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APRESENTACAO

O fasciculo 28 de Debates do NER apresenta a seus leitores, além de um
conjunto de artigos de temdtica livre, o dossié¢ Corpo e Religido. Interrom-
pendo uma série de sete niimeros consecutivos centrados na segio debate,
este fasciculo concentra dez artigos e uma entrevista. A interrup¢ao é apenas
proviséria e no préximo nimero retomaremos a publicagao dos debates.

O primeiro artigo livre de Debates do NER, de autoria de Nicolas Viotti
e Maria Eugenia Funes, intitulado La politica de la Nueva Era: el arte de
vivir en Argentina, trata dos vinculos entre a Fundagao El arte de vivir, uma
organizagdo de inspiragao neo-hinduista, e a vida politica argentina. A partir
da andlise de um conjunto de controvérsias publicas, os autores se debrugam
sobre o tema das relagdes entre Nova Era e politica, explorando dimensoes
ainda pouco explicitadas em trabalhos etnograficos na América Latina.

Na sequéncia, Evandro Bonfim, no texto “O povo catélico também
tem axé’: a estética pop brasileira e a inculturagdo carismdtica, mostra como
artistas ligados a Renova¢ao Carismdtica Catdlica lidam com o tema da
inculturagio, buscando nas fontes da cultura de massa brasileira elementos
para a composi¢ao de uma estética religiosa pop centrada na transmissao
do Espirito Santo através das midias. O exemplo tratado é o da cantora de
axé cristao Jake, que, através de imagens, letras, acompanhamento musical
e adogao da fala regional nordestina, se transforma na figura da baiana,
procurando assim produzir uma mensagem crista brasileira e promover a
diversificagao interna do movimento carismético.

O terceiro artigo livre, intitulado Rostros de lo divino y construccion del
ethos socio-politico, de autoria de Nicolds Panotto, estd dedicado a demons-
trar possiveis aproximagoes da literatura teoldgica e da antropologia nas
pesquisas sobre pentecostalismo na Argentina. E, por fim, o texto de Ricardo
Cortez apresenta uma etnografia das reunides de um grupo de estudantes
cristaos que regularmente se encontram para debater temas religiosos numa
universidade publica brasileira. A partir do caso narrado, o autor desdobra
questoes sobre o cardter laico de institui¢oes de ensino no pais.
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10 Carlos Alberto Steil, Rodrigo Toniol

Apés a segao de artigos livres, apresentamos aos leitores de Debates do
NER uma entrevista com o cientista politico Joanildo Burity, realizada por Lara
Bonini e Thais Serafim. Apés a entrevista, o dossié Corpo e Religido é apresen-
tado por seus organizadores, Ana Carolina Rigoni e Milton Silva dos Santos.

Os dois primeiros artigos do dossié revelam os sentidos atribuidos ao
“corpo morto” e 0 modo como a fisicalidade humana, para além das relagoes
comportamentais e morais, ¢ substancial na experiéncia de diversos grupos
religiosos. O primeiro artigo, intitulado Zer o seu corpo morto aqui ou ld:
transnacionalismos funerdrios entre imigrantes da Guiné-Bissau, é da antro-
p6loga Clara Saraiva, professora e pesquisadora da Universidade Nova de
Lisboa— UNL. Explorando casos de imigrantes da Guiné-Bissau em Portugal,
a autora analisa a manutengio da relagio com o espaco de origem desses
imigrantes ¢ 0 modo como a fisicalidade corporal é simbolicamente trans-
formada. O artigo enfatiza a forma como a nogo de “pertenca de lugar” se
relaciona com a ideia de “boa morte” e com o papel do corpo na construgio
de rituais funerdrios transnacionais. Demonstrando a dimensio teltrica da
morte em contextos migratérios, a autora mostra como o desejo de regressar
a terra natal ¢, por vezes, proporcionado pela morte. O corpo, nesse caso, é
ressignificado quando, na impossibilidade de retornar fisicamente ao seu local
de pertenca, uma ponte simbdlica com seu local de origem ¢ estabelecida.

No segundo artigo, A cremagio na Itdlia e na Franca: reflexoes sobre
as causas e implicagoes de uma revolugio ritual, o italiano Adriano Favole,
da Universidade de Turim, elenca uma série de questoes sobre o crescente
percentual de pessoas que vém escolhendo uma “nova” modalidade de trata-
mento do corpo morto, quebrando um esquema ritual tio bem enraizado.
O descontentamento com o rito catélico e a necessidade de novos espagos
para a celebragio de ritos flinebres de pessoas pertencentes a diferentes etnias
e credos — que nao se reconhecem na igreja catélica ou em outra confissao
religiosa majoritdria — evidenciam reconfiguragées na escolha do que se faz
com o corpo depois da morte. O fendmeno da cremagio nos permite refletir a
respeito das representacoes sobre a natureza humana e sua vida em sociedade
através de questdes como: de quem s30 0s corpos e para quem sao os ritos?

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 9-13, JUL./DEZ. 2015



APRESENTACAO 11

Em seguida, temos os artigos de Damien Mottier e Amurabi Oliveira.
Esses autores aproximam-se na medida em que, ao se deterem sobre as
biografias de duas liderancas religiosas, permitem-nos apreender, a partir
de seus escritos, que o corpo ¢ a dimensao por meio da qual se constroem
pertencimentos religiosos. O poder religioso é exercido pelo e através do
corpo, sendo que o “parentesco espiritual” tende a reeditar certas nogoes
seculares que hierarquizam homens e mulheres, distribuindo, desigualmente,
os papéis rituais. Em O profeta, as mulberes, o diabo: etnografia do fracasso de
uma igreja pentecostal africana na Franga, Mottier, pesquisador vinculado ao
Centre d’Frudes Interdisciplinaires des Faits Religieux, cujo doutorado foi
realizado na Ecole des Hautes Ftudes en Sciences Sociales (EHESS), cruza
teorias do género e da antropologia das religides para descrever e analisar a
curta trajetdria de uma igreja pentecostal fundada por um pastor-profeta
canadense de origem congolesa. Em sua etnografia envolvente, Mottier
desnuda as tensées entre “irmaos e irmas em Cristo”, autoridade espiritual
e poder carnal (“sedugao homem/mulher”), bem como as pretensoes matri-
moniais dos fiéis, os costumes tradicionais e as acusacoes de feiticaria em
conflito imediato com principios do cristianismo assimilados na igreja na
qual o autor realizou seu estudo de caso — isto ¢, sua “etnografia do fracasso”.

Na sequéncia, Oliveira analisa a dimensdo corporal presente nas préticas
religiosas dos adeptos do Vale do Amanhecer, tendo como base os dados
etnograficos obtidos durante sua pesquisa de doutorado realizada nas filiais
desse movimento no Recife e em Sao Louren¢o da Mata (PE). Em Os Corpos
no Vale do Amanhecer: entre o kardecismo e a umbanda, o autor foca a perfor-
mance ritual dos médiuns que nio incorporam, assumindo a hipétese de
que, embora existam diferentes formas de se vivenciar essa religido, ela se
operacionaliza a partir de um polo mais préximo ao kardecismo (mediu-
nidade e controle corporal) e um segundo polo que mais se aproxima da
umbanda, cujo rito de possessao altera a postura corporal, a voz e a expressao
facial do adepto. O artigo enfatiza, sobretudo, as classificagdes do Vale, que
ora se baseia na dimensio mediunica, que hierarquiza os fiéis em aparas e
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12 Carlos Alberto Steil, Rodrigo Toniol

doutrinadores; ora se apoia no sexo dos sujeitos, que os distingue em ninfas
e jaguares, médiuns do sexo feminino e adeptos do sexo masculino.

No quinto artigo desse dossié, intitulado “Santa Gianna Defensora
da Vida”: uma leitura fenomenoldgico-cultural da experiéncia do milagre, os
pesquisadores Hugo Ricardo Soares e Fldvia Slompo Pinto, entendendo o
fend6meno milagroso como um dos mais importantes dentro da estruturagao
simbdlica do catolicismo, argumentam que na malha social catélica existem
duas formas de milagres: uma teolégica, portanto canénica, e outra popular,
que pode ou ndo vir a ser candnica. Tentando romper com a légica de
estudos que geralmente abordam o tema apenas pelo viés das representagoes
simbdlicas, os autores elaboram uma andlise fenomenolégica do relato de
uma experiéncia milagrosa vivenciada e narrada por uma mulher catdlica
que foi responsdvel pela canonizacio da italiana Gianna Beretta Molla, em
2004. O objetivo foi compreender a relacao do devoto com o seu santo
através da dimensao experiencial e corporificada do milagre. Os autores
focaram as manifestagdes somdticas da miraculada a partir de sua relagao
com a Santa, o que proporcionou uma frutifera reflexao acerca da relacio
entre milagre e biografia.

Encerrando o dossié deste volume, no artigo Sobre os cuidados do corpo
e do espirito em livros de ensino religioso: da estética corporal aos simbolismos
rituais, Milton Silva dos Santos e Ana Carolina Capellini Rigoni, pesquisa-
dores vinculados a Universidade Estadual de Campinas (Unicamp), analisam
a intersecgio entre corpo e religido em livros diddticos de ensino religioso.
Ao examinar essas fontes de pesquisa raramente estudadas por cientistas
sociais das religioes, os autores partem do pressuposto de que o corpo produz
sentidos e identifica pertencimentos culturais, praticas sociais e experiéncias
religiosas. Haveria, assim, uma moralidade orientando as representagoes
sobre o corpo nos materiais diddticos dirigidos aos estudantes e professores
de ensino religioso? Essa interrogacio reaparece nas andlises das colecoes
escolhidas (Atica, Moderna, Vozes etc.), que focam, basicamente, dois temas.
O primeiro enfatiza os efeitos da estética corporal valorizada nas sociedades
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APRESENTACAO 13

modernas; o segundo refere-se a centralidade do corpo em religides medid-

nicas ou de possessdo e noutras praticas religiosas.
Por fim, duas resenhas encerram este fasciculo de Debates do NER. A

primeira, escrita por Francisco Gonzaga, ¢ dedicada ao livro Cidadania,
movimentos socidis e rflz'gz'do: aborddgms contemporineas, de autoria de Denise
dos Santos Rodrigues e Joao Marcus Figueiredo Assis. E a segunda, elaborada
por Gabrielle Bazacas Cabral e Nicole Kunze Rigon, apresenta o livro Espi-
ritismo e nova era: interpelagoes ao cristianismo historico, de Marcelo Camurca.

Carlos Alberto Steil
Rodrigo Toniol

Recebido em: 20/02/2015
Aprovado em 03/03/2015
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LA POLITICA DE LA NUEVA ERA:
EL ARTE DE VIVIR EN ARGENTINA

Nicolds Viotti!
Maria Eugenia Funes®

Resumen: La articulacién entre la vida politica y las espiritualidades estilo Nueva
Era ha sido poco considerada en el horizonte de la diversidad religiosa argentina
contempordnea. Este trabajo analiza los vinculos entre la Fundacién El Arte de
Vivir, organizacién de inspiracién neo-hinduista con gran visibilidad en los tltimos
afos, y la vida politica local. Para ello, primero analiza las controversias pablicas que
la articulacién entre espiritualidad y politica adquiere en Argentina. En segundo
lugar, vincula esas controversias con las concepciones sobre el cambio social de
El Arte de Vivir como un caso de articulacién contempordnea entre politica y
religiosidad estilo Nueva Era.

Palabras clave: Nueva Era; Politica; Arte de Vivir; Neo-hinduismo.

Abstract: The articulation between political life and New Age spirituality has been
under-considered within Argentinas religious diversity. With that idea in mind, this
paper analyses the relations between The Art of Living Foundation, a neo-hinduist
organization that had an important visibility during the last years, and local politics.
To achieve that purpose, we will analyse the public controversies that the link
between spirituality and politics have had in Argentina. Secondly, we will connect
those controversies with the conceptions of social change within The Art of Living
as a case of contemporary articulation between New Age religiosity and politics.

Keywords: New Age; Politics; The Art of Living; Neo-hinduism.

! Investigador CONICET-FLACSO. Contato: nicolas.viotti@gmail.com
% Becaria CONICET-CEIL, doctoranda UBA. Contato: marufunes28@gmail.com
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18 Nicolds Viotti, Marfa Eugenia Funes

INTRODUCCION

En mayo de 2012 el salén dorado de la legislatura portefia fue escenario
de un hecho inédito en la historia argentina. Un espacio publico guber-
namental fue, por primera vez, el recinto de una prictica de meditacién
colectiva inspirada en técnicas orientales. Frente a algunos empleados admi-
nistrativos, politicos y funcionarios publicos de diferentes facciones politicas,
el rabino y diputado del PRO Sergio Bergman sostuvo que: “Nunca fue tan
necesaria la meditacién en la politica como en estos dias”. El evento, que
congregd a mds de cien personas, fue organizado por la Fundacién Argen-
tina Ciudadana y la Fundacién El Arte de Vivir (EADV), organizacién
internacional de matriz hinduista fundada por el gurd indio Sri Sri Ravi
Shankar que promueve el crecimiento personal como vehiculo para la trans-
formacién social. Su presencia piblica en las tltimas décadas va de la mano
de un proceso de masificacién y diversificacion de las religiosidades estilo
Nueva Era, sobre todo las que estdn vinculadas con los sectores “exitosos”
de los procesos de transformacién social de las tltimas décadas y cercanas
a un estilo de vida centrado en el mercado.

En abril EADV organizé en Buenos Aires una “maratén” de ejercicios
de yoga que, como sostenia su publicidad, tenfa como objetivo “mejorar la
calidad de vida fisica y mental” y “lograr un cuerpo dindmico con mente
tranquila”. Un instructor guié el ejercicio junto con otros dos profesores de
yoga desde un escenario en el que el Gobierno de la Ciudad de Buenos Aires
(GCBA) habia colocado carteles que rezaban “Buenos Aires se mueve” y

“Elecciones Saludables”, muchos de ellos emplazados al lado de los carteles de
EADV. Luego, en junio de ese afio, se realiz el evento Buenos Aires Medita
que fue auspiciado por el GCBA y organizado en conjunto con Fundacién
Argentina Ciudadana y otras organizaciones de la sociedad civil como parte
de la campana “Invierno Solidario”. El evento articulaba la préctica de la
meditacién, como un ejercicio de crecimiento personal, con la accién social
a través de la recaudaciéon de donaciones de ropa y calzado.
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LA POLITICA DE LA NUEVA ERA... 19

Estos hechos son ejemplares de una serie de otros semejantes que pusieron
de manifiesto un proceso de articulacién entre religiosidad Nueva Era y
el espacio publico en la Gltima década. Durante ese 2012 las discusiones
sobre la presencia de EADV en la vida pablica adquirieron un lugar central
en los medios de comunicacién, en las agendas gubernamentales y en la
vida cotidiana. La organizacién de una meditacién masiva en los Bosques
de Palermo, con un publico aproximado de 150.000 personas y la visita
de Ravi Shankar, fue el punto dlgido de una controversia publica sobre las
relaciones entre espiritualidad y politica.

:Qué significan estos eventos espirituales en el seno del espacio pablico?
:Qué procesos culturales y religiosos explican esta presencia inesperada?
:Qué nos dice ello sobre los cambios recientes en los modos de entender lo
religioso y lo politico en Argentina?

Creemos que tanto la aceptacién y el rechazo de estas practicas espirituales
en su imbricacién con lo politico devienen estratégicas en tanto se juegan alli
las imdgenes “normales” sobre las fronteras entre religién y politica propias
de las narrativas dominantes del secular-catolicismo que en Argentina define
la religiosidad legitima y el sentido comtn (Frigerio, 2012). Incluso como

“sentido comun académico”, que con la intencién de legitimar un objeto de
estudio con status relativo, tiende a registrar lo politico solo en la dimensién
institucional de la légica eclesial y a invisibilizar la politica de la religiones
sin organizacién central (Carozzi, 2000).

Este proceso nos permite reflexionar sobre la extensién de la espiritua-
lidad estilo Nueva Era més alld del espacio restringido de lo religioso. Esta
extensién, que redefine los lugares de lo politico y lo religioso, responde a
un proceso mds amplio de transformacién entre lo secular y lo sagrado, y
moviliza concepciones sobre el “cambio” que recrean las fronteras entre lo
intimo y lo colectivo. En suma, creemos que reflexionar sobre estos aspectos
podrian ayudarnos a entender mas y mejor un proceso de cambio cultural
en donde concepciones encantadas, encarnadas en los lenguajes de la energfa
y la transformacidn vital, atraviesan dmbitos de la vida cotidiana y ponen
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en cuestion la presunta autonomia del campo religioso que caracterizaria
la modernidad argentina.

Las relaciones entre religiosidad y politica son, entonces, analizadas en
dos lineas. En primer lugar son examinadas en relacién con los discursos
publicos de politicos, periodistas y medios de comunicacidn, centrdndose en
las controversias alrededor de la presencia de espiritualidades estilo Nueva
Era en dmbitos gubernamentales y publicos. En segundo lugar, indagamos
en las concepciones politicas sobre el cambio y la transformacién desde la
perspectiva de los participantes de EADV, con la intencién de entender
como la légica de cambio y la accién social de ese movimiento se articula
con su presencia en el espacio publico.

ESPIRITUALIDAD Y POLITICA

Desde hace por lo menos quince afos hay presos que practican técnicas
de meditacién inspiradas en el modelo de EADV dentro de prisiones
provinciales. Desde 2006, por medio de un convenio de colaboracién
con el Ministerio de Justicia de la Nacién, EADV promueve el Programa
SMART (Stress Management and Rehabilitation Training por sus siglas en
inglés), que tiene como finalidad la reduccién de los niveles de violencia
en poblacién carcelaria por medio de técnicas de respiracién y meditacién.
Desde ese entonces, EADV se vincula con espacios gubernamentales en su
calidad de ONG o de Fundacién de la sociedad civil sin fines de lucro y
su discurso prioriza el tratamiento de la violencia en un contexto donde lo
espiritual es el fundamento de la transformacién personal y colectiva. Por
esta razon, los vinculos entre EADV vy espacios gubernamentales no son
novedosos. Sin embargo, la concepcién de un espacio publico que debe
mantenerse independiente de las prdcticas espirituales adquirié particular
significacién durante el 2012, afo en que el tema tuvo un lugar central en

las agendas gubernamentales del GCBA.
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Las actividades conjuntas entre la Fundacién y el gobierno de la ciudad
de Buenos Aires desataron un conflicto entre el gobierno nacional y el de la
ciudad, de orientaciones politicas antagdnicas, que tuvieron a lo “espiritual”
como tema central. Los medios de comunicacién y las intervenciones puiblicas
de politicos, intelectuales y especialistas criticos del gobierno de la ciudad
giraron en torno a la alianza entre la “derecha politica” y la “espiritualidad”,
aun cuando la presencia de la Fundacién en espacios gubernamentales era
mds antigua e ideoldgicamente diversa, inmersa en una légica de vinculo
con los espacios gubernamentales coherente con una voluntad pragmdtica
de intervencién puiblica amparada en una concepcién inmanente de la
religiosidad. Que la coyuntura socio-politica Argentina, marcada por una
fuerte confrontacion entre facciones politicas, esté signada por controversias
y tensiones a nivel publico y en los medios de comunicacién tampoco es
novedad. Sin embargo, si lo es que esas disputas movilicen formas de acusa-
cién en torno a lo religioso y lo espiritual. Esa centralidad es significativa
de una innovacién: lenguajes religiosos y espirituales que estdn a la mano
y que pueden ser tanto un recurso de legitimacién de una gestién politica
como instrumento de acusacién por parte de sus adversarios.

;Qué es lo que esas articulaciones entre politica y espiritualidad nos
dicen sobre las transformaciones de un cada vez més difuso campo religioso
en Argentina? ;qué es lo que esas transformaciones nos dicen, también,
sobre los cambios en las practicas politicas? ;cudles son los limites de esas
nuevas negociaciones? Dos eventos nos permiten pensar cémo esas nuevas
articulaciones dialogan con los modos establecidos de distinguir lo sagrado
de lo secular: la espiritualidad en la educacién piblica y la organizacién de
un “foro de espiritualidad”.

La realizacién de cursos de meditacién en escuelas portefias resulta
uno de los temas claves de disputa. Algunas notas periodisticas del espectro
progresista desacreditaron estas actividades apelando al hecho de que eran
précticas “religiosas-espirituales” en escuelas pablicas “laicas”. El discurso
de la laicidad se enunciaba como defensa contra una religiosidad que era
interpretada como conservadora. Los comentarios criticos se hacfan eco de
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un pedido de informes y explicaciones al gobierno de la ciudad, asimismo
se citaban comentarios que reforzaban la idea de que este tipo de actividades
“religiosas” no corresponden en un espacio puiblico “laico” como la escuela.
Una diputada del arco progresista se referia a esas pricticas como contra-
rias a la “esfera” de lo pedagégico: “Es un despropdsito total que en una
escuela les obliguen a los docentes a hacer este tipo de cursos, en algunos
casos pagos, que nada tienen que ver con la formacién pedagégica de los
maestros”. La diputada también explicitaba su punto de vista respecto a la
importancia de la separacién de lo religioso y lo ptblico en los fundamentos

del pedido de informe:

[...] la Constitucién de la Ciudad, en su articulo 24, sostiene que “el Estado asume la
responsabilidad de asegurar y financiar la educacién publica, estatal, laica y gratuita en
todos los niveles y modalidades” por lo cual el Estado debe garantizar la més estricta

libertad de conciencia para los ciudadanos.

Por otro lado, se extraian relatos de algunas maestras descontentas
que insistian en el cardcter “religioso” e “ideolégico” de la meditacién en
un contexto educativo publico. Insistian en su cardcter conservador por ir
contra la voluntad personal y porque, segtin ellas, los talleres eran pagos y
el dinero se constituia en un factor de deslegitimacién. Se sostenia que: “Lo
que primero les llamé la atencién fue que la reunién se hacia en una sala
en penumbras, iluminada con unas velas y aromatizada con sahumerios.”
Asimismo, una maestra afirmaba que: “Se habian hecho tres reuniones antes
que la nuestra y estdbamos prevenidos. Los companeros nos advirtieron que al
final terminaban bajando linea.” Por otro lado se mencionaba otro testimonio:

Primero nos hicieron cerrar los ojos y una de las dos personas que daban el curso
comenzé a girar detrds nuestro, tocando el tambor. Después, cuando nos dijeron que
nos tenfamos que presentar cada una, les dijimos que no estdbamos de acuerdo, que
para nosotras, por més que apareciera como un ejercicio de relajacion, un curso de
capacitacion de ese tipo en una zona con tantas necesidades era un hecho politico,

y nosotras lo repudiamos.
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El mismo dia en que se realizaba esta cobertura critica de los cursos
de meditacién y respiracién en las escuelas portefias se publicé una entre-
vista a Juan Mora y Araujo, entonces vicepresidente de la Fundacién, para
comprobar la veracidad de las acusaciones. El vicepresidente negd que los
cursos fuesen obligatorios o pagos, y defendié la realizacién de éstos en
escuelas como medio para “reducir la violencia y el stress” que, como veremos
en el préximo apartado, constituye uno de los pilares de la mirada de los
miembros de EADV respecto de la sociedad contemporidnea:

Nosotros ofrecemos cursos en escuelas, para docentes y alumnos, de educacién
en valores humanos, para reducir los niveles de violencia y agresién. Para generar
herramientas de fortalecimiento, fomentar el didlogo y reducir los niveles de estrés.
Estos cursos se hacen mediante procesos ludicos, con ejercicios de relajacién, yoga

y respiracion.

El temay el lugar que movilizaron esta disputa publica no resultan datos
menores. Si la ocupacién del espacio publico de la ciudad por pricticas no
catélicas fue relativamente tolerada, cuando la espiritualidad llegé a la educa-
cién publica la tensién fue mayor. Este hecho puso de manifiesto valores
histéricamente asociados a la autoimagen nacional de un pais “moderno”,

“catdlico-secular” e “ilustrado” en donde la intervencién de practicas iden-
tificadas con lo religioso se asocian con lo “arcaico”, lo “no racional” y lo
que queda fuera del orden civilizatorio (Frigerio, 2012).

En octubre Ravi Shankar fue uno de los oradores en Fe Vida, un foro
de espiritualidad organizado por el Gobierno de la Ciudad de Buenos Aires
que proponia “mostrar diferentes alternativas para el bienestar humano y
para el impulso hacia un mundo mejor”. El evento formaba parte de la
campana del gobierno portefio llamada “Buenos Aires, Capital Mundial del
Amor”. En el discurso que dio el jefe de gobierno para inaugurar el foro se
puede observar la apelacién a la felicidad, el autoconocimiento y el amor a
través de la defensa explicita de las practicas espirituales: “Tiene que haber
una politica con espiritualidad”, “hay que conectarse con lo que tenemos
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adentro. Fortalecer la capacidad de amar al préjimo, la vida, el pais, el
planeta” y “demostrar que el amor es el camino”.

La controversia ptiblica en torno a Fe Vida 2012 condensé buena parte
de ese prejuicio que asocia religiosidad a politica conservadora. La presencia
conjunta del jefe de gobierno y de Ravi Shankar movilizé una serie de
reacciones de apoyo y de critica que cristalizaron los modos de regulacién
que el “sentido comun” catdlico-secular presenta acerca de la intervencién
publica de un movimiento espiritual neo-hinduista. Si la presencia de EADV
en el 4mbito educativo habia movilizado discursos criticos a la disolucién
de las fronteras entre lo sagrado y lo secular, condenando las pricticas de
meditacién en las escuelas por “religiosas”, las actividades conjuntas de
EADVyel GCBA parecian movilizar argumentos criticos semejantes, pero
en este caso priorizaban la espiritualidad Nueva Era como sinénimo de una

“espiritualidad de derecha”. Asi, la idea de que los participantes de pricticas
de meditacién y espiritualidad como las de la Fundacién EADV eran la
expresion religiosa de una “nueva derecha espiritualizada” pasé a ser publi-
camente discutida, sobre todo en una zona identificada con el progresismo.

El tema de la vinculacién entre religiosidades no catélicas con la politica
conservadora no es nuevo, ya Alejandro Frigerio llamé la atencién sobre un
modo de estigmatizacién semejante que durante la década de 1980 acusaba
alos movimientos religiosos no catélicos, sobre todo al neo-pentecostalismo,
de mantener vinculos con el imperialismo y la derecha norteamericana. Sin
embargo, se describia alli un proceso de relativo abandono de esta retérica
y la emergencia del tema de las “sectas” (Frigerio, 1993). Lo interesante de
las acusaciones contempordneas son los recursos que se utilizaron para esa
critica, remitieron a las formas de deslegitimacién clésicas hacia las religio-
sidades no catdlicas (Frigerio, 1993, 2012; Frigerio; Wynarczyk, 2003). De
este modo, el neo-hinduismo reactualizé las acusaciones de mala fe, la falta
de autenticidad, los intereses econdémicos espurios, y, particularmente, las
asociaciones con sectores politicos conservadores.

Creemos que la coyuntura social y politica de la tiltima década ha reac-
tualizado la centralidad de lo “politico” en el espacio publico y se manifiesta
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en la presencia de lenguajes de confrontacién como recurso de interaccién.
El espacio religioso no resulta ajeno a este proceso. La visita de Ravi Shankar
y las acusaciones a EADV movilizan recursos ya establecidos en la cultura
argentina para lidiar con la alteridad religiosa no catélica: la espiritualidad
como sinénimo de lo conservador. Los lenguajes de la sospecha de lo reli-
gioso se reactualizan en la coyuntura contempordnea para delimitar nuevas
fronteras. El caso de las espiritualidades Nueva Era parece haber adquirido
un lugar de legitimidad sustancial en los medios de comunicacién si se lo
compara con las décadas precedentes. En un relevamiento en curso sobre
el tema detectamos que la temdtica de la espiritualidad posee un espacio
relativamente legitimo, en muchos casos asociado alo “moderno” y “contem-
pordneo”. Consideramos que esos rasgos, junto con la identificacién con la
clase media de estas précticas, favorecen su lugar legitimo en el espacio socio-
-religioso. Ello, paradojalmente, no descarta que las retdricas de acusacién
mis clésicas sobre grupos religiosos no catélicos se actualicen en la prensa
progresista (Viotti, 2015).

Esas transformaciones en las practicas politicas de la Argentina contem-
pordnea permiten visibilizar un proceso de espiritualizacién, y también de
reacciones criticas que le son simultdneas. ;Pero qué podemos decir de los
procesos de politizacion de la espiritualidad? ;Qué elementos de la propia
religiosidad Nueva Era favorecen estos nuevos espacios de interlocuciéon
entre espiritualidad y politica?

EL ARTE DE CAMBIAR EL MUNDO

La génesis de movimientos relacionados con el neo-hinduismo y las
espiritualidades Nueva Era permite entender mejor la légica de acercamiento
a los espacios gubernamentales en el horizonte mas amplio de una ética del
servicio y de acciones humanitarias que presentan una concepcion sacralizada
de la transformacién personal y colectiva.

EADV en Buenos Aires incluye una serie de practicas y ofertas fisico-

-espirituales con una vocacién universalista y con una presencia muy visible
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en las tltimas décadas que promueve los valores del hinduismo adaptados a
las sociedades occidentales y que podria ser entendido dentro del marco del
proceso descripto por Campbell (1999) como “orientalizacién de occidente”.
Sin embargo ese proceso tiene matices en relacién con los movimientos en
cuestiéon. EADV, junto con otros movimientos originados en India luego
de la década de 1960, es parte de una versién transnacional y adaptada a
la cultura de los sectores medios occidentales de lo que algunos autores
denominaron un neo-hinduismo proselitista (Altglas, 2005; McKean, 1996).
Esta versién del hinduismo tiene su origen en una reinterpretacién de
tradiciones religiosas cldsicas en un contexto marcado por el nacionalismo
y la construccidn religiosa de la identidad nacional india sobre la polaridad
entre un “occidente materialista” y un “oriente espiritual” como alternativa
a una cultura occidental en crisis.

La difusién de précticas fisico-espirituales de origen oriental no es algo
nuevo, sin embargo en movimientos como EADV adquiere una moda-
lidad especifica al movilizar discursos y practicas fuertemente marcados
por la cultura del consumo y el emprendedorismo personal, que denotan
un proceso de “occidentalizacién de oriente” que es complementario del
mencionado proceso de “orientalizacién de occidente”. Ambos procesos
no pueden entenderse por separado, es necesario tener en cuenta redes
transnacionales de intercambio religioso que permiten comprender tanto
los modos de apropiacién en las llamadas sociedades occidentales como
los modos de produccién aggiornados de la espiritualidad en India. En
este sentido, siguiendo a Silva da Silveira (2005, p. 91), entendemos que
este tipo de hinduismo transnacional tiene un punto de encuentro con la
intimidad cosmizada intramundana promovida por la espiritualidad Nueva
Era occidental. En ese horizonte neo-hinduista el movimiento guiado por
Ravi Shankar promueve un mensaje de paz y transformacién a nivel global
apoyado en un marcado énfasis sobre el equilibrio entre lo espiritual y lo
mundano, haciendo un uso intenso de los medios masivos de comunica-
cién y utilizando un lenguaje del bienestar personal adaptado a un publico
occidental (Avdeeft, 2004, 2010).
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Aunque EADV se reconozca como un movimiento no politizado, uno
de sus objetivos principales es la accién social y piblica orientada a la trans-
formacién tanto personal como colectiva. Existe, por lo tanto, una dimensién
politica implicita que puede ser entendida en términos cosmoldgicos. En
sentido amplio, EADV comparte el aspecto intramundano del neo-hinduismo.
Rasgo que moviliza una significativa vocacién de intervencién social que no
puede desvincularse de la transformacién personal. Este aspecto resulta crucial
porque quien quiera separar la dimensién personal de la dimensién social
corre el riesgo de producir una escision allf donde la 16gica nativa muestra
continuidades: la transformacién en la vida cotidiana es condicién para la
transformacion colectiva. Esa concepcién puede ser mejor entendida a partir
de dos caracteristicas de EADV: su vocacién proselitista y la concepcién de
servicio que presentan sus miembros.

