOOKE: The Labyrinth: Further Studies in the Relation between Myth and
Ritual in the Ancient World, London 1935; e Myth and Ritual, and kingship: Essay on the
Theory and Pratice of Kingship in the Ancient Near East and in Israel, Oxford 1958.

20 Especialmente S. G. E Brandon, The Myth and Ritual Position critically considered, em
Myth and Ritual, and Kingship, p. 261.

?1'S. H. Hooke, em Myth and Ritual, and Kingship, p. 4.

22 G. VAN DER LEEUW, Die Struktur der Vorstellung des sogenannten Hichsten Wesens,

“Archiv fiir Religionswissenschaft” 29, 1931, p. 79-107.
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Segundo Van der Leeuw, uma coisa ¢ a estrutura fenomenolégica do Ser
Supremo e outra é a de Javé. O “Ser Supremo”, que se encontra especialmente
entre os povos chamados primitivos, é um deus distante, longe no tempo e
no espago, separado do mundo: uma instincia tltima, uma imanéncia estd-
tica mais do que uma presenca ativa. Javé, ao contrdrio, criador do mundo,
nao é somente poténcia, mas também vontade, nao somente persona, mas
uma figura viva, um deus operante e dominante sobre o homem, um deus
ciumento, hostil, com algo demoniaco. Mas qual ¢ a efetiva consisténcia
destas duas estruturas e da sua alegada diferenca radical? Longe de ser uma
caracteristica exclusiva de Javé, a criatividade, propriamente na forma de
criagdo ex nihilo, ¢ um atributo comum a muitos Seres Supremos do mundo
primitivo, os quais operam pela for¢a do puro pensamento e da vontade, a
maneira dos bruxos e xamis.” E quanto a outra caracteristica de Javé, que
¢ de ser vigilante sobre as obras, as palavras e o pensamento dos homens
sem que nada possa escapar-lhe, esta onisciéncia e onividéncia das coisas
humanas, usualmente associada ao exercicio de uma san¢io punitiva, é
também um dos atributos mais constantes nos Seres Supremos dos povos
primitivos em geral.?

Tanto fluida é a alegada diferenca e heterogeneidade das duas estruturas,
quanto ¢ fdcil, neste terreno, sem o freio dos critérios objetivos, ceder as
impressoes tdo gratuitas quanto sugestivas. A fenomenologia é interpretacio,
e a interpretacao fenomenoldgica, segundo van der Leeuw, “...se torna pura
arte e vao devaneio logo que escapa do controle da hermenéutica filolégico

-arqueolégica”zs. Mas, ao que parece, este apelo programatico a Histéria nao

23 R. PETTAZZONI, Myths of Beginnings and Creation Myths, em “Essays on the History
of Religions”, Leiden, 1954, p. 33 (Proceedings of the 7th Intern. Congress for the History
of Religions, Amsterdam 1951, p. 75.); ID., Lidée de création et la notion d’un Etre
créateur chez les Californiens, “Proceedings of the 32 d Internat. Congress of Americanists,
Copenhagen 1958, p. 238.

24 R. PETTAZZONL, L Onniscienza di Dio, Torino 1955 (The All-Knowing God, traducao
de H. J. Rose), London 1956; LEssere Supremo nelle religioni dei primitivi, Torino 1957.

> G.VAN DER LEEUW, Die Phiinomenologie der Religion, Tiibingen 1933, p. 642.
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garante a comparagio fenomenoldgica do risco de cair em um morfologismo
puramente extrinseco e formal, sem consisténcia historiografica. E a razao
— uma razao nao puramente contingente, antes, intrinseca e essencial —, a
razdo verdadeira, é que a fenomenologia reconhece o valor instrumental da
Histdria, mas idealmente tende a transcender a Histéria, assumindo-se como
ciéncia religiosa em si, distinta da Hist6ria®®. O que falta A fenomenologia
religiosa, o que ela explicitamente repudia, ¢ a ideia de desenvolvimento®.
Compreendendo o fendmeno religioso como “apari¢ao” ou “revelagao” do
sagrado, e como experiéncia do sagrado, a fenomenologia deliberadamente
ignora aquele outro modo de pensar e de entender, pelo qual cada phaind-
menon é um gendmenon, ou seja, cada aparigao pressupde uma formagio, e
que cada evento tem atrds de si um processo de desenvolvimento.

A ideia de desenvolvimento, ao contrdrio, estd no cerne do pensamento
historicista, enquanto ao historicismo ¢ estranha a instincia que para a feno-
menologia ¢ fundamental, que é o reconhecimento da religido como valor
autébnomo. A partir deste conceito da religiéo como experiéncia sui generis,
impoe-se para a fenomenologia a exigéncia de um método especifico para o
estudo da religido, um método que nao seja emprestado de outra disciplina

— seja essa a linguistica, a filologia ou a antropologia. Correspondentemente,
esta exigéncia metodoldgica é também estranha ao historicismo.

A alternativa aparece, portanto, claramente delineada entre uma feno-
menologia sem vigor historiogrifico e uma historiografia sem a adequada
sensibilidade religiosa. Resta analisar se as duas posigoes se excluem mutua-
mente ou se nao sao, pelo contrdrio, complementares, encontrando cada
uma a sua integra¢io naquilo que é préprio da outra e vice-versa. Metodolo-
gicamente falando, trata-se de verificar se a comparagao nio possa ser outra
coisa além de um registro mecanico de semelhancas e diferengas, ou se, pelo

26 G. VAN DER LEEUW, ibid, p- 650: “Die Religionsphinomenologie ist nicht Religions-
geschichteder’.

¥ G. VAN DER LEEUW, ibid, p. 652: Von einer historischen “Entwicklung” der Religion
Weiss die Phinomenologie nichts.
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contrdrio, nio seja possivel uma comparagio que, superando o momento
descritivo e classificatério, estimule o pensamento a descoberta de novas
relagdes e ao aprofundamento da consciéncia histérica.

Seguiremos procedendo por exemplificagoes. O Cristianismo é um
milagre para o crente, e como tal, é incompardvel. Mas para o historiador,
o Cristianismo é compardvel — por exemplo — com o Budismo, na medida
em que ambos se configuram como religides supranacionais: Cristianismo
e Budismo?®’, a despeito da radical diferenca de suas doutrinas, realizam
respectivamente, no Ocidente e no Oriente, a passagem da forma nacional
para a supranacional da religido. O cristianismo permanece fora da Histéria
quando concebido como evento dnico e excepcional. Mas também outras
religides supranacionais permanecem fora da Histéria se seu produzir-se é
concebido como um fato necessério, dependente de uma lei constante que
operaria no mundo da Histéria com a uniformidade e a invariabilidade das
leis fisicas do mundo da natureza. A natureza é o mundo da necessidade; a
Histéria é o mundo da liberdade e, portanto, da variedade e da comparabi-

28 "N.T. — Raffacle Pettazzoni desenvolveu o conceito de religione supernazionale” no texto
“A Functional View of Religious” publicado no livro “The Review of Religion”. Neste artigo
de 1937, a ideia de “religido supranacional” (ou supernacional) aparece para qualificar
as religides que, em seus processos particulares de expansio, operaram significativas
mudangas histdricas tanto no Ocidente quanto no Oriente. Este é o caso do Cristianismo
e do Budismo, objetos privilegiados da anilise pettazzoniana e também do Isldo e do
Zoroastrismo. Para o historiador italiano, este paralelismo histérico, portanto, pautado
em processos, ¢ o que autoriza o estabelecimento de uma anélise comparativa entre
estas religides. Juntamente com a ‘religioni supernazionali”, Pettazzoni também fala de
“religioni nazionali” (aquelas especificas de um povo ou nagao) e “religioni misteriche”(que
sdo as religiées com um fim soterioldgico, mas que apresentam uma origem imemorial,
in illo tempore, sem ter por trds um fundador ou profeta). O que definiria as religides
supernacionais, além do fato de serem religides que transcenderam historicamente
os limites identitdrios de um s6 povo, ¢ a presenca de um fundador em sua origem
(Jesus, Buda, Maomé, etc), o fato de objetivarem a salvagio do homem e o exercicio
constante do proselitismo.
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lidade. Somente pela comparagio ¢ possivel compreender, em seu préprio
valor religioso, o advento da forma supranacional da religido, e nao em sua
universalidade, que nao existe em ato nem em poténcia, mas sim nos virios
modos de sua particularidade, ou seja, nas formas especificas pelas quais este
advento se produziu e nas razdes histéricas que cada vez contribuiram para
isso. E nao foram somente razoes contingentes e extrinsecas, mas também
razdes intrinsecas, ou seja, inerentes a prépria religido, pois cada advento
de uma religiao supranacional representou um novo félego de vida religiosa,
um movimento portador de novos ideais religiosos e, portanto, se consti-
tuindo como um fato especifico da religido, suscetivel — como tal — de juizo
histérico no quadro de uma histéria autbnoma da religido.

E este discurso analogamente vale para aquele outro fenémeno da
histéria religiosa que é o monoteismo. Superado o preconceito dogmdtico
da Revelagao, superado o preconceito naturalista de uma evolugao religiosa
uniforme que leva a0 monoteismo, somente mediante a comparagio de
suas formas histéricas concretas (o Javismo, o Cristianismo, o Islamismo,
etc) o monoteismo aparece no seu efetivo valor histérico como antitese,
revolugio e reagio® a uma forma religiosa politeista anterior. E este um
cardter comum a génese e ao desenvolvimento de cada uma das religioes
monoteistas, juntamente com a apari¢ao de uma grande personalidade,
anunciadora de um novo verbo, suscitadora de novos impulsos, animadora
de novos estimulos de vida religiosa®.

2 [Benedetto] Croce escreveu: “....no antigo e no primitivo existem conceitos, sentimentos
e institutos fundamentalmente diversos dos nossos e dos quais nasceram os nossos, nao
por mera ampliagdo, mas por negacio e revolugao.” (a propdsito do “Bachofen e la
storiografia afilologica” In: Varieta di storia letteraria e civile I, Bari 1935, p. 305 et seq.)

3% Esta concepgiao de monoteismo ja estd sendo pensada no meu projeto de escrever um
trabalho (em trés volumes) sobre a “Formacio e desenvolvimento do monoteismo na
Histdria das Religioes”, que nio foi além do primeiro volume (LEssere celeste nelle credenze
dei popoli primitivi, Roma, 1922.). Cfr. La formation du monothéisme In: “Revue de
LUniversité de Bruxelles”, 1950; Essays on the History of Religions, Leiden, 1954.
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Da mesma forma a nogio de um Ser Supremo — que ¢ diferente da
no¢iao de um deus tGnico, mas que também esta na raiz do monoteismo
— ¢ possivel ser identificada no mundo primitivo somente por meio da
comparagio, nio em sua forma preconcebida de um pretenso monoteismo
primordial, mas em seu valor existencial e nas suas variadas formas de se
articular em estruturas morfologicamente diferentes em relagido com as
formas elementares das civilizagoes primitivas.’' Estas ndo estdo fora da
histéria, como gostaria Toynbee*, que assume como histéricas — e por isso,
compardveis — somente as civilizagoes “dindmicas” (fixadas por ele em vinte e
uma), limitacao esta arbitrdria e anti-histdrica (assim como ocorre limitando
a comparagdo mitoldgica apenas as mitologias de povos linguisticamente
aparentados). Fato ¢ que as civilizagoes “estdticas” primitivas, antes de serem
tais (se ¢ que elas o foram realmente alguma vez), estiveram também em
pleno movimento. E este dinamismo atinge também as formas elementares
da civilizagao — as formas da caga, do pastoreio, da agricultura — que nao
sa0 esquemas abstratos, mas antes mundos concretos nos quais circula a
mesma vida, que se exprime em vdrias atividades culturais. Por isso, estas
estao todos solidamente conectados, correspondendo uma diversa estrutura
econdmica uma especifica estrutura social, bem como uma especifica estru-
tura ideolégica e também uma religiao prépria, — inclusive uma especifica
nogiao de Ser Supremo. Tampouco as formas mais antigas da civilizagao e
da religido sao estranhas a nossa consciéncia histdrica, j4 que a ideia crista
de deus nio remete somente ao seu antecedente direto, o deus tnico Javé

31 As minhas pesquisas sobre este tema (para uma parcial revisio sobre minha teoria sobre
o Ser Celeste, veja a nota precedente) sio desenvolvidas no volume Lonniscenza di Dio,
Torino 1955 (The All knowing God, J. H. Rose, London, 1956) e de maneira resumida
em LEssere Supremo nelle religioni primitive, Torino, 1957 [Der allwissende Gott. Zur
Geschichte der Gottesidee, Frankurt am Main und Hamburg, 1960].

32 A. TOYNBEE, Paronorami della storia (The study of History), 1. Milano 1954, p. 213 et
seq. Le civilta nella Storia, Torino 1950, p. 73.
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do Antigo Testamento mas além deste, além do nomadismo proto-histérico
dos israelitas, chega ao Pai celeste como Ser Supremo dos primitivos cria-
dores de gado — e talvez ainda mais atrds, ao Senhor dos Animais como Ser
Supremo dos cagadores primitivos — enquanto nio se refere aquele outro
Ser Supremo que é a Grande Mae Terra dos primitivos agricultores.?

E com isso se contempla a demanda historicista da individuagao histo-
riogréfica e da qualificagio histérico-cultural, - aquela mesma instincia que,
em outro contexto, o j4 citado A. Omodeo® contrapunha ao meu argumento
sobre a confissao dos pecados®, “nao podendo”, ele dizia, “naturalmente
(sic) estender a hipdtese de uma comum origem da civilizagao”, para toda
a drea primitiva da prética confessional. E disso, ele trazia elementos para
criticar meu trabalho como mera antologia de materiais, embora cheia de
méritos e sugestoes, e como construcio de um esquema litdrgico “fora do
principio evolutivo” e, portanto, para criticar a ciéncia das religioes — e
implicitamente o depreciado método comparativo — baseado em esquemas
abstratos estranhos 2 sintese histérica. Mas ao invés disso, um dos resultados
do meu trabalho foi justamente o de ter tornado pelo menos provével o
pertencimento origindrio da confissao dos pecados a um mundo cultural e
historicamente qualificado, ou seja, a civilizagao agricola-matriarcal.

3% Cfr. o meu ensaio The Supreme Being: Pehnomenological Structure and Historical Deve-
lopment no volume The History of Religion, Enssays on Methodology, Chicago 1959
[=Das hichste Wesen: Phinomenologische Struktur und bistorische Entwicklung no volume
Grundfragen der Religionswissenschaft, Salzburg, 1963, p. 136-146].