A diferencia de las tradiciones hinduistas mds ortodoxas, el neo-hin-
duismo presenta aspectos altamente relevantes para entender su proselitismo
y, por lo tanto, los modos en que este se encarna localmente por medio
de la intervencién publica. Altglas (2005, p. 3-5) sefiala que desde el siglo
XIX, y como consecuencia del contacto colonial y la influencia cristiana, el
hinduismo presenta una innovacién al asimilar valores e ideas occidentales
como la dimensién proselitista y el desarrollo de estrategias misioneras que
convirtieron a ciertas versiones del hinduismo tradicional en una religién
de conversién. Para el caso de EADV, Avdeeff (2010) sostiene que, a la
par de modos des-jerarquizados de entender la subjetividad y el mundo, el
proselitismo resulta un rasgo novedoso si se lo compara con el hinduismo
ortodoxo, menos interesado en promover la conversion. Es por ello que
adquieren centralidad una vocacién universalista, una distribucién relativa-
mente equitativa del carisma y una ética del servicio. Esto quiere decir que
EADV incorpora la posibilidad de un bienestar universal disponible para
todos por igual por medio de la vivencia personal y que el carisma no estd
encarnado Ginicamente en la figura del gurd, sino en la construccién de una
autoridad espiritual por medio del esfuerzo personal y la participacién en
cursos y actividades de formacién. Finalmente, también se promueve una
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ética del servicio que se manifiesta en los proyectos socio-humanitarios y
en la figura de los voluntarios o sevas (Avdeeff, 2004, p. 179).

En tanto forma de sacralizacién personal y colectiva, la transformacién
propuesta por EADV tiene una vocacién proselitista que tiene algunos rasgos
especificos. Resulta prioritaria una concepcién del cambio que comienza

“por arriba”, es decir que prioriza el mensaje de paz y transformacién social
universal entre referentes estratégicos de las estructuras de poder. En ese
sentido, se entiende que la promocién de los valores y las experiencias trans-
formadoras en sectores con poder de influencia aseguraria cambios a nivel
mds amplio por medio del “derrame”. Asi nos lo explicaba una voluntaria
vinculada a espacios directivos de la Fundacidn:

Sivos le despertds la conciencia, elevas los valores humanos en un directivo, en una
persona de una clase social media-alta, que en definitiva es quien toma decisiones
porque tiene poder, ya sea porque es empresario, porque es legislador, porque es
politico. Esa persona toma decisiones por muchas otras. Trabajar con esa gente es

un servicio social enorme.

Por su parte, una de las coordinadoras de los programas para empresa-
rios, se referfa a la presencia de la Fundacién en diferentes paises como una
“entrada por arriba” y que:

[...] trabajar con empresarios, politicos, gente con influencia es una forma de cambiar
al mundo desde la cima de la pirdmide, no es lo mismo que hacerlo desde abajo. La
gente con decisidn es central. Trabajar alli es mi granito de arena para un cambio

mds grande.

En ambos relatos se subrayaba la importancia de tener influencia en
<« o« .y » . ’ . <« »
personas con decision”, porque son ellas quienes mds capacidad de “derrame
tienen sobre otras personas. Este rasgo muestra que la presencia de la Funda-
cién en organismos publicos puede ser simultdnea a la presencia en empresas,
fundaciones y espacios de decisién en la medida en que ellos son un vehiculo
privilegiado de difusién de los valores y las practicas de transformacién
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personal y social. La posibilidad de establecer convenios con instancias
gubernamentales que les habiliten la realizacidon de sus programas de servicio
y de ayuda humanitaria puede ser mejor entendida si se tienen en cuenta las
condiciones cosmoldgicas de la transformacion, el proselitismo universalista
en dmbitos privados o publicos, sobre todo entre quienes componen los
grupos de toma de decisiones, que fundamentan la accién publica de EADV.
Evidentemente, los procesos que llevaron a la firma de convenios con orga-
nismos publicos tanto a nivel nacional como con el gobierno de la ciudad
no pueden explicarse solamente en funcién de la vocacién intramundana
neo-hinduista, existen alli redes sociales, espacios de interaccién comunes
y procesos de mediacién concretos entre referentes de la Fundacién y del
Estado que exceden principios socio-religiosos. Sin embargo, estos acuerdos
no podrian entenderse sin la vocacién intramundana que caracteriza su forma
de concebir lo politico, que no se amolda a la concepcién secularizada de lo
politico como un espacio auténomo respecto de lo espiritual y de lo personal.

La maleabilidad que ha caracterizado esos vinculos con organismos
publicos se comprende mejor cuando analizamos la concepcidn de servicio
que subyace a las acciones orientadas a la transformacién social y que pueden
encarnarse en un convenio institucional, en una “accién solidaria” fugaz en
la vida cotidiana o en el trabajo humanitario de las actividades destinadas a
grupos y personas consideradas “vulneradas por la realidad”.

Si uno recorre una sede de EADV en Buenos Aires muy probablemente
escuche una y otra vez la palabra seva, que significa literalmente servicio
desinteresado en sdnscrito. En EADV este término es utilizado de dos
maneras diferentes pero complementarias. En primer lugar, seva es un verbo,
utilizado para todas las actividades de voluntariado dentro de la Fundacién.
También puede ser un sustantivo, ser seva significa realizar tareas de manera
voluntaria dentro de la organizacién, involucrarse en el mantenimiento de
las sedes, colaborar con los instructores o hacer publicidad. Con excepcién
de algunos casos concretos de personal rentado, en Argentina EADV se
sostiene en gran medida a través de ese trabajo voluntario que los sevas
ofrecen. Ademds de trabajar voluntariamente en las sedes, muchos sevas
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“ofrecen servicio a la sociedad” de diferentes formas: organizan colectas
de alimentos y ropa, plantan drboles y ofrecen cursos gratuitos en centros
comunitarios. Asi, esta doble acepcién del seva, como algo que se es y algo
que se hace, nos muestra la vocacién de transformacién de la realidad que
se ubica en el centro de la concepcidn politica neo-hinduista de EADV.

El cambio colectivo y personal que propone EADV se estructura en
relacién con una concepcién amplia del sufrimiento como algo que afecta
a todas las personas independientemente de su posicién social. Es a través
del lenguaje psicologizado del stress que EADV da cuenta de un principio
de afliccién que puede afectar tanto a un empresario con una sobrecarga de
responsabilidades, a una victima de un desastre natural o a una persona en
situacién de vulnerabilidad social. El stress es considerado una enfermedad
mundial. Su reduccién no sélo tiene un cardcter terapéutico, en el sentido
de mejorar la calidad de vida personal, sino también un fin humanitario
vinculado con la disminucién de la violencia. El stress es parte, entonces, de
una concepcion relacional de la persona que se extiende desde una “mente
confusa” hasta relaciones sociales violentas que no permiten la circulacién
libre y equilibrada del prana (energia vital) y que mantienen a las personas
en un estado de malestar. Es por ello que las ofertas de bienestar incluyen
tanto cursos pagos destinados al malestar cotidiano de las clases medias
urbanas como cursos gratuitos para poblaciones socialmente vulnerables.

Ademis de un trabajo sobre el confort personal por medio de las técnicas
aprendidas en los cursos, los sevas también mejoran su propio bienestar al
ayudar desinteresadamente. La realizacién de actividades de servicio se vincula
con la posibilidad de “eliminar el ego” a partir del cuidado y de la atencién
orientada a los demds. Es una forma mds, junto con las pricticas de respiracién

y la meditacidn, de reducir el szess. Asi nos lo explicaba una joven voluntaria:

Cuando vos estds en contacto con lo que le pasa al otro, cuando vos estds para el
otro, es como que tus problemas desaparecen ;no? Entonces como que te olvidas
un poquito del yo, de esa parte nuestra que estd inicamente preocupada por lo que

le pasa a uno, de esa cosa de la materia que tengo que rendir, y esto y lo otro, y no
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llego, que pum, que pam. Es como que, viste, la mente te juega eso, de la queja, de...

entonces cuando estds ayudando al otro, automdticamente eso se disuelve.

La misma concepcién sobre los vinculos entre un proceso de transfor-
macién personal y la accién voluntaria de ayuda era referida por un miembro
pionero de EADV en Argentina: “la gente estd encontrando un espacio
donde desarrollar su espiritualidad, un espacio de pertenencia donde da y
recibe. Y por eso que recibe se le despierta la voluntad de dar, empieza a
registrar al otro y toma accidn, o sea, todo el circulo”.

Resulta interesante senalar la centralidad de la accién social en tanto
esta es parte de una concepcién mds amplia de la persona y del mundo. De
este modo, el cambio fisico y personal es simultdneo al discurso humanitario.
Las nociones del cuerpo y el prana son parte de una trama de relaciones
entre una persona y las otras. A su vez, la concepcidn de servicio manifiesta
modos de entender la transformacién personal y colectiva de forma inde-
pendiente, pero no desvinculadas, de los espacios de decisién politica. En
la concepcidn relacional de la transformacién que existe en EADV, resulta
problemdtico imponer un modelo claro de separacién entre orden intimo y
relacional, asi como entre orden publico y privado. Y por supuesto, resulta
problematico distinguir tajantemente entre lo sagrado y lo secular.

La intervencién orientada al mejoramiento de las condiciones de vida
de sectores sociales vulnerables es muy similar a la que se puede observar en
la ideologia politica liberal secular, fuertemente impulsada por el mundo de
las Organizaciones No Gubernamentales (Roitter; Gonzédles Bombal, 2000).
En general parte de un diagnéstico general de la desigualdad poco vinculado
con estructuras de poder y a una particular centralidad en la voluntad personal
como foco del cambio. Sin embargo las ideas del servicio y el voluntariado,
caras a concepciones liberales sobre la accién social centradas en la accién
personal y la solidaridad, aparecen en EADV en un sentido mucho mds
amplio y como parte de un proceso sacralizado de crecimiento personal.

A diferencia del voluntariado liberal mds cldsico, esta concepcién de la
politica reaparece aqui mediada por una légica encantada que entiende al
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sufrimiento y al bienestar personal en continuidad con el colectivo. Ambos
son releidos en el lenguaje de la armonia energética que atraviesa tanto lo
personal, lo colectivo y el mundo circundante. El lenguaje del szress y el
bienestar fisico-espiritual propio de la sensibilidad Nueva Era adquiere,
entonces, un sentido especifico en donde la accién politica se espiritualiza
y la espiritualidad se politiza.

LA POLITICA DE LA NUEVA ERA

En Argentina las espiritualidades Nueva Era se han expandido hacia
espacios novedosos, inesperados décadas atrds. Esto llama la atencién sobre
un proceso de desplazamiento que va desde el dmbito de la vida cotidiana
hacia nuevos escenarios como la vida econémica, la educacién y la pedagogia,
las producciones estéticas e incluso la politica. Maria Julia Carozzi (2000)
describia la emergencia de las sensibilidades Nueva Era como parte de una

“red sumergida” y un “circuito” de talleres, workshops y espacios de encuentro
restringidos al dmbito privado durante el contexto de liberalizacién de las
costumbres de la década de 1980. Esta autora, incluso sugirié un proceso
de profesionalizacién de esas pricticas durante la década de 1990. Debemos
decir que en la tlltima década pareceria haber habido una gran transformacién
que ha sacado a la Nueva Era de una “red sumergida” hacia la superficie.
Se percibe una consolidacién y una mayor legitimidad reflejadas tanto en
la vida cotidiana, los medios de comunicacién y el espacio ptblico que da
lugar a nuevas tensiones y acomodamientos.

Estas negociaciones son tanto consecuencia de continuidades en los
modos de regulacién catélico-seculares que caracterizaron la identidad nacional
argentina como de modos nuevos que todavia es necesario entender en toda
su complejidad. La controversia movilizada por la intervencién publica de
EADV nos permitié analizar esos modos de regulacién catdlico-seculares
que naturalizan la separacién entre espiritualidad y politica en tanto “sentido
comun” establecido. Las disputas en torno a la presencia de précticas espiri-

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 17-36, JUL./DEZ. 2015



LA POLITICA DE LA NUEVA ERA... 33

tuales en la educacién piblica y en torno a una feria de espiritualidad fueron
dos ejemplos que permitieron reconstruir esas tensiones en un contexto m4s
amplio vinculado con la coyuntura socio-politica de la Argentina reciente.

La centralidad inusitada y los usos de la espiritualidad como modo de
legitimacién o descrédito politico no podrian entenderse sin indagar en la
l6gica de la accién publica y las concepciones de transformacién de la espi-
ritualidad Nueva Era, que explica el cambio como un continuum entre lo
personal y lo colectivo a través de un lenguaje de la energia. De este modo,
movimientos como EADV no descartan la dimensién colectiva, sino que
la subordinan a la intimidad en tanto parte de una trama sacralizada. La
distincién radical entre lo sagrado y lo secular es redefinida en una concep-
cién tan intimista como relacional de sacralizacién de la vida cotidiana que
supone una cosmizacién de lo politico. Solo en funcién de esa redefiniciéon
resultan entendibles las acciones humanitarias, la vocacién voluntarista y
los convenios de accién con organismos publicos.

Resulta interesante senalar las afinidades que esta concepcién de la accién
politica cosmizada tiene con ciertas concepciones (neo)liberales de lo politico
como sinénimo de la solidaridad y el voluntariado. La sincronicidad de esa
relacién, sin embargo, no deberia llevarnos a interpretar la politica de la
Nueva Era como una relacién unilineal con una posicién neo-conservadora
en tanto la espiritualidad Nueva Era encierra una ambivalencia que puede
también formar parte de ideologias emancipadoras y contraculturales.

La religiosidad Nueva Era presenta un desafio para repensar los modos
de analizar las relaciones entre religiosidad y politica, en tanto ejercicio que
ayuda también a relativizar las imdgenes reificadas de las organizaciones
politicas y religiosas como una relacién estricta entre iglesias y Estados.
Analizar tanto las formas de regulacién piblica como los modos en que se
piensa la transformacién en este tipo de espiritualidades plantea una pista
para repensar nuevas articulaciones entre lo religioso, lo cultural y lo politico.

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 17-36, JUL./DEZ. 2015



34 Nicolds Viotti, Marfa Eugenia Funes

REFERENCIAS

ALTGLAS, Véronique. Le nouvel hindouisme occidental. Paris: CNRS-
Editions, 2005.

AMARAL, Leila. Um Espirito sem Lar: sobre uma dimensao “nova era” da
religiosidade contemporanea. In: VELHO, Otavio (Ed.). Circuitos Infinitos:
comparagoes e religides no Brasil, Argentina, Portugal, Franca e Gra-Bre-
tanha. Sao Paulo: Attar, 2003. p. 17-60.

AVDEEFE Alexis. The Art of Living: un mouvement indien au-dela des
clivages religieux? Archives de sciences sociales des religions, n. 149, p. 169-187,
janv./mars 2010.

. Sri Sri Ravi Shankar and the Art of Spreading Awareness over the
World. Journal of Dharma, v. 29, n. 3, p. 321-335, 2004.

CAMPBELL, Colin. The Easternisation of the West. In: WILSON, Bryan;
CRESSWELL, Jamie (Ed.). New religious movements: challenge and response.
London: Routledge, 1999. p. 35-48.

CAROZZI, Maria Julia. Otras religiones, otras politicas: algunas relaciones
entre movimientos sociales y religiones sin organizacién central. Ciéncias
Sociais & Religido, v. 8, n. 8, p. 11-29, 2006.

. Nueva Era y terapias alternativas: construyendo significados en el
discurso y en la interaccién. Buenos Aires: EDUCA, 2000.

. A autonomia como religiao. In: CAROZZI, Maria Julia (Ed.).
A Nova Era no Mercosul. Rio de Janeiro: Vozes, 1999. p. 149-190.

FRIGERIO, Alejandro. Légicas y limites de la apropiacién new age: dénde se
detiene el sincretismo. In: DE LA TORRE, Renée; GUTIERREZ ZUNIGA,
Cristina; ]UAREZ HUET, Nahayeilli (Ed.). Variaciones y apropiaciones
latinoamericanas del new age. Ciudad de México: Centro de Investigaciones
y Estudios Superiores en Antropologia Social - El Colegio de Jalisco, 2013.

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 17-36, JUL./DEZ. 2015



LA POLITICA DE LA NUEVA ERA... 35

. Questioning religious monopolies and free markets: the role of the
state, the church(es), and secular agents in the management of religion in
Argentina. Citizenship Studies, v. 16, n. 8, p. 997-1011, 2012.

. La invasién de las sectas: el debate sobre nuevos movimientos
religiosos en los medios de comunicacién en Argentina. Sociedad y Religion,

n. 10, p. 24-51, 1993.

FRIGERIO, Alejandro; WYNARCZYK, Hilario. Cult controversies and govern-
ment control of new religious movements in Argentina. In: RICHARDSON,

James (Ed.). Regulating religion: case studies from around the globe. Nueva
York: Kluwer Academic Publishers, 2003. p. 453-475.

FUNES, Maria Eugenia. Notas sobre el concepto de estrés como clave de
interpretacién del mundo en el Arte de Vivir. Mitoldgicas, v. XXVII, p. 61-73,
2012.

McKEAN, Lise. Divine Enterprise: Gurus and the Hindu Nationalist Move-
ment. Chicago: The University of Chicago Press, 1996.

PUGLISI, Rodolfo. Tejiendo vinculos: tres mecanismos socio-adaptativos
desplegados por el movimiento Sai Baba en Argentina. Revista Colombiana

de Antropologia, v. 48, n. 2, p. 67-88, 2012.

ROITTER, Marcelo; GONZALEZ BOMBAL, Inés. Estudios sobre el Sector
sin Fines de Lucro en Argentina. Buenos Aires: CEDES, 2000.

SILVA DA SILVEIRA, Marcos. New Age & Neo-hinduismo: uma via de
mao dupla nas relagoes culturais entre ocidente e oriente. Ciéncias Sociais

e Religido, v. 7, n. 7, p. 73-101, 2005.
VIOTTI, Nicolés. El affaire Ravi Shankar: Neo-hinduismo y medios de

comunicacién en Argentina. Sociedad y Religion, Buenos Aires, v. 25, n. 43,
p. 13-46, mayo 2015.

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 17-36, JUL./DEZ. 2015



36 Nicolds Viotti, Marfa Eugenia Funes

VOMMARO, Gabriel. “Meterse en politica™: la construccién de pro y la
renovacién de la centroderecha argentina. Nueva Sociedad, n. 254, p. 57-72,
nov./dic. 2014.

Recebido em: 11/02/2015
Aprovado em: 04/05/2015

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 17-36, JUL./DEZ. 2015



“O POVO CATOLICO TAMBEM TEM AXE”: A ESTETICA POP
BRASILEIRA E A INCULTURACAO CARISMATICA

Evandyo de Sousa Bonfim'

Resumo: O artigo busca mostrar como artistas ligados & Renovacao Carismdtica
Catdlica lidam com o tema da incultura¢io, buscando nas fontes da cultura de massa
brasileira elementos para a composigio de uma estética religiosa pop centrada na
transmissao do Espirito Santo através das midias. O exemplo tratado é o da cantora
de axé cristdo Jake, que, através de imagens, letras, acompanhamento musical e
adogao da fala regional nordestina, se transforma na figura da baiana, procurando
assim produzir uma mensagem crista brasileira e promover a diversificagao interna

do movimento carismadtico.

Palavras-chave: Renovagio Carismdtica; Cristianizagao; Musica Catdlica.

Abstract: The paper aims to show how artists linked to the Catholic Charismatic
Renewal deal with the issue of inculturation, basing their artwork in Brazilian
mass culture repertory, thus creating a religious pop aesthetic centered on the
transmission of the Holy Spirit through the media. The analysis focuses on the
carrier of Jake, a singer of regional rhythms who — through images, lyrics, musical
production and adoption of northeastern accent — becomes a baiana, in order to
convert Christian message into Brazilian cultural language as well as diversifying
the Charismatic movement in the country.

Keywords: Charismatic Renewal; Christianization; Catholic Music.
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INTRODUCAO

“Vocé tem que tomar uma overdose de Jesus

Injetar na sua veia o sangue que correu da cruz”

Jake

“O povo catdlico também tem axé”. A frase, da cantora de “axé cristao”
Jake?, pode soar banal para quem acompanha como as formas de religiosi-
dade contemporineas tangenciam continuamente os dominios considerados
“profanos”. Mas trabalhar com a simples hipétese de que é cada vez mais ténue
(ou mesmo inexistente) a linha separando os empreendimentos sagrados
daqueles seculares significa adotar a perspectiva de observadores externos
ao circuito de produgao, divulgagao e recep¢io de contetidos religiosos,

2O presente artigo se baseia em entrevista pessoal realizada com a cantora Jake em sua
residéncia na Zona Sul de Sao Paulo, no Ambito do projeto maior de uma pesquisa
realizada entre 2009 e 2011 com a comunidade carismdtica catélica Can¢ao Nova
(Bonfim, 2012). Ainda hoje a cantora Jake tem sido participante assidua dos eventos da
Cangio Nova, encaixando-se no perfil de “colaboradora”, como o Padre Fébio de Melo,
ou seja, nio integrantes da comunidade que ajudam a compor os contetdos evangeli-
zadores das midias da Cangao Nova. Como apoio, serdo usadas letras de musicas, fichas
técnicas, participacoes em programas de televisdo e entrevista concedida ao autor paraa
apreciagio da imagética mobilizada pela cantora. Jake participa do ministério musical

“Guerreiros do Amor” desde os 15 anos, cantando e tocando instrumentos. A paréquia
que frequenta pertence a diocese de Santo Amaro, na cidade de Sao Paulo, préxima ao
Santudrio do Terco Bizantino, comandado por outro nome importante da Renovacio
Carismdtica brasileira, o padre Marcelo Rossi. Em 2006, ela langa o primeiro CD solo,
intitulado Guerreira do Amor. Em 2008, aparicoes cantando a musica “Pé pard com pg”
no site de videos YouTube fazem dela uma celebridade virtual, tornando-a campea de
acessos na rede e merecendo comentério no blog Obra em Progresso, do cantor Caetano
Veloso. Depois, Jake é convidada para indmeros programas de TV nao catdlicos e chega
a cantar no trio elétrico de Ivete Sangalo no carnaval fora de época realizado em Natal.
Atualmente, a cantora acaba de lancar o terceiro CD, “Esperanca”, focado na axé music
e em outros ritmos nordestinos como o forrd, presente na faixa “Sem Jesus Nio Vai”,
cantada em parceria com a paraibana Elba Ramalho.
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desconsiderando como os préprios emissdrios concebem (no sentido de
refletir sobre e criar) as mensagens que transmitem. O objetivo deste artigo é
investigar o que orienta, como se conﬁgura e através de que meios se realiza
a transmissdo do Cristianismo praticado por Jake. Esta andlise privilegiard
as imagens utilizadas pela ministra de louvor em encartes de CD, em videos
da internet e no site pessoal, que, conjugados com a musica e as aparigoes
mididticas, constituem a proposta de evangelizagio da cantora, representante
da mais recente fase do catolicismo carismdtico.

Em primeiro lugar, ¢ interessante retomar a frase citada anteriormente
e proferida por Jake no programa “Vozes da Igreja”, da TV Aparecida
(08/11/2008): “o povo catdlico também tem axé”. Tal declaracio dificil-
mente seria feita por um evangélico pentecostal, por exemplo®. Isto porque
anogao de axé, mesmo que no caso mediada pela axé music (musica popular
baiana surgida na segunda metade da década de 1980), provém de religioes
de matriz africana, como o Candomblé. Religiées afro-brasileiras, junta-
mente com a Umbanda, tém sido alvo da chamada “teologia da batalha
espiritual” (cf. Silva, 2007) e da “demoniza¢ao” (nos termos da tradugio
simbdlica envolvendo a transformagio de deuses tradicionais em demdnios
na cristianiza¢o de povos nativos, cf. Meyer, 1999).

Historicamente, a Igreja Catélica sempre esteve a frente da perseguicao
aos cultos afro-brasileiros, a0 mesmo tempo em que servia de fonte para a
composicao de expressoes devocionais, rituais e até mesmo doutrinais destas
mesmas religiosidades, sobretudo da Umbanda, dentro do que se costuma
chamar de sincretismo®. No entanto, hd uma importante inflexao no trato

3 Embora cantores evangélicos adaptem musicas de axé para o estilo gospel, como é o caso de
“I miss her”, do Olodum, cuja versio evanggélica foi feita por Ldzaro, ex-vocalista do grupo
de percussio baiano e atual membro da Igreja Batista, com o titulo “Eu sou de Jesus”.

4 A Antropologia do Cristianismo proposta por Joel Robbins, preocupada com o tema da
mudanca cultural, reserva especial critica a no¢do de sincretismo, que valorizaria mais a
continuidade dos contetidos, a partir da utilizagao de referentes mais aceitos socialmente,
do que a transformagio e criagio que os processos de “sincretizagio” acarretariam (ver
Robbins, 2004, sobretudo a conclusao). Gostaria de acrescentar que a nogio de sincre-
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que o Catolicismo no Brasil e no mundo costuma dispensar nao sé as reli-
giosidades africanas, mas a toda pluralidade cultural, a partir do Concilio
Vaticano II (1962-1965), que, dentre outras inovagdes, promove a vernacu-
larizagao da liturgia e de outros documentos da Igreja, além de abrir espago
para elementos da cultura local nas missas, sobretudo no que diz respeito a
musica e aos elementos visuais (Miranda, 2001). E justamente no 4mbito

da Teologia da Inculturagao que a cantora de ax¢ cristao Jake se insere’.

A GUERREIRA DO AMOR: ALEGRIA E AXE

Mas como Jake descreve a musica que faz? “Acreditamos que para evan-
gelizar jovens é preciso falar a linguagem deles. Além disso, sempre admirei
a MPB e ritmos regionais. Como meu timbre vocal me conduziu ao axé e
o ministério Guerreiros do Amor, do qual participo, sempre teve carisma
desbravador e ousado, Deus uniu tudo isto num CD de Ax¢ Cristio. F um
tempo novo na igreja, em que o jovem e o leigo sdo usados por Deus na
midia, no mundo e nos confins’, conta.

Assim, para ela, ndo hd separacio entre a concepgao de carreira musical
e a evangelizacio. A evangelizacio proposta por Jake diz respeito ao principio
de abertura para a alteridade do Cristianismo, envolvendo transmissao de
contetdos e alteragdo dos comunicadores. A eficicia da evangelizacio nio

tismo também obscurece as modificagoes ocorridas no préprio Cristianismo em contato

com outras matrizes religiosas e culturais.
> A Teologia da Inculturagio surge em meados da década de 1970 no 4mbito da critica
catdlica 4 agio evangelizadora tradicional, de cunho catequético e associada ao poder
colonizador. Procura retomar a questdo da missionarizacio de contetidos universais
diante da diversidade cultural através de conceitos como “encarnacio”, que estabe-
lecem a possibilidade de revelagoes evangélicas nao estarem cir cunscritas a Biblia, mas
igualmente presentes nas realidades indigenas. Sobre a génese e as principais discussoes
acerca da Teologia da Incultura¢io, ver a tese de Rufino (2002, p. 280-320). Para um
ponto de vista dos agentes religiosos da inculturacio, ver Miranda (2001).
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reside necessariamente no proselitismo, mas na realizagio de uma comu-
nicacdo sensibilizadora®.

Enquanto as iniciativas mais visiveis da inculturagio catélica dizem
respeito as culturas fora da tradigao ocidental, Jake se propée a evangelizar
a juventude, o que implica “falar a linguagem deles”. Tanto quanto os
grupos nao cristaos, ocidentais afetados pelo secularismo e cristaos nomi-
nais constituem publico evangelizdvel para o Catolicismo (ver §55 e §56
da Evangelii Nutiandi). Segundo Jake, os jovens atuais estao precisamente
nesta esfera de influéncia, imersos no “nadismo” ou na indiferenca a valores
externos ao cotidiano imediato. “O jovem hoje se preocupa com malhagio,
lipoaspiracio e azaragio. Nosso desafio é inserir contetido nestas vidas e
fazé-los formar opiniao”, afirma.

Mas como atingir esta faixa etdria, de forma a comunicar-se através de
signos que sejam ao mesmo tempo apreensiveis e convocadores? Jake comenta
que, comercialmente, teria sido mais vantajoso para ela se dedicar ao forrd.
Mas, segundo a propria cantora, caracteristicas pessoais (o timbre de voz, a
personalidade espontinea) e a escolha do publico-alvo a ser evangelizado
levaram-na a cantar axé e ritmos associados.

Segundo o documento Pastoral Afro-Brasileira da Confederacio Nacional
dos Bispos do Brasil (2002, p. 27), “o AXE ¢ a energia vital. A fonte do
AXE esta no Deus da Vida, Senhor Absoluto de toda a criagao”. As princi-
pais fontes do axé evocado pela ministra de louvor, no entanto, estao na ji
citada axé music, que tem como marco de surgimento o ano de 1985, com o

¢ Para Latour (2004), a enunciagio religiosa nio tem a ver com o transporte de informacio,
mas com a transformagio daqueles que trocam a mensagem, no sentido de que esta
deve ser proferida de forma a suscitar “uma alteragio da pulsacio e do andamento da
experiéncia” (a nogao grega de kairos). No caso do Cristianismo, o regime enunciativo
religioso ¢ marcado pela evangelizagdo, que estd relacionada ao impeto comunicacional e
a maneira de se transmitir a mensagem das boas-novas. “A religido, a0 menos na tradicio
a partir da qual falarei — a saber, a cristd —, é um modo de pregar, de predicar, de enunciar
a verdade [...] Esta ¢ literalmente, tecnicamente, teologicamente uma forma de dar a
noticia, de trazer a ‘boa-nova’, o que em grego se chamou ‘evangelios” (p. 350).
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“fricote” de Luiz Caldas. Jake estd no Ambito da interdiscursividade ao extrair
da palavra ax¢ as significagdes bdsicas de forca dindmica e alegria vital que
pode ser infundida/transmitida/trocada, sentido que pode ser comportado
(a partir de uma apropriagao criativa) tanto pelo contexto religioso (africano
e inculturado) como pelo da musica pop (baiana)’.

Muitas cangdes de axé music tratam a alegria como algo que estava
contido e pode finalmente irromper através daquele momento de celebracio,
fazendo com que os sentimentos negativos se dissipem:

Extravasa, libera e joga tudo pro ar
Eu quero ser feliz antes de mais nada

Claudia Leitte

Aquele grito que estava preso na garganta se transformou
E a nossa vibragao ¢ tanta, cante comigo

Pra dizer a todo mundo que este nosso amor

E o bicho, ¢ o bicho

Ricardo Chaves

Eu disse
Bota pra ferver, no caldeirdo do amor

Bota pra ferver, a ilusio e a dor

7 H4 na superficie linguistica da musica de Jake a combinagio de vérias palavras denotando
qualidades similares as do axé, igualmente de forma interdiscursiva, como carisma (tanto
no sentido de personalidade carismdtica como no sentido mais estritamente religioso, de
ter recebido o dom de Deus para evangelizar musicalmente, conforme serd visto mais &
frente) e shekinah, palavra hebraica para expressar a presenca de Deus entre os homens,
sentida de forma dinimica e sensivel através do Espirito Santo. Todas parecem envolver
um circuito de troca espiritual que inclui transferéncias entre as pessoas divinas, os
evangelizadores e o publico, de forma a criar e manter a mobilizacio corporal/animica
da experiéncia crista. Sobre a troca de constituintes pessoais no 4mbito da relacio entre
humanos e entidades espirituais no Cristianismo, ver o instigante texto de Mark Mosko
sobre as relagoes entre a nogio de pessoa partivel melanésia e crista (2008).
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Bota pra ferver, o rio de ligrimas
Asa de Aguia & Ivete Sangalo

Liberando geral

Dé-lhe alegria, louvor e gléria

Com o grito da galera

E mais um na rede

E a vitéria

Jake

Esta proposta celebrativa é importante para o tipo de evangelizagio

de Jake. Ela é apresentada da seguinte forma em release para a imprensa: “a

bagagem profissional, beleza e talento fazem desta jovem um icone para a

juventude atual, pois além de ser comunicativa e espontinea, Jake canta a

beleza da vida, a for¢a para lutar e a alegria. Amante das percussoes e swing

brasileiro, ela interage com o publico contagiando de forma excitante”. As

fotografias do encarte do CD e de shows sao instantineos desta disposi¢ao
vital/artistica assumida pela cantora:
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Fotos 1 e 2 - Instantaneo de show e encarte do 1° dlbum de Jake

“Efusio” é um dos termos usados pelo Catolicismo para descrever a experiéncia com o
Espirito Santo. A alegria estd listada entre os frutos do Espirito.

Na medida em que atualidade e alegria sao caracteristicas atribuidas aos
jovens, a baixa intensidade (mais do que a falta em si) destes componentes
nas expressoes litlirgicas, musicais e comunicacionais torna as mensagens
catélicas pouco atrativas para esta faixa da populagao. Este parece ser o pano
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de fundo das colocacoes da cantora sobre o “carisma desbravador e ousado”
do ministério musical do qual ela participa e sobre “o tempo novo na Igreja”,
entrevisto mediante tais manifestagoes. Jake estd aqui se juntando a corrente
de mobilizagdes carismdticas em busca de novos recursos expressivos para o
Catolicismo, com vistas a renovar a Igreja, sobretudo através da linguagem
e da participagao de grupos que nao pertencem a hierarquia catélica e nem
atendem aos critérios usuais de autoridade: as mulheres, os leigos e os jovens®.

Diane Austin-Broos (1997), em rica etnografia sobre o Pentecostalismo
popular jamaicano, mostra como a perspectiva moralizante do Cristianismo
de origem protestante contrasta com a presenga, nas populagoes de origem
africana, do eudemonismo, ou seja, da busca da felicidade como disposi¢ao
vital primdria. Contudo, conforme mostra a autora, a orienta¢ao eudemonis-
tica se faz ativa nas congregagoes jamaicanas, sobretudo entre as mulheres,
através da musica, das dancas e dos rituais de cura. Birgit Meyer, em trabalho
citado anteriormente, também enfatiza que a concep¢io de mal africana estd
relacionada com forgas (externas) que ameacam a fruicao da vida, o principal
valor entre os Ewe, por afetar a satde, a fertilidade e a riqueza, enquanto que
o mal, para os missiondrios pietistas, localizava-se no interior das pessoas,
exigindo autoexame e arrependimento (o processo de “becoming sinners”
que os Urapmin estudados por Robbins, 2004, vivem tao agudamente e
que s6 parece se atenuar com a possessio coletiva e dangante pelo Espirito
Santo chamada de “Spirit Disko”).

Porém, Jake parece ndo tocar exatamente na questao do “tormento moral”
(para usar outra expressao de Robbins). Ela se dirige mais precisamente a
opacidade dos contetdos destinados aos jovens (mas nao somente a eles) e
a falta de entusiasmo das préticas catdlicas tradicionais. A prépria cantora

8 Outros protagonistas carismaticos também salientam o ineditismo propiciado pelos
atuais carismas suscitados pelo Espirito Santo. “A Cangao Nova ¢ feita para contribuir
na renovagio da Igreja. A Cang¢ao Nova traz 0 novo”, afirma o monsenhor Jonas Abib,
fundador da Cangao Nova, comunidade cujo carisma é a evangelizacio mididtica. Cabe
aqui relembrar a j4 citada critica que Joel Robbins (2007) faz a valorizagio da continui-
dade no pensamento antropoldgico, principalmente no que diz respeito ao Cristianismo.
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afirma que o lancamento do CD Guerreira do Amor trouxe ao ptblico “uma

atitude revoluciondria, se comparado aos padroes catdlicos”. E essencial

lembrar que a alegria é um dos frutos do Espirito Santo (Gélatas 5:22).

Portanto, sentir-se alegre na Igreja ¢ uma manifestagao carismdtica que nao

pode estar ausente da experiéncia crista catdlica. Mais do que isso, a alegria

¢ sinal do shekinah, a presenga divina através do Espirito Santo, a dimensao

partivel da pessoa de Deus (ou a pessoa trinitdria que em si é partivel) que

se destaca para entrar na constitui¢ao da pessoa crista. Conforme mostra a
faixa 4 do 4lbum, intitulada “Bom ¢ louvar”:

Bom ¢ louvar o nosso Deus,

Bom ¢ louvar, bom é louvar

E quando Ele vem, vem, vem

O teu Espirito fica aqui

E quando Ele vem, vem, vem

Nos enche de alegria, amor e paz’

A alegria também ¢ o tema do maior sucesso de Jake, “Pé pard com pé™:

Pé pard com pé,

P6 pard com pé aé

Estragar tua vida

Nio faz isso nio

Tua juventude vai pro beleléu
Tem outra saida para a diversao
Eu quero mais, eu quero mais
Meu lugar é o céu

Vocé tem que tomar uma overdose de Jesus

? Nas missas carismdticas, como as de cura e libertagio, as diversas presencas divinas (de
Maria, do Jesus eucaristico, dos anjos, do Espirito Santo) sao acolhidas com palmas

efusivas, em sinal nao apenas de reveréncia, mas também de jubilo.
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Injetar na veia o sangue que corréu na cruz

Vocé tem que tomar uma overdose de alegria

Shekinah doidio, doidao
Se liga, se liga

O recado para os consumidores de drogas (de que eles precisam “parar
com o p&”) nao é dado mediante argumentos morais, sob a forma, por
exemplo, de admoestagao ao abandono da conduta pecaminosa. Conforme
a prépria cantora diz, suas cangdes “sao musicas que valorizam a vida”. As
drogas vao precisamente “estragar” a vida e fazer com que a juventude da
pessoa vd para o “beleléu”. Mas, ao abdicar das drogas, os usudrios nio
vao ficar privados de divertimento (“tem outra saida para a diversio”). No
lugar das drogas, hd uma op¢ao celestial e, portanto, superior: os ouvintes
sdo estimulados a tomar “uma overdose de Jesus”, que significa tomar uma

“overdose de alegria”, portanto trata-se de uma experiéncia de grande inten-
sidade, de éxtase e com registro no corpo'.

O sangue vivificador de Ciristo, o qual os cristaos sao tradicionalmente
convidados a beber, deve ser “injetado na veia”. O resultado ¢ a sensagao
corpérea e incorporada da presenca divina, que pode sobrevir ao “doidao”,
bastando que ele tao somente fique atento ou “ligado” na oportunidade
(“Shekinah doidao, doidao, se liga, se liga”).

E bom atentar para o fato de que os deslizamentos de sentido produzidos
por Jake, buscando expressoes do mundo das drogas para descrever praticas

19 Sahlins (1996) comenta a passagem, na cosmologia ocidental, do dolorismo cristio para
o0 hedonismo propiciado pelas praticas de consumo capitalistas. A atitude promovida
por Jake se distancia também do dolorismo, pois prega Jesus como infundindo alegria e
curando “quem tocar no seu manto”. No entanto, o resultado parece estar mais préximo
do eudemonismo do que do hedonismo, que visa 4 satisfagio individual e imediata. E
justamente como transcendéncia a este hedonismo contemporaneo (simbolizado pela
trindade “azaracdo, malhacio e lipoaspiragao”) que a mensagem da cantora quer se
inserir na vida dos jovens. “A nossa alegria, a nossa energia canalizada para a coisa certa
¢ um sucesso”, afirma ela, nao excluindo o direcionamento do entusiasmo espiritual,
que deve, no entanto, conduzir 2 vida exuberante implicita na palavra “sucesso”.
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religiosas centrais do Cristianismo catdlico, como a comunhio (“comei da
minha carne, bebei do meu sangue”), sao, no minimo, polémicos. Esta
prética linguistica é efetivamente uma (tentativa de) tradugio. No encarte
do CD, hd uma espécie de aviso: “musicas em linguagem coloquial”. Jake
nio s6 é autora das letras das cangdes como também participa da criagao dos
arranjos. Ela afirma o seguinte sobre o processo de composicao: “as letras
das minhas musicas sdo inspiragoes de Deus. O Senhor deseja que todos
entendam facilmente suas mensagens. Estamos nos fins dos tempos, por isto
é preciso anunciar. Ninguém poderd dizer que nunca ouviu falar de Jesus”.
Conforme dito anteriormente, sem o componente nao interiorizante, mas
exteriorizante, da evangelizacio, ¢ impossivel compreender nio sé a carreira
de Jake, mas também a maioria das manifestagoes cristas.

Assim, a musica de Jake é carismdtica (acontece sob inspiragao divina) e
procura contribuir para uma transmissao amplificada dos contetidos cristaos.
Todos devem ter acesso as boas-novas na forma que lhes for mais comu-
nicdvel. Os recursos expressivos da mensagem crista nao podem depender
exclusivamente do ponto de vista do emissor. A prépria cantora comenta o
seguinte sobre seu trabalho: “meu trabalho é missiondrio porque o trabalho
missiondrio estd para o outro’. A mensagem crista nao ¢ universal em si
nesta perspectiva. Nao hd um protocolo padrio, por isso nao se pode falar
de cristianiza¢io sem a andlise das préticas especificas de evangelizacdo, que
sao antes de tudo discursivas, ocorrendo através das mais diversas materia-
lidades e mediagoes (Meyer, 2006).

A “obra nova” da qual o ministério musical de Jake participa é urgente,
pois j4 se estd vivendo o “fim dos tempos”. Assim, o que aparece como
sendo algo eminentemente secular estd na verdade motivado por ideias
milenaristas. E a afirma¢ao “ninguém poderd dizer que nao ouviu falar de
Jesus” nao é quantitativa, mas qualitativa: as pessoas vao ter oportunidade
de ouvir falar de Jesus no “idioma” que lhes ¢ significativo, tanto no registro
linguistico como no cultural. Para os jovens que gostam de mdusica brasi-
leira dangante, Jake prega no trio elétrico. Hd casos de folides convertidos
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durante micaretas com participagio da cantora, conforme mostra o seguinte
testemunho extraido de seu site:

Boa tarde Jake, como vai? Meu nome é... tenho 29 anos fui usudrio de cocaina 4 anos
da minha vida. Estava no Carnatal [carnaval fora de época da capital nordestina Natal,
realizado todo més de dezembro] acompanhando os trios elétricos, para falar a verdade
neste dia estava muito loco [sic] 4. Tinha cheirado um monte de pé. Fiquei tio louco
que eu andava muito mais rdpido do que o trio. Pois bem por coincidéncia tive uma
lesdo muscular (acho que foi por conta do P8) que me fez parar por alguns minutos,
quando me dei por mim estava de frente para o trio da Ivete [Sangalo, pop star da ax¢
music]. Justamente neste momento vocé subiu em cima do trio. Mal conseguia ouvir
0 que as pessoas falavam eu realmente estava bem louco, cheirei tanto pé que uma
pessoa normal morreria de overdose. Algo de mdgico aconteceu, no momento que
vocé comegou a cantar meus ouvidos se abriram comecei a entender perfeitamente
a musica nao sei o que aconteceu, mas chorei tanto que tive que abandonar a festa.
Nunca tinha me acontecido, mas o efeito da cocaina cessou na hora. Fui para casa ainda
chorando sem saber ainda... Fui para casa sem saber ainda o que estava acontecendo.
Eu ainda tinha muito pé no meu bolso, mas nesse momento uma forga tomou conta
de mim e me ajoelhei no meio do meu quintal e pedi a Deus que nio me deixasse
mais eu me drogar, eu nio queria mais estragar a minha vida (exatamente como diz
a sua musica) chorei muito nesta noite, logo quando amanheceu o dia joguei toda
a droga que estava comigo na privada, e acredite, nunca mais tive vontade de usar
droga. Eu disse nunca mais. Eu fiz uma coisa que eu nunca tinha feito na minha vida.
Entrei numa igreja me ajoelhei e orei a Deus. Perguntei para uma senhora se existia
algum padre para eu poder conversar com ele. Encontrei com o padre falei o que
aconteceu e ele me acolheu muito bem. Vou ser batizado no dia 18/01 e comegarei a
catequese para fazer a primeira comunhao. Tentei ligar para vocé, mas nao consegui,
tentei passar e-mail, mas meus e-mails estao voltando, achei seu blog e agora espero

que vocé leia isso. Estou muito feliz, sou um novo homem.

A conversao como convicgao intima nio estd de maneira nenhuma
em jogo no relato. A conversao do jovem micareteiro se realiza através de
um acontecimento inexplicdvel: o término do turvamento mental, senso-
rial e motor causado pela droga em virtude da voz da missiondria que,
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literalmente, pregava entre pagaos modernos que celebravam o carnaval.
Outros eventos considerados incompreensiveis ou inusitados pelo narrador
(os quais se enquadrariam na categoria cristd de “miraculoso”) também
acontecem, como a nio ocorréncia da overdose, o subito fim do efeito da
cocaina, o choro, a forga exterior que o impele a orar, fazendo-o vencer a
compulsio e descartar a droga que ele ainda tinha consigo, e a ida a igreja.
O fato ocorreu em um dos pontos altos da carreira de Jake, quando uma
das mais bem-sucedidas cantoras brasileiras da atualidade, Ivete Sangalo,
convidou a ministra de louvor para subir em seu trio na micareta de Natal,
em dezembro de 2008. A apresentacao de Jake ao lado de Ivete teve grande
repercussio na midia, levando a musica “P6 pard com pé” a ser um dos hits
do carnaval baiano de 2009.

E interessante o quanto os veiculos que conduzem a cristianizagao do
jovem (que ainda nao havia sido batizado) estao carregados de ambiguidade:
1) o torpor da droga, que o leva a parar para ouvir a voz de Jake e sob o qual a
maior parte dos eventos inexplicdveis estao referidos e 2) a missiondria carna-
valesca, atuando no limite da linha que supostamente separa o Cristianismo
do paganismo. A droga se mostra tanto tdtica infernal como produtora de
certa circunstncia corporal e emocional que permite a manifestagao divina,
como mostra o testemunho. O caso desse jovem nao é isolado. Uma grande
figura do movimento carismético, o falecido fundador da comunidade
Bethania, padre Léo, narra que sua conversao, nao s6 ao Catolicismo dos pais,
mas ao sacerddcio, aconteceu durante o estado de intoxica¢io provocado
pela maconha, quando lhe apareceram visoes de santos e anjos. O éxtase da
droga, demoniaco, pode assim ser revertido em éxtase divino, que dispensa as
mediagdes psicotrépicas. Incorporar tais experiéncias, imagens e linguagem
relativas a0 mundo das drogas certamente significa uma maneira ousada de
coloquializar a mensagem crista. Mas agora é interessante examinar mais a
fundo as relacoes entre a mensagem coloquial e festiva proposta por Jake
e o universo pop-religioso mobilizado pela axé music e por outros ritmos
percussivos afro-brasileiros.
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“QUEM NAO TEM BALANGANDAS NAO VAI NO BONFIM”:
O CRISTIANISMO BRASILEIRO

Embora as referéncias e as composigdes dos cantores e grupos de axé
sejam variadas, a ligacao com os blocos afro e os afoxés (que sao conside-
rados “o Candomblé na rua”) é marcante. A base inicial do ritmo pop ¢é
justamente a conjuncao de guitarras com o ijexd: o toque de percussao do
afoxé, destinado primordialmente a Oxal4. E, conforme visto, a alegria crista
promovida por Jake nao é um sentimento genérico, mas se realiza visual e
musicalmente através dos recursos expressivos da no¢io estendida de axé
(pop e religiosa, africana e inculturada).

Em primeiro lugar, a cantora se propée a recuperar “as raizes percussivas da
musica brasileira’, mantendo um naipe de percussao permanente na formagao
da banda que a acompanha. Uma das preocupagdes da reforma litdrgica do
Vaticano II é precisamente abrir espago para instrumentos e preferéncias
melddicas locais, como a presenga de tambores na missa inculturada afro.
Esta parece ser também a preocupacao de parte dos cantores catdlicos atuais,
como o padre Fibio de Melo, que afirma também um retorno as raizes, porém
da musica sertaneja. Pode-se, assim, dizer que hd um discurso culturalista
presente nestes artistas que nio era encontrado em nomes anteriores como
Padre Marcelo Rossi, na década de 1990, e Padre Zezinho, pioneiro dos
padres cantores no Brasil, com carreira iniciada na década de 1960.

A fim de seguir tal tendéncia, a paulistana catdlica Jacqueline se “converte”
na “baiana” Jake. E bom lembrar que, no 4mbito da axé music, as cantoras
s40 quase que exclusivamente nascidas no estado da Bahia. Este “tornar-se
baiana” inclui modifica¢des em registros corporais, como a voz. Segundo
Jake, a alteragao vocal ¢ facilitada por conta do seu timbre (grave como o
de Ivete Sangalo e Claudia Leitte, dois grandes nomes femininos do ritmo),
mas nao ¢ suficiente. Ela precisou mudar a prondncia e a prosédia para
cantar como alguém da regido Nordeste, onde a Bahia estd localizada e cuja
formagao histérica regional compartilha.
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A produgio musical do CD Guerreira do Amor esteve a cargo de Renno
Saraiva e Carlos Henrique, que, segundo Jake, j4 trabalharam com o cantor
Raimundo Fagner, natural de outro estado nordestino, o Ceard. Um dos
conselhos dos produtores foi justamente uma corre¢io na prosédia, fato
comum na produ¢io musical em geral e que objetiva a adequacio da letra a
métrica e ao ritmo (gerando aparentes “erros” de prosddia em muitas cangoes).

Um exemplo desta alteragao, comentado pela prépria cantora, estd
na faixa 3, intitulada “Pressao”. Segundo Jake, para pronunciar a palavra

“Pressao” segundo a fala “nordestina”, ela teve que deslocar o acento fonolégico,
transformando a palavra em paroxitona, e nao sé tornar a vogal “e” aberta,
mas ampliar esta abertura a0 mdximo. Considerando-se que o portugués
brasileiro ¢ uma lingua acentual, ou seja, conta com proeminéncias (os
acentos, que podem ser de intensidade, altura e duragio) que servem de
referéncia para a melodia da lingua, pode-se dizer que estes efeitos, repetidos
em outros segmentos/ palavras, geram modificagdes prosédicas relevantes. As
alteragoes podem ser descritas conforme mostrado abaixo, através da Regra
de Associagio de Acento. A comparagio serd feita entre J', que corresponde
a pronuncia “paulista’ de Jake, e J?, a prontincia “nordestina’:

*

J'Pressao

[
LH
*

J?Pressao

|
HL
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A abertura e/ou ampliagao da intensidade da abertura da vogal (“¢”, no
caso, mas também feita com “a” e “0”) ndo apenas acompanha a modificagio do
acento fonoldgico da palavra como também altera a frequéncia fundamental:

J'Pressdo ‘ —_

J?Pressiao ‘ o

Em termos melddicos, ]! vai do baixo (L) para o alto (H), mas isto
ocorre, em termos do nivel de voz, a principio apenas com o aumento em
um tom (da primeira silaba com tom baixo para a silaba acentuada com tom
médio). Em J? o movimento melédico é invertido de LH (ascendente) para
HL (descendente), e a nova silaba proeminente é no minimo dois tons mais
altos que a nova silaba sem proeminéncia, produzindo a sensagao sonora
da partigao da palavra.

A medida faz que a paulistana Jake fale como “nordestina” (através
de caracteristicas prosédicas que seriam compartilhadas pelos estados da
regido), bem como permite que seu canto se ajuste ao ritmo do axé, soliddrio
a esta mesma prosédia regional. A impressio de naturalidade do resultado
¢ varidvel, podendo inclusive soar como “hipercorre¢io” ou mesmo uma
espécie de caricatura do sotaque nordestino. Nao obstante, muitas cantoras
de axé trabalham no registro da hipercorre¢io do sotaque, mesmo na fala
coloquial, possivelmente como forma de acentuar a “identidade” baiana.
Tais observagoes sobre a “inculturagao” do canto de Jake sao bastante super-
ficiais, mas suficientes para mostrar as transformagées corporais exigidas
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por questdes técnicas (de gravagao, nas relagoes entre melodia, harmonia e
ritmo) e comerciais (trata-se efetivamente da carreira profissional dela), que,
no entanto, estio englobadas pela vocacio evangelizadora.

Também através das letras das musicas, Jake promove esta inculturagao
pop mediante outro deslizamento de sentidos amplo, usando referentes tipicos
da musica baiana para ambientar a experiéncia crista que ela estd propondo.
Estes referentes dizem respeito ao valor da alegria discutido anteriormente
e descrevem sobretudo movimentos corporais da danga (girar, requebrar,
jogar a mio para cima); relacionam-se também ao ambiente (paisagens e
objetos) onde transcorrem as atividades musicais de Salvador (instrumentos
musicais e ladeiras, por exemplo). Assim, o léxico e as praticas carnavalescas
baianas se “convertem” em léxico e préticas de louvor cristao.

Este movimento discursivo de “baianizar” e colocar axé em musicas
catblicas (que, no entanto, visam a um publico mais abrangente) ¢ algo
relativamente novo no 4mbito da chamada musica gospel/religiosa. Isto
porque os compositores geralmente aproveitam apenas o ritmo conhecido
dos géneros “pagios”, como forrd, rock e funk, mas nio dispensam as letras
que contém unicamente referentes cristdos, como ¢ o caso de “I miss her/
Eu sou de Jesus”, do irmao Lézaro. Alguns exemplos de Jake, com paralelos
(em itdlico) no cancioneiro baiano/axé music:

Coracio acelera, o timbal acompanha / Foi Jesus quem me sapecou (faixa 10,

“Sapeca”)

Leva, leva, leva, leva a levada do timbal (Timbalada, “Levada do Timbal”)

Sobe ladeira no clima, espera Jesus passar (faixa 11, “Alé Alé”)

E me leva que eu vou amor, vou subindo a ladeira do Pel6 (Banda Mel, “Ladeira
do Pel6”
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uebra, requebra / “Saculeja”, balanca e “vambora” / Chegando Cristo / Bate o
q ) &
peito / T4 chegando a hora (faixa 13, “Quebra e Requebra”)

O que ¢ que a baiana tem? / Tem graca como ninguém / Como ela requebra

bem (Dorival Caymmi, “O que ¢ que a baiana tem”)

Bata no peito mais forte e diga: eu sou ilé (Daniela Mercury, “Charme da

Liberdade”)

Excluindo “as musicas de protesto”, que se constitufam de grandes
narrativas exaltando a negritude e dando li¢oes histéricas complexas, as
letras de axé music estao a servigo do ritmo (ver Guerreiro, 2000). O axé
¢ feito para dancar e os contetidos das musicas geralmente incentivam o
movimento corporal, propondo coreografias e tratando de temas ludicos e
sensuais (embora questdes sociais e religiosas nao estejam de todo ausentes
em determinados artistas). Com tal intuito, muitos refraos se constituem
apenas de sequéncias silibicas formadas por sons onomatopaicos ou iniciadas

« »

por consoantes “plosivas”, como o “p’:

Pé pard com pd, pépépdpardcompé (faixa 2, “P6 pard com pd”)
P8, pererépé pépépé, pé pereré pé pépépé, pé (Ivete Sangalo, “Pereré”)

. . , €y e s »
Piriripompom, piriri pompom, esse ¢ o toque novo (Nwance, “Piriri Pompom”)

Para que o dlbum soasse como um disco de axé, além do naipe de
percussdo, dos ritmos baianos, da altera¢io prosédica e da relacio entre
forma/contetido das letras comentados acima, foi incluido o som de uma
plateia virtual, que aplaude, grita e com quem Jake interage, como se fosse
uma gravagao ao vivo. O CD comeca com uma saudagio introdutéria e
prossegue com o encadeamento entre as faixas, seja musical ou através de
comentdrios da cantora. No meio do “show”, Jake prepara os ouvintes com
um samba-reggae mais lento (“Baile lindo”), invoca a presenga de Deus com

7%

a cangdo “Javé Chammd” (“Deus estd aqui”) e torna a apresentagao um
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momento litrgico com um misto de oragio/testemunho (faixa 8, “Oragio
Deus te Abra¢a”), encerrado com uma espécie de Salmo do rei Davi (faixa
9, “Contemplar”). Neste momento, o movimento discursivo de dotar o
Cristianismo de axé parece se inverter ao tornar o show de axé um tipo de
celebragio crista. As mdsicas posteriores retomam a proposta efusiva.

Assim, a concepgio e a realizagao do CD enfatizam a questao de se
captar a experiéncia presente na gravagao ao vivo, que é simulada para que se
conte também com a qualidade técnica do registro em estidio dos arranjos
vocais e musicais. Mas a sensagao que se tem ¢ a da inteireza de um show
e de uma experiéncia religiosa, nio a de uma pega fragmentada em etapas
e posteriormente montada que é o 4dlbum composto por faixas produzidas
de forma independente (embora tenha acontecido assim).

A repercussao do trabalho de Jake tem extrapolado o mundo catélico, o
que contraria teses como a de Brenda Carranza de que as atividades midia-
tizadas carismdticas tendem apenas a atingir os “de dentro” (2006). Em
marco de 2009, a cantora ganhou na categoria “marketing viral” do prémio
Melhores na Webesfera 2008 Youpix pelo video campedo de acessos da ja referida
apresentacao na TV Aparecida. Segundo dados fornecidos pela produgao da
cantora, o video teve mais de 400 mil acessos em 10 dias. Conforme dito
anteriormente, o trabalho de Jake foi citado em forma de desafio (aos outros
cantores de axé) por Caetano Veloso em seu blog, Obra em Progresso: “quero
‘p6 pard com pé’ cantado por Ivete, Daniela, Chiclete, Asa, Jamil e quem mais”.

Inicialmente através destas duas fontes, muitas pessoas que dificilmente
se interessariam por musica religiosa passaram a escutar Jake, levando-a a
projetar a carreira em termos mais amplos. “Viajando por todo o Brasil
fazendo shows em micaretas, em trios, palcos, gindsios, estddios, ruas, pragas,
a paulistana mais baianinha do Brasil pretende ampliar seu puablico além
do meio catélico e deseja que sua mensagem se propague”, afirma o release
da cantora para a imprensa.

Mas a receptividade extra e intra Igreja Catélica nao significa a auséncia
de percalgos. Além de questoes aparentemente comerciais (como a distribuigao
e divulgacio do CD, fator que distingue Jake de outros astros cat6licos como
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o Padre Fibio de Melo, que estd apoiado em parcerias com grandes empresas
do setor), hd problemas de ordem eminentemente religiosa, que tem a ver
com a mobilizagao de elementos alheios ao repertério catélico-cristao por
parte da cantora.

Jake conta que a exibicdo de sua participacio gravada em determinada
emissora catélica foi cancelada sem qualquer explicagio. “E uma pena, um
comunicador cristdo a menos que eles ndo quiseram mostrar”, comenta,
acrescentando que a mesma emissora traz contetidos bastante repetitivos e
solipsistas (“s6 sabem falar deles”). E bom lembrar que Jake tem formacio
em Comunicagio Social — Publicidade e Propaganda. “Nao queria usar meus
conhecimentos para vender coisas em que eu nao acredito”, afirma. Todo
o esquema de comunicagao em torno de Jake (sites, assessoria, produgao)
¢ bastante profissional e durante a entrevista ela demonstrou ter uma visio
detalhada e critica da atividade artistica e mididtica catélica, incluindo as
condi¢des mercadoldgicas envolvidas.

A outra dificuldade relatada por ela rendeu uma estratégia curiosa.
Indaguei-lhe por que o CD tinha sido gravado parte em Caucaia, Ceard
(instrumentos), e parte em Cachoeira Paulista (sede da comunidade Cangao
Nova, j4 referida antes no artigo), Sao Paulo (vocais). Ela conta que os musicos

“pagaos” foram proibidos de entrar nos estidios catélicos. O resultado foi a
gravagao em estddios diferentes. No entanto, os sons “pagaos” se juntaram
posteriormente ao canto “sagrado” de Jake (ambos termos usados aqui no
sentido particular do que estava autorizado ou n2o a entrar no espago santo
da gravadora catdlica) através de técnicas de gravagao. Canto e instrumentos
sa0 comumente gravados em separado (temporalmente) e reunidos depois
na produgao da faixa, mas no caso de Guerreira do Amor isto ocorreu nao
exatamente por razoes técnicas, mas religiosas, e no s6 temporalmente, mas
também espacialmente. Também nio se pode falar apenas de reserva de
mercado para misicos catélicos. E bom ter em mente que os instrumentos
percussivos do axé baiano e a maneira de toci-los estao intimamente ligados ao
Candomblé. Neste caso, mixagem sonora e sincretismo se tornam sindnimos
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e explicitam o movimento de sintese pop-paga/crista-inculturada realizada
pela cantora através de dispositivos tecnoldgicos.

Neste sentido, a posi¢ao estrutural liminar de Jake (sensus Tuner, 1974),
como leiga, portanto fora da hierarquia romana, e de “espiritualidade caris-
mitica”, sem pertencer formalmente a nenhuma comunidade da Renovagio
Carismadtica Catolica brasileira, possibilita a liberdade para desenvolver o

“talento” que lhe foi concedido: o carisma “desbravador e ousado” de cantar
axé. Nao se trata de tarefa ficil. Nao sdo apenas sacerdotes libertdrios que
sa0 alvos de sangoes por parte do Vaticano. Tanto o Padre Marcos Lézaro,
que comanda a banda de axé Dom de Deus, como o Padre José de Souza
Pinto, que dangou vestido de Oxum em missa inculturada para diferentes

“ragas”, foram proibidos de celebrar missas pela Igreja Catélica.