34 A, OMODEQO, in “La Critica”, 1937, 367-371; (=1l senso dela storia, Torino 1948,
p. 115-119).

3 R. PETTAZZONLI, La Confessione dei peccati, 1-111, Bologna 1929-1936; La Confession
des péchés, 1-11, Paris 1931-32.
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Outro resultado daquela vasta exploragio comparativa foi a descoberta®
do cardter catdrtico da confissao, nio como dado psicoldgico elementar
— daquele psicologismo que “nao basta para explicar a Histéria” —, mas
propriamente como um valor imanente a pritica confessional em seu desen-
volvimento (mesmo na continuidade das formas transmitidas) “do pressuposto
psicolégico para uma realidade cada vez mais livre”, como prescreveu Omodeo,
ou seja, como eu positivamente demonstrava, da religio religans para a religio
liberans, de um crepuscular sentimento da culpa (em especial, da culpa sexual)
e da poténcia mégica da palavra falada (enunciagao-invocacio do pecado
em escopo eliminatdrio) para uma interior e cada vez mais alta experiéncia
religiosa e moral da confissio como peniténcia.

Deste modo, a confissao dos pecados se junta aqueles outros fenémenos
religiosos elencados acima que puderam ser estudados comparativamente
com resultados que para mim parecem validos. Tal validade serd verificada
posteriormente sobre outros fendmenos religiosos estudando-os da mesma
forma, que ¢, no meu entendimento, uma maneira de historicizar o método
comparativo. Em termos sistematicos, se trata de superar as posi¢oes unila-
terais da fenomenologia e do historicismo integrando-os reciprocamente, ou
seja, potencializando a fenomenologia religiosa com o conceito historicista
de desenvolvimento e a historiografia historicista com a instdncia fenomeno-
16gica do valor autdnomo da religiao, disto resultando uma fenomenologia
resolvida na histéria juntamente com o reconhecimento da Histéria religiosa
como uma ciéncia histérica qualificada.

Tradugdo: Hugo Soares
Revisdo Técnica: Cristina Pompa

3¢ Pouco importa se, como adverte Omodeo, a descoberta j4 havia sido feita por De Maistre;
sobre este propdsito recordamos aquilo que escreveu B. Croce ao argumentar sobre a obra
de Vico: “...uma mesma verdade descoberta duas vezes em modo independente, pode
desta duplicagio e aparente superfluidade receber o crisma da sua inelutdvel necessidade”
(La filosofia di Gianbattista Vico, Bari 1911, p. 283).
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RENOVACAO CARISMATICA CATOLICA
E PENTECOSTALISMO EVANGELICO:
CONVERGENCIAS E DIVERGENCIAS

Ari Pedro Oro’
Daniel Alves®

Resumo: Em que pese a complexidade interna do carismatismo catdlico e
do pentecostalismo evangélico, observamos certos pontos de proximidade
e distanciamento entre estas duas expressoes religiosas, em termos simbélicos,
doutrindrios e de articulagao com produ¢ao musical para o consumo de massa. Através
de entrevistas e observagoes de campo, analisamos essas convergéncias e divergéncias,
e concluimos apontando para o fato de que observadores contemporéineos, no curso
de transformagées profundas, podem nio se dar conta das crescentes porosidades
e proximidades entre esses grupos.

Palavras-chave: Renovacgio Carismitica Catdlica; Pentecostalismo; Ecumenismo;
Consumo.

Abstract: Despite the internal complexity of the Catholic Charismatic and
Evangelical Pentecostalism, we observe certain points of proximity and distance
between these two religious expressions in symbolic and doctrinaire terms, and their
articulation with music production for mass consumption. Through interviews
and field observations, we analyze these convergences and divergences, and
concluded by pointing to the fact that contemporary observers in the course of
profound transformations may not realize the increasing porosities and proximities
between these groups.

! Professor do Departamento de Antropologia da UFRGS. Este texto foi originalmente

apresentado por Ari Pedro Oro no Semindrio Internacional “Transformagées religiosas
no mundo contemporineo”, na PUC-Campinas, em 29 de agosto de 2012.

Professor do Instituto de Histdria e Ciéncias Humanas da UFG-Regional Catalao. Coor-
denador de projeto de pesquisa intitulado “Religido e consumo: andlise da circulagdo e
consumo de bens religiosamente marcados na microrregido de Catalio-GO”, aprovado
e financiado pelo Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico

(CNPq - Edital Universal 2014).
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Keywords: Catholic Charismatic Renewal; Pentecostalism; Ecumenism; Consumption.

INTRODUCAO

Algumas andlises acerca da Renovagao Carismdtica Catdlica (RCC)
produzidas nas tltimas décadas tem destacado o seu duplo viés: para dentro da
institui¢do, um movimento de promogao de “refiliagao” religiosa (TEIXEIRA,
2009) e até mesmo de enfrentamento dos setores progressistas, como a
Teologia da Libertagao e as Comunidades Eclesiais de Base (PIERUCCI
E PRANDI, 1996); e, para fora do catolicismo, um movimento capaz de
reduzir o avango do pentecostalismo evangélico, uma vez que a constatagao
sociolégica mostrava que parcela significativa dos novos chegados a este
segmento religioso provinham do catolicismo (MARIZ E MACHADO,
1994; ORO, 1996; MACHADO, 1996; PIERUCCI E PRANDI, 1996;
PRANDI, 1997; CARRANZA, 2009; GABRIEL, 2010).

Neste texto discorremos sobre este tltimo aspecto analisando as relagoes
entre a RCC e o pentecostalismo, em termos de suas identidades relacio-
nadas a doutrinas, teologias praticas e simbolismos’. Histérica e atualmente
elas oscilam entre divergéncias e convergéncias. Enquanto as primeiras
procuram erguer barreiras para fixar fronteiras entre ambos, as segundas,
as convergéncias, apontam para aproximacoes e a contrugio de espacos
consensuais e de praticas ecuménicas operadas entre ambas as expressoes
religiosas. Embora essa situagao tensional persista, parece evidente que a
RCC cosntitui a expressao catdlica mais préxima do pentecostalismo.

Os elementos que sustentam esta andlise provem da literatura produ-
zida sobre ambos os movimentos religiosos e, especialmente, de entrevistas
realizadas com lideres e membros de ambos os grupos, no 4mbito do projeto
Pentecostal Charismatic Research Iniciative, PCRI, coordenado por Paul

3 Sobre a relagdo entre RCC e Teologia da Libertagio ver, por exemplo, Benedetti, 2000;
Teixeira 1991 e Carranza, 2009.
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Freston®. Também nos reportaremos, mais ao final do texto, a reflexdes
provenientes de pesquisa conduzida por Daniel Alves sobre bens de consumo
com marcagao religiosa. Faremos especial men¢ao ao mercado fonogrifico,
onde as fronteiras simbdlicas e teoldgicas entre pentecostalismo e carisma-
tismo catdlico encontram-se num terreno relativemente externo ao campo
de producio dos bens simbdlicos de salvacio, respondendo a demandas
propriamente “de mercado”.

De saida, porém, impoe-se esta observagio: Pentecostalismo e Renovagao
Carismdtica Cat6lica constituem-se como movimentos religiosos complexos,
amplos e multifacetados. Constituem, segundo a expressao de Faustino Teixeira
(2009), “imensos guarda-chuvas”, com ampla heterogeneidade e diversidade
internas, como apontaram também outros autores, entre eles Steil (2004),
Mariz (2005) e Carranza e Mariz (2009) relativamente a RCC e Freston
(1994) e Mafra (2001) concernente ao pentecostalismo. Portanto, quando
nos referimos a cada um dos termos, tomamo-los no seu sentido amplo.

Iniciamos, portanto, discorrendo sobre as confluéncias e as aproximagoes
existentes entre ambos os movimentos religiosos para, em seguida, explorar

# Neste texto trabalhamos com 12 entrevistas feitas em Porto Alegre junto a lideres de
igrejas pentecostais e renovadas; e 12 entrevistas realizadas com membros da RCC, 6
em Porto alegre e 6 no estado de So Paulo. Parte significativa dos dados utilizados aqui
apresentados diz respeito ao referido projeto, do qual Ari Pedro Oro participou durante
os anos de 2010 e 2012.

As entrevistas de Sao Paulo foram realizadas por Brenda Carranza, a saber: com Reinaldo
Beserra Reis (membro fundador da RCC no Brasil, ex-presidente da RCC no Brasil,
entrevistado em 30/8/2011); com Marcos Volcan (atual Coordenador Nacional da
RCC, entrevistado em 17/9/2011); com Beatriz Vargas (Secretdria Nacional da RCC,
entrevistada em 17/7/2011); com Padre Marcial Mcaneiro (membro da International
Commission for Catholic Pentecostal Dialogue, entrevistado em 10/12/2011); com Padre
Elias Wolff (assessor da comissao episcopal para ecumenismo e o didlogo inter-religioso,
entrevistado em 25/10/2011) e com Pe. Alberto Gambarini (pregador oficial da RCC,
entrevistado em 17/9/2011).

Registre-se que, neste texto, toda vez que forem apresentados depoimentos destes lideres,
eles foram extraidos das entrevistas referidas.
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as diferengas e divergéncias. Nao ¢ nossa intengao apresentar o repertério
completo dos consensos e dissensos, mas tao somente os mais significativos,
segundo o que consta na literatura e o que foi colhido nas pesquisas a que
nos referimos anteriormente.

PENTECOSTALISMO E RENOVACAO CARISMATICA
CATOLICA: CONVERGENCIAS E ENCONTROS

Alguns autores tém destacado a existéncia de vdrios pontos de conver-
géncia entre a RCC e o pentecotalismo. Assim, para Sofiati, ambos

buscam recuperar a tradigio das primeiras comunidades cristas, enfatizando
o evento de “Pentecostes” relatado no Novo Testamento, em “Atos dos Apds-
tolos”. Por isso o terceiro elemento da Trindade Santa, o Espirito Santo, é

colocado em evidéncia (SOFIATI, 2011, p. 107).

Brenda Carranza (2009, p. 50-51) considera ambas as expressoes reli-
giosas, assim como as Novas comunidades religiosas, enquanto comunidades
emocionais intermedidrias de sentido. Ou seja, nelas o epicentro ¢ orien-
tado pela emogao; constituem-se como institui¢oes que fazem a ponte
entre o individuo e a sociedade, e se mostram capazes de assegurar sentido
para a existéncia.

Por seu turno, Cecilia Mariz e M. das Dores Machado observam a exis-
téncia, em ambos os movimentos, da experiéncia subjetiva da conversao; da
auto-atribui¢ao de uma missao; da nogao de identidade religiosa adquirida
e ndo herdada; da énfase na escolha religiosa individual; da atribuigao de
poder ao leigo, relegando para segundo plano a mediagao eclesidstica; da
prética religiosa emocional; do compromisso e comportamento ascético;
do uso de termos comuns, como orar e louvar; e da constru¢io de uma
“demonizacio” do espiritismo e das religioes afro-brasileiras. O discurso
sobre a demonizagio e o moralismo individual aumenta nos grupos de
oracio das camadas menos favorecidas aproximando ainda mais a RCC dos

pentecostais (MARIZ; MACHADO, 1994).
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R. Prandi sublinha que tanto a RCC quanto o pentecostalismo “mantém
a cura no centro da prética religiosa”. Destaca, também, que “nio hd grande
distin¢do entre os problemas que sio levados & Renovagao Carismdtica ou
as igrejas pentecostais de cura divina” (PRANDI, 1997, p. 124-125).

E Sofiati sublinha outro aspecto constante em ambos os movimentos
religiosos. Ainda que seja possivel reconhecer aqui e ali pautas politicas e
posicionamentos morais de cunho nio corporativista e liberal, eles se mostram
interessados em atuarem no politico institucional para ali combaterem os
projetos de leis que

segundo seus ideais religiosos sdo contrdrios aos preceitos divinos, como a
descriminalizagio do aborto e o casamento entre homossexuais. Por isso,
o(s) movimento(s) tem trabalhado intensamente no combate ao aborto e
na defesa de que a homossexualidade ¢ uma doenca que precisa ser curada

(SOFIATT, 2011, p. 149).

Além do que vem de ser dito, destacamos ainda ser significativa na
atualidade, em ambos os segmentos religiosos, a sua presen¢a nos meios de
comunicagio televisivos e radiofonicos, alem da internet’ — e o fazem na
perspectiva competitiva, concorrencial e proselitista— bem como a promogao
de mega-eventos que contam com animadores, pregadores e cantores reno-
mados, onde se destacam momentos de louvor e de ora¢o com forte apelo
emocional.

> Para Carranza (2009, p. 43), a RCC inaugurou, com os chamados padres-cantores, uma
nova fase na igreja: o catolicismo medidtico. Os mega-shows produzidos pelos referidos
padres, porém, sdo recolhem a unanimidade na ctipula da RCC. O entio Coordenador
Nacional, por exemplo, Marcos Volcan, em entrevista concedida a Brenda Carranza,
afirmou: “a pergunta se faz: as pessoas estdo indo por causa do musico? Por causa da
banda? Quais os resultados? Para nés é muito pratico, nds olhamos para os nossos grupos
de oragio no dia seguinte ao evento, e nds vemos que a adesio 2 Igreja, a adesdo aos
grupos de oragio, a adesio a uma vida mais comprometida, ela é praticamente efémera”.
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Mas nio sio somente os analistas externos aos grupos religiosos que
destacam a existéncia de convergéncias. Elas também sao evidenciadas nos posi-
cionamentos oficiais e em pronunciamentos de lideres catdlicos e evangélicos.

Assim, chama a atengio que o préprio documento sobre a Renovagao
Carismadtica Catdlica, coordenado pelo Cardeal Suenens®, em 1974, reco-
nhece a influéncia evangélica na RCC. Nele pode-se ler, por exemplo: “a
Renovacgao Catélica, em grande parte, tomou consciéncia desses dons
através de movimentos de renovagao fora da Igreja Romana”. Mais adiante
afirma o seguinte:

E evidente que a Renovagio Carismatica é uma relevante forca ecuménica e é
de fato ecuménica por sua natureza. Numerosos protestantes neo-pentecostais e
pentecostais cldssicos compartilham uma experiéncia semelhante e, a partir dai,
se retinem com os catdlicos para dar testemunho das coisas que o Espirito
estd fazendo em outras igrejas” (grifo nosso).

Enfim, o documento reconhece que “a renovagao manifestada entre
nossos irmaos protestantes ¢ um movimento auténtico do Espirito Santo”
(1994, p. 59-60).