E importante dizer que as acoes destes dois padres, importantissimas
no debate nao s6 da inculturagio catélica, mas também da capacidade (e
dos limites) do Cristianismo de se metamorfosear, sio, no entanto, mais
localizadas, e embora contassem com repercussao nacional (no caso de
Padre Pinto), o impacto maior se restringe a Salvador, nas paréquias onde
eles presidiam como vigdrios (Piedade e Lapinha) e onde a presenga negra
justifica de maneira maior as apropriagoes que eles tentaram trazer para o
Catolicismo. J4 o Padre Marcelo Rossi, uma das influéncias de Jake, que
sempre que pode assiste a suas missas no Santudrio do Ter¢o Bizantino em
Sao Paulo, também foi considerado polémico por subir em trios elétricos
para cantar e conduzir multidées em coreografias da sua “aerdbica do
Senhor”. A investidura sacerdotal parece conferir a0 mesmo tempo legiti-
midade, destaque e limitagao para a inovagio religiosa, enquanto que os
leigos podem se langar em iniciativas mais livres, porém com menor respaldo
institucional (incluindo aqui cobertura mididtica, parcerias com empresas
de comunica¢io e mesmo atencao inicial do putblico).

A atuagao de Jake, que pessoalmente discorda de “extremos” como o
balé de Padre Pinto, é literalmente “rizomdtica” (Deleuze; Guatarri, 1994),
pois acontece de igual maneira nas redes de comunicagao e nas apresentagoes
presenciais. A cantora também se vale da mdscara carnavalesca (de cantora
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baiana de trio elétrico), prédiga para as combinagoes entre o sagrado e o
pagao/profano e para a critica alegre ao formalismo sisudo e enrijecido das
instituicoes (ver Bakhtin, 1999).

A maior parte dos trabalhos sobre a Antropologia do Cristianismo foca-
liza a maneira pela qual tal sistema religioso, transmitido por missiondrios
euro-americanos, se particulariza a partir da cultura de determinados grupos.
Autores como Joel Robbins acrescentam também a questdo de como o Cris-
tianismo entra nos préprios processos de mudanga cultural dos coletivos
cristianizados, diante de novas questoes trazidas pelo contato e a globalizacio.
No Brasil, a Antropologia do Cristianismo que toma o material melanésio
como referéncia busca situagoes muito préximas das trabalhadas pelos agentes
formais de inculturagdo catélica, que no aspecto missiondrio se dedicam,
sobretudo, aos grupos indigenas. Mas a Cristianizagao, afinal de contas, s6
acontece com povos nativos e através de missiondrios coloniais? A resposta
¢ negativa, tanto para agentes como pacientes, principalmente porque o
evangelizado tem que se tornar evangelizador no processo de tornar-se cristao.

Ao tomar o trabalho de Jake como estudo de caso de agdo evangeliza-
dora, quis ampliar o enfoque nativizador, quase étnico, da cristianizagao
para mostrar que, a0 menos do ponto de vista do Cristianismo (catélico
ou nao), as diferencas culturais que demandam criatividade na transmissao
da mensagem religiosa sio variadas e tendem a se equivaler, pois exigem
solugoes discursivas (linguisticas, comunicacionais, melddicas, visuais e
corporais) complexas tanto no caso dos nativos “nativos” como no outro,
dos diversos publicos-alvos possiveis da evangelizagao crista e que nao sao
exdticos o suficiente para a antropologia a ponto de se dizer que eles estao
sendo também “cristianizados”.

Mas Jake também estd lidando com a indigeniza¢io do Cristianismo
para o contexto brasileiro, sobretudo através de referéncias pop que por sua
vez remetem, ora de maneira difusa, ora de forma bem explicita, a questoes
da formacao histérica do pais e simbolos mais ou menos estabilizados da
convengdo conhecida como “nacionalidade brasileira”. Ao mesmo tempo
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em que se apropria da musica regional da Bahia, a cantora também estd
evocando o arquétipo feminino da brasilidade: a baiana.

O discurso visual fundante da baiana acontece com Carmen Miranda,
que comega a fazer sucesso no Brasil no final da década de 1920 e chega
a ser a artista mais bem paga de Hollywood na década de 1940. Todas as
ambiguidades possiveis estao presentes na carreira e na representagao do Brasil
incorporada em Carmen Miranda (é impossivel tratar delas aqui), mas o
estatuto da bricolagem realizada por ela continuaria vélido como mostra da
disposicao criativa do povo e do artista brasileiros, de acordo com as principais
tentativas de achar a esséncia nacional do Brasil. O mais interessante ¢ que a

“Brazilian Bombshell” era uma “falsa baiana”, como Jake: nasceu portuguesa,
vivia no Rio de Janeiro e se consagrou mundialmente como baiana estilizada,
ou seja, fruto de uma elaboragio criativa, nos Estados Unidos.

Antes de Carmen, a figura da baiana jd ocupa certo espago no imagindrio
nacional forjado a partir do Rio de Janeiro. As baianas migrantes vao ser
fundamentais para a difusdo dos cultos e da musicalidade afro-brasileiros na
capital imperial e depois federal, sendo Tia Ciata a representante emblemd-
tica deste momento. “A venda de cocadas e acarajés costumava ser apenas a
fachada legal dessas senhoras gordas e joviais que, na verdade, eram as lideres
religiosas de suas comunidades no entorno da Praga Onze. Essa religiao,
naturalmente, era o Candomblé. Mas elas eram também animadoras dos
sambas e choros que tocavam em suas casas”, descreve assim Ruy Castro a
participacdo das baianas na vida cotidiana carioca da época (2005, p. 71)'".

No entanto, segundo o autor, as baianas abandonaram o esplendor do
vestudrio ao chegar as terras fluminenses, sobretudo os aderecos de ouro e
prata. Mas permanecem certos tragos como a brancura dos vestidos, cor que

! Outra contextualizagio importante sobre a presenga da baiana no momento do surgimento
do samba e da cultura carnavalesca no Rio de Janeiro durante a passagem do Império
para a Republica e sobre a repercussio dos acontecimentos artisticos do periodo para
os debates posteriores sobre a identidade nacional (realizados no contexto da Semana
de Arte Moderna de 1922 e da nogio de povo brasileiro criada no Estado Novo) estd
em O Mistério do Samba, de Hermano Vianna (2005).
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remete tanto a Oxald quanto a prescrigao higienista exigida para o trabalho
com o publico das filhas de Sao Salvador como vendedoras de quitutes.
Logo o traje de baiana se torna fantasia carnavalesca, associada a folioes
mais pobres. Como forma de figurar em niimeros artisticos para plateias
mais refinadas, a fantasia de baiana deveria ser estilizada.

Desde o comeco da carreira, Carmen estava sintonizada com a Bahia,
pois o repertério da artista inclufa indmeras cangoes alusivas ao estado,
muitas de autoria de Ary Barroso. No entanto, os elementos marcantes do
visual estético e cinético de Carmen Miranda e da baiana vao se conformar
através da performance dela no filme Banana da Terra (1938/39), cantando o
primeiro sucesso do baiano Dorival Caymmi, “O que é que a baiana tem?”.

Carmen, que era também grande costureira e criava as préprias roupas
e acessdrios, seguiu a lista de itens enumerada por Caymmi para compor a
indumentiria completa da baiana que seria seu figurino no filme. A maior
inovacio, segundo Castro, foi a recuperacio dos balangandas. “Os balan-
gandas eram pencas de figa e amuletos de metais nobres, lavrados por finos
ourives, e de quaisquer objetos de ferro, madeira ou osso que representassem
um pedido ao santo ou o pagamento de uma promessa” (2005, p. 170).
“Um rosério de ouro, uma bolota assim, quem nao tem balangandis nio vai
no Bonfim”, nas palavras de Caymmi, que também coreografa os trejeitos
e dengos baianos de Carmen Miranda. A sintese realizada por Carmen
continua sendo retomada, como, por exemplo, no show Canibdlia (2009)
de Daniela Mercury, uma das referéncias musicais de Jake.

Os balangandas integram um complexo de objetos africanos protetores
que, no Brasil, adquirem também cardter devocional e mesmo terapéutico
com a incorporagao de referéncias cristas, e que incluem ainda as bolsas
de mandinga (Meyer, 1999, também fala de pratica similar entre os Ewe,
recebida dos Yorubd. Como a doenca ¢ um sinal do mal para estes povos,
objetos protetores podem também ter propriedades curativas). A cantora
potencializa as qualidades estéticas e sonoras da tilintante, vistosa, mas
também profundamente numinosa composi¢ao que incluia ainda pulseiras,
brincos, rendas e outros apetrechos.
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Tal exuberincia também estd presente nos trajes de Jake, tanto no
palco e em fotos promocionais como em outras situagoes mais cotidianas.
Durante a entrevista realizada na casa dela em Sio Paulo, me chamaram
a atengdo as grandes argolas e a profusio de pulseiras e braceletes, que se
chocavam enquanto ela gesticulava nas respostas, tornando toda a conversa
sonora. Abaixo, o deslizamento de sentido realizado pela cantora a partir do
referencial imagético comentado acima, operando a transformagio visual
de Jake na “paulistana mais baianinha do Brasil”:

Figura 1 - Deslizamento de sentidos entre imagens da baiana
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Fotos 3 e 4 - Imagens do website de Jake que mostram a cantora “inculturada” de baiana

Jake

HOME
MUSICAS
PERFIL
BLOG
AGENDA
FOTOS

VIDEOS
MiDIA
DOWNLOADS
CONTATOS

orkut

Vestido branco, colar, pulseiras e canga (substituindo o tabuleiro) da baiana vendedora
ambulante de iguarias. No fundo, azulejos com motivos carnavalescos.

MUSICAS
PERFIL
BLOG
AGENDA
FOTOS
VIDEOS
i MIDIA
DOWNLOADS
CONTATOS

‘ultimas
| curta o sucesso PO PARA COM PO | NOFROGRAMADOFAU

CANT, G PARA COM PO

. cheue aqui para baixar dligue a vejao video
= r——

Pele escura contrastando com a alvura do vestido, balanganda no pescogo. Pulseiras de
metal tilintante. Ao fundo, construgio de estilo colonial, paisagem de onde se decalcam
as iaids da Bahia para figurar no imagindrio nacional.
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Outro aspecto interessante do visual de Jake merece ser comentado. A
cantora costuma se apresentar descalga (como no Programa do J6 exibido em
08/05/2009). H4 uma linhagem de nomes da musica popular brasileira, que
inclui Clementina de Jesus, Maria Bethénia e Clara Nunes, todas ligadas a
Umbanda e a0 Candomblé, que costumam se apresentar assim. Pessoas com pés
calcados nao podem entrar nos espacos sagrados destes cultos afro-brasileiros.

O pop aparece aqui mais uma vez como fonte de empréstimo indireta de
significantes visuais/performdticos de um complexo simbélico de circulag¢ao
nacional, mas que tem ligacoes tragdveis com repertérios mais localizados
e ndo facilmente assimildveis por instdncias como o Cristianismo. A axé
music é um caso bem-sucedido de empreendimento musical que comega
de forma localizada, mas que alcanca (através de carnavais fora de época,
shows e apari¢des mididticas) um estatuto nacional. Isto acontece através
da ressignificacio e atualiza¢io de simbolos costumeiramente utilizados
nos discursos de brasilidade, mas que dizem respeito a personagens, ritmos,
paisagens, motivacoes e temas particulares a Bahia. Jake mobiliza este fluxo
cultural em nome de uma evangelizagao mais ampla, alegre e inovadora.

CONCLUSAO

Diante de tal quadro, parece dificil chegar a conclusées como a de Marjo
q p g )
Theije e Cecilia Mariz sobre a questao da inculturagao no Catolicismo brasileiro:

In Brazil the MRCC [movimento da renovagao carismdtica catdlica] has avoided
discussing the tensions between the universal and local values, and it presents itself
as a universal or global discourse. For the MRCC, debates on acculturation seem
to be an absolute nonissue: the theme is absent from the movement’s publication,
inculturation is neither discussed nor reflected upon, and there is no discussion about

ethnic identity or culture (2008, p. 41).

A avaliagao das autoras demonstra a necessidade de obter conhecimentos
mais amplos sobre a diversidade dos fatos etnogréficos relativos 4 Renovagio
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Carismdtica no Brasil, bem como de revisar certas tradi¢coes académicas
sobre o tema que fazem com que o fendmeno nao seja analisado por si, mas
com base em outro referencial religioso considerado, por exemplo, mais
politizado. O mais recorrente é a compara¢ao da proposta carismdtica com
a da Teologia da Libertagao, principalmente a tensa relagao desta com a
Teologia da Incultura¢io, que nao tem conseguido conciliar a promogao da
diversidade cultural com a incorporacio dos contetidos originados dos povos
nao ocidentais como fonte de inovagio para a mensagem fundamental crista
(Rufino, 2002, p. 313). Assim, o problema nio estd na comparagio em si,
mas na escolha da abordagem de tal vertente catélica como pardmetro para
as defini¢des do que é “popular” e “local” e em como trazer tais elementos
para as iniciativas cristas.

A perspectiva da Teologia da Libertacao, endossada pelas autoras, remete
o popular e o local as manifestagoes artisticas de grupos oprimidos em
termos sociais, politicos e econdmicos, que por ocupar tal posi¢ao se expres-
sariam através de artefatos culturais “auténticos”, em contraposigao aos bens
simbdlicos provenientes da produgao massiva. Isto acaba deixando de lado o
popular e o local em ritmos musicais de grande apelo comercial, como a axé
music. Nao ¢ preciso nem apontar para a base ritmica do afoxé e a temdtica
de resisténcia negra existentes nos primérdios do estilo musical baiano, pois
o ritmo continua sendo consumido em larga escala em todo o pais, sendo,
portanto, popular no sentido de atingir parte considerdvel da populagao
brasileira que reconhece o imagindrio visual e musical e a coloquialidade
linguistica promovida pelo axé. E precisamente tal imagindrio, bem com
tal marco linguistico, a referéncia da cantora Jake para adaptar a mensagem
crista catdlica. “Tornar-se tudo para com todos” ¢ algo que os evangelizadores
cristdos tomam como premissa para o trabalho que realizam.
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ROSTROS DE LO DIVINO Y CONSTRUCCION DEL ETHOS
SOCIO-POLITICO: RELACION ENTRE TEOLOGIA
Y ANTROPOLOGIA EN EL ESTUDIO DEL CAMPO RELIGIOSO.

EL CASO DEL PENTECOSTALISMO EN ARGENTINA

Nicolds Panotto’

Resumen: La teologia en tanto disciplina ha quedado en un lugar secundario
dentro del estudio del fenémeno religioso, siendo las llamadas ciencias de la religién
— especialmente sus vertientes socioldgicas y antropoldgicas — las instancias que
regulan dicho campo. En este articulo ponemos bajo una mirada critica esa
(supuesta) disyuncién, ampliando la definicién del quehacer teoldgico a partir de un
estudio de sus diversas dimensiones, desde las cuales proponer otros posibles puentes
con distintos abordajes y disciplinas. A modo de ejemplo, utilizaremos dichas
categorizaciones en el andlisis del campo evangélico argentino — mds concretamente
una comunidad neopentecostal en Buenos Aires —, donde aplicaremos algunos ejes
estrictamente teoldgicos en didlogo con estudios socio-antropoldgicos.

Palabras clave: Teologia; Ciencias de la Religién; Campo Evangélico; Pentecostales.

Abstract: Theology represents an excluded discipline from the study of the religious
phenomenon, where the so-called sciences of religion — especially sociological and
anthropological approaches — regulate the field. In this paper we want to discuss
this (supposed) disjunction, offering a definition of the theological task describing
its various dimensions, and from there, other possibilities of dialogue with different
disciplines. We will depart from a rereading of some categorizations in the analysis
of Argentine evangelical field — more specifically a neopentecostal community in
Buenos Aires —, offering an alternative reading from theological inputs in dialogue
with socio-anthropological studies.

Keywords: Theology; Religious Sciences; Evangelicals; Pentecostals.
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INTRODUCCION

Hubo un tiempo en que la teologfa (cristiana) era llamada madre de todas
las ciencias. La religién no era un “fenémeno social” a ser analizado sino el
locus primario para la construccién de todo conocimiento. Las circunstancias
cambiaron radicalmente con la entrada a la modernidad. El positivismo, la
Ilustracién, el deductivismo, el romanticismo, entre otros elementos, dieron
lugar a la formacién de una serie de presupuestos epistemoldgicos — y con
ellos éticos y socio-politicos —, como la divisién sujeto/objeto, la busqueda
de “leyes” impresas en los procesos naturales e histéricos, el lugar central del
ser humano y su razén como fuente tnica de conocimiento, entre otros. De
esta manera, el empirismo predomind sobre cualquier tipo de especulacién
suprahistdrica. La teologia quedd, de esta manera, totalmente excluida,
perdiendo asi su estatus cognitivo preponderante hasta ese momento.

Pero tal como resume De Sousa Santos (2009, p. 17-59), el paradigma
moderno entra en crisis al no poder responder a la complejidad de elementos,
fronteras y dindmicas del espacio social y bioldgico, los cuales procuraba
explicar desde su clausura epistemoldgica. Por eso, hoy contamos — segin
este autor — con un “paradigma emergente” que plantea que todo conoci-
miento cientifico natural es también un conocimiento cientifico social, que
se mantiene en una tension irresoluble entre universalidad y localidad, y que
no puede evitar la cuota subjetiva del autoconocimiento (de la comunidad
cientifica y académica) en cualquier construccién de sentido. Esto permitié
que elementos como lo histérico, la imprevisibilidad, la interpretacién, la
espontaneidad, la autoorganizacidn, la evolucidn, el desorden, la creatividad
y el accidente, cobren un estatus cientifico fundamental.

Es en este contexto donde irrumpen nuevos abordajes no solo del
fenémeno religioso en tanto hecho social sino también como marco epis-
temoldgico, o sea, como experiencia desde donde se construye sentido/
conocimiento. Pese a que este proceso podria dar lugar — como afirma De
Sousa Santos (2009, p. 52) —a que “Dios esté en vias de regreso” sin nada
de divino sino con deseo de armonfa y comunién, como una “nueva grnosis
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en gestacion’, la teologfa sigue excluida del campo cientifico, y en especial
de las ciencias sociales.? En este sentido, se continda circunscribiendo dicha
disciplina como una instancia mds bien confesional, cuya tnica utilidad es
la autocomprensién de una identidad religiosa particular. El estudio de lo
religioso en tanto fenémeno, por ende, ha quedado cautivo de las llamadas
ciencias de la religion, en especial de la sociologia, la antropologia y la
fenomenologia de la religién.

La discusion en torno a la inclusién de la teologia dentro de las ciencias
de la religion es un debate vigente, aunque no muy extendido. En Europay
Estados Unidos se mantiene a la teologfa como una disciplina mas dentro de
las universidades, inclusive en las ptblicas. Esto no se da con tanta asiduidad
en América Latina: los casos son pocos, como la Escuela Ecuménica de la
Universidad Nacional de Costa Rica. Podemos citar también el caso brasilefo,
donde se establecié un nuevo estatuto académico para la teologia a través
de la publicacién de Parecer 118/09 en la Cdmara de Educacién Superior
del Consejo Nacional de Educacién, lo cual suscité una suerte de polémica
entre tedlogos y cientistas sociales, tanto sobre las diversas consideraciones
epistemoldgicas que emergen en torno a la especificidad de la teologia,
como también sobre su lugar dentro del campo general de las ciencias de la
religién (Usarski; Passos, 2013). En Argentina, no contamos con un debate
(al menos profundo) al respecto.

Aqui tenemos por objetivo introducir algunos aspectos importantes de
estas discusiones, con el propdsito de proponer una mirada alternativa al
lugar que puede tener la teologia dentro del andlisis del fenémeno religioso.
Nuestra hipétesis es que la teologia en tanto disciplina, a través de un didlogo
con otras ramas — en especial la sociologia, la antropologia y la filosofia — no

% El campo de la filosoffa ha sido més receptiva a dicha disciplina en los tltimo afios, a
través de diversos trabajos que dan cuenta, por un lado, de la necesaria deconstrucciéon
estrictamente teoldgica que posee la filosofia occidental y, por otro, del lugar que ocupa
el fenémeno de la pluralizacién de lo religioso en la actualidad, especialmente en la
construccién de imaginarios socio-politicos y culturales. Algunos autores son Zizek y
Gunjevi¢, 2013; Vattimo, 1996; Agamben, 2006; Badiou, 1999.
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es un campo periférico o auxiliar sino mds bien necesario para profundizar
el andlisis del campo religioso en tanto fenémeno.

Para desarrollarlo, definiremos a grandes rasgos qué es la teologia (en
este caso, desde una perspectiva cristiana), para desde alli vincularla especifi-
camente con la antropologfa. Finalmente, tomaremos como caso de estudio
algunos abordajes alrededor del campo evangélico y particularmente del
pentecostalismo — especificamente el Centro Cristiano Nueva Vida en Buenos
Aires — para ver un ejemplo de la funcién que cumple un andlisis teolégico
en el reconocimiento y andlisis de discursos, simbolos y rituales religiosos
que entran en juego en la construccién de imaginarios socio-politicos dentro
de una comunidad religiosa.

TEOLOGIA COMO INSTANCIA ANALITICA
Y HERMENEUTICA: UNA MIRADA EN RELACION
CON LA ANTROPOLOGIA

La relacién entre teologia y ciencias sociales ha sido desarrollada mds
ampliamente por parte de la primera que de las segundas. En América Latina
en particular, la teologia de la liberacién es la corriente que mds ha abordado
este tema, especialmente por su didlogo con el marxismo en particular, pero
también con otras corrientes (Boff, 1982; Segundo, 1982; Ellacuria, 1990).
Richard Roberts (2002, p. 190-214), por dar un ejemplo, habla de cinco
modos en que se construye esta relacién: el fundamentalista (negacién total
de la relacién), las ciencias sociales por sobre la teologia (E. Troeltsch), las
ciencias sociales como una herramienta metodolégica (teologia de la libera-
cién), la teologia y las ciencias sociales como disciplinas que comparten los
mismos ejes epistemoldgicos (Farley) y, por tltimo, la que denomina como

“cuasi fundamentalismo posmoderno”, que representa el debate actual en
torno a las propuestas de John Millbank (2004), quien niega la posibilidad
de un didlogo entre estas dos instancias, proponiendo el desarrollo de la
especificidad de la teologfa como campo para el andlisis social.
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Otro de los temas discutidos en esta drea es el lugar de la teologia dentro
del campo académico. Dicho debate ha sido desarrollado ampliamente en
Europa y Estados Unidos (Soares; Passos, 2011, p. 149-210). En nuestro
continente, Brasil es el pais que lleva la delantera a partir de las nuevas dispo-
siciones que reconocen oficialmente carreras de bachillerato y posgrado en
teologia (Neutzling, 2005; Soares; Passos, 2011; Shaper; Westhelle; Oliveira;
Gross, 2012). A pesar de ello, la teologia continda siendo una disciplina
relegada, donde el conjunto de las llamadas ciencias de la religién son las
escogidas para el estudio del fenémeno religioso.

Creemos que uno de los elementos que dan lugar a esta situacién es la
existencia de una visién reduccionista con respecto a la definicién y prictica
de lo teolégico. Esto puede ser tomado en tres sentidos. En primer lugar se
la concibe como una tarea ligada tinicamente a cuestiones confesionales. En
segundo término, hay una visién poco critica con respecto a lo que implica
dicha confesionalidad, si tenemos en cuenta los debates contempordneos en
torno a la subjetividad (;confesién? ;perspectiva? ;ideologia? ;motivacidn?)
del investigador social, su desempeno en el campo y la construccién del
saber. En otros términos, se cuestiona la confesionalidad en tanto perspectiva
particular de lo teoldgico, mientras se acepta la subjetividad del investigador
dentro del trabajo socio-antropolégico. Y en tercer y tltimo lugar, predo-
mina un desconocimiento sobre el desarrollo de la labor teolégica como
disciplina y su heterogeneidad metodolégica y epistemoldgica.

Desarrollaremos a continuacién cuatro dimensiones de lo teoldgico
que nos permitirdn tener una visién mds amplia de su abordaje, para luego
introducir una serie de estudios que han trabajado la relacién entre teologia
y antropologia, y desde alli ver la posibilidad de un didlogo interdisciplinar
mis fecundo, especialmente del lugar de la teologia en el campo del estudio
del fenémeno religioso.
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DIMENSIONES DE LO TEOLOGICO

Existe cierto consenso en definir la teologfa como un tipo de saber que
se vincula con la experiencia de fe de un sujeto (individual o colectivo) en
el marco de una tradicién eclesial o religiosa. De aqui, es conveniente hacer
una distincién entre teologia en tanto discurso religioso identitario y teologia
como disciplina dentro del campo del saber.

La teologia en tanto discurso religioso identitario, se comprende como marco
de sentido que parte de una fe especifica en la manifestacién histérica de
lo sagrado, basada en un conjunto de experiencias religiosas mediadas por
prdcticas discursivas, simbélicas, rituales e institucionales dadas en un marco
contextual concreto, que a su vez responde a un proceso histdrico dentro de
un periodo de tiempo.

Por otra parte, la teologia como disciplina dentro del campo del saber
se vincula mds bien al 4mbito de lo educativo y académico, cuyo fin es
profundizar el andlisis de todas estas dindmicas, especialmente en lo que
refiere al estudio de los procesos histéricos de lo religioso, de los textos
sagrados — en el caso que los haya —, las transformaciones dentro de los
espacios religiosos, entre otros.

De estas definiciones se desprenden varios elementos con respecto al
ontos de la teologia, que merecen ser profundizados. En este caso, partimos
de cuatro dimensiones centrales que lo caracterizan.

La primera es su dimension confesional o apologética. Todo discurso
teolégico responde a una especificidad eclesial o religiosa particular, que
explica sus puntos dogmaticos y declaraciones de fe, los cuales se han gestado
dentro de un proceso histérico particular. Lo apologético tiene que ver espe-
cificamente con el desafio de toda expresién religiosa en intentar exponer,
resignificar y responder a las dindmicas de su medio especifico desde los
elementos propios de su discurso identitario y a los procesos contextuales
e histéricos en los que se ubica.

La segunda es la dimensién piblica. Mientras la anterior se relaciona
mds concretamente con la especificidad identitaria o superficie sincrénica de
la teologia en relacién a una particularidad religiosa, la dimensién publica
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responde mds puntualmente al abordaje de instancias que vinculan al sujeto
o comunidad religiosos con el campo social mds extenso. Aqui el abanico se
abre hacia varios campos, especialmente en lo que refiere a cémo la teologia
responde al abordaje de temas éticos, de coyunturas politicas, de proble-
madticas culturales, a la relacién con diversos espacios y sujetos sociales o
religiosos, entre otros. Como resume David Tracy (2006), los pablicos de
una “teologia publica” son la sociedad, la comunidad de fe y la academia.?

En este sentido, y teniendo en cuenta lo desarrollado anteriormente,
se podria decir que no existe una estricta divisién entre una dimensién
confesional y otra publica de la teologfa: los elementos confesionales son
siempre comprendidos en un contexto, y la resignificacién de éstos posi-
bilita lecturas alternativas del contexto. Esto lo podemos ver, por ejemplo,
en las revisiones en la exégesis y hermenéuticas biblicas de la teologia de la
liberacién. Dicha corriente nace como una vertiente critica y ecuménica
dentro del cristianismo catélico, como respuesta a diversas coyunturas en el
campo socio-politico, eclesial y académico del continente, las cuales llevaron
a una profunda revisién del discurso dogmdtico. Uno de los elementos mds
destacados fue la revisién de la cristologfa. La lectura socio-politica de los
textos biblicos llevé a un mayor énfasis en el Jests histérico, lo cual permitié
a su vez la apertura hacia un andlisis critico del contexto por parte de los
creyentes y las comunidades religiosas (Sobrino, 1982). En resumen, se gesta
una dindmica de doble via: dicha relectura biblico-dogmdtica fue habilitada
por la convergencia de elementos criticos contextuales, e inversamente,
estas resignificaciones a nivel hermenéutico posibilitaron la construccién
de nuevos sentidos y practicas sociales.

Esto nos permite ver que existe una tension constante entre las segmen-
taciones discursivas (dogmas) y la pluralidad de narrativas que emergen
desde las coyunturas histdricas, contextos y experiencias de fe (Mark Lewis

3 Sobre la corriente de teologfa publica, ver también Stackhouse, 1987; Valentin, 2002;
Hainsworth y Paeth, 2010; Martinez, 2001; von Sinner y Calvacante, 2011; von Sinner,
Jacobsen y Zwetsch, 2012; von Sinner, 2012.
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Taylor, 2010, p. 9-17, describe dicho fenémeno desde la relacién entre la
“Teologia” y “lo teoldgico”). Este proceso nos permite deconstruir diversos
preconceptos vinculados con la tarea teoldgica, en el sentido de que ella no
se relaciona solamente con la afirmacién de dogmas por parte de agentes
religiosos (Willaime) o especialistas (Weber) sino que es una construcciéon
individual y colectiva vinculada a cada sujeto creyente y a cada comunidad,
a la luz de las circunstancias de su contexto. La teologfa trabaja con una
economia simbélica que incluye un camino particular de acceso a la “verdad”
religiosa — su fundamento — asi como una forma de administrar la sociedad
religiosa que se genera a partir de alli.

La dimension disciplinar es la tercera. Mds alld que afirmamos que la
teologia tiene que ver con un tipo de saber construido por la comunidad
de creyentes, una de sus dimensiones responde estrictamente al campo de
lo académico. Aqui nos referimos al estudio de la superficie diacrénica de
la teologia en lo que respecta al desarrollo histérico de la fe, los diversos
discursos dogmadticos en juego y los procesos hermenéuticos que se gestan
en su camino. Por ello, la teologia también elabora mediaciones metodo-
légicas que sistematizan los procesos de construccién de sentido que le
son propias, desde los diversos campos que entran en juego (Pannenberg,
1981; Lonergan, 2006; Tracy, 20006). Es aqui, ademds, donde encontramos
la instancia de didlogo interdisciplinario de la teologia con otras ciencias.

Por tltimo, la dimension fenomenolégica. Con ello nos referimos concreta-
mente a la especificidad de la teologia con respecto a su objeto: la indagacién
sobre las implicancias del sentido del Mysterium Tremendum (Otto, 2005) o
de profundidad existencial (Tillich, 1974) inherentes a la experiencia religiosa.
La teologia tiene su punto de partida en esta experiencia (de la cual emerge
todo lo dicho anteriormente: lo confesional, lo publico y lo disciplinar) para
intentar indagar en torno a esa dimension sagrada, trascendental y mistagégica
del fenémeno en si (la dindmica de la revelacién), y reflexionar hermenéu-
ticamente sobre el sentido tltimo (mistico) de la experiencia histérica a la
que lo religioso, en tanto mecanismo y practica, responde.
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Concluyendo, la identificacién de estas dimensiones nos permite contar
con marcos alternativos desde los cuales ampliar el lugar hermenéutico de
la teologfa, ademds de ubicar ciertos ejes transversales entre dos campos que
suelen estar separados: el dmbito de lo académico y las dindmicas propias
del fenémeno religioso.