Antes disso, em alguns documentos produzidos no Concilio Vaticano
I (entre 1962 e 1965, especialmente Unitatis Redintegratio, Nostra Aetate,
Eclesiam Suam, Ad Gentes e Lumen Gentium), afirma-se, por um lado, a
necessidade da Igreja manter uma relagio ecumémica com as outras religioes,
e, por outro lado, destaca-se a dimensao carismdtica da Igreja, renovada
perpetuamente pelo sopro do Espirito Santo e seus carismas’.

Trata-se do documento intitulado “Orientacoes teoldgicas e pastorais da Renovacio
Carismitica Catdlica”, produzido a partir da iniciativa do cardeal belga Leon Joseph
Suenens que, em maio de 1974, reuniu em Malines, Bélgica, uma equipe internacional
de tedlogos e dirigentes leigos para tratar do tema.

Reinaldo Reis, coordenador da Renovagao Carismitica Catélica do Estado de Sao Paulo,
escreve que nos documentos do Concilio Vaticano II sdo feitas 258 mengoes a Pessoa do
Espirito Santo, “algo inédito na histéria dos Concilios” (2010, p. 29). Benedetti (2009)
recorda a apropriagio desorganizada dos discursos oficiais da hierarquia catélica por parte
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Ainda, neste sentido, na alta esfera catélica foi fundada, em 1972, no
Vaticano, o Conselho Pontificio para a Promogao da Unidade dos Cristaos?,
que conta com a participacio de catélicos, varios deles da RCC, além de
membros de Igrejas pentecostais ¢ do movimento carismdtico das Igrejas
protestantes histéricas e da Igreja Anglicana. Desde a sua fundagio, esta
organizacio tem firmado pautas comuns a serem cumpridas em ciclos de
cinco anos de duracio (CNBB, 2003).

Do lado evangélico, H. Wynarczyk sublinha que a atual vertente mais
importante visando a superagio das diferengas com o catolicismo resultaram
das reflexdes do tedlogo norte-americano Peter Wagner, contidas na idéia
da “New Apostolic Reformation” (WYNARCZYK, 2009, p. 152). Esta
anuncia a passagem do modelo denominacional para o pés-denominacional,
acompanhada da idéia segundo a qual nas Gltimas décadas o Espirito Santo
restabeleceu o ministério dos profetas e dos apéstolos “em contraste com
o sistema de governo das congregagoes baseado na assembléia democritica
de constituintes” (Id. Ibid., p. 95).

Resulta desta perspectiva a abertura para a superagao das diferencgas
denominacionais, nao somente no interior do campo evangélico, mas
também em relagio 2 igreja catélica. Esta nogio recebeu forte acolhida na
Argentina, onde importantes lideres evangélicos expressaram a necessidade
de aproximagio, e nio mais de enfrentamentos, entre evangélicos e Igreja
Catdlica’. No Brasil, virias liderancas da RCC também se expresssaram

dos diversos movimentos presentes no seu interior. Um exemplo disso nos é recordado
por Sofiati, relativo a0 Documento Final de Aparecida (2007), da V Conferencia Geral
do Episcopado Latino Americano, o qual “é reivindicado tanto pela RCC como pela
Teologia da Libertagao” (SOFIATT, 2011, p. 141).

8 Apud Maganeiro (2008, p. 22); ver também a pagina da Santa Sé para o didlogo catélico
-pentecostal. Disponivel em: <http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/
chrstuni/sub-index/index_pentecostals.htm>. Acesso em: 06 abr. 2011.

 Ruben Proietti, pastor batista, ¢ muito préximo do famoso pregador argentino radicado
nos Estados Unidos Luis Palau, o qual, por sua vez, é préximo de Billy Graham. Todos
os eventos em que Palau participa na América Latina sio organizados por Proietti, que
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sobre as convergéncias existentes com o pentecostalismo evangélico. Por
exemplo, Gerson Santos, ex-coordenador da RCC em Porto Alegre, elenca
as seguintes semelhangas entre a RCC e o pentecostalismo: a forma de
manifestacio da fé, o culto ao Espirito Santo, a manifestagao dos carismas
através da oracdo, a glossolalia, a cura através dos conselheiros espirituais e
a valorizagio da musica'®.

Por seu turno, Reinaldo Reis, ex-presidente nacional da RCC, enfa-
tiza 0 que chama de “verdades aceitas por todos”: “a encarnacio de Jesus
Cristo, sua morte e ressurei¢do, a validade do batismo como ponto de
iniciagdo da vida crista”.

Marcial Maganeiro elenca vérias caracteristicas comuns a catélicos
e pentecostais:

énfase no discipulado pessoal, manifesto pela busca de santidade moral e
oracio assidua; uso da Biblia como fonte de oragao e matriz da linguagem;
cristocentrismo na pregaco e nos testemunhos; pratica do louvor e da adoragio
comum; percepg¢ao da Igreja como comunidade dos remidos, em linha profé-

afirmou em entrevista que: “empezamos un acercamiento interesante con la Iglesia
catdlica, e con gente de primer nivel. Yo soy amigo del cardenal (de Buenos Aires). El
objectivo evangélico no es sacar fieles a la iglesia catélica; nosotros respetamos a todos;
somos todos cristianos”. Por seu turno, o renomado pregador Carlos Anacondia, fundador
da “Misién Cristiana Mensaje de Salvacion”, defende a idéia de que o Espirito Santo
consiste na figura capaz de aproximar catélicos e evangélicos. Segundo as suas palavras:
“a unidade da Igreja s6 é possivel através do Espirito Santo”. Enfim, o pastor Jorge
Himitian, de origem palestina e que chegou na Argentina com seus pais quando tinha
sete anos, é um dos fundadores da igreja pentecostal Comunidad Cristiana, de Buenos
Aires. O pastor Himitian destacou a experiencia carismdtica comum do Batismo no
Espirito Santo como aquela que junta cristdos de todo o mundo: evangélicos de todas as
denominagdes, ortodoxos e catélicos. As declaragioes dos trés pastores argentinos foram
colhidas em setembro de 2009, em Buenos Aires, por Daniel Alves, entio doutorando
do Programa de Pés-graduagio em Antropologia Social, da UFRGS.

19 Conforme entrevista concedida a Joana Morato, estudante de Ciéncias Sociais da UFRGS,
em outubro de 2009.
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tico—escatolégica; valorizagio dos ministérios laicais; exercicio grupal dos
carismas com liberdade de expressdo; valorizagio das “obras de misericérdia”
com diaconia social; cultivo de uma espiritualidade pentecostal que valoriza os
carismas, a alegria, o culto comunitdrio; valorizagio dos ministérios ordenados
(apesar de diferentes teologias); presenca de mulheres; métodos participativos
de discernimento e deliberagio; cultivo de vinculos interpessoais; alguns parti-
lham uma visio transversal do pentecostalismo (graga trans-denominacional).

Enfim, lideres pentecostais apontaram compartilhar com os carismd-
ticos 0 mesmo entendimento da importincia dos dons do Espirito Santo
e o rigorismo dos preceitos de ordem moral que condena a prtica sexual
antes do casamento, o homossexualismo, o adultério, o divércio e o aborto.

A estas alturas é importante assinalar que as convergéncias observadas
pelos membros de ambas as expressoes religioas cristas, especialmente por
parte das suas liderangas, nio ficaram somente ao nivel do discurso. A
partir da década de 1960, congressos e encontros ecuménicos foram reali-
zados em Jerusalém, Singapura, Maldsia, Itilia, Estados Unidos, Alemanha,
Chile, Argentina e Brasil''.

' No Brasil merece destaque o Simpésio latino-americano sobre Pentecostalismo, ocorrido
em Sdo Paulo, de 20 a 24 de setembro de 2005, promovido pelo Pontificio Conselho
para a Unidade dos Cristaos, em colaboragio com o CELAM e a CNBB. Como dissemos
em outro lugar (Oro e Alves, 2013): “E na Itilia, especialmente em Bari e Roma, que
nos tltimos anos o movimento reunindo pentecostais e carismdticos catélicos parece ser
mais fecundo, devido, principalmente, a mobilizacio do leigo catdlico Matteo Calisi —
presidente da Fraternidade Internacional de Comunidades Carismdticas Catdlicas — e
do pastor Giovanni Traetino — presidente da Apostolic Fellowship International (AFI).
Ambos tém se dedicado ao “ministério da reconciliagio”, promovendo contatos e
encontros entre lideres de diferentes comunidades cristas do mundo. Apostolic Fello-
wship International é uma organizagio que retne diversas comunidades carismdticas
evangélicas e igrejas ao redor do mundo, com fundamentos nos preceitos de discipulado
firmados ao longo da década de 1960 e 1970. A Fraternidade Internacional de Comuni-
dades Carismdticas Cat6licas, segundo Thomas Csordas (2009, p. 74-75), configura-se
atualmente como uma das redes mais influentes de comunidades carisméticas ao longo
da RCC internacional. Para Csordas, essa rede poderia ser comparada com outra mais
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Em tais encontros ecuménicos, afirma Marcial Macaneiro (em entre-
vista ja referida), enfatiza-se “a reconcilia¢io, a partilha de carismas, o
exercicio espiritual do ministério e a adoragio conjunta — do que os temas
teolégico-doutrinais”.

Entre as principais “plataformas fraternas” de encontro entre catdlicos
e pentecostais, Marcial Macganeiro (em entrevista, jd referida) menciona a
Catholic Fraternity of Charismatic Covenant Communities and Fellowships
(Fraternidade Internacional de Comunidades Carismdticas Catélicas), presi-
dida pelo leigo catélico italiano Matteo Calisi e vinculada oficialmente ao
Pontificio Conselho para os Leigos.

Na América Latina, a Argentina parece ser um pais importante na pratica
ecuménica entre catdlicos carismdticos e evangélicos. Como mostramos em
outro lugar Oro e Alves, 2012), o movimento na Argentina teve como um
dos principais protagonistas o pastor Jorge Himitian, da igreja pentecostal
Comunidad Cristiana, de Buenos Aires, filiado a Apostolic Fellowship Inter-
national. Ainda conforme aquele artigo, e por meio da atuacio de Himitian,
de outros lideres evangélicos e de autoridades eclesidsticas catélicas (dentre
0s quais Jorge Maria Bergoglio, hoje Papa Francisco), organizaram-se na
Argentina eventos comuns entre pentecostais e carismaticos.

Focando agora a situagio do Brasil, vdrios testemunhos dao conta de
um ecumenismo existente entre a RCC e o pentecostalismo evangélico,
inicialmente na apropriagao da RCC nascente da literatura e da musica
evangélica e mais tarde em praticas ecuménicas, como 0s encontros anuais
promovidos pela organizacio chamada ENCRISTUS (Encontro de Cris-

taos na Busca de Santidade e Unidade)."* Tais encontros sempre contaram

antiga, denominada Espada do Espirito (The Sword of Spirit), pelo seu exclusivismo
catélico. Contudo, a associagio entre catélicos e carismdticos, nas figuras dos italianos
Calisi e Traetino, evidencia o potencial da Fraternidade em estabelecer conexdes com o
mundo pentecostal, consolidadas em grupos de didlogo interreligioso que promovem
eventos conjuntos na Itdlia e, mais recentemente, na América Latina”.

12 Esclarece este informante que esta organizagio surgiu em 2008, por uma equipe inicial-
mente formada por 12 membros (6 catdlicos, 6 evangélicos).
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com a participacdo de membros e acessores da CNBB e de representantes
e membros de vdrias denominagoes evangélicas, histéricas e pentecostais.

Porém, se, por um lado, pode-se apontar um conjunto de convergéncias
entre ambas as expressoes religiosas cristas, por outro lado, pode-se também
exaltar divergéncias e oposicoes entre elas.

RENOVACAO CARISMATICA CATOLICA
E PENTECOSTALISMO: DIVERGENCIAS

Inicialmente, é importante destacar que jd na década de 1960 a expansao
do pentecostalismo evangélico no Brasil e na América Latina foi interpretada,
em certos meios catélicos, numa chave de disputa religiosa, uma vez que a
constatagao sociolégica apontava para o fato de que parte significativa da
membresia pentecostal era composta de ex-catédlicos, mesmo que nomi-
nais. Diante disso, a posi¢ao de parte da hieraquia catélica, sobretudo no
periodo anterior ao Concilio Vaticano II, mas também apés este conclave
— apesar dos documentos dele emanados que preconizavam o didlogo com
outras religides e reconheciam a nao reivindicagao exclusiva do monopélio
religioso — foi encaminhada no sentido de desqualificar o pentecostalismo,
especialmente as igrejas da terceira onda (FRESTON, 1994),"* chamadas
geralmente de “seitas”, que deveriam ser combatidas.

Ora, a RCC, praticamente desde o seu inicio — apesar de exercer “um
‘papel ambivalente’ no interior da Igreja Catdlica”, como sustenta Faustino
Teixeira'4, levando a instituicio oficial a oscilar “entre o incentivo e o temor”
(TEIXEIRA, 2009, p. 25), “entre o apoio de uns e a resisténcia de outros”

13 A metéfora das “trés ondas” do avango pentecostal no Brasil, cunhada por Freston (1994)
e revista por Mariano (1999), tornou-se referéncia dos estudos sobre o tema e merece
certamente uma discusso continua sobre sua pertinéncia e seus limites. Ver, para tanto,
por exemplo, Alves (2011).

4 O “papel ambivalente” ¢ assim explicado por Teixeira: “De um lado, insere-se numa

estratégia de clara afirmacio identitdria e de zelo pela doutrina catdlica tradicional: de
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(CARRANZA, 2000, p. 132)"® — também foi conduzida a se inserir dentro
desse clima de competigio religiosa. Assim, ela viria a constituir a0 mesmo
tempo um “muro de contengao da avalanche pentecostal”, nas palavras de
Brenda Carranza (2009, p. 48), ¢ um espago de potencializagio do “engaja-
mento dos catdlicos” (ALMEIDA; RUMSTAIN, 2009, p. 53), passivel de
facilitar a “refiliacao” religiosa, segundo Teixeira (2009, p. 24); a “readesao”,
de acordo com Pierucci e Prandi (1966); a “volta na porta giratéria’, como
afirma Steil (2004); ou, enfim, a “volta dos que ainda nio foram”, como
define Almeida e Rumstain (2009, p. 54).

De fato, a re-catolicizacio dos catélicos nominais constituiu, segundo
Reinaldo Beserra Reis, uma preocupagio da RCC desde a sua origem,
figurando nos seus Estatutos como um dos seus cinco objetivos (Entrevista
concedida a B. Carranza).