TEOLOGIA Y ANTROPOLOGIA DE LA RELIGION

Hay dos puntos de partida para abordar la relacién entre teologia y
antropologia. En primer lugar, la critica al conocimiento cientifico desde el
trabajo etnogrdfico. La antropologia ha cuestionado los pardmetros cientificos
modernos, especialmente en lo que refiere, en palabras de Anthony Giddens,
al “secuestro de la experiencia’ (1991, p. 144-180), donde los marcos de
andlisis y de construccién del conocimiento son complejizados a la luz de
la diversidad de contextos y la heterogeneidad del campo de estudio.

Boaventura de Sousa Santos (2010, p. 11-44) habla del paso de un
pensamiento abismal, caracteristico de la modernidad (donde el conoci-
miento occidental crea un sistema de distincién entre lo visible e invisible,
quedando esto ultimo excluido como posible fundamento del conocimiento
frente a la imposibilidad de la copresencia de ambos elementos), a uno
posabismal como pensamiento ecolégico (o ecologia de saberes), donde los
procesos epistemoldgicos son tan variados como la pluralidad de experien-
cias histérico-culturales. La ecologfa de saberes apela al conocimiento como
inter-conocimiento (o, como afirma Jackson, 1998 desde una perspectiva
fenomenoldgica, la construccion intersubjetiva del conocimiento antropolégico).

Desde esta mirada, la teologia puede ser considerada como un tipo
especifico de construccién del conocimiento, que intenta indagar sobre los
mismos misterios e interrogantes (visibles e invisibles) con los que la ciencia
se enfrenta. Algunos afirman que el elemento confesional impedirfa tomar la
“distancia” necesaria para una investigacién objetiva del fenémeno religioso,
donde las percepciones particulares no entren en juego con los resultados.
Pero diversos trabajos en torno al rol del antropdlogo en el proceso etnogra-
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fico han cuestionado dichas pretensiones metodoldgicas que proponen la
supresion de lo subjetivo o, inclusive, la carencia de opciones éticas durante la
investigacién (Jackson, 1998; Turner, 2007). La antropologia ha discutido los
aprioris positivistas de la ciencia, ubicando el discurso, lo ritual, lo simbélico,
la préctica del sujeto y la experiencia, como /ocus hermenéutico. En este sentido,
lo religioso en tanto fenémeno y la teologia en tanto marco epistemoldgico
pueden ser ubicados como un campo mds dentro de esta ecologfa de saberes.

El segundo elemento a tener en cuenta es e/ lugar de la teologia dentro
de la complejizacion del estudio y determinacion del fendmeno religioso. Cesar
Ceriani (2013) afirma que el término “religién” como concepto social
representa una categoria analitica con fuertes limitaciones para explicar
la pluralidad de elementos que se dan en las experiencias de fe. Por ello
— afirma Ceriani — términos como espiritualidad o estilo de vida emergen
como nuevas clasificaciones que permiten ubicar més efectivamente la
complejidad y heterogeneidad de dindmicas que irrumpen a la hora de
estudiar las practicas religiosas.

Ahora bien, dichas tipificaciones no surgen desde “afuera” — o sea, desde
la investigacién socio-antropolégica — sino, principalmente, desde adentro
de las comunidades y discursos religiosos, ya que la limitacién de estos
conceptos tradicionales también influye en la descripcién de las propias
experiencias de los creyentes. Estos procesos emergentes tienen por objetivo
cuestionar las cosmovisiones ortodoxas y proponer una alternativa a las
visiones histéricas, y desde alli posibilitar nuevas formas de comprensién
de la experiencia religiosa desde nuevas claves, ligadas, por ejemplo, a los
procesos de la vida cotidiana.

Es aqui donde vemos cémo terminologfa religiosa y categorias socio-
-antropoldgicas se pueden vincular para describir nuevos procesos dentro
de las practicas creyentes. Y es aqui, ademds, donde ingresa la teologia como
disciplina que permite una lectura de mayor profundidad en torno a estas
intersecciones gestadas en los procesos experienciales dentro de las practicas
cotidianas de fe o espiritualidad, donde los discursos religiosos tradicionales,
institucionales y dogmadticos son resignificados.
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Considerando la teologia en tanto disciplina, tal como mencionamos
al inicio, existe una discusién en torno a la definicién de su especificidad
dentro del campo de las ciencias de la religién. En este sentido, la diferencia
reside en la manera en que se aborda la experiencia religiosa (Blundell, 2000,
p. 49), aunque también existen abordajes que enmarcan la similitud entre
la metodologia etnografica y la teoldgica (Scharen; Vigen, 2011, p. 28-74).
Etienne Higuet (2006) afirma que mientras las ciencias socio-antropolé-
gicas analizan los fenémenos externos, la teologia se focaliza en los procesos
internos de lo religioso. Desde una perspectiva antropoldgica — donde el
lugar de las performances simbdlicas y practicas sociales son instancias de
construccién de sentido — la distincién entre lo externo y lo interno, como
propone Higuet, serfa cuestionable. Por ello, aqui preferimos hablar mds
bien de superficies sincronicas y superficies diacrénicas que se entrecruzan y
redefinen en las experiencias religiosas. En este caso, la teologia se focalizaria
en la superficie diacrdnica, pero sin separarse de la superficie sincrénica, a
partir de la cual se historiza en un momento particular.

Desde una segunda perspectiva, existen trabajos — especialmente en los
estudios poscoloniales — que ven a la antropologia mds como una herme-
néutica de la cultura que una ciencia de la cultura (Scott, 1989), donde
se enfatizan mds especificamente los procesos de construccién de sentido
que la bisqueda de normativas sociales. Desde este abordaje, podriamos
afirmar que la teologfa también es una ciencia hermenéutica (Higuet, 2006)
ya que, como vimos anteriormente, en ella se entrelazan necesariamente
diversos elementos analiticos y epistemoldgicos, que indagan los procesos
de interpretacién y accién de los discursos en las comunidades de fe. Mds
concretamente, la teologia también representa una practica discursiva donde
mito y rito van juntas (Macquarrie, 1976, p. 20).

Pierre Gisel (apud Higuet, 20006, p. 38) sostiene que las ciencias de la
religién comparten al menos tres focos de referencia con la teologia: refe-
rencia a lo absoluto (lo trascendente, lo Sagrado), a lo simbdlico y ritual, y a
los lugares de pertenencia, tradicidn y experiencia. Mds concretamente, Joel
Robins (20006), por su parte, propone que la nocién de alteridad representa
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uno de los elementos centrales de este vinculo, especialmente en relacién
a la importancia que poseen comprensiones como diferencia, otredad y
trascendencia en ambos campos. Como resume Vitor Westhelle (2012), la
teologia trata de explicitar la paradoja y darle representacién, mientras las
ciencias tienden disimularlo.

Esta propuesta de vinculacién hermenéutica entre ciencias sociales y
teologia nos lleva a comprender la relacién entre estos campos no sélo desde
una perspectiva pragmdtica o metodoldgica, sino epistemoldgica y, mds
aun, ontolégica. De ahi, podemos conectarlas — en buena medida — con la
dimensién fenomenoldgica de la teologia que desarrollamos anteriormente.
En otros términos, estos procesos parten desde la interaccién y redefinicién
reciproca de los fundamentos constitutivos y puntos de partida de ambas
disciplinas. De aqui que las ciencias sociales no representan sélo un “método”
utilizado por la teologia (ver la discusién de Mo Sung, 1994, sobre el uso
del materialismo dialéctico en la teologfa de la liberacién) sino que penetran
en sus elementos constitutivos.

En esta direccién, emerge la necesidad de vincular tres elementos entre
estos campos. Primero, la dimension de trascendencia como construccion/
promocion de alteridad. Esto significa que el sentido de trascendencia, tan
propio del fenémeno religioso (y vinculado también a nociones como
lo sagrado y el misterio), puede transformarse en una clave de lectura
sociocultural, donde el “mds alla” deviene en marco hermenéutico para
la reinterpretacién de los hechos como sentidos en construccién. Desde
un abordaje teoldgico-filoséfico existen diversos trabajos en esta direccién,
como la teologfa del acontecimiento (Caputo, 2006) o algunas corrientes
de teologia posmoderna (Caputo; Scanlon, 2007). También encontramos
propuestas desde la teologia poscolonial (Rivera, 2010) y la teologia lati-
noamericana (Hinkelammert, 2010).

El segundo elemento es el reconocimiento de la imaginacion teoldgica
como imaginaciéon social. Cuando hablamos de imaginacién teoldgica nos
referimos al mismo discurso de fe, con sus mediaciones rituales y simbdlicas,
inherentes a la cotidianeidad de los sujetos creyentes y las comunidades de fe.
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Los espacios religiosos y los discursos teolégicos son instancias de construccién
de sentido en vistas de los cambios en torno a la relacién entre pluralizacién y
construccién identitaria como marco de significacion sociocultural y politica.
Esto lleva a la necesidad de ampliar la comprensién de la ontologia teoldgica
como su relacién e inter-dependencia con las ciencias sociales.

Por tltimo, y en conexién con el punto anterior, podemos mencionar
la pluralizacion de sujetos creyentes como pluralizacion de sentidos. Aqui encon-
tramos varios aspectos a resaltar. En primer lugar, la importancia de valorar
al discurso religioso y teolégico como marco de pluralizacién de significa-
ciones (sociales, identitarias, culturales, politicas, etc.) En segundo lugar,
la heterogeneidad de sujetos e instituciones que ello produce, también
representa un aporte a la vinculacién con temas centrales para las ciencias
sociales, como los discursos alternativos y heterodoxos de identificacién
socio-politica, y las transformaciones en el marco de las construcciones
de instituciones sociales mds alld de las definiciones tradicionales (nacién,
Estado, partido, ideologia, entre otras).

CAMPO EVANGELICO, DISCURSO TEOLOGICO
PENTECOSTAL Y LA CONSTRUCCION DE IMAGINARIOS
SOCIO-POLITICOS EN ARGENTINA:

UN ESTUDIO DE CASO

A modo de aplicacién, utilizaremos las propuestas metodolégicas
desarrolladas en este trabajo — especialmente las dimensiones disciplinar y
hermenéutica que vinculan a la antropologia y la teologia — para el andlisis de
una comunidad eclesial pentecostal en la ciudad de Buenos Aires: el Centro
Cristiano Nueva Vida (CCNV). Esta iglesia representa uno de los grupos
neopentecostales mds grandes del pais (supera los 30.000 miembros) y es
reconocida como una de las “mega-iglesias” gestadas a inicio de los ’80 en
pleno auge del pentecostalismo en el pais. A partir del 2000, esta comunidad
obtuvo un progresivo protagonismo en el campo de la incidencia social y
politica, tanto a través de sus actividades eclesiales como por su trabajo en
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red con diversos movimientos, organizaciones y sectores partidarios (Panotto,
2013a, 2013b, 2013c).

Dado nuestro interés por ver el aporte de la teologia al estudio socio-an-
tropolégico del fenémeno religioso pentecostal partiendo del caso del CCNV,
nos centraremos en dos problemdticas: el lugar de los modelos eclesiolégicos

— en especial de la llamada “iglesia celular” o modelo de espigas, en el caso
del CCNV -y la centralidad que adquiere un concepto teolégico dentro
de los procesos de construccién de sentido, en este caso el de reino de Dios.

Antes que nada, debemos inscribir esta propuesta en la aludida discu-
sidn relacionada con la resignificacién de la categoria de campo evangélico
en Argentina — y dentro de él, las dindmicas especificas del pentecostalismo

— a partir de los aportes de la teologia. Una de las categorizaciones mds
utilizadas desde la sociologia de la religién es la distincién propuesta por
Hilario Wynarczyk (2009) entre el polo histérico liberacionista y el polo
conservador biblico. El primero nos remite a las comunidades europeas que
se asentaron entre 1825 y 1850, entre las cuales encontramos las iglesias
metodistas, valdenses, luteranas, reformadas, entre otras. Ellas se caracterizan
por su vinculacién con la teologfa liberal desarrollada a fines de siglo XIX,
y mds recientemente — a partir de la década del 60 — con movimientos de
derechos humanos, la teologia de la liberacién, y con agrupaciones politicas
y su referencialidad con el compromiso social. El segundo polo, por otro
lado, se vincula con las iglesias que aterrizaron entre 1880 y 1925 a través
de los movimientos misioneros y avivamientistas en Estados Unidos. Aqui
pueden encontrarse las comunidades bautistas, hermanos libres, nazarenos,
pentecostales, entre otros. Se encuentran en un espectro mds conservador,
tanto a nivel politico como teolégico.

Proponemos cuestionar esta distincién ya que creemos que ella no
responde a todas las posibles excepciones que deben ser consideradas dentro
del campo evangélico argentino. En el caso del CCNYV, si seguimos estos
pardmetros, deberfamos situarla en el polo conservador biblico, aunque
encontramos la paradoja que — a diferencia de las caracteristicas de dicho
sector — esta comunidad posee diversas caracterizaciones distintivas y dife-
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renciales. Por ejemplo, el pastor Guillermo Prein utiliza abordajes teoldgicos
fuertemente vinculados a los postulados de la teologia de la liberacién, y
el ingreso institucional a la Federacién Argentina de Iglesias Evangélicas
(conjunto de comunidades vinculadas al polo histérico liberacionista),
hacen de este caso (como de muchos otros) una excepcionalidad dentro de
la denominacién “conservador biblico”.

Desde una perspectiva antropoldgica, esta excepcionalidad se puede
explicar desde la idea de préctica y experiencia religiosas como locus desde
el cual se entrecruzan e hibridizan un conjunto de elementos eclesiolégicos,
dogmiticos y fenomenoldgicos dentro de incontables posibles procesos
sociales en la cotidianeidad tanto de los creyentes como de las comuni-
dades en si. Pero también podriamos decir, por ejemplo, que un abordaje
estrictamente teoldgico en torno a las tradiciones en juego dentro de estas
categorizaciones nos ayuda a problematizar y complejizar dichas distinciones
dentro del campo evangélico.

En este sentido, podemos evocar a tres expresiones eclesioldgicas que se
entrecruzan y podrian dar lugar a otros elementos analiticos sobre las expre-
siones religiosas evangélicas en Argentina: el congregacionalista tradicional,
el congregacionalista critico'y el histérico ecuménico. El congregacionalismo
en su conjunto estd ligado a los movimientos anabautistas del siglo XVI,
también conocidos como los impulsores de la Reforma Radical. Estos grupos
profundizaron algunos de los postulados de la reforma luterana dando mayor
énfasis a la independencia de las comunidades locales, cuestionando con
ello todo tipo de estructura centralizada, la sacramentalizacién de rituales
littrgicos y la unién con cualquier tipo de autoridad politica.

* En este sentido, més alld de que Lutero cuestioné la unién entre el Papa, Roma y el
poder politico, sin la proteccién del Principe Federico III de Sajonia, el reformador no
hubiera podido lograr su cometido. Los movimientos anabautistas, compuestos en su
mayoria por campesinos y comerciantes, fueron més radicales al respecto, cuestionando
fuertemente este tipo de vinculacién. Es en este contexto que debemos ubicar la famosa
disputa con Thomas Miintzer y la revolucién campesina.
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En resumen, el congregacionalismo define al espectro de iglesias cris-
tianas que no poseen una estructuracion institucional jerarquicay episcopal,
dando énfasis a la autonomia de las comunidades (congregaciones) locales,
sea en su organizacion institucional, lectura de la Biblia y construccién de
doctrinas. Sin hacer un reduccionismo histérico — ya que no es posible
encontrar un unico referente institucional para este movimiento a nivel
mundial — podemos decir que las actuales Iglesias Bautistas, Hermanos
Libres, Alianza Cristiana y Misionera e inclusive el amplio espectro de las
iglesias Pentecostales’, entre muchos otros, pertenecen a esta vertiente.

Por otra parte, en el modelo histérico ecuménico, encontramos como
mayor referente al Consejo Mundial de Iglesias (CMI), cuyo origen remite a
1937, aunque con el comienzo de la Segunda Guerra Mundial su constitucién
definitiva se pospone hacia 1948. En términos generales, el CMI nuclea
iglesias de una amplia gama de tradiciones, aunque en su mayoria pertenecen
a las llamadas iglesias histéricas. Pero podriamos definir la particularidad del
CMI no tanto a partir de las tradiciones eclesiales que lo sustentan sino por
el hecho de ser el organismo cristiano con mayor trayectoria en temdticas
vinculadas a relaciones internacionales, geopolitica, didlogo interreligioso,
contacto con organismos internacionales y Estados, abordando todo tipo de
tematicas socio-politicas, culturales, econémicas y ambientales. La expresién
latinoamericana més representativa del CMI es el Consejo Latinoamericano
de Iglesias (CLAI), del cual son miembros las iglesias metodistas, luteranas,
anglicanas, presbiterianas y algunas pentecostales.

La distincién entre congregacionalismo conservador y critico se gesta
con el surgimiento de la Fraternidad Teoldégica Latinoamericana (FTL)
en 1970. Dicha expresién nace de la iniciativa de un grupo de te6logos y
académicos vinculados al trabajo con estudiantes universitarios evangélicos

> Sabemos que las iglesias pentecostales representan un complejo universo con respecto al
mundo de las organizaciones y jerarquizaciones eclesiales. De todas formas, ellas surgen
de una reaccién hacia el conservadurismo congregacionalista, con las cuales ain hoy
comparten posturas teolégicas y eclesiolégicas.
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pertenecientes a nicleos nacionales de la Comunidad Internacional de
Estudiantes Evangélicos (CIEE) en Argentina, Ecuador, Pert y distintos
paises de América Central. La FTL emerge como reaccién al fundamenta-
lismo presente en las iglesias evangélicas del continente, el cual atribufan a
la teologia implantada por las misiones norteamericanas que dieron origen
a estas expresiones eclesiales desde mediados de siglo XX (a estos tltimos
nos referimos con la nominacién de congregacionalismo conservador). Por
otro lado, la aparicion de la FTL surge como una respuesta critica a lo que
consideraban el otro extremo: las perspectivas liberacionistas, ecuménicas y
liberales en general, que nosotros distinguimos aqui como Aistdrico ecuménico
(Escobar, 1987; Padilla, 1989).

Estas distinciones, sumando las cuatro dimensiones de lo teolégico
que hemos desarrollado, nos permiten complejizar las tensiones que existen
entre instituciones eclesiales y discursos religiosos, los cuales distan de ser
s6lo excepciones aisladas. Constituyen la posibilidad de superar en nuestros
andlisis la forzada distincién entre dos Gnicos sectores, ya que muchas de las
comunidades dentro del polo histérico liberacionista presentan discursos
y practicas conservadores, asi como dentro de las tradiciones vinculadas al
polo biblico conservador encontramos comunidades, federaciones, semi-
narios y sujetos que toman posicionamientos mds criticos, sea desde la
propuesta de la FTL como también de la misma teologia de la liberacién y
otras corrientes ecuménicas.

Entrando al aporte disciplinar de la teologia al trabajo socioantropolégico,
proponemos analizar la eclesiologia del CCNV. Esta iglesia posee alrededor
de quince templos en diversas partes del pais, utilizando el sistema de “espigas”
paralelamente a la estructura tradicional de los lugares centrales de culto.
Dicho sistema consiste en pequefios grupos que se redinen cada semana en
casas de familias o en alguno de los templos del Centro. La cantidad oscila
entre 800 y 900 segiin la etapa del afio. Dichos espacios son coordinados por
un/a lider, que dirige un estudio biblico y coordina un tiempo de oracién
por las necesidades de los asistentes.
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Este modelo ha tenido diversos nombres a lo largo de los tltimos veinte
afos, aunque inicié bajo la denominacién de “iglesia celular”, donde se
pretende estructurar la comunidad eclesial en pequenos grupos bajo un
liderazgo extendido, con el objetivo de alcanzar un crecimiento exponen-
cial y un mayor alcance a las personas. En América Latina, el modelo mds
conocido es el G12, desarrollado por el pastor Cesar Castellanos en Bogotd,
cuyo funcionamiento implica multiplicar grupos de doce en doce (como el
numero de las tribus de Israel), incrementando asi la estructura de la iglesia
(Castellanos, 2003; Mota, 2004).

Este prototipo fue analizado desde otros casos en Argentina, como los
estudios de Joaquin Algranti (2005, 2007, 2008, 2010) sobre la iglesia Rey
de Reyes. Este soci6logo llega a la conclusién de que las células son espacios
bésicos de socializacidn y construccién identitaria, a través de la facilitacién
de dindmicas participativas entre los asistentes, el tejido de redes vinculadas
a discursos y experiencias cotidianas, y un mds efectivo abordaje de temas
coyunturales, relacionados con el contexto de los participantes. Esto nos
muestra, por un lado, el modelo de iglesia celular como respuesta frente a
la ineficacia de las estructuras eclesioldgicas tradicionales dentro del campo
evangélico, y por otro, como una propuesta de resignificacién de los modos
vinculares dentro de la comunidad eclesial, con el objetivo de lograr varios
propdsitos: mayor llegada a la membresia y a personas nuevas, relacién con
la cotidianeidad, crecimiento exponencial, entre otros.

Desde una perspectiva teoldgica, existe otro elemento central con respecto
a la eficacia de este modelo, que es e/ poder simbdlico del mito de las primeras
comunidades cristianas. Desde las propuestas iniciales de la iglesia celular,
se intenta rescatar la experiencia de las primeras comunidades cristianas
descritas en Hechos de los Apéstoles 2.43-47 y 4.32-35, donde se las presenta
como grupos con relaciones igualitarias que compartian bienes y alimentos,
seguian juntos los rituales dados por los apéstoles, y cada dia se sumaban
mis seguidores. Estas narrativas han sido histdricamente evocadas en diversos
momentos del cristianismo, como una forma de rememorar la pureza del
origen (Eliade, 1981, p. 13 et seq.) y denunciar las circunstancias vigentes, con
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el objetivo de construir practicas y experiencias alternativas. Asf lo hicieron
los monasterios a partir del siglo V como modelos alternativos de vida en
medio del Imperio romano, Lutero al denunciar la estructura vaticana y
abogar por una nueva forma de cristianismo, los movimientos anabautistas
al quebrar con las estructuras que la Reforma Magisterial, entre otros.

En resumen, las espigas o modelos celulares, ademds de representar espacios
mds dindmicos de socializacién, evocan una tradicién dentro del cristianismo
—y con ello a un universo simbdlico particular con mucha fuerza de evocacién
— que apela al regreso de las formas primarias y puras, al cuestionamiento de las
estructuras hegemonicas y la alusién a una “simplicidad” que se contrapone a
lo que ha sido “contaminado”. En otros términos, hay un valor estrictamente
teoldgico inscripto en este modelo eclesiolégico que se suma como instancia
de resignificacion de narrativas, dogmas y practicas cotidianas.

Por dltimo, el concepto de reino de Dios utilizado por el pastor prin-
cipal del CCNV, Guillermo Prein, actda como un puente — ahora desde la
dimensiéon hermenéutica — entre una narrativa teoldgica y diversos procesos
socio-antropoldgicos dentro de la comunidad. La idea de reino de Dios posee
una larga tradicién dentro del cristianismo. Desde el Antiguo Testamento

— donde se denomina “reino de los cielos” — es evocado como una instancia
donde se liberaria al pueblo de Israel de la opresion de los imperios de turno.
Es proclamado por los profetas como una nueva coyuntura social y politica,
que llegaria a través de la intervencién de Dios. En el Nuevo Testamento, el
concepto de reino de Dios se personifica en la figura de Jests y su ministerio,
quien lo redefine a partir de sus practicas de sanacién, su denuncia al fari-
seismo, su compromiso con las periferias del Imperio etc. (Sobrino, 1999).

La redefinicién del concepto de reino de Dios también ha tenido un
proceso particular dentro de la teologfa cristiana en América Latina. La cate-
gorizacién propuesta anteriormente nos permite distinguir tres vertientes:
primero, la tradicién de la teologfa de la liberacién, que resignificé esta idea
a través de un replanteamiento de la cristologia en estudios sociolégicos del
texto biblico y un énfasis en el Jests histérico comprometido con los pobres
(Vigil, 1991). Segundo, la corriente congregacionalista conservadora, que
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tradicionalmente ha mantenido este concepto sumido a una escatologia
milenarista en torno al “fin de los tiempos”, aunque recientemente se ha
desarrollado la idea de “reino de la ciudad” — especialmente posterior a la
crisis argentina en 2001 — que ha enfatizado una dimensién de transfor-
macion social. Por dltimo, encontramos el congregacionalismo critico que
ha cuestionado tanto la escatologia milenarista de la linea conservadora
como también la visién “inmanentista”’ de la teologia de la liberacién. En
este sentido, pretende mantener una fensidn entre los cambios actuales y la
espera a una transformacion total en un futuro (Schipani, 1989).

En el caso de los discursos del pastor Prein, la idea del reino es muy
recurrente en sus estudios, escritos y predicaciones. Un slogan muy utilizado
por él es el de “Ciristo trajo el reino a nuestro patio”. Ya hemos analizado mds
especificamente este dicho en otro trabajo (Panotto, 2013c¢) Prein retoma
muchos pasajes biblicos, y utiliza autores que van desde la teologia de la
liberacién hasta la FTL (René Padilla, Juan Stam, Jacques Ellul, Samuel
Escobar, entre otros) Tal como dijimos, Prein realiza un abordaje que intenta
mantener una tensién entre las dos corrientes interpretativas mas importantes
que hemos mencionado: el reino que influye en la historia hoy y la cosmovi-
sién escatoldgica a futuro. Lo vemos en las siguientes palabras (Prein, 2014):

En tiempos de tanta confusién, el REINO DE JESUS YA ESTA ENTRE NOSO-
TROS, su Iglesia, a quienes nos encargé llevarlo a las calles de cada pueblo y ciudad,
al campo, a la montana y el mar. Alcanzar a todos con su poder liberador, manifestado
en la salvacién personal y sus frutos en la santidad social. [...] Se trata entonces, de
vivir sabiendo que Jests vendrd, pero su Reino, que es muy diferente al poderio que la
religién pretende, ya estd entre nosotros, pero eso, no debemos quedarnos inméviles
esperando. Es tiempo de accidn, para ello el Espiritu Santo prometido es derramado

sobre nuestra generacién con una potencia maravillosa (mayusculas originales).

En esta cita podemos notar la tensién mencionada, ademds de la presencia
del Espiritu Santo como entidad que acompana al cumplimiento del reino en
la historia. Este es, precisamente, uno de los elementos teoldgicos centrales
del pentecostalismo, que asume la accién del Espiritu de manera particular,
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en comparacién con otros grupos evangélicos o cristianos en general. De
esta manera, la “vida en el Espiritu” — desde la visién pentecostal — y la
experiencia histdrica del reino van de la mano.

Otro elemento central es la vinculacién de la visién del reino desde el
Jesus histérico con la vida cotidiana. Como mencionamos anteriormente, la
teologfa de la liberacién ha desarrollado esta perspectiva, en contraposicién
a otras cristologfas dentro del campo cristiano. Pero uno de los elementos
caracteristicos del pentecostalismo ha sido, precisamente, la utilizacién de
narrativas mds ligadas a las vivencias cotidianas de sus miembros y la critica
a los discursos “dogmdticos” con respecto a dicho tema. De esta manera, se
presenta a Jesus desde su caminar diario, conjuntamente con lo numinoso
de su ministerio, dos dimensiones ellas que el pentecostalismo intenta
entrecruzar en su propuesta de espiritualidad. Podemos encontrar esto en
las siguientes palabras de Prein (2013):

JESUS fue Maestro carpintero, cuando llevé el Evangelio al taller antes de salir a
predicar. Fue Maestro de multitudes, pero también Maestro cocinero, cuando ya
resucitado les prepard un asadito de peces a los discipulos que venian de pescar. Como
Maestro evangelizd, sand, resucité muertos, multiplicé panesy peces, produjo pescas
milagrosas, profetiz6, pastoreé — conocia a las ovejas atin cuando no estaban en su
rebafo como al prejuicioso Natanael —, juzgd — liberando asombrosamente a la mujer
addltera de las piedras legalistas religiosas —, ensennd, lavé pies, rompid las leyes de la
fisica cuando caminé sobre las aguas ensendndonos que existen otros niveles fisicos y
metafisicos en la creacién, sand suegras, liberé endemoniados y discipulé pescadores,
adolescentes, cobradores de impuestos y ocultos seguidores. De esa forma acerc el
Reino de los Cielos a nuestro patio. Transformé al mundo sentando las bases para
una nueva sociedad... las cuales desatendidas o tergiversadas por los analfabetos del

lenguaje del cielo, destruyen todo lo que encuentran a su paso (maytsculas originales).

En otra cita, vemos cémo Prein apela a esta tensién para cuestionar
las posibles interpretaciones reduccionistas de dicho concepto teolégico,
en este caso utilizando y reinterpretando figuras politicas — el comunismo
y el nacionalismo —, y abordando problemadticas vinculadas al campo de lo
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socio-econémico. La mencidn de estos temas son aplicados a una practica
ética relacionada a la cotidianeidad de los creyentes y la propia comunidad
(Prein, 2012):

Adn bien intencionados, bajo mi dptica, cometieron un grave error. Su nacionalismo,
que los impulsé a preguntar sobre el futuro del “REINO?, los llevé a desarrollar una
economia basada en la acumulacién de recursos, “TODOS LO DABAN TODO”, y
el asistencialismo: “LE DABAN A CADA UNO SEGUN SU NECESIDAD” [...]
Todos sabemos que no hay economia que pueda subsistir si se consume el capital, sin
producir. En sus tiempos de cristiano fogoso, Carl Marx ley§ esta Palabra interpretando
que mostraba un modelo de la sociedad deseada por JESUS, de ahi el nacimiento de
un concepto: EL COMUNISMO. De allf que bajo esa filosoffa politica y econémica
nadie puede ser dueno de nada: “NADIE DECIA SER SUYO PROPIO NADA DE
LO QUE POSEIA”. Romdnticamente atractivo, atin con la ABUNDANTE GRACIA
que habfa sobre ellos, esto no pudo evitar dos consecuencias contundentes: 1. Se
quedaron en Jerusalén cuando JESUS les habia mandado salir fuera de Jerusalén y
de Israel. NO ENTENDIERON LA UNIVERSALIDAD DEL EVANGELIO y
sobre todo que EL REINO DE JESUS NO ES DE ESTE MUNDO [...] 2. La

quiebra econémica lleg6 a la comunidad de Jerusalén [...] (mayusculas originales).

Ahondar en el concepto de reino utilizado por Prein desde una pers-
pectiva teolégica nos permite vislumbrar los siguientes elementos. Primero,
la compleja hibridacién en la comprensién identitaria de la comunidad.
En este sentido, el reconocimiento de elementos propios de la tradicién
pentecostal junto a relecturas de perspectivas evangélicas tradicionales y
aportes de teologfas criticas, nos deja ver las variadas corrientes que entran
en juego a la hora de analizar una identificacién identitaria, la cual dista de
ser homogénea y delimitada.

Segundo, la proyeccién y reapropiacién de marcos discursivos politicos
desde un sentido teoldgico. En el discurso de Prein, como vimos, Jesus se
relaciona con Marx, y la prictica de las primeras comunidades religiosas
son comunistas. Aqui se produce un juego de doble via, donde las nociones
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politicas e ideoldgicas se ubican dentro del marco de sentido religioso, y
a su vez éstos son resignificados a la luz de su relectura biblico-teoldgica.