Porém, para isto acontecer a hierarquia Catdlica teve que “enquadrar”
a RCC, como diz Luiz Roberto Benedetti (2009, p. 27)'°, uma vez que em
seu inicio, como mostra Csordas (2001), para a situagio norte-americana
e Carranza (2000), para o caso brasileiro, era forte no meio carismdtico
catdlico a fluidez ecuménica, ou seja, a aproximagio ao pentecostalismo
protestante. Por isso mesmo, as “orientagdes” teoldgicas e pastorais promo-
vidas pela instituigao oficial, em documentos emitidos em 1974 e em 1994,"

outro, favorece uma dinimica espiritual que acaba incidindo numa perspectiva de auto-
nomizagio e transverssalidade com respeito ao catolicismo oficial” (Teixeira, 2009, p. 24).

15 Carrranza (2000, p. 129 e ss) retraga detalhadamente as relagées estabelecidas entre a
CNBB e a RCC e assume a posi¢ao de que elas sempre foram marcadas por paradoxos
e tensoes.

16 Segundo este autor, a0 mesmo tempo em que a Igreja Catolica “enquadra” os novos
grupos religiosos, entre os quais a RCC e as CEBS, ela também contribui para a conti-
nuagio de sua existéncia (Benedetti, 2009, p. 18).

17 Trata-se dos documentos Orientacdes teoldgicas e pastorais da Renovacdo Carismdtica
Catdlica, produzido pelo cardeal belga Leon Joseph Suenens em 1974, e de Orientagdes
pastorais sobre a Renovagio Carismatica Catolica, elaborado pela CNBB, em 1994.
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possuiam como objetivo subjacente impedir que a RCC se tornasse um
movimento religioso 2 margem da Igreja Catélica e que ela se aproximasse
demais do pentecostalismo, especialmente com a prética da glossolalia e
com o chamado “repouso no Espirito”.

Diga-se de passagem que, segundo os membros da RCC entrevistados
em Porto Alegre, estes dois tépicos — a glossolalia e o repouso no Espi-
rito — continuam a suscitar criticas por parte dos demais catélicos, leigos
e sacerdotes. Assim, por exemplo, Gustavo Madalena Brum, coordenador
do Ministério de Formacio da RCC da capital gaucha, afirma: “O precon-
ceito comega dentro da prépria igreja. Sempre vem aquela questao, ‘porque
vocés falam em linguas’, ‘porque o pessoal desmaia nos grupos de oracio’.
(Entrevista realizada em 15/12/2011).

Mas, para demarcar claramente a distin¢ao do pentecostalismo, a
hierarquia catélica fixou outras recomendages aos carismdticos: a sua
participagao nos sacramentos, o reconhecimento da autoridade papal e a
devogao a Virgem Maria. Além disso, desde o inicio do reavivamento, a Igreja
Cat6lica, e em parte também a igreja latino-americana, procurou demarcar
o distanciamento dos evangélicos substituindo a palavra “pentecostal” por
carismdtico, resultando dai 0 nome de Renovacido Carismdtica Catdlica e
nao Pentecostalismo Catdlico, nominagao bastante usada, por exemplo,
nos Estados Unidos (SOFIATTI, 2011, p. 137; CARRANZA, 2000, p. 35).
Para Carranza (Id. Ibid.), esta mudanca de nome nio constitui somente
uma questao semantica:

Ela pode ser lida como o inicio do distanciamento da “abetura ecuménica” que
a RCC desejava adotar e que o Pe. Haroldo tinha feito questao de enfatizar
em 1972 como uma das vantagens, entre doze, que a RCC tinha trazido para
a igreja Catolica do Brasil.

No dizer de Brenda Carranza (2009, p. 37), este tltimo documento, produzido pela
CNBB apés vinte anos de existéncia da RCC no Brasil, constitui a “carta de alforria” de
parte da institui¢do oficial.
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Mas, entre todos os marcos de fronteira simbdlica fixados pela hierar-
quia e/ou pelo préprio avivamento catélico destaca-se a devogao mariana.
Como salientaram Cecilia Mariz e Maria das Dores Machado, ela constitui
“o divisor de dguas, a fronteira” (MARIZ; MACHADO, 1994, p. 30).
Maria das Dores Machado reitera que a devogio a Nossa Senhora ¢ central
para “demarcar as fronteiras entre catolicismo e pentecostalismo e em
certa medida reforcar a identidade religiosa catdlica dos carismdticos”
(MACHADO, 1996, p. 48). Na mesma dire¢do, Prandi sustenta que “Maria
¢ uma fronteira intransponivel entre dois territérios que, de outro modo,
poderiam ser um s6” (PRANDI, 1997, p. 141).

O tema de Maria ¢ tao importante na RCC que certos analistas tém
observado uma relagao entre apari¢oes marianas e RCC. Segundo Carlos
Alberto Steil, por exemplo, ambos os fatos “estdo de tal forma imbricados
que dificilmente se compreende o desenvolvimento de um sem fazer refe-
réncia ao outro” (STEIL, 2001, p. 118). Acrescenta ainda este autor que
“quando observamos os carismdticos nos contextos das apari¢oes, vemos que
eles colocam sua prépria estrutura a servico da divulgacio destes eventos,
geralmente competindo com a estrutura eclesidstica das paréquias e dioceses”
(Id. Tbid., p. 124).

Semelhante relagao entre a franja catélica carismética e as apari¢oes
marianas foi destacada em diversos relatos etnograficos de aparigoes verifi-
cadas no Brasil e constantes no livro “Maria entre os vivos” (STEIL; MARIZ;
REESINK, 2003).

Reinaldo Reis, em entrevista concedida a B. Carranza, reconhece, um
tanto ironicamente, que “o medo que também alguns tinham de que nés
fossemos nos protestantizar, nos levou a que? A nos tornarmos mais marianos
do que os marianos eucaristicos’.

De fato, as entrevistas realizadas em Porto Alegre junto a membros da
RCC confirmam que a devogao mariana constitui nio somente a principal
baliza demarcatéria da separagio dos carismdticos em rela¢io aos pentecos-
tais como, também, a principal plataforma de criticas que os carismdticos
enderecam aos evangélicos em geral e aos pentecostais em particular.
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Por exemplo, Basilisia Catarina de Souza, conselheira da RCC de Porto
Alegre, manifestou estupefagao (entrevistada em 19/1/2012) pelo fato dos
evangélicos deixarem Maria de lado. Especialmente, diz ela, quando se sabe
que “eles conhecem muito a biblia, eles citam a biblia, que tem momentos
e passagens biblicas que td na cara o papel de Nossa Senhora. Entao nio
sei como acontece isso, se eles sao tao amantes da biblia, conhecem toda a
biblia, entende? Eu nio sei”.

Também Gerson dos Santos, ex-coordenador da RCC em Porto Alegre,
considera que a importincia de Maria estd na biblia e neste sentido os
pentecostais também deveriam aceitd-la, uma vez que ela foi escolhida entre
todas as mulheres para ser a “Ave Maria cheia de graga (...) a Nossa Senhora,
mae de Jesus...”. (Entrevistado em 18/5/2012).

Igualmente, Gustavo Madalena Brum, atual coordenador do Ministério
de formagio da RCC da capital gaticha, diz nao entender como os pente-
costais nao cultivam a devogao a Maria uma vez que ela figura de maneira
incontestavel na biblia. Diz ele (entrevista de 15/12/2011).

a escritura vai falar de nossa senhora do Génesis ao apocalipse. Basta ter um
olhar de um coragao aberto de alguém que entenda isso, que esteja aberto a
ver o que td escrito nas sagradas escrituras. Estao biblicamente comprovada
a maternidade de Maria com seu filho Jesus.

Ainda sobre a marginalizagio de Maria entre os pentecostais Jorge
Santana, entdo secretdrio-geral da RCC da Arquidiocese de Porto Alegre,
disse, enfaticamente, (Entrevistado em 21/12/2011):

Eles (0s pentecostais) estio enganados. Completamente enganados. E isso que
eu vejo; os coitados nesse ponto nem sabem ler a biblia. T4 ali na biblia. E esse
ponto nem léem a biblia porque a biblia ta ali todo respeito, que é dado, a
devogao que o catélico tem de Maria, uma devogao filial, de respeito, daquela
que foi a mae de Jesus, que foi a obediente, e ndo foi nés que chamamos ela
de cheia de graga, nio foi nés. T4 na biblia né.
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Vale recordar que além da devogio Mariana, da obediéncia papal e
da prética dos sacramentos, hd outros pontos que marcam os dissensos
entre a RCC e o pentecostalismo. Reginaldo Prandi assinala alguns deles:
¢ diferente entre eles a concepgao do dinheiro. Ele é central no pente-
costalismo, alavancado pela Teologia da Prosperidade, e fica em segundo
plano na Renovagio; o discurso ¢ direto, “popular”, no pentecostalismo e
mais elaborado no meio carismdtico, obedecendo, assim, as distingoes de
classe; enfim, os fatos e eventos que atingem os individuos sao analisados,
na perspectiva pentecostal, a partir da agio do demonio, enquanto causa e
razdo fundamental dos mesmos; jd na visao da RCC, embora o deménio
também seja constantemente evocado, se salienta a no¢ao de livre-arbitrio e
de responsabilidade individual (PRANDI, 1997, p. 129-134). Este tltimo
ponto ¢ controvertido. Carranza, por exemplo (2000, p. 188), sustenta
que “a RCC coloca o demoénio como sendo um elemento central a partir
do qual ¢ possivel dar uma explicagao das relacoes sociais conflitivas e dos
fendmenos naturais” 8.

Nio ¢ de se estranhar que diante de todas estas balizas demarcadoras
da diferenca construidas pela RCC, fosse marginalizada a idéia de abertura
ecuménica em relagdo ao pentecosalismo-evangélico, que vigorou na fase
fundacional da RCC (décadas de 1960 e 1970), como sustenta Carranza

(2000)". Ao contrério disso, com o passar do tempo prevaleceu a afirmagao

'8 De fato, Carranza (2000, p. 176-177) sustenta que a presenga do deménio no imagindrio
da RCC ¢ tao importante que “em nome do demonio a RCC cria seus adversarios no
campo religoso, trazendo de volta velhas disputas contra o espiritsmo e as religioes afro

-brasileiras, e delimita fornteiras identitarias com o neopentecostalismo (espcialmente
a Igreja Universal do Reino de Deus). Ao mesmo tempo, a RCC realiza uma cruzada
contra o movimento religioso Nova Era, atribuindo-lhe poders demoniacos”.

19 Carranza (2009) propoe uma tipologia histérica da RCC, composta de trés fases: a
fundacional (anos 1960 e 1970, onde ocorre a estruturagio do movimento; a social e
cultual (anos 1980 ¢ 1990), onde se d4 a consolidagio de um estilo de evangelizagio
a partir da musica, do lazer e da oragio; a mididtica (a partir dos anos 2000), com a

implicagio nos meios de comunicacio.
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da identidade catélica e a delimitacio de fronteiras em relacao ao movimento
evangélico pentecostal, procurando-se, assim, “evitar que a vivéncia dos
dons do Espirito Santo resulte em identificagao ou hibridismo com igrejas
pentecostais...” (CARRANZA; MARIZ, 2009, p. 149).

Reitero, portanto, que a hierarquia da igreja - devido, em grande medida,
as suas “orientagdes’, “questionamentos” e “sugestdes” presentes nos docu-
mentos oficiais, bem como as ressalvas, criticas e iniciativas de “domesticacao”
ocorridas nas dioceses e pardquias - cumpriu um papel importante no
retraimento da perspectiva ecuménica. Porém, as préprias mudangas ocor-
ridas no interior do campo pentecostal, com o advendo, a partir da década
de 1970, do chamado neo-pentecostalismo, também pode ter contribuido
para a retragio ecuménica da RCC. E o que sustenta o entio Coordenador
Nacional da RCC, Marcos Volcan®. Diz ele: “infelizmente, na nova onda
pentecostal, extremamente proselitista dentro da América Latina, isso fez
também nos fechar (...). E esse didlogo nao foi tao promissor com esses
novos grupos pentecostais que se instalaram no Brasil”.

Por tudo isto, a RCC parece ter se tornado, até certo ponto, como afirma
Carranza, “um movimento apologético™' (CARRANZA, 2000, p. 303),
detentor de uma politica exclusivista e distanciada da proposta inicial do
ecumenismo. Neste sentido, é revelador que nenhum dos membros da RCC
entrevistados em Porto Alegre afirmou ter participado de alguma atividade
ecuménica com pentecostais. Também expressaram nao terem conhecimento
de que isto tenha ocorrido no contexto de relagoes sécio-religiosas em que
estao inseridos. Isto tudo vem confirmar o sucesso do empreendimento da
hierarquia catélica na RCC no sentido tanto de produzir o “distanciamento

20 Foi presidente da RCC Nacional até 2012 e eleito em 2015 vice-presidente da ICCRS
(International Catholic Charismatic Renewal Services).

1 A apologia da RCC consiste na proclamagio da “Igreja Catolica como a tinica e verdadeira
religiao perante as religioes meditnicas (espiritismo Kardecista, macumba, candomblé),

os pentecostais e religioes esotéricas (Nova Era) que formam parte do campo religioso

brasileiro” (CARRANZA, 2000, p. 303).
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da "abertura ecuménica” que a RCC desejava adotar...” (CARRANZA,
2000, p. 35), quanto de assegurar-lhe a identidade catélica. Isto significa
também, como sustenta Sofiati (2011, p. 152), que apesar dos “problemas
de relacionamento entre carismdticos e hierarquia catdlica’, os primeiros
se adaptaram “de forma exemplar a hierarquia catélica”, a0 mesmo tempo
em que conseguem ‘manter toda a radicalidade em sua proposta de evan-
gelizagdo...” (Id. Ibid., p. 142)*.

Do lado pentecostal, os entrevistados destacaram que malgrado o seu
reconhecimento da existéncia de pontos de aproximagoes existentes entre
eles e os carismdticos catdlicos, como vimos, as dissensoes em relagio ao
carismatismo catélico dizem respeito sobretudo  tolerdncia comportamental
admitida em certas comunidades e grupos carismdticos que permitem o
consumo de bebidas alcodlicas e do cigarro, bem como a fruigao de outras
préticas mundanas, como jogos, festas, dangas etc*.

Estes e outros elementos apontados pelos pentecostais esto a indicar que
muitos deles também sao portadores do principio da nao-dilui¢io das fron-
teiras simbolicas e da nao realizagio de préticas ecuménicas com os catélicos
carismdticos. Preferem atrai-los para as suas igrejas. Ou, como diz Reinaldo
Reis, “alguns (dos pentecostais) querem ainda pescar no nosso aquério”.