Tercero — y en conexién con esto tltimo — vemos con mayor claridad
la relacién entre las dindmicas cotidianas de los creyentes y los imaginarios
socio-politicos. En otras palabras, hay una proyeccién politica de las vivencias
cotidianas de los creyentes a partir de la reelaboracién teoldgica — presentada
por Prein a través de una cuidadosa y casi impermisible conexién retdrica
de cosmovisiones socio-politicas.

En resumen, un andlisis estrictamente teoldgico de una narrativa reli-
giosa nos posibilita encontrar pistas que nos muestran, desde su superficie
diacrénica (o sea, desde los aspectos histérico-dogmdticos que aparecen)
ciertos elementos que nos dejan ver otros factores del fenémeno que no se
dilucidan solo en una superficie sincrénica (o sea, en la historizacién especifica
del fenémeno religioso). En otras palabras, los elementos socio-politicos
que emergen en el discurso religioso — mds alld de los aspectos contextuales
e histdricos que entran en juego en el locus de su evocacién — cobran otro
matiz al profundizar en las concepciones teoldgicas que entrelazan.

CONCLUSIONES

En este articulo hemos enfatizado sobre la importancia que posee la
teologfa en tanto disciplina, para el didlogo con las ciencias de la religién en
el estudio interdisciplinario del campo. Identificando algunos prejuicios y
reduccionismos con respecto al estatus de la teologfa, propusimos ampliar
su definicién a partir del reconocimiento de diversas dimensiones que hacen
de esta disciplina un marco de utilizaciones muy diversas, a partir de las
cuales se pueden crear variados puentes con las ciencias de la religién.

En este sentido, es posible construir una relacién entre estos dos campos
a través de la interconexién entre las superficies sincrénicas y diacrénicas del
fenémeno religioso, lo cual requiere de la identificacién de la especificidad
que poseen los discursos teolégicos — tanto en su desarrollo histérico como
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en su complejidad dogmatica, y con ello todas las herramientas necesarias
para su estudio —, y su lugar particular dentro de las dindmicas del fenémeno
religioso, a partir de la capacidad que poseen para resignificar sentidos sociales.
El estudio de la demarcacién del campo evangélico argentino y las
vivencias en el CCNV nos permitieron visualizar que la teologia puede ser
utilizada para complejizar ciertas categorizaciones analiticas como también
percibir, desde otra perspectiva, la profundidad del impacto que poseen
précticas institucionales y discursivas a través de la utilizacién de idearios
teolégicos en relacién con experiencias y discursos socio-politicos.
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Resumo: Este trabalho desenvolveu-se a partir de uma etnografia sobre um grupo
organizado que promovia, em pleno espaco de uma universidade piblica — a
Universidade Federal do Rio Grande do Sul — debates sobre religiosidade. Observou-se
o modo como esse grupo, formado em sua maioria por uma gama variada de cristaos,
mantinha-se a partir de alguns mecanismos especificos, a saber: a reafirmagio da op¢ao
religiosa nao universalizdvel a for¢a, como razao de ser do grupo; a incompreensio
sobre o interdito da religido na universidade, como sua relagio com o contexto
universitdrio; e a eleicio de um bode expiatdrio para descarregar o pouco de tensio
que restou da convivéncia pacifica.
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Abstract: This paper was developed from an ethnography about an organized group

which conducted in a public university — Federal University of Rio Grande do Sul —
debates about religiosity. It was observed how this group, formed mostly by a wide

range of Christians, maintained itself through some specific mechanisms, namely:

the reaffirmation of the religious option not universalizable by force, as the group’s

reason for being; the incomprehension about the religion forbiddance at university,
as its relation with the university context; and the choosing of a scapegoat to relieve

some tension remained of a peaceful living.
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INTRODUCAO

Por muito tempo, tedricos — entre eles os trés fundadores do campo da
Sociologia — pensaram a dinimica social através da teoria da secularizagao’
(Holinger, 2003, p. 65; Martins, 2012, p. 108). Pensava-se que a continua
racionaliza¢ao do ambiente social, de uma perspectiva otimista (Durkheim
e Marx* com o seu comunismo) ou de uma perspectiva pessimista’, tornaria
o mundo concreto o alvo das aspiracoes das sociedades, que, por essa razao,
relegariam as crengas e atividades religiosas a dimensao doméstica em um
primeiro momento, e, posteriormente, a nulidade em um segundo momento
(Gauchet, 2004, p. 195). A esfera publica, portanto, reino da objetividade
e da racionalidade (Arendt, 2010, p. 73; Hervieu-Léger, 1999, p. 63), espa-
lhar-se-ia para todos os dominios da vida privada. Esse pensamento cldssico,
portanto, construiu-se em cima de uma binariedade entre religido e/versus
modernidade, razao e fé, imanente e transcendente, profano e sagrado,
secular e religioso, o que tornaria possivel separar essas esferas de maneira
purificdvel (Dullo, 2012, p. 382). A partir desses pares, a temdtica da secu-
larizagdo se expandiu em algumas frentes, o que torna importante ressaltar
que a concepg¢io de uma crescente secularizagio do mundo é também um
projeto politico para além de um processo, que visa a privatizar a religiao
a partir de uma concep¢io de mundo que pode ser destituido de religido
(Dullo, 2012, p. 383).

Todavia, essa teorizagdo e esse projeto nio se confirmaram no plano
empirico. A religiao nao se retraiu em seu nicho, e, acrescidamente, ampliou
a abrangéncia de sua influéncia para outros campos (Geertz, 2001, p. 151;

3 A teoria ou tese da secularizacio apresenta um carater multidimensional e polissémico.
Grosso modo, diz respeito a interpretagio de um refluxo da religiao na modernidade
em contraposi¢do a um mundo tradicional (Ranquetat Junior, 2012, p. 16).

Embora na obra de Marx o fendmeno religioso nio apareca com tanta for¢a, também
existe, a0 menos de forma latente, a ideia de que a religiao perdeu espaco na modernidade.
Weber e sua teoria da secularizagio, a qual teria contaminado a capacidade dos antropélogos
e socidlogos da religiao de perceberem a religio no espago publico (Montero, 2009, p. 7).
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Montero, 2009, p. 8), iniciando-se o que Casanova chamou de “religies
publicas” (Casanova, 2011, p. 7). A religiao voltou de sua sortie (Gauchet,
2004, p. 197) nao como um retorno integral daquela religiao tradicional
da pré-modernidade (Hélinger, 2003, p. 66), mas sim com caracteristicas
préprias e muitas vezes modernas, como a desterritorializagao-reterrito-
rializacdo, transnacionalizagio, marketing religioso etc. No caso brasileiro
“[...] o processo que levou a separagio entre Estado e Igreja alocou a religido na
sociedade civil” (Montero, 2000, p. 49). Ou seja, a religido nunca se retraiu de
fato no Brasil, mas o discurso de que efetivamente isso teria acontecido existe.

No mesmo nivel discursivo, a universidade, como uma das expressoes
dessa esfera publica — nascida da autonomizagao do campo da ciéncia e da
cultura (Martins, 2012, p. 18; Durkheim, 2010, p. 7) — é um desses locais
de racionalidade dessa esfera, e possuiria a missao de resguardar essa razio
como um sagrado, responsabilizando-se pela atividade cientifica em uma
sociedade comandada pela ciéncia e pela técnica (Hervieu-Léger, 1999,
p. 22). Mas serd que a universidade também nao poderia se constituir em
mais um local de expressio dessa religiosidade que volta, ou conseguiria se
manter alheia a esse movimento? E, no caso brasileiro, seria a universidade
publica uma das institui¢oes pelas quais a secularizagao como projeto poderia
comegar a se concretizar, uma vez que todas as inser¢des histdricas de cris-
tdos — como ocorreu nos anos 1960 — ou de outras religiosidades em seus
segmentos estariam em vias de se interromper em prol de uma laicidade total?

Essa pesquisa nao pretende responder essas perguntas mais amplas.
Ela vai se dedicar a mostrar e analisar a iniciativa de alguns alunos que se
mobilizaram no sentido de trazer um pouco do debate sobre a religido para
dentro do espago publico da universidade, através de um grupo de discus-
soes que se reuniu regularmente em uma das salas de um dos prédios da
universidade. O grupo era formado por uma maioria esmagadora de jovens
cristdos das mais diversas correntes — a grande maioria dos praticantes é
institucionalizada, alunos da universidade nao missiondrios ou que, naquele
momento, nio estariam envolvidos em atividades missiondrias, mas apenas
cursando suas graduagdes com uma moradia fixa. E, em um ambiente rico
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de tantas diferengas, alguns mecanismos para se manter o foco no debate
foram adotados por esse grupo. Vamos discutir esses mecanismos a partir
de dois autores que usualmente nao dialogam: o psicélogo social Pichon
Riviére e o socidlogo Bruno Latour.

Nio foi desse grupo a primeira iniciativa de tentar trazer a discussao
para o local. A primeira iniciativa foi de um grupo denominado Alfa Omega,
que comegou em 1997 e se encerrou em 2012. Mas esse grupo agregava
uma maioria muito mais expressiva de participantes da vertente luterana
do cristianismo. Assim como ocorre com a ABUB, um estudo mais apro-
fundado desse grupo revela que ele possui ramificagées por todo o Brasil.
Mas o fato de esses grupos poderem emergir apenas no final dos anos 1990
e comego dos anos 2000, mesmo que encontros assim ja ocorram por todo
o Brasil hd muito mais tempo, é um indicativo importante. Provavelmente,
alguma tradicao mais laicista por parte da UFRGS seja um diferencial a ser
levado em conta.

OS JOVENS, A RELIGIAO E OS GRUPOS RELIGIOSOS

Poderfamos afirmar que os jovens, ao encontrarem-se diante de tantas
possibilidades de socializagio® no meio urbano, no qual a universidade estd
inserida, poderiam se desinteressar pela religiao, dada a infinidade de ativi-
dades em que podem se inserir, ou deixar de expressi-la publicamente por
conta de estarem inseridos em um ambiente mais secularizado e materialista
do que propriamente tradicional. Na prética, todavia, esse desengajamento
nao acontece, muito por causa das condi¢oes oferecidas pela prépria cidade
na vivéncia destes jovens. Para Sofiati (2001, p. 18), ndo hd um ancoradouro
seguro, por conta de uma fragilidade estrutural do social, das politicas e da
cultura, o que ocasiona um refugiamento desses jovens no universo religioso,
de modo que as institui¢cdes sao a principal maneira de organizagao juvenil.

¢ O que Maffesoli chamaria de “Tribos Urbanas” (Magnani, 2007, p. 18).
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Essa vulnerabilidade dos jovens os faz optar, na maioria das vezes, por
agrupamentos religiosos, e nao apenas pela op¢ao individual por uma pertenga
religiosa para mitigar esse contexto em uma perspectiva privatizada. Mas essa
tendéncia majoritdria pela busca de associagdes remete a todo um contexto
social, pois houve muitas mudangas nas questées educacional, trabalhista
e politica, o que faz com que os jovens dos anos 2000 sejam socializados
predominantemente nos meios carismdticos e evangélicos (Sofiati, 2011,
p- 35, p. 37).

Esse jovem, quando inserido na universidade na condigiao de aluno,
nao acaba por aderir necessariamente a uma erradicagio de suas crengas
e a abandonar a sua religiosidade, de acordo com a l6gica da teoria da
secularizagio que descrevi na introdugao deste estudo. De modo que este
fendmeno foi apreciado por alguns antropélogos que procuraram entender
as relagoes dos universitdrios com as suas pertencas religiosas, como bem
demonstra a pesquisa de Ari Oro, que buscou elucidar o modo como os
universitarios brasileiros “absorvem” um ideal de modernidade dominante,
que ¢ racional e que pressupde um recuo do religioso (Oro, 2004, p. 60).

Sao duas ideias aparentemente opostas, a religiosidade e o ideal de
modernidade dominante, que vivem dentro destes jovens, e que aparen-
temente nio engendram nenhuma contradi¢ao em suas vivéncias. Regina
Novaes explica um pouco essa nio necessdria ligacao entre, na sua expressao,
o “espirito do tempo” e o “idedrio secularizante”. Embora o niimero de
catélicos decresca e o niimero de sem-religio cresca (Novaes, 2004, p. 321),
nao significa que esse segundo grupo se constitua necessariamente como um
grupo de seculariza¢io: “No momento atual, surge também a possibilidade
de, entre os “sem religiao”, estarem jovens que se aproximam da umbanda, do
candomblé ou do espiritismo” (Novaes, 2004, p. 326). Entre outros motivos,
porque os proprios atores podem conceituar a categoria religiao de maneira
diferenciada da dos analistas, de modo que as suas préticas nio se tornam
religiosas para eles proprios, muito embora possa ser assim considerada por
terceiros. Nao houve, todavia, um abandono de crengas religiosas, mesmo
com tao fartas opgdes de consumo que poderiam ter reificado esse jovem.
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No meu estudo, sio jovens que jd trazem uma religiosidade prévia que
estao adentrando o espago da universidade por motivos variados, e que,
além de adentrar esse espaco que pode ser hostil as suas préticas, ainda nio
particularizam (no sentido moderno de o domesticar) esse pertencimento
religioso e organizam um grupo de discussio de um assunto que consideram
interdito no ambiente. Como arquitetaram esta abordagem? Passemos para
a descri¢ao dos encontros.

LOCAL E HORARIO DOS ENCONTROS

Foram realizadas sete incursdes em campo no ano de 2013, nos encontros
do grupo, que eram realizados todas as quartas-feiras, a0 meio-dia, em uma
das salas do Prédio de Sala de Aulas do Instituto de Letras. Foram utilizadas
a observagao participante e entrevistas semiestruturadas e semipadronizadas
como metodologia para colher os dados, que foram analisados a partir de
uma perspectiva compreensiva, de modo a encontrar o sentido das falas dos
sujeitos participantes dentro do contexto de sua construgio.

O aluno que organizou o encontro afirmou para mim que jd participava
de encontros semelhantes em sua terra natal — ele nio é porto-alegrense.
Entéo, avisou a organizagao de que planejava fazer os encontros, e esta lhe
ajudou com o modelo e com a “fama”. Essa associagao chama-se Alianca
Biblica Universitdria do Brasil (ABUB), formada por universitdrios, como
o préprio nome pode sugerir. O nome dos encontros 7 ¢ “Fé que pensa,
razdo que cré€”. O objetivo dos encontros nio era bem, como veremos
adiante, discutir a religido propriamente, mas uma religido em especifico,
que seria a religido crista®, tal qual observou um ateu que frequentou um
dos encontros a que estivemos presentes € que nao retornou a este depois
da primeira incursao.

7" E que é um dos lemas da prépria ABUB, segundo um dos integrantes.

8 Como demonstrarei a seguir no momento em que descrever o material de apoio das reunides.
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O site da ABUB afirma que esta é uma organizagao missiondria evangélica
atuante em escolas e universidades através da iniciativa dos estudantes. “O
treinamento e formagao de estudantes e profissionais, visando o testemunho
cristdo e o servigo a Igreja e a sociedade, completam nossa missao”.

Portanto, segundo o site, a iniciativa de criagio da organizagao partiu
dos alunos de diferentes instituigdes, € a sua missao parte dos alunos. Todavia,
penso que seria um missionamento iz loco: o objetivo seria missionar dentro
de sua prépria vida pratica (ou seja, entre estudantes), e n2o em uma outra
sociedade ou um outro grupo. Seria, por fim, em seus parimetros, uma
busca do bem da sociedade como um todo ao agir nas institui¢oes de
educagio e na Igreja.

Ainda segundo o site, os objetivos precisos da organizagio seriam o de
1) evangelizar secundaristas, universitdrios e profissionais, 2) desenvolver os
mesmos rumo a maturidade do ser humano integral em Cristo para respon-
sabilidade pessoal, 3) a assisténcia ao estudante para o desenvolvimento do
homem e da mulher. Até 2012, havia 107 grupos filiados em diferentes cidades.

E possivel perceber, portanto, que a finalidade da ABUB é a de espalhar
a mensagem de Jesus Cristo a partir de diversas instituicoes ji consolidadas’
que podem acabar por se desviar desta, como a da educagio compulséria
e a da vida profissional, para além da atuagao evangélica exclusivamente a
partir do Ambito da prética privada da Igreja. A consequéncia légica é que
a ABUB busca atuar também dentro da universidade como institui¢o,
mesmo que nao especifique que a universidade publica é seu alvo também.

Essa légica mais geral era bem reproduzida nas reuniées. Os participantes
dos encontros eram na sua esmagadora maioria jovens cristaos, perten-
centes a diferentes correntes dentro do cristianismo. Alguns pertenciam a
ABUB e outros nao pertenciam, segundo meu levantamento, e a presenga
dos segundos era possibilitada pelo fato de esses encontros serem abertos.
Anotei que apenas trés nio cristios frequentaram os encontros: um ateu, um
agndstico e o etndgrafo (também agndstico). Nao havia uma regularidade

? Tanto no sentido oficial como no sentido de institui¢io proposto por Berger e Luckman.
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nas reunides: algumas eram frequentadas por muitos integrantes, outras
por menos. E a rotatividade da frequéncia era muito alta também, apenas
o membro da ABU que organizava as reunides estava presente em todas as
reunides. As reunides quase sempre contavam com uma maioria de inte-
grantes provindos das ciéncias naturais. Os integrantes cristaos do grupo
também possuiam um avancado e impressionante conhecimento da biblia
e de suas diferentes versoes.

Os encontros desenvolviam-se em torno de um trecho da biblia que
era lido em uma tela projetada. Haviam discussoes baseadas em questoes
montadas por uma integrante da ABUB (da qual nao peguei o nome), que
fazia mestrado em quimica na universidade. A partir do momento em que
se iniciava a discussao, a fala era livre. Sempre havia algum dos presentes
que se responsabilizava por “levantar” e “alimentar” a discussdo. Todos os
encontros iniciavam-se com uma oragao, conduzida por um dos cristaos
presentes'®. Nao parecia haver constrangimentos quanto a utilizagao da
ora¢ao, parecia natural, mesmo diante de variabilidade de op¢oes religiosas
e da possivel ofensa a algum nio cristao. Em alguns dias, os integrantes
esqueceram-se da oragao de inicio (geralmente quando havia atrasos), mas
as oragoes de despedida eram sempre executadas.

A etnografia revelou-me algumas relacoes do grupo com o seu contexto
que geraram alguns mecanismos de integra¢io desse grupo. Nossa concepgio
de grupo serd baseada na concepgao de grupo operatério de Riviere'’, que
serd mais aprofundada, mas também na nogao de group formation de Bruno
Latour, na qual os grupos possuem uma existéncia instdvel, frégil e perfor-
mativa, de modo que justamente essa performance é que garante a existéncia
do grupo, que se desfaz se ela deixa estar presente. E possivel afirmar, entao,
que os papéis aos quais Riviére se refere aqui adquirem um sentido préprio:

“[...] alguns itens sempre estardo presentes: se faz com que os grupos falem;

' Nunca me pediram para conduzir uma oragio, provavelmente por eu nio ser cristio.
' Na qual o grupo existe por seus membros assumirem papéis especificos, como mostrarei

mais adiante.
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anti-grupos sdo mapeados; novos recursos sao procurados para consolidar-lhes
as fronteiras; e profissionais com sua parafernilia altamente especializada sao
mobilizados” (Latour, 2012, p. 55). Ou seja, é necessario que haja porta-vozes,
que definam o grupo, um grupo eleito como o inimigo e uma definigao tao
inquestiondvel do que é o grupo que passa a ser nao problematizada. (Latour,
2012, p. 57). Irei me focar em alguns aspectos que geram a existéncia e o
mantenimento da unido do grupo, os que considerei mais interessantes
para uma abordagem antropoldgica. Seriam estes mecanismos: 1) a razao
da existéncia: a reafirmagio da opgio religiosa; 2) a relacdo estabelecida com
o contexto; ¢ 3) o bode expiatdrio.

A REAFIRMACAO DA OPCAO COMO UMA RAZAO
DE EXISTENCIA

Para o filésofo canadense Charles Taylor, a diferenca em ser religioso na
pré-modernidade e na modernidade se assentava na condigao da fé vivida. A
primeira fé seria mais “ingénua” e universalista, da qual desvios se constituiam
em uma ofensa césmica, e a segunda fé seria menos propensa a se pretender
universalista, permitindo a outras experiéncias religiosas (ou nio religiosas)
que existam enquanto opgoes vidveis. Segundo o autor, hd quatro elementos
nessa mudanga de uma religiosidade para a outra: 1) o desencantamento do
mundo; 2) o eclipse da antiestrutura; 3) uma nova consciéncia de tempo; e
4) uma nova compreensio do universo (Taylor, 2010, p. 83).

A mudanga desses elementos especificos teria permitido que a fé deixasse
de ter o status anterior e adquirisse uma nova dimensao. E isso incluiria
a fé dos outros: ela se tornaria uma opgao, o que demarcaria a diferenga
entre uma religido como experiéncia ingénua de uma experiéncia reflexiva
(ja utilizando a expressao de Massimo Rosati). Sobre o conceito de opgao: o
mundo moderno questionaria as “bases da vida”, de modo que as religioes
acabam contestadas como “horizonte” do ocidente moderno. As religioes
acabam se tornando predilegdes pessoais, ou seja, opgoes (Taylor, 1997, p. 31).
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Portanto, nao hd mais um projeto universalista para a humanidade
como antes houvera, o que resulta numa nao tentativa de imposicao de
uma verdade revelada por cima de outras verdades reveladas.

Interpretei que esta teoria poderia ajudar muito a analisar alguns compor-
tamentos dos membros do grupo que eu acompanhei, para entender a
pronta disposi¢ao na interlocugio entre eles. Em debates sobre alguns temas
teoldgicos'?, era possivel perceber que, quando um falava, o outro escutava
respeitosamente, sem redarguir com ironias ou com alguma agressao. E
também se escutavam seguidamente as expressoes referentes a comunidade
crista de referéncia do ator ou a sua opinido individual: “Na nossa Igreja...”,
“Para a gente...”, “Na minha opinido...”, “Na nossa opinido...”.

Todas essas falas sao reafirmagoes da op¢ao religiosa. Nao hd a expe-
riéncia ingénua que incutiria um discurso sobre o real de uma perspectiva
monista, excludente de outras interpretagdes possiveis, que poderia causar
um desconforto para com os demais participantes do debate. Pois cada um
destes é portador de um sagrado especifico, a mengao da sobreposigao de
um por sobre os outros com certeza geraria ou a desagregacio do grupo ou
o conflito aberto entre os seus integrantes.

Essas expressoes dizem respeito a um ser restrito (a pessoa que fala) ou
ao seu grupo (ao qual pertence e de quem reproduz o discurso), e ndo a um
dever ser universalizdvel a for¢a'®. Funcionam, portanto, como marcadores
de individualidade em nivel individual e em nivel grupal, o que permite
que se abra espago para o didlogo entre os diferentes. E o fato de se as usar
durante debates indica ao interlocutor que hd a vontade de se lhe ouvir a
opinido, o que ajuda a nao se criar atritos e a se mostrar vontade de ouvir.

12 Os temas espinhosos, em entrevista, descobri que nio eram tocados.

'3 Que evocaria a representagio social da Inquisigio, que é ressignificada pelo grupo, como
veremos mais adiante.
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A RELACAO COM O CONTEXTO: O CASO DOS CARTAZES
E A SENSACAO DE INQUISICAO

No primeiro encontro, conversei rapidamente com o organizador do grupo.

Uma pequena digressao analitica antes de prosseguir: ao meu ver, o
organizador cumpria a fun¢io de porta-voz do grupo, uma pessoa que
“[estd] sempre em acdo, justificando a existéncia do grupo, invocando regras
e precedentes e, como veremos, opondo uma definicio [do que o grupo ¢]
as demais [definigoes possiveis]” (Latour, 2012, p. 55). Tentava explicitar as
“regras” da reuniao no primeiro encontro e depois fazia circular a condicio
de “condutor” de um encontro dentro desses moldes. Essa condicio de
porta-voz pareceu-me muito rastredvel a partir da presenca constante dele
nos encontros.

Retornando ao didlogo com o organizador. Este me contou que havia
uma série de cartazes espalhados pelo campus. Afirmei que me surpreendia
nao ter visto o cartaz que havia me levado até o encontro rasgado ou amas-
sado quando com ele me deparei. O organizador afirmou para mim que isso
efetivamente ocorrera com outros cartazes: houve cartazes que tiveram de
ser repostos, e alguns que foram rasgados. Apés a reunido, sai pelo campus
procurando por mais alguns exemplares que porventura pudessem estar
rasgados, pois seriam um indicativo da recep¢ao que estariam recebendo os
encontros por alguns setores da universidade (recepgoes que se revelariam
obviamente como hostis, pois os cartazes foram rasgados em uma atitude
iconocléstica). Decidido a "cagar” estes indicadores, busquei os cartazes
nos prédios da quimica, fisica, letras e do Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas. O resultado foi que nio encontrei muitos cartazes rasgados'
e apenas alguns cuja retirada pareceu ter sido forgada (o que mostra um
impeto iniciado e depois detido). Acredito que o fato de o organizador ter
colado muitos cartazes e ter ainda reposto alguns rasgados possa ter feito

14 Nao encontrei os cartazes arrancados também, mas por motivos ébvios.
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algum arrancador desistir de seu intento, pois a insisténcia do colocador de
cartazes poderia fazer o esfor¢o de arrancar o cartaz ser inutil.

Perguntei abertamente aos membros em uma reunio o que achavam
dos cartazes arrancados. Afirmaram nio entender o porqué dos cartazes
serem arrancados. Nao viam o motivo de o debate sobre a religiosidade nio
poder ser travado dentro dos dominios da universidade, visto que a fungao
da universidade seria justamente a de fomentar a discussio sobre qualquer
assunto. Isso me levou a pensar que hd uma diferente relagao desses atores
com a universidade. Haveria uma complementaridade do papel da univer-
sidade ao permitir a discussao de um assunto tao universal como a religio.
Pois o projeto da politica moderna foi o de privatizar a religido, algo que
parece nao ter afetado a concepgao desses alunos, que nao particularizaram
as suas crengas e pensam que devem colocd-la (e isso seria quase uma missao)
num 4mbito institucional.

Em uma outra reunido, perguntei algo a ver com minha dissertagio ao
grande grupo: se eles admitiam sua pertenga religiosa dentro do ambiente
universitdrio. A resposta foi que eles se sentiam como em uma “Inquisi¢ao”
(esta foia €xpressao exata, o que tornou a fala meio poética, porque seria uma
inversao de uma situagio de assim chamada dominancia para uma situagio
de dominagio a partir do mesmo instrumento contestado pelos outrora
dominados). Afirmaram que nio se podia participar das aulas citando a biblia,
por exemplo, o que se estendia as redes sociais que compartilhavam com os
colegas de aula. Foram relatadas aulas em que professores ridicularizaram
o cristianismo, atribuindo a ele a pecha de ilusao. Mas o grupo admitiu
que ndo haveria apenas hostilidade neste meio, que alguns professores mais

“mente abertas” (na sua expressao) respeitavam opgoes religiosas, mesmo que
nao admitissem a sua adesio. Também foram citados alguns professores
universitdrios que tinham ligacao religiosa especifica. Mas o fato, para esse
grupo, seria que mencionar a religiao seria proibido ou uma declaragao de
suicidio de imagem intelectual perante os seus pares caso fosse revelada.

E impossivel nio fazer relagio com a condicio de outsiders que estes
alunos nutririam sobre si préprios para pensar a relagio de inser¢ao dos alunos
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com o meio que os circunda. Penso que os atores se sentem marginalizados
primeiramente em um nivel grupal (o qual discutirei a partir de Howard
Becker) e, secundariamente, em um nivel institucional (o qual discutirei a
partir de Norbert Elias).

Os atores sentem-se como marginalizados por conta de sua condicio
crente, como se a descrenca fosse a regra (Becker, 1971, p. 13) que, ao ser
quebrada, produziria o desvio — e essa seria uma conduta acusada “falsamente”
como desviante, pois os atores nao concordam com ela (Becker, 1971, p. 29).
Todavia, nao “aprovam” seus “juizes” (Becker, 1971, p. 13), de modo que
consideram que a universidade nao pode por esséncia desviar-se de alguns
assuntos por conta de uma criagio social especifica (Becker, 1971, p. 19).
Assim, tém um comportamento que imaginam ser desviante conscientemente,
que ¢ a realiza¢io das reunioes, que sao desviantes em estado puro, porque
os atores sabem que vai contra as regras estabelecidas — por considerar que
a universidade real ¢ desvio da universidade ideal.

Em nivel institucional, pensam que os outros alunos os percebem como
um grupo que nao pertence ao establishment, e que seriam menos capazes de
possuirem as virtudes que os fariam verdadeiramente humanos (Elias, 2000,
p. 32). Mas, pelo fato de o poder na universidade nio estar desigualmente
distribuido, eles nao se sentem na condigao de estigma social, mas conse-
guem interpretar uma hostilidade de um grupo que se acha superior a eles.

E possivel que haja exagero nestas afirmacées do grupo. Que a UFRGS
seja mais pluralista do que propriamente construa uma inquisi¢ao que viti-
mize aos atores religiosos — o que investigo em minha trajetdria académica
e ainda nao cheguei a conclusoes. Estamos falando de um discurso de um
nicho especifico de integrantes da comunidade universitdria. Mas, ao que
a literatura indica, a afirmagao dos atores, em minhas palavras e nio suas,
de que vivem em um ambiente de seculariza¢io hostil, pode nao ser tao
iluséria assim, pelo menos em parte. Efetivamente, a UFRGS poderia ser
considerada como um ambiente laico, algo que se construiu a partir de
uma tradi¢io que remonta hd alguns séculos, e que nio se reduz apenas a
uma dimensao regional, posto que hd discrepincias dentro desse préprio
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contexto. De modo que, tal como em outras universidades brasileiras, a
UFRGS também nao mostrou homogeneidade entre os estudantes de
Ciéncias Sociais (Oro, 2004, p. 75).

Segundo Bernardo Lewgoy, a situacio da laicidade dentro da UFRGS
¢ diferenciada dentro do contexto nacional e também no contexto regional
do estado do Rio Grande do Sul. Segundo o autor, o ambiente geral dessa
universidade seria potencializado em um segmento especifico dessa: o curso
de ciéncias sociais”. Esse ambiente geral seria resultado da situagao histérica
do Rio Grande do Sul (Lewgoy, 2001, p. 105), que possuiria uma “tradi¢io
secular” sempre presente, expressa em uma série de contetidos intelectuais e
até mesmo religiosos. Lewgoy estuda o caso das Ciéncias Sociais, e demonstra
que explicitamente dentro desse curso se forma o que ele chamou de “nicleo
de secularismo”, no qual os entrevistados “[...] configuram [...] um espectro
de pessoas para quem a afirmacio de uma postura existencial desfiliada de
uma agremiagio religiosa é bdsica na conformacio de sua identidade atual”
(Lewgoy, 2001, p. 1006).

Oro conclui, apds a revisao de uma série de pesquisas (entre elas a de
Lewgoy), que “Nota-se uma menor religiosidade entre os estudantes de
Porto Alegre do que os das demais cidades” (Oro, 2004, p. 65). Bernardo
Lewgoy chega a conclusio de que estamos em um ambiente secularizado no
qual os individuos se rendem aos resultados das ciéncias, preferencialmente
a valores religiosos (Lewgoy, 2001, p. 108).

Seria esse ambiente laicizado que possibilitou, também, a adesiao macica
de uma significante parte do curso de ciéncias sociais ao espiritismo a época
do estudo, 2001. Novamente, ressaltamos que o curso de ciéncias sociais
pode ser tomado como um tipo extremo, em que essas caracteristicas podem

!5 Franz Hollinger afirma que hd explicagoes que podem ajudar a entender o porqué de
o curso de ciéncias sociais ser muito mais composto por atores nio religiosos do que
outros. Uma delas seria a explicagao da scholarly distance, a qual afirma que o pensamento
critico das ciéncias naturais ¢ dirigido para a natureza e nao para a cultura, como ocorre
com as ciéncias sociais (Hollinger, 2003, p. 67).
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ser percebidas com mais facilidade do que em outros cursos. E o espiritismo
estar inserido nesse ambiente secularizado seria também um fato interessante,
porque este ¢ secularizado sem perder um compromisso com o tefsmo e que
¢ mais ético e letrado do que fideista, o que forma um sujeito ético e laico,
afinado com o iluminismo (Lewgoy, 2001, p. 110).

O autor conclui o artigo tentando descrever um pouco o contexto
que envolve essa tradigio secularista do Rio Grande do Sul. Mas nao ¢ um
contexto, vale ressaltar, que afete todo o estado, pois outras universidades
possuem estudantes mais afins com o restante dos levantamentos realizados
no Brasil. Haveria um contexto mais reflexivo do que tradicional por conta
desta heranca positivista, e o que caracterizaria a UFRGS seria a tendéncia
de nela prevalecerem ideologias que levam a concepgoes do secularismo no
espago publico como um valor-em-si que criam um ambiente favordvel a
esse tipo de pensamento (Lewgoy, 2001, p. 115). Oro (2004, p. 66) afirma
que outras pesquisas também constaram uma “[...] certa heranca positivista
que perdura nos cursos da UFRGS”.

Toda essa heranca pode ser conjugada com a situagio do campo religioso
brasileiro atual, no qual a identidade religiosa nao demarca mais fronteiras
para a sociabilidade e na constru¢do de grupos, de modo que o cume desse
processo seria o ethos blasé e hedonista das camadas médias urbanas atuais,
seguido nas dltimas décadas com o surgimento de um individualismo
psicologizante e hedonista (Lewgoy, 2001, p. 114).

Obviamente, nio seria essa heranca secular um indicativo de “desenvol-
vimento” do sul com rela¢io aos outros estados brasileiros, que seriam mais
religiosos comparativamente a partir da andlise de suas amostras. Seria essa
diferenga apenas um trago diacritico, que diferenciaria a regiao de outras
regi6es brasileiras, que apenas revelaria a heterogeneidade cultural e religiosa
entre as diferentes regides e em seus interiores (Oro, 2004, p. 67).

Portanto, talvez a afirma¢io de que haja uma “inquisi¢ao” dentro da
UFRGS pode ter um fundo de verdade do ponto de vista histérico, correta-
mente aprendida pela perspectiva dos atores (mesmo que possam possivelmente
estar exagerando). Essa sensagao em comum permite a aglutinagao do grupo
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em torno da incompreensao dessa atitude, e a reagdo a ela a partir da formagio
do grupo para combater um pouco a exclusao que se afirma sofrer.

E, se existe uma Inquisi¢do que nio permite que o pluralismo acontega,
0 grupo passa a ter uma defini¢ao de si, nos moldes discutidos por Latour,
mais forte do que nunca. O grupo passa a ser definido como uma maneira
de combater uma intolerincia. Essa questao da razao de ser do grupo
poderd ser mais compreendida com a discussao sobre o grupo operatério
que realizarei a seguir.

O BODE EXPIATORIO NO GRUPO CRISTAO

A convivéncia nas reunides sem ddvida foi harmoniosa. Estas ocorriam
em um ambiente de debate e de respeito. Mas, ainda assim, um aspecto
chamou-me a atengio. Foi a critica frequente dos presentes a teoria da pros-
peridade, pregada pelo pastor Silas Malafaia, um lider neopentecostal, e nas
repetidas alegacoes de que as Igrejas Evangélicas expropriariam financeira-
mente os seus fiéis. Isso me fez pensar no grupo cristio de uma maneira mais
ampla, como o conjunto de doutrinas religiosas que se reivindicam como
autenticamente cristas, que convivem em sociedade e que, nesta situagao,
convivia mais intensivamente, dividindo o espaco fisico.

O grupo de discussao constituiu, em meu entender, um grupo operativo,
ou seja, “[...] um grupo centrado na tarefa que tem por finalidade aprender
a pensar em termos da resolugio das dificuldades criadas e manifestadas no
campo grupal [...]” (Pichon Riviére, 2005, p. 143), pois esse grupo seria

“adequado para a abordagem da doenca, [onde] coincidem o esclarecimento,
a comunicagio, a aprendizagem e a resolugao da tarefa porque na operagio
da tarefa é possivel resolver situagdes de ansiedade” (Pichon Riviere, 2005,
p- 139). Foi criado artificialmente para atingir a cura do que interpretei como
uma doenca ou no minimo uma anomia (no sentido pensado por Durkheim),
que é uma espécie de terapia da doenca “falta de Deus na Sociedade” através
da discussao do tema proposto em um desses ambientes onde essa falta se
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faz mais explicita, o que conduziria a uma cura desse mal primério (Pichon
Riviere, 2005, p. 132). Portanto, o propésito ¢ o esclarecimento dessas
ansiedades bdsicas, e a aprendizagem, a comunicagio, o esclarecimento e
resolugao da tarefa sao a cura (Pichon Riviere, 2005, p. 132).

César Ranquetat Junior ajuda-nos a pensar um pouco sobre essa “doenga”
aqual, penso, a ABU tenta ajudar a resolver a partir de seus grupos de discussao,
uma vez que evangélicos e segmentos catdlicos defendem uma ampla e
profunda reforma moral e espiritual dos individuos a partir de Cristo e da
Biblia, em um “mito da regeneracio nacional”, para fazer emergir um tipo
humano livre do egoismo e do materialismo (Ranquetat Junior, 2012, p. 78).

Essa conjuncio proviséria auxiliou-me a perceber uma condigao sobre
como o cristianismo convive com as diferentes fés que dele confluem em
uma dimensio mais ampla.

A mera convivéncia continua sempre gera conflitos e tensoes. Segundo
Sigmund Freud (2013, p. 20), quase toda relagao intima continua gera um
sentimento de aversdo e de hostilidade, que s6 escaparia a percepgao em
consequéncia da repressao. Isso se refletiria em resmungos de um subordi-
nado, na distin¢ao social (em minhas palavras) de familias, e no racismo.

No caso dos nossos atores, hd a convivéncia no grupo formado para a
discussao dos pontos sobre a biblia, e essa seria a tarefa que dd origem ao
grupo. A prépria convivéncia jd geraria as tensoes naturais apontadas pela
psicandlise, mas ainda hd um fator extra a ser considerado. O fato de que a
conformagio de vérias doutrinas cristas induz & uma situagio especifica: o
cristao que estd no ambiente considerard os outros cristaos presentes como
nao aderentes a Alianca, mesmo que nio o diga expressamente (de modo
a desprezar) e mesmo que nao transforme essa percep¢ao em um impulso
agressivo. A convivéncia sem os atritos externos entre as diferentes orien-
tagdes cristas é possivel, mas essa tensao subjacente nao pode ser ignorada.

Essa tensao inerente a convivéncia desses cristianismos gera uma confor-
magao de grupo especifica, que me pareceu muito clara quando da inser¢ao
destas crencas dentro de um grupo operativo. Esses grupos operativos foram
estudados pelo psicélogo social. Para Pichén Riviere (2005, p. 140), seria
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um grupo que funcionaria por implicitos compartilhados, que sio os dife-
rentes papéis que se tornam funcionais no sentido de se complementarem
e se suplementarem.

Ou seja, definida a tarefa, os papéis distribuem-se. O grupo torna-se
operativo a partir do momento em que os papéis necessdrios para a existéncia
do grupo sao assumidos voluntariamente pelos membros desse grupo (Pichon
Riviere, 2005, p. 141), e nao apenas assumidos por uma necessidade de
existéncia desse grupo, de modo que se tornam espontineos. Os membros
reinem-se com esse intuito, e a atribuicao de papéis segundo as crengas que
esses atores carregam acaba por se conformar acima de qualquer autoridade
pessoal que possa vir a aparecer no prosseguimento das reuniées. Segundo
o autor, geralmente, no grupo hd alguns papéis que se atribuem: o do lider,
o do coordenador, o do porta-voz, o do bode expiatdrio — o responsdvel
pela situagio atual do grupo e que, por essa razio, carregaria os aspectos
negativos deste, servindo como descarga de tensoes. O tltimo item ¢ o que
mais me interessa e ¢ 0 que eu penso ser o papel do grupo neopentecostal,
0 que me pareceu também com a visio de Bruno Latour de a formagio
grupal necessitar de inimigos para poder se contrapor.

Nao vou analisar o grupo cristao pelo prisma da psicologia, no tocante
a descrigao da dinimica de seus papéis. Apenas gostaria de ressaltar que
o olhar da psicologia social ajudou a perceber esse mecanismo do bode
expiatério. Acredito que o bode expiatdrio esteja na existéncia de uma
denominacio crista que possa assumir o papel de ser atacada pelas outras,
de ser totalmente nao cristd'® e que possa ser desqualificada sem o prejuizo
de ofender aos presentes, que concordario com afirmagdes referentes a
esse bode expiatdrio de maneira automdtica. Esse bode expiatério seria os
grupos neopentecostais, que estariam sendo desqualificados por conta de
uma nio compreensao da doutrina por parte dos fiéis e pela manipulagao
por parte dos lideres religiosos com fim a se obter vantagens materiais. Nao

16 Mas que mentiria ao afirmar sé-la para oportunizar uma exploragio material, como

veremos adiante.
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vou considerar, contudo, que esse bode expiatério seja resultado apenas do
processo psicolédgico de formagao do grupo, mas sim tentar analisar o modo
como esse bode expiatério se viabiliza dentro de um contexto de estudo
da religiao. E, nesse contexto, o estudo dos rituais, do ponto de vista da
antropologia, parece ter muito o que nos dizer. O antropélogo de que me
utilizarei serd René Girard. Ao discorrer sobre o mito de Edipo”, que ¢
um exemplo de expiagao, na obra de Séfocles, afirma que, na conclusio da
tragédia, Edipo convence os tebanos de que a vitima expiatdria ¢ a tinica
responsdvel por tudo que aconteceu (Girard, 1990, p. 102). Dessa maneira,
o mito substituiria a violéncia reciproca e difusa por uma transgressao de um
individuo, o que transformaria Edipo em um verdadeiro bode expiatério
humano (Girard, 1990, p. 100).

Os neopentecostais, nessa perspectiva, encaixam-se perfeitamente nessa
descri¢do. Pois a sua pritica totalmente desvirtuante serviria apenas para
desviar as pessoas da verdadeira Salvacio quando interferem na das pessoas
que frequentam os seus templos e quando deturpam a imagem do cristia-
nismo para as pessoas de fora do cristianismo. Assim, estabelecer-se-ia a crise
sacrificial, na qual os antagonistas pensam estar separados por uma diferenga
enorme'®, de modo que se estabelece um édio generalizado a partir desta
ilusao (Girard, 1990, p. 107). Gera-se uma violéncia reciproca, que atinge
um paroxismo e se torna subitamente uma unanimidade pacificadora. Essa
metamorfose acontece por conta da vitima expiatéria. Ou seja, a vitima ¢é
maléfica e benéfica a sociedade (Girard, 1990, p. 108).

Obviamente, nio nos referimos a um processo de fato totalmente igual
a0 que pensamos ocorrer no grupo de discussdo. A igualdade estaria, porém,

7O mito de Edipo conta a tragédia do principe de Tebas, que, por determinagio divina,
mata o pai, assume o trono e se casa com sua mae. Essa sequéncia de acontecimentos
gerou uma série de pragas sobre Tebas, o que gera a necessidade do bode expiatério,

como veremos mais adiante.

'8 Que nio existiria de fato, segundo Girard.
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na sua estrutura. A existéncia desse falso cristianismo'® geraria essa tensao
sacrificial, e a violéncia nao estaria na expiagao fisica, mas sim na expia¢ao
através do nao reconhecimento através das palavras. Nesse sentido, o medo
da mudangca (do cristianismo ser tornado “inuniversalizdvel”) torna o grupo
configurado de maneira conspiracional. O agente da mudanga seria justa-
mente o neopentecostalismo. “Entao, o grupo [no nosso caso, o grupo dos
cristianismos] estrutura-se como grupo conspirador para se opor 2 mudanga,
jd que esta ¢ vivenciada como um ‘enlouquecer’, como um aumento do
desamparo, da inseguranca e da incerteza grupal” (Pichon Riviére, 2005,
p. 144). Porque a conspiragio ¢ latente e constante em grupos, e desloca o
coordenador (agente da mudangca e bode expiatério) e torna o grupo frégil,
dai a necessidade da tarefa (Pichon Riviere, 2005, p. 144).

E condicio essencial também que a vitima possua semelhanca com
a comunidade como um todo, para que este possa simbolizar a toda a
comunidade e que seus membros nao precisem cometer violéncia entre
eles. Assim sendo, a violéncia contra a vitima ¢é purificadora, e permite a
pacificagdo entre os membros.

Por dltimo, eu gostaria de pensar um pouco a critica rendida pelo grupo
aos neopentecostais. A titulo de curiosidade — eu nao gostaria de sugerir uma
equivaléncia — vou mostrar de que modo essa visao de mundo do grupo
etnografado chega a conclusées préprias ao captar os mesmos fend6menos
descritos pela literatura socioantropolégica. Os dois pontos que eu gostaria
de abordar s3o a questdo do ethos individual e de uma “légica mercadolégica”
que ¢é captada por diferentes sentidos.

A literatura descreve, efetivamente, uma mudanga no comportamento
social dos evangélicos. Rumstain (2007, p. 135) afirma que de fato se trans-
formou a imagem do crente apartado das coisas do mundo através de regras
comportamentais ascéticas e que isso se intensificou com o movimento gospel.

Y Que rompe com todos os principios cristaos em nome da acumulagio monetdria através
da “lavagem cerebral”.
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A dimensio individual do neopentescotal é encarada pelos especialistas
como um ethos préprio. Rumstain (2007, p. 139) afirma que essa “conduta
econdmica’ ligar-se-ia a um discurso religioso relacionado a um novo tipo
de capitalismo: realizaria culto para empresdrios, estimularia a abertura de
negécios, e o usufruto de coisas deste mundo para a felicidade no “agora”.

No grupo etnografado era patente a critica ao comportamento dos
neopentecostais, mais precisamente dos pastores, que se aproveitariam de
uma pressuposta “pobreza” para “faturarem alto” em cima do trabalho de
seus fiéis através de “dizimo”. Justamente, os fiéis nio estariam, por isso,
percebendo o quao ndo cristao seria o0 seu comportamento, uma vez que
este seria um comportamento mais voltado para “coisas do mundo”, j4
que nao possuiriam orientagio adequada por parte de seu lider espiritual.
E interessante observar que o antropélogo o chamou de transformagio, e
o grupo, em minhas palavras e nao exatamente as deles, de “decadéncia”.

E, nafala do grupo, segue-se dessa premissa de que essas igrejas seriam
como empresas, cuja finalidade seria a obtencao de lucro, o que, obviamente,
entraria em consonancia com o capitalismo. Serd interessante cotejar essa
interpretagio com a dos especialistas da drea.

Segundo alguns cientistas sociais, “O neopentecostalismo ¢ a face religiosa
do neoliberalismo” (Sofiati, 2011, p. 20). Essa afirmacao poderia ser susten-
tada por estatisticas, como a movimentagao de trés bilhées de reais por ano
por empresas especializadas em produtos cristaos (Rumstain, 2007, p. 138).

Portanto, obviamente nio hd uma critica por parte dos especialistas a
esse aspecto, mas um levantamento que pode dar margem a se afirmar que
existe uma conexao. Mas é curioso observar que o sentido dado pelos atores
e pelos cientistas a um fenémeno especifico é diferente nessas dimensoes
que tentei apontar.

Em resumo: em minha interpretagao, as variedades de experiéncia
do cristianismo convivendo em um mesmo espago cria uma condigao de
conflito ndo declarado. O pluralismo incorporado pela vivéncia em sociedade
permite que haja harmonia entre essas variedades cristas. Mas, mesmo assim,
a heresia persiste no préximo, por mais que se possa respeitar a sua crenga, o
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que desencadeia um conflito inconsciente. A heresia é como se fosse a trai¢io
de um ritual (no caso, o sacrificio de Jesus Cristo), e a existéncia dos hereges
quase gera a necessidade de um bode expiatério que possa exterminar essa
tensao residual. Por isso a necessidade de alguém sobre quem se possa afirmar
unanimemente que ¢ mais herege que os demais cristaos presentes, para que
o desconforto destes possa se direcionar para esse ser. No caso, acredito que
os neopentecostais sejam esse bode expiatério (segundo Riviére) ou inimigo
do grupo (segundo Latour), que torna mais aceitdveis as outras variedades
de cristianismo e que permite que estas possam conviver harmonicamente.

Eu gostaria de concluir esse estudo afirmando que nao é um caso de
intolerincia religiosa para com neopentecostais. Acredito que um integrante
desta igreja nao seria hostilizado nem excluido caso participasse do grupo.
Se houvesse acontecido uma participagio, muito provavelmente o grupo
acabaria simplesmente por eleger um novo bode expiatério ao perceber que
poderia ter apenas construido um espantalho acerca do neopentecostalismo.

CONCLUSAO

Um espaco de discussao da religiao dentro de uma universidade laica
¢ sem duvida um desafio, para o bem e para o mal, ao ambiente laico em
que este se insere. Mas também é um desafio manter a coesao interna do
grupo que o compde, dada a variedade de sagrados defendidos e questio-
nados simultaneamente.

Erwing Goffman, grande expoente da corrente compreensiva chamada
microinteracionismo, afirma que as interagoes sociais sao frégeis, e que
nos esforcamos muito por manté-las acontecendo através de uma série de
mecanismos. Essa pesquisa tentou mostrar um pouco um esfor¢o dessa
natureza, destinado a manter a intera¢o de um grupo a partir de um tipo
de expediente préprio para a manutengo da integridade deste.
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Como cientista, acho importantissimo o papel que a ABUB* cumpre
na universidade quando propoe um debate sobre a Biblia, uma influéncia
tao forte na identidade ocidental. Pois é a partir desses espacos de didlogo
que é possivel escapar de dogmatismos, tanto cientificos como religiosos. Sao
nas ocasioes propiciadas por essas interlocugoes que se pode conviver com
a variedade, quando o 6bvio para um nao se mostra tao ébvio para o outro.
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Conte-nos um pouco sobre sua fbrmagdo € 0s Motivos que o levaram a
pesquisar a relagdo entre o campo re/z'gz'oso e o campo polz’tz'co, temdticas recor-
rentes em sua trajetoria profissional.

Eu me formei em Histdria e depois fiz o mestrado em Ciéncia Politica.
Minha virada para a Ciéncia Politica foi um “acidente”, nao foi planejada.
Eu cheguei a fazer uma selecio para o mestrado em Hist6ria na UNICAMD,
em 1985, mas nao fui aprovado, basicamente porque nio tinha quem orien-
tasse um trabalho sobre o tema da religido. Prestei a sele¢ao para o mestrado
em Ciéncia Politica na Universidade Federal do Pernambuco, por conta do
estimulo de um amigo que era professor deste curso. Eu fui aprovado em
primeiro lugar e isso me deixou muito animado, porque eu tinha acabado
de nao passar na outra selegio. Embora tenha mantido o mesmo tema de
interesse que jd tinha surgido na graduagao, conforme mencionarei adiante,
reorientei completamente a minha maneira de encarar o tema, e discipli-
narmente eu migrei da Histéria para a Ciéncia Politica. Minha dissertagao
de mestrado ainda teve uma conformagcao historiogréfica, porque eu escolhi
estudar um conjunto de processos que tinham se dado nos anos de 1950 e
inicio dos anos de 1960 no Brasil. Mas jé no doutorado, onde eu continuei
no campo da Ciéncia Politica, houve uma mudanca de perspectiva, que foi
a minha entrada muito intensamente no campo da teoria politica, que antes

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 127-147, JUL./DEZ. 201§



RELIGIAO E ESPACO PUBLICO: ENTREVISTA COM JOANILDO BURITY 129

eu nio trabalhava muito. Embora sempre tivesse tido uma atragao muito
grande pela teoria, eu nao me sentia habilitado. No doutorado, eu tive essa
possibilidade, e escolhi um objeto muito mais préximo cronologicamente,
que eram os anos de 1980; como iniciei o doutorado em 1991, tudo ainda
era recente e ainda estava acontecendo. Esse foi 0 momento em que deixei
de lado uma concepgao cléssica e tradicional de Histéria e de tempo histé-
rico. Passei a entender a Histdria levando em consideragio que o presente
e o passado nao se separam; que a histdria é histéria do presente.

Porque e como eu cheguei no campo da religido, merece uma primeira
resposta autobiogréfica. Poderia nao ser assim, nao hd nenhuma razao pela
qual vocé tenha que ter qualquer vinculo biogrifico com a questio da
religiao para se interessar pelo tema. Mas no meu caso houve e continua
havendo, e isso representou uma espécie de desafio existencial duplo. Desafio
em fungao do tipo de vivéncia e de enraizamento que eu mantinha, como
também o desafio colocado pela conjuntura do Brasil no momento em
que eu estava saindo da minha adolescéncia e entrando na minha idade
adulta, exatamente o periodo final da ditadura militar. Eu estava no ensino
médio quando a ditadura deu inicio a sua “distenso”, e na universidade
quando a grande Campanha das Diretas J4 aconteceu. Quando da elei¢io
de Tancredo e Sarney, eu ji estava no meu tltimo ano de graduacio. Eu
tinha uma vinculagio religiosa protestante, num contexto local que, socio-
logicamente, chamaria sem divida de sectdrio. Meu engajamento aconteceu
de forma espontanea, pois eu simpatizava com os movimentos de oposigao
antes ainda de ter qualquer tipo de clareza sobre militdncia politica ou de
saber o que de fato aquilo representava. Foi nas elei¢des municipais de 1982
que eu tive um primeiro momento de militAncia consciente (foi também
0 ano em que entrei na universidade), e a partir dai meus compromissos
religiosos passaram a se relacionar fortemente com essa visao de militincia.
Naquele momento, ainda era muito forte no Brasil a ideia de que posturas
de oposi¢ao ao regime eram “comunismo’, e isso era muito forte nas igrejas
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evanggélicas, que viviam a sombra do regime, muito aquiescentes, timidas
e autocontidas em relagao a qualquer tipo de mobilizagao.

Eu também participei de um movimento de estudantes universitarios
evangélicos, chamado Alianga Biblica Universitdria, que era um movimento
teologicamente conservador até entao, claramente conservador, mas que vivia
um processo de radicalizagio sociopolitica, muito em fungao da inser¢ao
das suas liderancas estudantis e de jovens profissionais no movimento
estudantil, em “projetos sociais” e em partidos de oposigao. Esse pessoal
em geral nio tinha muita meméria do periodo mais obscuro da ditadura,
ou de como tinha sido antes da ditadura. Todos eram jovens, na faixa entre
dezoito e trinta anos. Entdo, era algo muito de um inconformismo com o
autoritarismo, com a violéncia, com a crise que o pais vivenciava e com a
pobreza que se ia descobrindo. Havia uma sensibilizagao muito grande para
as pautas sociais, com inser¢ao no movimento estudantil, com inser¢ao nessa
franja da oposigao politica, embora muitos de nés no tivéssemos vinculagao
partiddria. E isso se confrontou com a incompreensao imediata das igrejas
e com questionamentos duros as igrejas. Entao, foram momentos muito
dificeis para negociar uma experiéncia de fé que a gente acreditava que tinha,
e que nio tinha nenhuma incompatibilidade com aquele envolvimento
sociopolitico, mas os mais velhos nos diziam o tempo inteiro dentro das
igrejas que isso nao era possivel, nao era aceitavel.

Embora eu nao possa dizer que foi de caso pensado que eu defini o meu
tema de pesquisa nessa drea, desde a graduagao, fui de certa forma muito
motivado pelo cruzamento dessas formas de inser¢ao e de militincia, que
me levaram a curiosidade de saber como é que tinha sido antes da ditatura,
ou se tinha sido diferente. Porque eu ouvia histérias de que teria havido um
momento de politizagio do campo protestante no Brasil, que nem sempre
os protestantes tinham sido tao reaciondrios como eram naquele momento
em que eu estava vivendo. Isso me levou a tentar investigar, no 4mbito da
minha cidade, Campina Grande, como ¢é que essa coisa se dera. Jd na expe-
riéncia de elaborar a monografia da graduagio, eu fui introduzido a uma
literatura no campo da Sociologia da Religido, por uma pessoa que nao era
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minha professora, mas era amiga do meu orientador, a Profa. Regina Novaes,
que me mostrou o caminho das pedras, de uma literatura sobre religiao no
campo das Ciéncias Sociais, que eu desconhecia completamente. Pois, no
meu curso de Histéria, nao havia nenhuma preocupagao com estudos sobre
religido; pelo contrério, era um curso fortemente orientado pelo marxismo,
por um marxismo militantemente laicista.

De repente, eu estava naquele caminho, que me abriu outras portas, € foi
nesse sentido que houve a continuidade do interesse em pesquisar a religido.
Conforme o tempo foi passando, essa preocupagio tornou-se uma dupla
posigao: um pé dentro do campo religioso, e outro pé dentro do campo do
estudo académico, cientifico da religizo. Obviamente, tensoes dos dois lados!
Para mim, nao havia nenhuma incompatibilidade, o que eu estava fazendo
era Ciéncias Sociais (da Religido); tampouco a orientagio do meu trabalho
dava espago para discutir questdes teoldgicas. Desde muito cedo, a minha
orientagao metodoldgica, analitica, foi muito mais para a prdtica da religiao
do que para o imagindrio religioso. Nao que eu nio considere isso impor-
tante, mas era aquele espago mais ou menos estreito que havia, para uma
pessoa de explicitas vinculagdes religiosas, como eu, poder ter um minimo
de credibilidade intelectual e, depois, profissional, na academia. E levou
muito tempo para que eu comegasse a me desprender dessa camisa de forea,
que ¢ em larga medida um preconceito ético-teérico, de sentir-se chamado a
justificar-se o tempo inteiro, no sentido de explicar que, “apesar de” estudar o
fendmeno academicamente, eu também era/sou religioso. E vice-versa. Depois
do doutorado eu comecei a me sentir mais “tranquilo”, mais “desarmado”,
e hoje vejo que a situagiao modificou-se dramaticamente. Chega a soar um
pouco patético esse pathos, jogando com as palavras. Mas, enfim, essa é uma
combinagio de coisas que foram acontecendo, cruzando a minha trajetéria
de vida e que foram se consolidando numa trajetéria de pesquisa.

E dentro dessa trajetéria, uma coisa que sempre me preocupou bastante
foi que o estudo da religido tivesse condigoes minimas de didlogo com campos
fora das Ciéncias Sociais da Religido. E a Ciéncia Politica dava-me um pouco
esse espago. A ideia de que, através do estudo da religiao, existem elementos,
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dimensées das dinimicas sociais e politicas que podem ser iluminadas de uma
maneira que dd acesso a certos feixes de relagdes sociais, certas modalidades
de vivéncia e de relagoes de poder, e, por outro lado, a agenda da politica,
no sentido mais amplo da palavra, ajuda a interrogar o campo das Ciéncias
Sociais da Religido; e impede que esse campo se transforme em uma coisa
autorreferenciada dos praticantes de uma subdisciplina e de sua prépria
agenda. Ao longo do tempo, eu tenho procurado imprimir essa orientagio
ao meu trabalho, de desafiar as Ciéncias Sociais da Religiao a dialogarem
com uma agenda de pesquisa mais ampla do que o tema da religiao em si.
Com certeza, esse ¢ outro elemento de motivacio que me levou a sustentar
meu interesse em pesquisar o tema religido e politica.

A partir das suas experiéncias de pesquisa no exterior, como o senhor avalia
as discussoes feitas no Brasil? As pesquisas desenvolvidas aqui tém representati-
vidade e respeitabilidade no campo das Ciéncias Sociais, particularmente no
campo da Ciéncia Politica?

Temos viérias coisas distintas ai. Do ponto de vista da Ciéncia Politica
no Brasil, hd um descompasso sensivel e visivel com o que acontece na
Ciéncia Politica em outros contextos internacionais. O campo de pesquisa
sobre religido e politica é um campo consolidado fora do Brasil, mas nio
¢ consolidado no Brasil. A Ciéncia Politica brasileira consolidou-se como
disciplina no inicio dos anos de 1980, e depois disso foi fortemente orien-
tada por modelos norte-americanos, ou tensionada por abordagens tedricas
marxistas ou assim ditas, muito ensaisticas. Nao havia muito espaco para a
tematizagao da religido, a nao ser num sentido previsivel, repetitivo, banal,
de que a religido é um instrumento de alienagao de consciéncias, que é, do
ponto de vista institucional, um agente de conten¢o ou reversao da mudanga,
ou reproduzindo as narrativas-padrao da modernizacio e da secularizagao.

A minha experiéncia fora do Brasil, jd no doutorado e, mais recentemente,
como professor no Reino Unido, num programa articulado a uma rede
de universidades, descortinou a possibilidade de continuar sendo cientista
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politico (!), enquanto que no Brasil eu nio iria muito mais longe do que fui
no mestrado. Provavelmente, eu estaria hoje em outro campo disciplinar,
na Antropologia, na Sociologia ou na Ciéncia da Religido. H4 um corpo
gigantesco de trabalhos, empiricos e tedricos, sobre religiao produzidos por
cientistas politicos mundo afora, inclusive nos Estados Unidos — porque
a apropriacao da identidade disciplinar que foi feita no Brasil nos anos de
1980, mesmo tendo forte orientacao americana, foi seletiva. Tinha muito
a ver com os grupos de intelectuais ou com as personagens que lideraram
o processo de institucionalizagio da Ciéncia Politica no Brasil. Entéo, esse
¢ um primeiro ponto.

O segundo ponto diz respeito a questdo do rigor, da qualidade da
pesquisa realizada no Brasil, comparada com a pesquisa internacional. E
af é uma questdo de comparagao de trajetdrias. Nos, brasileiros, passamos
por inimeras interrupg¢oes politicas, dos anos de 1930 — quando a pesquisa
académica se institucionalizou nas universidades — até os anos de 1980; nés
tivemos golpes, ditaduras de varias naturezas, de diferentes duragoes, e tudo
isso tem uma incidéncia. Por exemplo, intelectuais reconhecidos eram pros-
critos, tinham que sair do pais, nao podiam dar continuidade abertamente
ao trabalho que realizavam, eram proibidos de publicar; enfim, houve muitas
interrupgoes. E isso nos deixou, ébvio, num patamar muito mais lento
de avanco, de amadurecimento da pesquisa realizada e do conhecimento
produzido, comparando com paises que nio tiveram essas interrupgoes e
que, além disso, punham a disposi¢ao dos pesquisadores um volume regular,
sistemdtico de recursos para a realizagio de pesquisas. Essa diferenca de
trajetérias precisa estar muito clara na nossa cabeca, para nao fazermos jul’zos
injustos ou exagerados em relagao a essas diferengas, porque elas existem,
mas nao sao absolutas.