Também o Pe. Elias Wolff, (assessor da comissao episcopal para ecume-
nismo e o didlogo inter-religioso), em entrevista concedida a B. Carranza,
considera que as igrejas neopentecostais brasileiras cultivam muito pouco
o ecumenismo porque detem a “preocupa¢io de conquistar espagos e
conquistar pessoas. E isso faz com que a relagio com outras igrejas, sobre-

22 Sofiati ainda sustenta, acertadamente, que um dos elementos que ajuda a entender essa
realidade reside na adesio 8 RCC cada vez maior de sacerdotes, freiras e demais agentes
da hierarquia catélica (SOFIATI, 2011, p. 142).

3 Sabe-se, porem, a RCC “mantém muitas restricbes com relagio ao mundo, principal-
mente no que tange as questoes relacionadas ao corpo” (SOFIATI, 2011, p. 139).
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tudo com a Igreja Catdlica, seja sempre no sentido de combate espiritual,
de conquista de territérios™*.

Neste ponto impde-se uma observagao. A auséncia de didlogos e de
relagoes ecuménicas nao ocorre somente na relagio entre pentecostais e
RCC. Ela se d4 também no interior do préprio campo evangélico, entre as
diferentes igrejas histéricas, pentecostais e neo-pentecostais. Nem mesmo o
maior evento publico evangélico que mobiliza milhées de fiéis, a “Marcha
para Jesus”, consegue reunir membros de todas as denominagoes. Aqui no
Brasil, por exemplo, a Igreja Deus é Amor nio se faz presente nas marchas,
e somente parcela da Assembléia de Deus e da Universal acorrem a elas.
Também em nivel regional, as grandes campanhas de evangelizacio, que
geralmente contam com a presenga de renomados pregadores convidados,
nacionais ou estrangeiros, nio conseguem juntar o conjunto das denomi-
nagoes que compdem o campo evangélico.

Portanto, a tendéncia que se observa no mundo pentecostal de “se
esforca(re)m em definir fronteiras identitdrias” (CARRANZA, 2000, p. 18)
em relagao 3 RCC, se inscreve na esteira do que vigora entre as préprias
denominagoes evangélico-pentecostais, onde o compartilhamento de valores
e crengas comuns nio ¢ o suficiente para romper e dissuadir as fronteiras
institucionais, doutrindrias e simbdlicas historicamente construidas entre elas.

Assim sendo, nao é de se estranhar que mesmo nos dltimos dez anos,
como destaca o Pe. Elias Wolff, assessor da comissao episcopal para ecume-
nismo e o didlogo inter-religioso, a relagao entre RCC e pentecostalismo
tem sido “de disputa por espaco (...), mais de desencontro do que encontro
entre essas duas expressoes da espiritualidade da mistica crista”.

Esta é, portanto, uma tendéncia que vigora na relacdo entre RCC e
pentecostais: a do distanciamento e da edificagdo de fronteiras, ao lado da
outra, acima apontada, que quer romper as barreiras e produzir elementos
de convergéncia entre os grupos religiosos.

2 Porém, ressalva este informante que trata-se do pentecostalismo brasileiro que assim
opera porque, segundo ele, o pentecostalismo europeu e norte-americano é menos
beligerante e mais afeito ao ecumenismo.
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CONVERGENCIAS PELA LINGUAGEM
E O MERCADO DA MUSICA

Outro elemento de convergéncia que estabelece comunicagio entre as
duas expressoes religiosas em pauta é o uso ritual da musica, musica esta
que foi convertida em rama de consumo das mais rentdveis no mercado
fonografico atualmente®. Poderiamos falar de uma dupla ruptura nessa
situagio. A primeira delas, mais antiga e de dentro para fora do campo reli-
gioso, diz respeito a abertura dos repertérios das igrejas cristas a masicas de
fora das listas de musicas autorizadas pela institui¢ao, os chamados “hindrios”
ou livros de canto (NAVARRO, 1999). Isso gerou um aquecimento de
mercado interno de circulagio de musicas entre as institui¢oes, estimulando
o surgimento de grupos, cantores e gravadoras nos dois terrenos. A segunda
delas, mais recente e de fora para dentro do campo religioso, deu-se com o
ingresso de gravadoras seculares no comércio de musica religiosa, por vezes
estimulado mais por disputas entre conglomerados mididticos que por
questoes propriamente religiosas (ROSAS, 2013).

O protagonismo dessas duas aberturas foi dos grupos pentecostais, no
impulso dos principios de “abertura a0 mundo”, da terceira onda pente-
costal. Dentro desta abertura, utilizaram-se das midias impressa, radiofonica,
televisionada e eletronica, com a construgao de verdadeiras corporacoes de
comunica¢io de massa em torno a igrejas (caso da Line Records, da IURD,
ou da Gospel Records, ligada 2 Renascer em Cristo, que encerrou suas
atividades em 2010) ou nio (caso do Grupo MK Comunicagées, ver De
Paula, 2012). Na década de 2000, produg¢oes musicais de bandas e cantores
gospel proliferaram numa propor¢ao que nao foi ignorada pelas gravadoras

% Como exemplo disso, podemos mencionar que, na lista dos maiores arrecadadores
por execugio musical no meio radiofénico em 2015, segundo o Escritério Central de
Arrecadagio e Distribuigo de direitos autorais (ECAD), figura o artista da MK Music
Anderson Freire figura em segundo lugar, a frente de Roberto Carlos (3° Lugar) e outros
tantos nomes da musica popular.
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seculares, como vimos. A banda “Diante do Trono”, liderado pela cantora
Ana Paula Valadao, tornou-se o caso emblemdtico desse processo.

Mesmo com a entrada dos catélicos, especialmente dos carismdticos,
nesse mesmo contexto do mercado fonogrifico, algumas diferengas se
mantém. A insisténcia catélica pela “voz autorizada” faz do cantor uma
espécie de porta-voz da instituigao para fora dela. Por isso, a prépria légica do
campo catdlico induziu a projecio nacional dos chamados “padres-cantores”
a partir da década de 1990 (inicialmente Marcelo Rossi, hoje Fibio de
Melo, Marcelo Manzotti, entre outros), que até hoje se constituem como
a principal modalidade de musica catélica destinada a venda em massa no
Brasil. Na paralela desse processo, desenvolveram-se as partes comerciais de
comunidades religiosas como a Can¢io Nova, que instaurou um processo de
marcacio do consumo catdlico, contando inclusive com estratégia de venda
da marca para além do varejo, como o “porta-a-porta” (SILVEIRA, 2013).

Ainda que se possa identificar a incorporagio de uma légica de produgao
industrial de massa por artistas religiosos, catélicos e pentecostais absorvem
essa 16gica de formas diferentes. Isso nio impede que os ouvintes perten-
centes a um segmento nio ougam e apreciem artistas do outro. Os pontos
que mencionamos nessas breves consideracoes sobre o mercado da musica
religiosa, portanto, poem em cheque tanto uma visao segmentada do campo
religioso, quanto outra, que antepde logicas de mercado e religido em campos
estanques. Em um caso como em outro, parece haver uma porosidade que
certamente merece a atengao dos pesquisadores.

CONSIDERACOES FINAIS

Procuramos mostrar, neste artigo, que existem duas tendéncias — entre
outras — que transitam mais ou menos juntas acerca da relagio entre RCC
e pentecostalismo, entendidas estas nominagoes em seu sentido amplo:
uma de delimita¢io de fronteiras simbdlicas e de afirmagao de identidades
institucionais, e outra de aproximagao institucional, dissuasio das fron-
teiras simbdlicas e de realizagdo de prdticas ecuménicas. Parece-nos que
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¢ esta ambivaléncia que tem conduzido analistas, fiéis e lideres religiosos,
a sustentarem idéias antagonicas acerca da RCC, colocando-a, segundo
uns, como um movimento catdlico de fortalecimento da diferenca e da
oposi¢ao frente ao pentecostalismo, mesmo que se apropriando ou usando
“as suas préprias armas” (RUMSTAIN; ALMEIDA, 2009), e, segundo
outros, como a parcela catélica capaz de aproximar catdlicos e pentecostais
(ORO; ALVES, 2013).

Ambas as tendéncias coexistem em relagio mais ou menos tensional
segundo 0s grupos religiosos, carismdticos e pentecostais. Assim, embora,
como sustenta Carranza (2009, p. 44), o viés ecuménico da RCC tenha
diminuido grandemente apés a sua fase fundacional (anos 1960 e 1970), ele
parece ainda vigorar no seu interior, produzindo o interesse pelo didlogo e
aproximagio com os evangélicos, em nome de uma mesma matriz religiosa
crista e do compartilhamento dos dons do Espirito Santo.

Portanto, se, como sustenta Benedetti (2009, p. 27), as instincias ecle-
sidsticas catélicas tém dificuldade “em dialogar com o neopentecostalismo”,
a RCC poderia constituir a franja catélica capaz de realizar este intento,
a0 menos parcialmente. Eo que afirma abertamente o renomado cantor
gospel e profundo conhecedor do campo cristao nacional e internacional
Asaph Borba. Sustenta ele que o ecumenismo ocorre nos dias atuais “mais
entre carismdticos catélicos e evangélicos neopentecostais (...). Mais entre
os carismdticos (...). Dificilmente um catélico aceita os evangélicos com
autenticidade, mas os carismdticos sim”?°,

Assim sendo, como sustentam vérios analistas, apesar da afirmagao cons-
tante da sua identidade catélica e do seu “esforco em demarcar as diferencas
com os pentecostais, a RCC se situa(ria) na fronteira entre catélicos e evan-
gélicos” (SOFIATI, 2011, p. 138. Também AUBREE, 1984; MACHADO,
1996; SOFIATTI, 2011). Quem sabe ela nao estd se constituindo, ou poderd
vir a se constituir, na ponte que aproxima e faz a ligacao entre o catolicismo e 0

26 Conforme entrevista que nos concedeu em 24/11/2011.
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pentecostalismo. Afirmamos isto porque, como alertou Benedetti (2009, p. 26),
estamos vivendo “no calor da hora” das mudangas e transformagoes e, nestas
circunstincias, como diria Geertz (2001, p. 150), dificilmente temos condi-
¢oes de bem avaliar o que estd se movendo “sob nossos pés”. Porém, o mais
trigico seria, como diz o antropdlogo norte-americano, “estarmos vivendo
em meio a esse evento sismico e nem sequer saber que ele estd acontecendo”

(Id. Tbid., p. 165).
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MENDONCA, JOEZER. MUSICA E RELIGIAO NA ERA DO POP.
CURITIBA: EDITORA APPRIS, 2014.

1aylor de Aguiar'

O livro de Joézer Mendonga traz uma importante contribuigao para os
escassos estudos existentes sobre a histéria da musica gospel no Brasil. Sob
um 4ngulo que nio se restringe apenas a aspectos histdricos, mas chega ao
cerne de uma andlise acurada em termos de reflexdes baseadas em categorias
socioldgicas, Miisica e Religido na Era do Pop fornece ao leitor uma visao
panorimica do que seja o fendmeno gospel brasileiro. O autor, ao utilizar
referéncias que lhe permitem obter uma visao abrangente do fenémeno,
entende-o como uma manifestacio cujas raizes sao, de fato e essencialmente,
musicais; mas, cuja esfera de influéncia consiste em algo muito mais amplo
e extensivo e que alcan¢a dominios distintos. Mais do que musica, o gospel
consiste em uma cultura: um conjunto de valores, manifestagoes performdticas
e configuragoes religiosas que gravitam em torno da musica e que permeiam
o universo evanggélico brasileiro, produzindo determinadas similaridades e
aproximagoes entre os diversos grupos evangélicos que coexistem no pais.

Ao estruturar o livro em seis capitulos, o autor explora de forma compe-
tente diversos aspectos que compdem o cendrio do gospel brasileiro. Do
consumo individual dos religiosos a popularizacio do género musical pelos
meios de comunicagio de massa, é construido um pano de fundo que
caracteriza os principais consumidores do gospel brasileiro: os fiéis evangé-
licos. Discussoes sao levantadas relacionando religidao e pés-modernidade,
explicitando os novos modos de “ser evangélico” na contemporaneidade e
suscitando a hipétese da ocorréncia de um processo de “pentecostalizagio do
pop”, em que os modelos da industria musical pop secular estariam sendo
apropriados e sacralizados pelos produtores do gospel pentecostal (p. 89).

' Graduando em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Rio Grande do Sul.

Contato: taylordeaguiar@yahoo.com
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Uma outra discussao importante é aquela que menciona os impactos da
forte inser¢ao da musica gospel no mercado fonogrifico e nos meios de
comunica¢io de massa do pais nos tltimos anos, bem como as implica¢oes
desse fendmeno mais geral sobre o cendrio religioso evangélico.

O primeiro capitulo, Cultura pds-moderna e religido, é dedicado a consi-
derar a influéncia das relagdes sociais, culturais e econdémicas do periodo
da pés-modernidade sobre a esfera da religido. Ao reunir um bom nimero
de referéncias sobre o tema, extraidas da leitura de socidlogos e tedlogos,
Mendonga elenca as seguintes caracteristicas como sendo as mais visiveis dos
tempos pés-modernos: a) relativizagao das grandes ideologias universalizantes,
que tenderiam a dar um sentido tinido a0 mundo; b) dilui¢io de hierarquias
de juizo de valor, que promoveriam dicotomias entre categorias culturais
(cultura superior/inferior, cultura erudita/popular, etc.); ¢) exaltagio de uma
cultura do entretenimento e das midias; e d) convivéncia simultinea de
diferentes tradicoes, aliada a uma forte valorizagao da liberdade individual
(p- 21). Nesse novo cendrio, marcado pelo relativismo na ciéncia e na filosofia,
pelo pragmatismo na politica e pela crise de credibilidade institucional das
religioes, prevaleceria uma “sociedade pés-tudo”: pés-industrial, pds-patriarcal,
p6s-ideoldgica, pds-euroamericana e, também, pds-confessional (p. 22).

Neste contexto, estaria o cristianismo, enquanto ideologia universalizante,
deixando de ser um provedor de explicagdes para o sentido de existéncia do
sujeito pés-moderno? A hipétese aceita por Mendonga é a de que a razao
de existéncia da religido nao estaria sendo afetada pela pés-modernidade.
O que ocorreria, de outro modo, seria um processo de “desmoronamento
da religiosidade institucionalizada” (p. 25), uma vez que a autoridade
das instituigoes religiosas oficiais nio seria mais total, e sim parcial, de
acordo com as demandas dos individuos por identidades religiosas. Isto,
por sua vez, proporcionaria um ambiente favordvel ao surgimento de novos
e renovados modelos de comunhio do individuo com o sagrado. E o que
podemos perceber, como bem assinala o autor, no caso da entrada de uma
16gica de mercado e de espetdculo no protestantismo brasileiro a partir da
adesdo a uma “cultura de consumo” e a uma “cultura das midias” (p. 27-32)
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— a saber, a cultura gospel. Uma religiao pés-moderna seria, entdo, aquela

em que os leigos sdo cada vez mais autbnomos e preponderantes e em que
hd uma valorizagio da experiéncia sensorial dos individuos. Haveria nela
uma constante reorganizagao de cédigos e tradi¢oes, o que levaria, por
exemplo, a uma significativa alteragao dos padroes de costumes, da liturgia
do culto e da mdsica religiosa. No campo musical, diferentes géneros seriam
assimilados por produtores gospel e, sacralizados os contetidos das letras,
passariam a ser abrigados sob o rétulo gospel.

O segundo capitulo, Os novos evangélicos: modos, midias e miisicas, traz
alguns aspectos desse cendrio evangélico gospel no contexto da pés-moder-
nidade e da contemporaneidade no Brasil. Do ponto de vista histérico, é
analisada a expansio evangélica no Brasil, desde a chegada do pentecosta-
lismo no inicio do século XX até a explosao do fendmeno neopentecostal na
década de 1970. O crescimento neopentecostal é amparado, sobretudo, por
um processo de renovagao litﬁrgica e musical, por uma ética do consumo
e por um intenso uso das midias (p. 44). Nesse interim, o gospel detém
um papel preponderante, pois é ele um marcador que permite identificar o
momento histérico em que um novo modo de “ser evangélico” se consolida
no Brasil a partir da experiéncia neopentecostal. Modelo este que, com o
passar dos anos e das décadas, se espalha por outras vertentes do cristianismo
— chegando mesmo ao movimento carismdtico catdlico.

A emergéncia do gospel nacional também acompanha visiveis alteragoes
nos modos pelos quais os evangélicos brasileiros passam a se relacionar com
a sociedade. Todo um cédigo puritano de conduta e comportamento d4
lugar a uma relativizagio do conceito religioso de santidade, onde apelos de
ascetismo na aparéncia pessoal, na restricao dos costumes e na abstinéncia
de participagdo dos fiéis em festas populares perdem seu folego. Todavia,
isto “ndo anula totalmente a tradigao protestante de busca pela santidade”
(p. 46), uma vez que se conservam dogmas fundamentais e elementos como
a separacao entre os dominios morais da “igreja” e do “mundo”. O gospel
estd ainda intimamente atrelado a “sacralizacio do consumo” e a “midiati-
zagao da religio”, processos pelos quais se consolida como uma cultura de
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massa no Brasil. Por conta desses aspectos e por uma potencial relagao com
a Teologia da Prosperidade neopentecostal, o gospel tornar-se-ia frequente
alvo de criticas fervorosas, mesmo dentro do universo evangélico nacional.

A “sacralizagio do consumo” e a “midiatizac¢io da religiao” sao caracte-
rizadas, sobretudo, por uma énfase mercadoldgica e mididtica acionada nao
somente pelos musicos e produtores gospel, mas pelas igrejas evangélicas
brasileiras em seus mais diversos campos de atuagdo e tangenciamento
social. O mercado nao serve apenas a musica: abriga também a comerciali-
zagao de artigos como roupas, acessorios, calcados, telefones celulares, etc.,
todos abrigando simbolos ou mensagens portadoras de discursos religiosos
e comercializados sob o rétulo gospel. Em cifras, o mercado de artigos e
produtos gospel movimenta milhoes de reais anualmente. De modo seme-
lhante, a inser¢ao do gospel na midia interage com essa légica de mercado,
mas aqui hd um fator importante a se mencionar: nos meios de comuni-
cagao, a presenca evangélica ¢ marcada por um forte apelo proselitista nas
pregagoes e por uma valorizagao da celebridade gospel nas apresentacoes
musicais. Busca-se granjear espago nas midias através de redes de rddio
e televisao préprias, utilizadas integralmente ou nio para programagoes
religiosas, ou por espagos de tempo comprados ou alugados em emissoras
seculares. H4 um grande nimero de publica¢oes impressas, por meio de
revistas ou jornais, além de grificas e editoras de propriedade das igrejas.
Destacam-se também a preponderancia das gravadoras que atuam no ramo
e os prémios de musica gospel existentes nos moldes da musica secular
(p- 46-61). A musica evangélica se renova paralelamente a renovagao de outros
aspectos davida religiosa, como a pratica litlirgica, que passa a se tornar mais
emotiva e festiva. H4 uma proliferagio de estilos musicais assimilados pelo
gospel, que se afasta gradativamente da hinologia protestante tradicional
e se volta a ritmos populares, como forma de se adaptar ao contexto pés-
moderno, onde surge uma nova forma de viver a religiosidade, centrada
nos individuos e em suas identidades (p. 62-68).

No capitulo terceiro, encabecado pela pergunta O gospel é pop?, Mendonga
discute em que medida a mdsica pop secular estaria sendo assimilada pela
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musica gospel brasileira e questiona se essa sacralizagao de estilos profanos
nio estaria, de algum modo, dessacralizando o contetido musical cristao.
Para empreender tal tentativa de compreensio, o autor faz um apanhado
histérico da constitui¢ao da musica gospel em seu pais de bergo, os Estados
Unidos da América. Naquele pais, o gospel passaria a ser uma conjugacio
de evangelismo e cultura pop na passagem dos anos 1980 para os anos 1990
(p- 86). Nesse momento, a mais popular linha do gospel americano passaria
a ser a chamada Contemporary Christian Music (CCM), que detém grande
sucesso entre as faixas etdrias mais jovens até os dias de hoje. No Brasil, o
“Gospop”se consolidou com o surgimento de cantores de “pop congrega-
cional” e de ministérios de Louvor & Adoragio (p. 86-87).

Ao mesmo tempo, o pop passaria por um processo de “pentecostalizagao”,
uma vez que os produtores pentecostais de musica gospel sacralizariam e
se apropriariam deste estilo musical a servi¢o da missao religiosa, passando
a dar & musica um papel de protagonismo na conversao de novos fiéis
(p- 88-91). O gospel nao serviria, entdo, apenas aos evangélicos denominacio-
nais, mas também aos potenciais futuros conversos, em toda a sua diversidade
de gostos musicais e estilos de vida. Outra inovagao seria a “invengdo da
celebridade gospel”, ou seja, todo um esfor¢o empenhado pelo mercado
fonogréfico gospel brasileiro para promover midiaticamente a imagem de
cantores, bandas e grupos gospel de renome, que passariam a ser espécies de
“idolos pop gospel”. Em torno deles, ocorreriam programagoes musicais na
midia e em eventos religiosos como os shows gospel espalhados pelo pais.
Além disso, seriam produzidos e reproduzidos padroes de comportamento
e vestimenta a partir das celebridades gospel, contribuindo para com o
mercado em torno desse segmento (p. 94-100).

Em O Evangelho segundo o gospel, o quarto capitulo, temos um perfil
da celebridade gospel brasileira tragado a partir da trajetéria de sucesso
nacional e internacional da cantora Aline Barros. O autor escolhe a cantora
por ser ela o exemplo mais bem sucedido de inser¢ao na midia e no mercado
que o gospel brasileiro jd produziu. O repertério de Aline Barros é mar-
cado por musicas de letras melodramdticas cujos ritmos, em sua maioria,
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constituem-se de baladas de andamento lento. Em sua produgao musical,
hd destaque para trés vertentes: a atuagao na drea da musica evangélica
infantil, no ministério de Louvor & Adoracio e na internacionalizagio da
carreira (p. 104-105). Em seu ministério dedicado as criangas, Aline produz
uma musica que alia, a0 mesmo tempo, linguagem infantil e exploragéo
de aspectos do pentecostalismo e da renovagao musical gospel. No cendrio
secular, encontra paralelo com a figura da cantora e apresentadora de tele-
visao Xuxa Meneghel, de quem recebeu influéncia e com quem produziu
o clipe da musica Crer pra Ver.

Tanto no ministério infantil quanto no ministério de Louvor &
Adoracio, em suas apresentagoes Aline Barros se utiliza frequentemente
de expressoes coreograficas, apesar da existéncia de histéricas resisténcias
no meio evanggélico a esse tipo de manifestagao corporal. Outros aspectos
marcantes e caracteristicos do repertério e da performance de Aline Barros sao:
a) a presen¢a de um romantismo exarcerbado nas letras de suas musicas, que
por vezes se referem a Jesus como a um noivo ou a um esposo, utilizando-se
da metéfora biblica da igreja enquanto mulher e de Cristo enquanto seu
esposo; b) a emotividade presente no tom de voz e nas expressoes melddicas
e corporais da cantora; e ¢) uma trilha sonora que privilegia e determina
um papel importante s narrativas e promessas de milagres e curas divinas
na vida dos cristaos (p. 105-124).

E notéria a presenga de Aline Barros na midia secular, sobretudo em
programas de auditério como o Programa Raul Gil, e mesmo através de
propagandas nos intervalos da grade secular. A cantora considera como
positiva essa ampliacdo da presenca do artista gospel na imprensa secular,
pois que representa uma “abertura de portas” e uma oportunidade de fazer
avangar a Palavra de Deus (p. 126). O transito de Aline Barros na midia
secular ¢ similar & experiéncia de outra figura famosa do cendrio religioso
brasileiro: a do Padre Marcelo Rossi. Ambos sdo carismdticos, possuem
grande capacidade comunicativa e apresentam niimeros exorbitantes na
venda de CD’s e DVD’s pelo Brasil e mesmo internacionalmente. Neste
ponto, a cultura musical do carismatismo apresenta uma integragao signi-
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ficativa entre evangélicos (neo) pentecostais e catdlicos carismdticos, que,
apesar das diferencas, partilham de semelhantes c6digos de experimentagao
da religiosidade através da musica.

No quinto capitulo, Miisica para diversio e salvagio, Joézer Mendonga
apresenta a “inddstria do entretenimento santificado” gospel (p. 134) e o
contraste entre, de um lado, as novas formas de musica evangélica surgidas
nas dltimas décadas e, de outro, a cldssica hinologia protestante, até entio
considerada o dnico padrio aceitdvel para o repertério evangélico brasi-
leiro. Ritmos musicais outrora considerado “mundanos” e impuros, como
o rap, o funk, o forré e o axé, conquistam espagos cada vez maiores dentro
do cendrio gospel a partir do final do século XX. Apesar de o ritmo das
musicas se manter o mesmo dos géneros seculares, as letras sao cristianizadas
e nao contém apelos a qualquer imoralidade ou discurso que contrarie os
preceitos biblicos. Surgem, entdo, artistas e grupos como Adriano Gospel
Funk, Os Cabras de Cristo ¢ Ao Cubo, com grande aceitagio entre os jovens.
Simultaneamente, ganham destaque os shows, megaeventos, festas e baladas
gospel, cujo objetivo primordial ¢ atrair especialmente um publico jovem
para a religido através de um ambiente de entretenimento gospel, e nao de
uma religiosidade institucionalizada.

Para o autor, é preciso considerar a musica crista como sendo permeével
pelas configuracoes culturais de seu tempo. Para se compreender a trans-
feréncia e a adaptacao de um produto musical de um contexto histérico a
outro, torna-se necessdrio reconhecer os variados graus de interagio entre
sacro e secular na trajetéria dessa musica, admitindo um processo de ressig-
nificagdo ou refuncionalizagio (p. 144). Em outras palavras, trata-se de
considerar a relatividade da musica de acordo com o tempo histdrico em
que ela estd inserida. Tomando como exemplo os primeiros compositores da
musica religiosa protestante, como o reformador Martinho Lutero, em suas
relagdes com a musica considerada nao-religiosa de seu tempo, Mendonga
admite que as configuracoes entre sacro e secular, naquele tempo, nao eram
as mesmas que hoje existem. Isto porque, se a modernidade se encarregou
de separar as categorias secular e sagrado em dominios distintos, na época

Desates Do NER, PorRTO ALEGRE, ANO 17, N. 30, P. 249-257, JUL./DEZ. 2016



256 Taylor de Aguiar

da composicio daquelas cangoes pelos reformadores esta separagao simples-
mente nao existia enquanto a modernidade a entende. Se hoje hd toda uma
preocupacio em torno do cardter sagrado ou secular da musica chamada
gospel, na época dos reformadores, muitas vezes, as cangoes religiosas eram
compostas a partir de melodias populares (p. 139-144).

Existem argumentos polarizados no ambito da mdsica crista quanto
a sua dindmica de moderniza¢do. Por um lado, hd o pensamento que
idealiza um passado de pureza formal da musica e que nao considera os
processos de hibridismo pelos quais ela é condicionada historicamente. E,
portanto, uma ideia que subestima o poder de inova¢io do gospel, sendo
essencialmente conservadora. Por outro lado, o argumento contrdrio é o de
que a sacralizagio de géneros e performances seculares é positiva nos mais
diversos contextos, gerando uma superestima, mesmo acritica, de todas as
inovagodes que o gospel venha a trazer. Apesar dos argumentos contrapostos,
¢ ponto de concordancia o fato de que o gospel tem propiciado uma nova
experiéncia religiosa as igrejas evangélicas, e que tem modificado padroes
litdrgico-rituais através da masica (p. 164-1606).

O futuro da miisica gospel é o sexto e Gltimo capitulo da obra de Mendonga
e elenca os principais pontos discutidos ao longo do livro. Nele, busca-se
entender o sentido do gospel para outras vertentes da musica evangélica
que nao sejam, simplesmente, aquela que encontra maior eco na inddstria
fonogréfica e nas midias seculares ou religiosas. Aqui, destaca-se a mengao a
um processo que vem ocorrendo no seio das igrejas evangélicas tradicionais,
que ¢ a assimilagdo do gospel por meio da adogao de can¢oes de Louvor
& Adoragio nos servigos litirgicos, acompanhada da perda de espago por
parte dos hinos protestantes tradicionais, que dao lugar as musicas contem-
porineas produzidas e interpretadas por grupos e cantores de orientagio
pentecostal (p. 168).

Ao comentar os niimeros do mercado fonogrifico gospel no Brasil (um
movimento de pelo menos 1,5 bilhio de reais no ano de 2010), o autor
propoe algumas perguntas: teria o gospel conquistado o Brasil ou apenas os
evanggélicos brasileiros? Afinal, sao os evangélicos os principais consumidores
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da musica gospel. Qual seria, entdo, a amplitude real do fendmeno e do
mercado gospel? A distingao do que seja e do que nao seja gospel para os
evangélicos também ¢ um potencial problema, uma vez que o rétulo gospel
pode ser adicionado a qualquer produto ou artefato que se pretenda possuir
teor religioso evangélico. E ainda: o gospel “¢” pop, ou “estd” pop? Admitir
que ele “estd” pop “significa entender que esse estilo musical nem sempre
esteve alinhado as préticas musicais do pop, além de prognosticar que, no
futuro, o gospel pode nao mais operar segundo a linguagem pop”. De outro
modo, “se 0 gospel ¢ pop, entdo o processo de insercio e consolidacio do
gospel no Brasil nio escapou a légica da cultura das midias pop” (p. 182).

Na totalidade de sua andlise, Joézer Mendonca oferece ao leitor diversas
oportunidades de familiarizagao com importantes chaves de interpretagao do
gospel brasileiro que podem, sobretudo, servir como guias para uma tentativa
de compreensao desse fendmeno religioso que é difuso nas midias, popular
entre os evanggélicos e de expressao marcadamente contemporanea e jovem.
Diversos assuntos podem ser desmembrados do tema mais amplo do gospel
e estudados 4 parte, como, por exemplo: a relagio entre as igrejas evangé-
licas e a pés-modernidade ou, ainda, os impactos da inddstria fonogréfica
sobre a musica gospel, e vice-versa. O tema da “pentecostalizagao do pop” ¢
uma discussao cujo desenvolvimento dependerd de uma inser¢ao maior nas
referéncias e nos estudos existentes sobre a musica pop secular, bem como
de um didlogo com esse campo. Por sua vez, a andlise das trajetérias indivi-
duais de cantores gospel, desde que fundamentada em adequados métodos
antropoldgicos, pode ser um excelente caminho para uma compreensao
mais adequada do fendmeno da “celebridade gospel”, que levard ao tema
mais geral da difusao do gospel no mercado e na midia.

Recebido em: 08/09/2016
Aprovado em: 03/10/2016
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Gabrielle B. Cabral!

Além do que se vé, livro publicado em abril de 2016, ¢ resultado do
cuidadoso trabalho de Gustavo Chiesa que acompanha trajetérias de
formas diferentes de perceber o mundo e as consequéncias desses saberes
para a ciéncia e a medicina. Tais abordagens, colocadas as margens da
ciéncia hegemdnica, tém em comum a presenca de substancias, fluidos ou
forcas que colocam em questéo as divisdes do modelo cartesiano de ciéncia.
Dessa forma, o autor se empenhou em construir uma “‘etnohistoriografia
multissituada (no tempo e no espago)” (p. 17) em que acompanha trés
momentos e suas consequéncias terapéuticas e epistemolégicas: 0 magnetismo
animal de Franz Mesmer (1734-1815), a metapsiquica de Charles Richet
(1850-1935) e a conscienciologia de Waldo Vieira (1932-2015).

Os caminhos do “ectoplasma” que acompanharemos iniciam-se pelo
fluido magnético: o médico Franz Mesmer, inspirado pela fisica newtoniana,
postula que os corpos celestes influenciariam os corpos animais, sendo
uma substincia invisivel, ou “fluido universal”, o responsédvel por conectar
os astros e seres. Por meio de propriedades magnéticas presentes nos seres
vivos, o corpo animal teria a capacidade de ser afetado (e afetar outros seres)
pelas forcas dos corpos celestes. Tal capacidade, denominada magnetismo
animal, podia ser manipulada para fins terapéuticos. Visando reestabelecer
o equilibrio dos fluidos, o magnetismo animal promovia a circulagao dos
fluidos, indispensével para o movimento da vida.

' Graduanda em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Rio Grande do Sul. Contato:
gabriellebcabral@gmail.com
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Chiesa destaca como diferencial da proposta de Mesmer o fato de o
fluido magnético — substincia que nao se pode ver — possuir em si o prin-
cipio de cura e ser capaz de integrar e conectar todos os seres. Essa tltima
caracteristica estaria ligada a medicina romantica, a qual se propoe ver
o individuo como uma totalidade, isto é, o ser humano como um orga-
nismo composto de corpo e alma (fisico-psiquico). Com uma visao mais
holistica, a medicina romantica enxerga a doeng¢a como um “desequilibrio
organico global”, ou seja, “é 0 homem inteiro que estd doente” (p. 36) e
portanto, corpo e alma precisam ter seu equilibrio reestabelecido. Apesar
da similaridade dos temas abordados, Mesmer tentou abordi-los através
de uma visao mecanicista e racionalista, sem atentar para as especificidades
epistemoldgicas colocadas.

Essa “incompatibilidade epistemolégica” (p. 41) veio a tona com o
sucesso do magnetismo animal em terras francesas: sem obter reconheci-
mento em Viena, Mesmer migrou para a capital da Franca, onde encontrou
entusiastas e defensores de suas priticas terapéuticas entre a alta nobreza
e a burguesia. E 14 também que aperfeicoou suas técnicas, desenvolveu o
baquet (espécie de cuba para magnetizagio) e seu espago terapéutico, onde
os tratamentos podiam ser presenciados pelo publico. As magnetizagoes,
que muitas vezes culminavam em estados de “crise”, logo tornam-se moda
em Paris, e a despeito de nao ter conseguido reconhecimento académico,
Mesmer fundou a Société de I'Harmonie Universelle, onde podia divulgar
sua tese. A comogio publica em torno do magnetismo animal também
chamou atenc¢io do rei Luis XVI, que nomeia comissoes para a avaliagao
das prdticas magnéticas.

Foram entao recrutados membros da Faculté de Médicine (da Académie
des Sciences) e da Societé Royale de Médicine para compor duas comissoes.
Procurando estabelecer se o magnetismo animal podia ter sua existéncia
provada e se tinha utilidade terapéutica, ambas comissoes, ao levarem o
magnestismo animal para o ambiente controlado de laboratério, chegam a
conclusées semelhantes: além de acusi-la de ferir a moral e os “bons costumes”,
os efeitos atribuidos ao magnetismo eram produtos da imaginagio.
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Pois se nio podemos ver, tocar, sentir, pesar, medir, provar ou mesmo examinar

tal substincia em um microscépio é porque a a¢do do magnestismo nio passa
<« . . ~ » . «e ~ »

de “truque e imagina¢ao”, ou seja, de pura “ilusio”. (p. 51)

A imaginagao, dessa forma, aparece como algo que nao pode ser apreen-
dido pela ciéncia, devendo o “bom cientista” ficar longe dela e de tudo
aquilo que foge “ao controle e regularidade, a objetividade e neutralidade,
a certeza, pureza e precisao” (p. 53). Assim, distanciando-se da imaginacio,
surge o que seria uma das primeiras demarcagoes do que pode ser ou nao
considerado cientifico (p. 52, apud CHERTOK; STENGERS, 1990).

Com a invalidagio de seus métodos pela ciéncia “convencional” da
época e a proibicio pelo rei, Mesmer deixa a Franga. O magnetismo animal,
entretanto, nio é esquecido por seus pacientes e seguidores, que saem em sua
defesa e desenvolvem variagoes das técnicas. As ideias em torno do fluido
magnético, agora diversificadas, passam a exprimir ideias nao sé terapéuticas,
mas poh'ticas, morais e sociais.

Da descoberta dos estados sonambiilicos a aproximagao com ideias
espiritas, o magnetismo animal foi convertido em “hipnotismo”. Curioso a
respeito do magnetismo, o médico britinico James Braid resolveu investigar
o fendmeno, chegando a conclusio de que a verdadeira causa era subjetiva
e ndo podia ser atribuida ao suposto fluido magnético, mas as alteragoes
fisiolégicas induzidas pelos magnetizadores. Ao ter seus sentidos fatigados, o
paciente entra em estado hipnético, podendo ter ideias e emogdes sugeridas
pelo hipnotizador. Tais processos hipnéticos poderiam ser utilizados para fins
terapéuticos. Braid procurou afastar-se do magnetismo animal ao reivindicar
o cardter estritamente cientifico de sua descoberta, isolando e “purificando”

a hipnose de qualquer explicagio “misteriosa”, “maravilhosa”, “sobrenatural”
e, também, “fluidista”. Trata-se de um fend6meno neuroldgico, fisioldgico,
passivel, portanto, de uma séria investigacao cientifica. (p. 87)

O autor continua a nos guiar pelos fluxos do “fluido universal”, chegando
até Charles Richet: médico fisiologista francés que destacava-se no campo
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cientifico, sendo agraciado pelo Prémio Nobel de Medicina em 1913 pela
descoberta da “anafilaxia”. Richet também se interessou pelos “fendmenos
inabituais” que, a0 mesmo tempo, chamaram aten¢io de Hippolyte Léon
Denizard Rivail, responsével pela codifica¢ao do Espiritismo.

A teoria espirita nao descarta a realidade e influéncia do que estd
além do que se vé, ao contrdrio, ¢é responsdvel por naturalizar a existéncia
do mundo espiritual, afirmando que tal dimensdo — com suas “forcas”,
“fluidos” e “seres” (p. 105) — ¢ material (embora divergente da concepgao
habitual de materialidade) e por isso, passivel de investigacdo empirica.
Rivail, sob o nome Allan Kardec, organizou informagoes a respeito do
fendmeno, publicando “O Livro dos Espiritos” em 1857, no qual estao
os principios da “doutrina espirita’.

Charles Richet nao aderiu ou concordou completamente com o espiri-
tismo, pois duvidava que a explicagao espirita — isto é, a atuagdo de “espiritos
desencarnados” — pudesse explicar a totalidade dos “fendmenos inabituais”,
uma vez que seria uma explicagdo muito simplista. Richet também ques-
tionava “a excessiva confianga dada aos espiritos”, visto que considerava
“um erro fundamentar um saber cientifico ou uma doutrina filos6fica nas
palavras de tais espiritos” (p. 109). Ao questionar a hipdtese espirita, Richet
também apontou que os fatos espiritas, ainda que muitas vezes incontestaveis,
nio eram capazes de afirmar cientificamente a sobrevivéncia da alma apds a
morte. Era necessdria uma nova ciéncia para compreender os “fendmenos
inabituais” — situados além do fisico e do psiquico.

Richet voltou-se entdo para a investigagao da “materializagao”, na qual
observou que uma certa substancia ¢ exalada do corpo do médium para formar
uma figura materializada. Tal substincia, semelhante a uma teia de aranha,
¢ denominada “ectoplasma’: “ectos ou ektos — de fora ou que sai de dentro;
e plasma — molde ou substincia que molda” (p. 124). No “material” dos
espiritos, o ectoplasma, Richet identificou um fato passivel de ser estudado
através de experiéncias cientificas. Submetido a exames laboratoriais, logo
se constatou que a ciéncia convencional da época nio possuia parAmetros
para apresentar a composi¢ao quimica ou férmula molecular do ectoplasma.
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Mais interessado em comprovar a realidade do fenémeno — por meio
da metodologia cientifica — do que compreender seus efeitos (terapéuticos
ou nio), Charles Richet se empenhou na formagao e na divulgacio de uma
nova ciéncia: a metapsiquica, cujo objetivo é compreender 0 que estd além
do que se vé e também “os fatos produzidos por ‘forcas inteligentes” desco-
nhecidas (...) que ultrapassam os limites ‘normais’ ou ‘habituais’ definidos
pela psicologia” (p. 134). Tais fatos sdo descritos e catalogados por Richet
no Traité de Métapsychique, publicado em 1922.

Atento aos fatos e a experiéncia, Richet nao descartou possibilidades,
porém considerava que certas hipSteses nio se sustentavam em todas as
situagdes ou eram indemonstrdveis no Ambito cientifico, como ¢ o caso da
hipétese espirita. Para tanto, criou sua prépria hipétese — condizente com
as explicagoes cientificas da época: “H4 em torno de nés vibragdes do éter
que nao percebemos. (...) Essas vibra¢oes, nio as percebemos, porque nao
somos sensitivos nem médiuns” (p. 137, RICHET apud MAGALHAES,
2007, p. 256).

Com o mesmo rigor das demais ciéncias, a nova “ciéncia’ — a metapsi-
quica — se concentrou no estudo de trés fendmenos fundamentais: criprestesia
(conhecimento extrassensorial), telecinesia (movimentacio a distincia) e
ectoplasmia (formagao de coisas materiais). Para a realizacao das experién-
cias dos metapsiquistas a presenca de médiuns é necessdria. E para nio
“cometerem o grave erro de ‘misturar’ (méler) ciéncia e religiao” (p.139), os
metapsiquistas rejeitaram qualquer viés mistico ou religioso.

Os metapsiquistas observaram que o ambiente e as pessoas eram varii-
veis que podiam afetar o médium, alterando os resultados das experiéncias.
Além disso, apesar de pretenderem uma ciéncia distanciada de qualquer
viés mistico, a metapsiquica chamou aten¢io de um publico interessado em
provar suas crencas através da ciéncia. Tal publico, formado por espiritas e
espiritualistas, foi muitas vezes responsdvel por subsidiar as atividades do
Institut Métapsychique Internacional (IMI) — fundado em 1919 e principal
divulgador da metapsiquica.
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Assim, de maneira paradoxal, o desejo de tornar a metapsiquica em uma ciéncia
“oficial” dependia em grande medida das motivagoes religiosas daqueles que
ajudavam financeiramente aquela institui¢io, o que, por sua vez, era logi-
camente mal compreendido pelas ciéncias “estabelecidas”, que rejeitaram e
condenaram essas “outras ciéncias” a eterna “marginalidade” em relagao ao
“mundo cientifico”. (p. 146)

Gustavo Chiesa aponta ainda outro paradoxo em que a metapsiquica se
encontrava: ainda que tivessem aprego pelo método cientifico e pela raciona-
lidade, ao serem desacreditados pela comunidade cientifica, questionaram a
falta de interesse dessa pelos fendmenos observados nas experiéncias metap-
siquicas, considerando-se “mdrtires da ciéncia” (p. 146) por dedicarem-se
a um conhecimento tio importante (mais ignorado) para a humanidade.
Ao mesmo tempo, nao desejavam somente a aprovagio da comunidade
cientifica, mas também o reconhecimento de suas préprias abordagens, de
seu modo préprio de fazer ciéncia. Mais uma vez nos deparamos com uma
incompatibilidade ou mal entendido epistemoldgico.

Prosseguindo na trajetéria que Chiesa nos convida a tragar, chegamos
a passagem do século XX para o XXI, e a conscienciologia, a “ciéncia da
consciéncia’. Do mesmo modo que o magnetismo animal e a metapsi-
quica, a conscienciologia “pretende fornecer uma ‘abordagem cientifica’ a
assuntos e préticas ligadas a dimensoes religiosas ou espirituais” (p. 154). No
entanto, pretende corrigir os excessos misticos e performéticos de Mesmer
e a auséncia de “autopesquisa” e de “aten¢do a subjetividade” de Richet
(p. 154). Inspirado pelos estudos sobre “experiéncias fora do corpo” (ou
projecio astral), Waldo Vieira criou — apds seu afastamento do espiritismo
—a projeciologia, buscando uma abordagem mais cientifica aos fendmenos
que experimentava.

Entendendo a projecio astral como uma fonte de esclarecimento, através
do (re)conhecimento de nossa realidade multidimensional, a projeciologia
¢ vista como uma ferramenta para o entendimento da consciéncia. O foco
de Vieira logo se voltou para a investiga¢ao da consciéncia, dando origem
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a conscienciologia. Reunindo-se com outros pesquisadores interessados,
surge o Centro de Altos Estudos da Conscienciologia (CEAC), em 1995
na cidade de Foz do Iguagu.

Entre as “institui¢oes conscienciocéntricas” estd a Organizagio Inter-
nacional de Consciencioterapia (OIC), cuja especialidade é oferecer “uma
abordagem terapéutica que faz uso da visao de mundo e das técnicas
desenvolvidas pela conscienciologia para realizar o tratamento, o alivio
e a remissao dos disttrbios fisicos psiquicos e energéticos da consciéncia
‘inteira’” (p. 168).

Para os conscienci6logos, a energia que nos envolve pode afetar posi-
tiva ou negativamente a saide. Entendem, portanto, que o processo de
(auto)cura depende de estar consciente dessas “trocas energéticas” e saber
doming-las. As energias circulam pelo corpo através de pontos denomi-
nados chacras. Enquanto as enfermidades podem levar ao bloqueio dos
chacras, certos bloqueios podem levar a doengas — o que o autor chama
de “via de mio dupla” (p. 171). Nesse sentido, o papel do conscienciote-
rapeuta ¢ auxiliar o paciente na autopercep¢ao de seus bloqueios, através
de técnicas que o fagam atingir o “estado vibracional”, como a mobilizagao
bésica de energias — que consiste em circulagio, exteriorizac¢io e absor¢ao
de energias.

Os consciencioterapeutas sio facilitadores da (auto)cura dos pacientes,
pois os individuos sdo vistos como responsdveis pela construcio de sua satide,
assim como de suas doencas. A consciencioterapeuta expande as terapias
convencionais ao considerar a multidimensionalidade dos individuos, assim
como os “responsabiliza” pelos seus estados de satde, os encarregando de
reestabelecé-la. Segundo eles, algumas patologias nio apresentam melhora
com a medicina convencional, nem com a terapia consciencial. Nesses casos,
serd recomendada a paracirurgia.

A paracirurgia é um procedimento puramente energético ou espiritual
em que uma consciéncia intrafisica (“vivo” sauddvel) doa energia para uma
consciéncia extrafisica (um “desencarnado” enfermo) ou para a assisténcia
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de uma “conscin” (consciéncia intrafisica) enferma que serd assistido a
distincia. A dindmica, que consiste na doagio e mobilizagao de energia pelos
voluntdrios, exige do participante uma postura de “passividade alerta” que
lhe permita perceber impressoes ou visualizagdes. Ao final, os participantes
debatem suas experiéncias, onde pode vir a tona percep¢oes coincidentes.
Tais anotagoes e os dados coletados no site s3o posteriormente analisadas
por pesquisadores, visando a qualificagio assistencial.

Outra instituigdo voltada para a satide é a ECTOLAB (Associagao
Internacional de Pesquisa Laboratorial em Ectoplasmia e Paracirurgia), cujo
objetivo ¢ a investigacao do ectoplasma, seus doadores e da paracirurgia
por meio de uma “abordagem técnica” (p. 169). Através da investigagao
cientifica, pretende-se criar uma

instrumentagio e uma metodologia que auxiliem na andlise e na compreensao
da (para)fisiologia do doador de ectoplasma (ou ectoplasta) e principalmente,
que favorecam na otimizagao do trabalho de assisténcia terapéutica as cons-
ciéncias (intrafisicas e extrafisicas) mais necessitadas. (p. 169)

O ectoplasma, através da conscienciologia, passa por um processo de
reinvengao, tornando-se “uma substincia energética de propriedades terapéu-
ticas e finalidade assistencial” (p. 188). O ectoplasma nao é mais visivel, sua
presenca é sentida pelas sensagoes que causa. A ECTOLAB, cujos laboratérios
foram projetados de acordo com critérios da ciéncia convencional, tenta
entender a ectoplasmia para finalidades terapéuticas, no entanto, encontra
dificuldades de produzir e registrar o fenémeno em laboratério.

A conscienciologia — assim como as abordagens de Franz Mesmer e
Charles Richet — valoriza o conhecimento cientifico, mas, a0 mesmo tempo,
critica a abordagem convencional cujos limites (fisicos) procura transcender
através da proposi¢ao de um novo paradigma, no caso, o consciencial: nao
¢ um mero conhecimento que se pretende cientifico, mas algo que acarreta
consequéncias morais, filoséficas, éticas e terapéuticas. Nesse processo,
também busca diferenciar-se dos discursos de “cardter mistico-religioso”
ainda que “sacralize” o discurso cientifico (p. 164).
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No quarto e ultimo capitulo, o autor nos apresenta uma discussao
tedrica baseada nos argumentos de Tim Ingold e Gregory Bateson. Ambos
autores, interessados no movimento da vida, sao contrdrios as separagoes
propostas pelo dualismo cartesiano, que divide corpo/mente, natureza/
cultura, ciéncia/religido etc. Para eles, tais divisdes ndo sé nio estio no
mundo, mas também s3o contrdrias aos fluxos e movimentos. Assim, Ingold
propde que as divisoes retiram a vida das coisas, pois as desconectam de
seu ambiente e de suas relagdes (ou teias). Jd para Bateson, as divisoes
acarretam em um “engano epistemoldgico” que impede um entendimento
acertado do nosso mundo (p. 244).

O autor entende a percepgio (con)sagrada do ambiente como um outro
modo de conhecer em que educamos nossa atengao, desenvolvendo uma
percepgio das relagoes, dos fluxos e do movimento da vida. Nesse sentido
aponta a similaridade entre pensamento sistémico (cibernética), magnetismo
animal, metapsiquica e conscienciologia, outras maneiras de conhecer,
perceber e agir no mundo que se contrapde a divisao pesquisador/objeto,
proposta pela ciéncia convencional. Os metapsiquistas nos lembram que o
pesquisador ¢ parte do ambiente de pesquisa, e os consciencidlogos colocam
o pesquisador enquanto objeto de pesquisa, construindo um conhecimento
embasado “na ideia de intersubjetividade compartilhada e no engajamento
criativo do pesquisador na realidade investigada” (p. 248, grifo do autor). O
magnetismo animal, por outro lado, compartilha com a cibernética a ideia
de ser e ambiente serem insepardveis, estando todos os seres interconectados
pelo ambiente. Dird o autor que

a complexidade dos sistemas vivos (sempre interligados e contextualizados),
a instabilidade do mundo organico (nos termos de um processo ou de um
devir permanente), a intersubjetividade na constituicio da realidade e na
. 3 K ~ <« . . » <« . » ’ .
possibilidade de sua compreensio (onde “sujeito” e “objeto” sé existem rela-
cionalmente) so caracteristicas centrais da epistemologia cibernética que
combinam perfeitamente bem com o magnetismo animal, a metapsiquica e
a conscienciologia e que, acredito, permitem situar tal conjunto de saberes

dentro das chamadas “epistemologias ecolégicas” (STEIL; CARVALHO,
2014, p. 249, grifo do autor).

DeBates po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 17, N. 30, P. 259-268, JUL./DEZ. 2016



268 Gabrielle B. Cabral

Somos convidados a pensar com o ectoplasma, entendendo que intera-
gimos com aquilo que nos cerca, pois as coisas “nos conectam a dimensoes
e realidades tidas como inexistentes (...), mas em fungao dessa agéncia e
dessa mediagdo, tornam-se reais ou se ‘atualizam’™ (p. 254, grifo do autor).
Somos convidados a um modo de conhecer que leve em conta aquilo que
vaza, que estd a margem, ao lado, além ou fora, atentando para os caminhos
das coisas e seus efeitos em nds mesmos — afinal somos “um emaranhado
de consciéncias”. Assim como ¢ o ectoplasma — uma extensao do corpo
que o gera que interage com o ambiente. O ectoplasma corresponde, dessa
forma, ao préprio movimento da vida, uma materializa¢do da percepgao
sagrada do ambiente.

O texto ¢ construido de uma forma que provoca o leitor a seguir
as trajetorias do conceito de ectoplasma, deixando a discussdo teérica
estrategicamente ao final do texto. Ao utilizar essa estrutura, o autor nao
interrompe o movimento do seu objeto, dando voz as personagens e
deixando o debate para ser amarrado ao final por uma cuidadosa anilise
teérica. Gustavo Chiesa nio s6 apresenta um olhar atento aos discursos
que tantas vezes foram ignorados pela ciéncia e pela medicina hegemonica,
como também exprime um outro modelo de ciéncia preocupado com os
fluxos, com a totalidade. Nao s6 diz ser possivel um diferente modelo de
ciéncia, como a coloca em prética através de uma antropologia preocupada
em pensar com as coisas.

Recebido em: 05/09/2016
Aprovado em: 03/10/2016
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VELHO, Otdvio. Globalizagao: antropologia e religido. In: ORO, Ari Pedro; STEIL,
Carlos Alberto. Globalizagio e religido. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 25-42.

¢) Artigo/matéria em periédico (revista, boletim etc.): autor(es), titulo do artigo,
nome do periédico (em itdlico), local, ano e/ou volume, ndmero, pdginas inicial
e final do artigo, data.

CORREA, Mariza. O espartilho de minha avé: linhagens femininas na antropologia.
Horizontes Antropoldgicos, Porto Alegre, ano 3, n. 7, p. 70-96, out. 1997.

d) Artigo/matéria em jornal: autor(es), titulo do artigo, nome do jornal (em itdlico),
local, data, se¢do ou caderno, pdgina (se nao houver se¢io especifica, a paginacio
precede a data):

TOURAINE, Alain. O recuo do islamismo politico. Folha de Sio Paulo, Sao Paulo, 23 set.
2001. Mais!, p. 13. SOB as bombas. Folba de Sdo Paulo, Sio Paulo, p. 2, 22 mar. 2003.



e) Trabalhos académicos: referéncia completa seguida do tipo de documento, grau,
vincula¢do académica, local e data da defesa, conforme folha de aprovagao (se houver):

GIACOMAZZI, Maria Cristina Gongalves. O cotidiano da Vila Jardim: um estudo de
trajetrias, narrativas biogréficas e sociabilidade sob o prisma do medo na cidade. 1997. Tese

(Doutorado em Antropologia Social) — PPGAS/UFRGS, Porto Alegre, 1997.

f) Evento no todo: nome do evento, numeragio (se houver), ano e local (cidade)
de realizagao, titulo do documento (anais, atas, resumos etc., em itdlico), local de
publicagdo, editora e data de publicagio:

REUNIAO DA ASSOCIA(;AO BRASILEIRA DE ANTROPOLOGIA, 21., 1998, Vitéria.
Resumos... Vitdria: Departamento de Ciéncias Sociais/UFES, 1998.

g) Trabalho apresentado em evento: autor(es), titulo do trabalho apresentado seguido
da expressio “In:”, nome do evento, numeragio (se houver), ano e local (cidade)
de realizagio, titulo do documento (anais, atas, resumos etc., em itdlico), local de
publicagdo, editora, data de publicagdo e pdgina inicial e final da parte referenciada:

STOCKLE, Verena. Brasil: uma nagio através das imagens da raga. In: REUNIAO DA
ASSOCIACAO BRASILEIRA DE ANTROPOLOGIA, 21., 1998, Vitéria. Resumos. ..
Vitdria: Departamento de Ciéncias Sociais/UFES, 1998. p. 33.

CONDICOES PARA SUBMISSAO

Como parte do processo de submissao, os autores sao obrigados a verificar a confor-
midade da submissao em relagio a todos os itens listados a seguir. As submissoes
que ndo estiverem de acordo com as normas serdo devolvidas aos autores.

1) A contribuigio ¢ original e inédita, e nao estd sendo avaliada para publicagio
por outra revista; caso contrdrio, justificar em "Comentdrios ao Editor".

2) Os arquivos para submissao estao em formato Microsoft Word, OpenOffice ou
RTF (desde que ndo ultrapasse os 2MB)

3) Todos os enderecos de pdginas na Internet (URLs), incluidas no texto (Ex.:
htep://www.ibict.br) estdo ativos e prontos para clicar.



4) O texto estd em espago 1,5; usa uma fonte de 12-pontos; emprega itdlico ao
invés de sublinhar (exceto em enderegos URL); com figuras e tabelas inseridas no
texto, e nao em seu final.

5) O texto segue os padrdes de estilo e requisitos bibliogréficos descritos em Dire-
trizes para Autores.

6) A identificagio de autoria deste trabalho foi removida do arquivo e da opg¢ao
Propriedades no Word, garantindo, dessa forma, o critério de sigilo da revista, caso
submetido para avaliagdo por pares (ex.: artigos), conforme instrugdes disponiveis
em Assegurando a Avaliacio por Pares Cega.

DECLARACAO DE DIREITO AUTORAL

Autores que publicam nesta revista concordam com os seguintes termos:

1. Autores mantém os direitos autorais e concedem a Revista o direito de primeira
publicagdo, com o trabalho simultaneamente licenciado sob a Creative Commons
Attribution License, permitindo o compartilhamento do trabalho com reconheci-
mento da autoria do trabalho e publica¢io inicial nesta Revista.

2. Autores tém autorizagao para assumir contratos adicionais separadamente, para
distribui¢do nao exclusiva da versao do trabalho publicada nesta revista (ex.: publicar
em repositdrio institucional ou como capitulo de livro), com reconhecimento de
autoria e publicacdo inicial nesta Revista.

3. Autores tém permissdo e s3o estimulados a publicar e distribuir seu trabalho
online (ex.: em repositdrios institucionais ou na sua pdgina pessoal), a qualquer
ponto, antes ou durante o processo editorial, j4 que isso pode gerar alteragoes
produtivas, bem como aumentar o impacto e a citagao do trabalho publicado (veja
o efeito do acesso livre).

POLITICA DE PRIVACIDADE

Os nomes e enderegos informados nesta Revista serdo usados exclusivamente para
os servigos prestados por esta publicagdo, nao sendo disponibilizados para outras
finalidades ou a terceiros.
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