O hiato tem diminuido muito nos tltimos anos. Nés temos, no Brasil,
ciéncia social de ponta, que nao é apenas uma gota no oceano. Cada vez
mais cresce uma massa critica de pesquisadores e pesquisadoras de formagao
s6lida, que tem uma preocupacio de estar inserida num debate nio apenas
local. Nés avancamos muito no sentido de produzir, em padrées interna-

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 127-147, JUL./DEZ. 2015



134 Lara Grigoletto Bonini, Thais Serafim

cionais, uma ciéncia de qualidade, uma ciéncia social de qualidade, embora
ainda haja essas defasagens de diferentes naturezas. E hd também tradigoes
intelectuais distintas; hd uma certa dimensio na qual a cultura ou a trajetéria
histérica de determinadas academias produzem um relativo avango ou um
relativo atraso em relagio a outras. Mas acho que essa exigéncia inclusive
vem pelo fato de que, para quase todo tema que vocé escolhe, um monte de
gente jd fez alguma coisa a respeito — a grande diferenca acaba sendo o seu
caso empirico, ou o seu conjunto de casos, mas nao hd novidade no tema,
nem, muitas vezes, nas abordagens produzidas para explicar esse tema ou
desenvolver esse tema. Ciéncia normal kuhniana! Entdo, hd uma pressao
nesse contexto internacional, para que vocé indique em que o seu estudo,
de fato, agrega alguma coisa nova ao que jd se sabe. Isso nos poe sob uma
pressdo intelectual maior para destilar, tanto do nosso manejo das teorias
existentes quanto da nossa interrogacao dos dados que vamos levantando
empiricamente, questoes, respostas, pistas, que diferenciem o que produ—
zimos do que jd estd produzido.

Entdo, acho que, quanto mais nés formos capazes de nos aventurarmos
nesta exposi¢ao cada vez maior a esses circuitos internacionais de produgao
do conhecimento, mais a qualidade do nosso trabalho vai melhorar. Tende
a melhorar, porque estaremos sendo observados, questionados por pessoas
que trazem olhares e perspectivas que nio sao as nossas, nao siao aquelas com
que estamos acostumados a trabalhar e nao sao aquelas que, em culturas
académicas como a nossa, ainda dao uma espécie de lugar para uma abor-
dagem “afetiva’, de deixar passar certas coisas, de nao fustigar analiticamente
0 outro, com o temor que isso possa estar arruinando o relacionamento,
ou inviabilizando carreiras, coisas dessa natureza — porque, embora essas
coisas nao estejam tao escancaradas, elas nio estao ausentes do mundo das
trocas politico-académicas. Uma certa ética do debate duro, rigoroso, mas
leal e civilizado, ¢ também algo que nés podemos aprender nesse processo
de internacionaliza¢ao da nossa formacio e de difusao do trabalho que nés
realizamos, que hoje se d4 através de cursos, mas também de eventos, de
projetos conjuntos de pesquisa e de intercAmbios de vdrias naturezas que a
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gente pode fazer. Onde acho que a gente fica muito atrds é na desenvoltura
linguistica para circularmos nas vdrias geopoliticas académicas. A fragili-
dade das performances linguisticas de muitos pesquisadores brasileiros em
contextos internacionais cria obstdculos a que sejam seriamente discutidos.
Somando-se a isso fortes tragos coloniais ainda dominantes nessas geoculturas
académicas — a anglo-saxonica, a francéfona, a germénica e a hispanica —
trabalhos de bom contetido sio assim minimizados em sua contribuicao e
impacto potencial no debate.

A respeito do desenvolvimento de estudos que intentam compreender o
fendmeno religioso, alguns conceitos, como o da secularizacio, precisam ser
ressignificados para servirem de instrumental para compreender a sociedade
contemporinea?

Se nés pensarmos no discurso da modernidade, no discurso articulado
pelo veio que se tornou hegeménico na modernidade, que é o veio iluminista,
a secularizagio é considerada uma condigio da modernidade, mesmo que ela
venha depois que um certo limiar da modernidade é cruzado, por exemplo,
uma revolugao, como na Fran¢a ou nos Estados Unidos. A inexisténcia de
secularizac¢io é considerada um empecilho, um impedimento para que a
16gica moderna de fato se instale e se difunda social, cultural e politicamente.
Entao, na narrativa moderna, iluminista, o conceito de seculariza¢io ou a
categoria de secularizacio ¢é insepardvel da categoria modernidade.

Também, embora isso seja menos ressaltado, a trajetéria histérica
concreta dos paises da Europa Ocidental é transformada, nesta narrativa
hegemonica iluminista da modernidade, em uma espécie de marco atemporal,
portanto, desconectado desta prépria trajetdria contingente, vivenciada histo-
ricamente, e projetado como paradigma para o resto do mundo e para além
da histéria. O que aconteceu nos dezoito séculos de histéria do Ocidente,
principalmente da Europa Ocidental e, depois, do mundo colonizado pelas
poténcias europeias, é abstraido e transformado em uma filosofia da historia,
de um lado, que significa dizer que os povos que ainda nao viveram isso, por
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necessidade, o viverao. Porque nio se trata de uma histéria de contingéncia,
de singularidades, trata-se de uma histéria que anuncia previamente o futuro
para os outros povos, para as outras sociedades. E uma filosofia da histéria,
nao uma categoria empiricamente derivada.

Entéo, o processo histérico revelou a impossibilidade de que a seculari-
zagao fosse uma decorréncia natural dos processos de avan¢o da modernidade.
Ela foi ativamente produzida e contingentemente assumiu tais ou quais
contornos, em toda parte. A percepgao dessa construgio politica e histérica
levou, por exemplo, ao surgimento de vérios vocabuldrios alternativos sobre
a modernidade, que procuraram dar conta de que nao hd o modelo (no
singular) da modernidade, que deve se aplicar em toda e qualquer circuns-
tancia. Por exemplo, os conceitos de modernidades miiltiplas, pds-modernidade,
pds-colonialismo ou mesmo o de modernidade tardia comegam a emergir para
confrontar essa narrativa hegemonica da modernidade, oriunda de seu veio
iluminista, racionalista, anticlerical etc.

O outro lado dessa abstragio ¢ a proje¢ao normativa, politica, que lanca
mio do Estado para implementar aquela narrativa que vai dos albores da
modernidade ou da moderniza¢ao a uma sociedade secularizada, idealmente
sem religido, ou na qual a religido cumpre um papel inteiramente invisivel,
adstrito a esfera privada, da intimidade e da subjetividade. O maximo que
vocé pode perceber da existéncia da religido em um tal modelo ¢é a exte-
riorizagao de motivagoes para que as pessoas fagam certas coisas ou digam
certas coisas. Ocorre que o processo histdrico da descolonizagio revelou uma
enorme dificuldade desta narrativa se aplicar a e se concretizar nos novos
estados nacionais que foram surgindo ao longo do processo, desde o inicio
do século XIX, precisamente na chamada América Latina, chegando até
os anos de 1970, 1980, com os paises africanos e asidticos concluindo sua
saida da relagao colonial. Esses paises pds-coloniais sao paises onde a religiao
nunca foi acantonada na vida privada, sao paises nos quais a prépria ideia de
separagdo entre religido e estado ¢é vista com uma enorme suspeigao, como
um ocidentalismo nada neutro. Nao ¢ que haja discordancia intelectual, hd
uma rejei¢io visceral, emotiva, desse tipo de separagio. E como se isso fosse
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uma coisa artificial, inaceitdvel para a manutengio do vinculo social naqueles

paises, naquelas sociedades, o qual é visto como sustentando e sendo susten-
tado, em grande medida, por justificacoes religiosas do mundo. Os processos

cognitivos e socioculturais que esta “permanéncia do teoldgico-politico”, para

usar uma expressio de Claude Lefort, sao muito complexos para ser captados

pelas lentes da categoria secularizacao.

A percepgio da utilizagio do Estado como um meio repressivo ou indutor,
normativo, de produzir essa separagio entre religido e espago publico, entre
religido e politica, entre religido e esfera de tomadas de decisoes vinculantes
na sociedade tem levado & compreensio de que onde a secularizagio avancou,
o fez em contextos resultantes do uso do Estado para imp6-la, o que cria
questoes analiticas, historiogréficas, metodoldgicas e tedricas sérias para o
conceito de secularizacio. Porque nao hd nada de natural ou “espontineo”
que essa histdria revele, que aquelas sociedades tenham chegado a tal ou qual
patamar de secularidade por for¢a de energias enddgenas, “espontineas” ou
intrinsecamente requeridas de seu processo de modernizagio. O que aconteceu
é que elites seculares ou secularistas, intelectuais e politicas, lancando mio do
poder de Estado, orientaram o processo naquela dire¢ao, promoveram uma
determinada forma de dissociagao entre vivéncia religiosa, comunidade ou
institui¢ao religiosa e préticas sociais, culturais e politicas. Embora isso nao
invalide o conceito de secularizagio, nem eu esteja dizendo que s6 a politica
explique — veja meu argumento anterior — demanda, sim, um manejo cada
vez mais complexo, sofisticado, sutil, e sobretudo autocritico ou reflexivo,
desta categoria, que deixe de ser uma categoria universal e passe a descrever
processos muito particulares, socialmente delimitdveis, historicamente deter-
minados de fenecimento do controle religioso da consciéncia e de restrigao
da autoridade institucional da religido sobre a conduta de pessoas e grupos.

Ao mesmo tempo, hd uma situa¢ao colocada pelas tltimas décadas,
para a qual nds estdvamos pouco preparados, como cientistas sociais, para
compreender e explicar e até para prever: a publicizagio, e nao a privati-
zagio, da religido na sociedade contemporanea. Mesmo onde o avango da
secularizagdo representa hoje uma diminui¢ao — que atinge fortemente o
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cristianismo, as igrejas cristas — na frequéncia, no engajamento das pessoas
com as institui¢des e no aparato de organizagdes associadas a essas institui-
¢oes do cristianismo, a percepgao de que nds precisamos encontrar outro
vocabuldrio, inclusive para recontextualizar ou ressignificar o conceito de
secularizagdo, é onde nds estamos hoje, me parece. A religido pablica é uma
realidade qualitativamente nova, embora eu nio possa me estender sobre
isto aqui. H4 muitas tentativas de encontrar pelo menos algumas formas
mais satisfatérias de interrogacao do fendmeno religioso, que nao partam
do principio de que ele deve desaparecer e que nio tomem o fato de que
nao o tenha ainda como um problema que nos demandaria explicar.

Recentemente, o deputado Cabo Daciolo (PSOL-R]) apresentou uma
proposta de emenda constitucional que substitui a palavra “povo” por “Deus’,
intitulada como “PEC dos apdstolos (PEC 12/2015)”. O artigo da Constituicdo
ficaria: “Todo o poder emana de Deus, que o exerce de forma direta e também
por meio do povo e de seus representantes eleitos”. A partir desta e de outras
ocorréncias, podemos afirmar que o Estado Brasileiro é secularizado?

Antes de responder propriamente a questao, é preciso fazer um comen-
tdrio mais geral sobre a circulagio da linguagem religiosa nos dltimos anos,
no Brasil, no contexto do debate publico e dos embates no campo da politica.
Ela estd diretamente associada & emergéncia de um determinado tipo de ator
religioso, que durante muito tempo esteve completamente ao largo da vida
publica, seja por total indiferenca dos atores institucionais da politica, seja
por autoisolamento. A ideia de que aquele lugar do Estado, do poder, da
politica e dos partidos, seria incompativel com a vivéncia virtuosa da vida
religiosa, mudou completamente nos anos de 1980, e, a meu ver, mudou,
ainda que nao reconhecido pelos préprios atores religiosos de quem eu
estou falando, mudou por conta do processo de democratizagio. Nao fosse
a democratizagao do pais, nds nio teriamos o que hoje a gente chama de

“os evanggélicos na politica”.
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“Os evangélicos” nao ¢ uma expressao que designe todo e qualquer
protestante no Brasil. Esse é um termo que hoje tem um significado bastante
especifico: ele delimita o campo conservador, ideoldgica e teologicamente,
dentro do protestantismo, hegemonizado pelo pentecostalismo. Ao mesmo
tempo, ele se pretende aplicdvel a todo e qualquer cristao nao catélico. O
termo foi praticamente “sequestrado” pelos pentecostais, que jd eram maioria
desde o final dos anos 1950 no protestantismo brasileiro, mas nao tinham a
hegemonia do campo protestante, a qual era exercida pelas igrejas chamadas
histéricas. De modo que a representagao politica dos evangélicos — que nem
se identificavam como tal, identificavam-se como “protestantes” ou “crentes”
, dos anos de 1930 até as eleicoes de 1982, por exemplo, que antecederam
as elei¢oes para a Constituinte — e a hegemonia desse campo eram exercidas
por pessoas ¢ igrejas tradicionais, nao pentecostais. Mas, jd nos anos de 1980,
os pentecostais eram aproximadamente 60% dos protestantes brasileiros.
Ocorre que se deu um processo de minoritizacio ou de emergéncia minori-
tdria desses pentecostais, como atores com voz prdpria, que nao querem ser
representados pelos evangélicos “tradicionais”, querem se autorrepresentar.

A grande diferenga que fez essa chegada dos pentecostais na politica
¢ que eles vinham sem qualquer experiéncia significativa de participacio
politica prévia (embora isso jd nao se possa dizer para os ultimos anos; a

“profissionaliza¢io” é um fato). Sequer no mundo publico da cultura os
pentecostais se envolviam. Essa nao socializagao politica tradicional também
significava que o vocabuldrio a disposi¢ao dos pentecostais para pensar a
politica era unicamente a Biblia. Muitos pentecostais, francamente, nao sabem
o que ¢ teologia, ndo é por ai que eles definem sua identidade, constroem
suas pautas e regras de comportamento ¢ desenham a sua representagao da
politica, da sociedade. Sua linguagem expressa uma leitura leiga, no duplo
sentido: leiga, porque nio tem uma formagao académica (teoldgica), e leiga,
porque ¢ feita por qualquer pessoa, nio necessariamente guiada pela voz
autorizada de um clero. E diretamente da Biblia e é o linguajar da Biblia
que os pentecostais trazem para a cena publica brasileira depois de 1986.
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Sobre a questao da secularizagio: o Estado brasileiro é secularizado, no
sentido institucional e juridico dessa palavra. Mas hd uma cortina de fumaga
enorme que a palavra secularizagéo produz, que oculta muito mais coisas
que revela — do que vem acontecendo nas dltimas cinco ou seis décadas
pelo menos — na relagio entre religido e sociedade mundo afora. O discurso
da secularizagio, seja em sua dimensio analitica, seja politico-intelectual,
tem pautas muito bem definidas, tem uma compreensio de mundo muito
especifica e se vocé nio se regula por essas pautas, por essa compreensio de
mundo, o conceito assume conotagoes, caracteristicas e alcance diferentes.
Eu estou entre os que nunca se sentiram a vontade dentro do discurso da
secularizagio, mas isso nao significa dizer que nao haja lugar para a categoria
secularizagao na andlise que eu produzo, dentro do meu horizonte de reflexao
sobre o tema. Seria possivel dizer que historicamente o Estado brasileiro
nunca de fato se separou da religido, porque a igreja catélica, depois de ter
deixado de ser religiao oficial no final do século XIX, pouco tempo depois
volta — através da Concordata que ¢ realizada entre o Estado brasileiro, com
Gettlio Vargas, e a igreja catélica — a desfrutar de uma relagio privilegiada
com o Estado, que se mantém inalterada até o fim dos anos de 1960. E
a escalada da violéncia perpetrada pela ditadura militar que vai criar uma
brecha, vai romper essa associagao forte, quase organica entre a igreja catélica
enquanto institui¢io e o Estado brasileiro. O Acordo celebrado durante o
governo Lula tenta repor isso, s6 que em condigdes muito menos favordveis
e sustentdveis, para a perspectiva da igreja catélica.

Entao, por esses indicadores, a gente diria que nao tem nada de secu-
larizac¢do, que o Estado nio ¢ laico, o Estado nao ¢ secular. No entanto,
a armagao juridico-politica da separagao entre igreja e Estado no Brasil
que se desenhou com a Republica, é uma das poucas bandeiras da Repu-
blica que nao foi transigida, a elite politica brasileira nunca foi secularista,
hd apenas tendéncias ou fracoes secularistas, mas nunca abriu mao dessa
construgao institucional. H4 outro segmento majoritdrio da elite politica
que, em compartilhando da mesma ideia, de que ¢ legitimo haver uma
separacao entre igreja e Estado, de que ¢ legitimo que o Estado nio tenha
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que submeter a suas decisoes, a sua normatividade e a sua autonomia, a
chancela da autoridade religiosa, nao viam, por outro lado, a necessidade
de uma ruptura conflituosa entre o Estado e a religido. Assim a secularidade
do Estado brasileiro é uma secularidade contemporinea.

As vezes, a gente nio percebe como essa aparente indefini¢io, suposta
falta de “vontade politica” de romper com a relagio de “dependéncia” entre
Estado e igreja, antecipou uma capacidade de regulagao estatal do religioso
que muitos paises do mundo nao conseguiram resolver e que hoje leva ali
a muitos acirramentos na sociedade e no Estado. Por exemplo, em alguns
paises europeus, as igrejas oficiais continuaram existindo durante muito
mais tempo, ou em Estados como a Franga, cujo laicismo republicano mal
disfarcou a existéncia de um regime de acordo entre o Estado laico e as
principais “religioes mundiais” reconhecidas: o catolicismo, o protestantismo,
o judaismo e a ortodoxia. Sendo que o catolicismo sempre teve uma forga
enorme na sociedade e na politica francesa. Apenas muito recentemente o Isla
veio a ser reconhecido na Franga como religio, reconhecido publicamente
como religido, e mesmo assim jd no contexto de uma dificil assimila¢io por
parte das elites estatais e culturais, intelectuais, dessa forma de religiao que
o Isla representa contemporaneamente.

Com todas as contradi¢gdes do modelo brasileiro de separagio ente
igreja e Estado, a porosidade do Estado a certas formas de acomodagao,
didlogo, articulagao, parceria ou influéncia em relagio a diferentes atores
religiosos — principalmente a igreja cat6lica, mas talvez hoje se possa dizer que
cada vez menos —, nds acabamos implementando uma forma de regulagao
publica das religides que nao ¢ antirreligiosa e isso abre espaco para que as
cobrangas feitas por “coeréncia” deixem do lado de fora o jargao religioso.
Em relagio aos atores religiosos na politica, ndo se fazem essas cobrangas;
nao é uma condigio para que alguém, como ator religioso, pastor ou mesmo
um militante leigo, querendo falar de Deus, possa mudar a Constitui¢ao
para p6or o nome de Deus, se sinta na obrigacio de ter que abrir mao deste
jargao e dessa forma religiosa de pensar, para encontrar sua voz dentro das
institui¢oes politicas. Ao mesmo tempo em que isso acontece, a trajetdria
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de institucionalizacio do nucleo burocrdtico, administrativo, técnico do
Estado brasileiro, desde o inicio do século XX pelo menos, ¢é laica. Ainda
quando as pessoas que ocupam esses cargos — servidoras publicas, assessoras,
técnicas de vdrios matizes e fungdes — possam ser religiosas, a distin¢ao entre
publico e privado se aplica a essas pessoas, grosso modo.

O Estado brasileiro é secularizado? Eu responderia primeiro que sim,
mas que isso nao deve ser entendido como uma afirmagio de que nio
existe espago para a presenca de atores religiosos e mesmo para a presenga
da linguagem religiosa no Ambito estatal. Existe e acredito que vai demorar
a deixar de existir, se é que vai deixar de existir. E porque ¢, a desaprovacao
de tentativas dogmdticas como a que vocé mencionou nao demorard a
vir, quando o debate sair dos limites do parlamento e ganhar a midia e
a chamada opinido publica. Nao se estard, acredito, desautorizando essa
“contaminagao” entre crenca e linguagem religiosa — agora investida da
legitimidade da representagao — mas resistindo a apropriagoes “sectdrias”
do espaco laico do Estado. Porque esses novos puritanos nao estao sos,
porque hd uma sociedade civil em complexa rela¢io com o estado no Brasil,
porque a dinAmica intraestatal (executivo, legislativo e judicidrio) nao é de
alinhamento, tentativas como estas sio simbdlicas, as vezes irritantes, sem
duvida dogmadticas, mas nao emplacam.

Entre as diversas formas de insercio de movimentos religiosos na esfera
pitblica, podemos apontar as prdticas de ativismo social. Como o professor vé tal
atuagdo e quais os reflexos na sociedade civil? Hd de alguma forma um processo
de proselitismo religioso protagonizado por tais movimentos?

Vamos tomar o caso brasileiro como exemplo. Tradicionalmente, este
ativismo social era um ativismo eclesial, institucional e em larga medida
realizado pela instituigao-igreja — e aqui a gente tem que dizer com todas
as letras: a igreja catélica romana. A igreja fez a politica social da colonia,
do império e das primeiras décadas da repuiblica, através dos hospitais, das
obras de caridade, das escolas, do registro civil etc. De varias maneiras, o
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servico era algo deixado 2 iniciativa da igreja, especialmente para os setores
empobrecidos e marginalizados da sociedade. O Estado nao tinha nenhum
compromisso com a provisao social — esta é uma nog¢ao nao s6 moderna,
como uma invencao do século XX, que surgiu com a social-democracia, com
essa acomodagao entre o socialismo operdrio e o liberalismo, via democracia
representativa, no final do século XIX e inicio do XX, e que s6 se conso-
lidou mesmo depois da Segunda Guerra Mundial, com o chamado Estado
de bem-estar social, em larga medida financiada por um pais que nunca
teve um estado de bem-estar social, os Estados Unidos. Enfim, esse papel
marginal/residual de realizar um trabalho caritativo ou de atendimento das
necessidades dos pobres nunca desapareceu. Inclusive, nio foi realizado
historicamente s6 pela igreja catélica, mas pelas igrejas protestantes, nos
Estados Unidos e na Europa. As igrejas protestantes histéricas no Brasil,
apesar de terem sido igrejas surgidas nos segmentos mais pobres das classes
médias e entre os pobres, no século XIX e XX, também nio se colocaram
realizar alguma parte dessa agao caritativa.

Eu acho que, a partir dos anos 1950 em diante, a motivagio da agio
social caritativa muda qualitativamente, como também a construgao, tanto
das justificativas para esta agao como das tdticas e estratégias de alcance desse
quantum de bem-estar que as igrejas ou religides se propdem a oferecer,
mudaram também. Os anos 1950 sao um periodo em que a destruicio
ocorrida na Europa desabilitou muitas das organiza¢oes nao religiosas que
poderiam cumprir esse papel, como também radicalizou uma certa franja
do mundo religioso — catélico, protestante, judeu. E se a gente comegar a
pensar, no fim dos anos 1960 comegam a chegar levas de imigrantes das
ex-colonias de paises como Franga, Itdlia, Bélgica, Reino Unido etc., e essas
pessoas também vao, aos poucos, sendo alvos de outro tipo de intervengao
social das igrejas na Europa. Elas também vao desenvolvendo formas mais
ocidentalizadas de ligar a sua religiao com a provisio social ou com o ativismo
social. Entdo os hindus, os sikh, os budistas, os mu¢ulmanos, todos vao
desenvolver suas formas de ativismo social nas tltimas décadas.
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Algumas formas de ativismo social sdo quase insepardveis do ativismo
politico. Elas estao associadas a luta pela libertagao nacional, pela construgao
de um estado-nagio independente. Outras estdo associadas 2 ideia de que é
preciso construir formas de resisténcia organizada para enfrentar o sistema,
o sistema desse mundo, o capitalismo etc. Entao no caso brasileiro, nos
anos 1950, chega 0 movimento ecuménico protestante no Brasil, ja intei-
ramente imbuido dessa ideia de que a igreja tinha que cumprir uma fungio
transformadora da sociedade. Nao basta pregar, realizar rituais religiosos,
o capital simbdlico do cristianismo exigiria das pessoas, especialmente dos
cristaos, um compromisso de transformagdo na realidade, das estruturas
sociais. O movimento ecuménico que chega a0 Brasil, no inicio dos anos
1950, inteiramente informado por esta mutagao que aconteceu na maneira
como as igrejas passaram a conceber sua a¢io social durante a primeira
metade do século XX. Deixando de enfocar o lado caritativo e passando
a pensar na tradu¢do dos seus simbolismos religiosos em termos de uma
critica estrutural da sociedade. Nao ¢ a toa que o movimento naquele
periodo chamado de “teologia politica” vai desaguar, no final dos anos
1950, na “teologia do desenvolvimento”, na “teologia da libertagao” e em
outras expressoes do discurso religioso radicalizadas. Focadas em um tipo
de interven¢ao muito mais qualificada, os atores religiosos construiram
institui¢oes préprias, mas também participaram de instituigoes laicas, civis,
locais, sem qualquer pretensao de controli-las desde uma ética religiosa,
para promover, através desta participagio, uma mudan¢a mais profunda,
mais estrutural da sociedade.

E isso que eu chamo de ativismo social, que langa suas raizes nesta
muta¢do, mutagao simbdlica, mas também mutagao do tipo de pratica
religiosa que se realizava. Inicialmente, havia uma certa critica muito forte
a agdo caritativa por parte deste discurso transformador, mas ao longo do
tempo os proprios atores religiosos radicais foram percebendo que as neces-
sidades das pessoas nao podem esperar que mudangas estruturais acontegam.
As mudangas estruturais, que no “messianismo” que algumas dessas figuras
tinham, aconteceriam rapidamente, nio aconteceram rapidamente e algumas
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que aconteceram foram revertidas. Por exemplo, transformagoes, revolugoes
socialistas que aconteceram em determinadas sociedades, rapidamente se
burocratizaram, se transformaram em processos repressivos da diferenca, da
pluralidade etc. E o que vocé faz com uma pessoa que continua doente, discri-
minada, passando fome, enquanto a tal mudanga estrutural nao acontece?

Aos poucos essa oposi¢ao entre a caridade e a agdo sociopolitica foi
deixando de existir em forma pura e reaproximagdes foram se dando. De
modo que, ao lado do que se pensava ser a Ginica alternativa, nos anos 1960
e 1970, que era a cria¢do de organizagoes revoluciondrias, grupos vanguar-
distas dentro das igrejas para fazerem a transformagao, surge outro tipo de
organizagio que nao mais a obra de caridade, a a¢io caritativa: organizacoes
civis, associagdes civis, que adquiriam a suficiente distdncia da autoridade
religiosa para nio depender dela para imprimir uma orientagao mais critica
e engajada em seu trabalho social. O que a gente chama hoje de organizagao
nio governamental no Brasil emergiu, em grande medida, de uma teia prévia
de organismos de pastoral, de associagoes e grupos que se originaram nas
igrejas catélicas e protestantes histéricas, e dos anos 1990 em diante, os
pentecostais comegam a fazer uma apropriagao disso, também. De modo
que, quando vemos essas coisas horriveis que caracterizam a intervengao de
muitos parlamentares pentecostais no Brasil de hoje, nao podemos esquecer
que essa nio ¢ toda a histéria do pentecostalismo no Brasil. Crescente-
mente, hd um processo de mainstreaming, que significa trazer da margem
para o centro, o miolo, a parte considerada principal de um determinado
movimento, de um determinado campo de préticas sociais. Assim, o que
tem havido ¢ um paulatino mainstreaming do pentecostalismo, pelo qual
uma nova geragao de pentecostais, e por nova em larga medida eu quero
dizer jovem, vem fazendo também a sua construgao de uma intervengao de
cardter transformador. Ela nao ¢ muito diferente das experiéncias anteriores.
Muitos vdo encontrar isso em uma militdncia partiddria de esquerda ou de
centro esquerda, outros vdo encontrar isso em uma atuagio em nivel de
organizagio nio governamental, outros em atuagio de militdncia sindical
€ outros tantos numa inser¢ao ecumeénica.
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Em todos os casos, esse ativismo social ndo é mais eclesial, porque ele
nao se regula mais, fundamentalmente, pelos humores das comunidades
de fé ou das autoridades, das liderancas religiosas, e se estende por outras
formas de organizacio da sociedade, que nao sao religiosas na sua natureza

— sindicatos, associa¢coes proﬁssionais, movimentos de varias naturezas, ecold-
gicos, movimentos de apoio aos indigenas, movimento negro, movimento
de mulheres. Os grupos religiosos, nos dltimos anos, vém fazendo uma
experimentagio nesta drea, que curiosamente nem sempre tem a consciéncia
de que hd uma histéria por detrds disso, que vem desde o século XIX ainda
na Europa e nos Estados Unidos e que se intensificou, na segunda metade
do século XX, em grande parte do mundo. Muitas vezes, esses grupos ficam
querendo “inventar a roda”, debatendo-se com situagoes e problemas que,
de certa forma, jd foram resolvidos no passado, por outras organizagoes.
Nesse contexto se percebem, é certo, muitos problemas de didlogo canhestro
e ad hoc entre fé e ativismo, levando a tentativas de instrumentalizacao,
proselitismo e manifestacoes de intolerincia religiosa. E a gente tem um
dado adicional que esta emergéncia ou minoritizagao pentecostal produziu,
nao intencionalmente, que ¢ a politiza¢ao das religides nao cristas no Brasil.
Por exemplo, a dessincretizagio do candomblé em virias partes do Brasil e,
a0 mesmo tempo, uma ativagao dessa identidade dessincretizada na forma
de demanda por justica racial, cultural, econdmica dos negros e negras, dos
afrodescendentes vindos de histdrias de miscigenagao etc. Demanda langada ao
Estado e a sociedade, repetindo virias das modalidades do ativismo social de
origem crista, catélica e protestante, inclusive pelo fato de que muitos desses
militantes vieram ou vém dessas igrejas, entao nio ¢ uma coisa totalmente
externa. As formas de fazer também tém a ver com a forma como as pessoas
se engajam nesse processo, ¢ se essas pessoas vém de organizacoes, possuem
experiéncias de igrejas, elas acabam trazendo isso dentro das demandas e
das pautas dos movimentos de que elas agora participam.

Isso a gente vé que também estd acontecendo no campo da politica elei-
toral. Cada vez mais, nos periodos eleitorais, a gente vai encontrar candidatos
que nao sao evangélicos, se apresentando como candidatos de suas determi-
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nadas tradicoes religiosas e conclamando seus correligiondrios (no sentido
duplo da palavra) a votarem neles, a reforgarem a representagao daquela
religido do parlamento. Isso revela que houve um processo de autonomizagao
de minorias religiosas, que antes ficavam a sombra ou dentro do grande
guarda-chuva das igrejas cristas e jd nao tém mais, hoje, a necessidade disso
ou nio querem mais estar sob esse guarda-chuva. Entao, é isso que a categoria
ativismo social permite que a gente descortine analiticamente nos processos
que estdao em curso no campo das religides, mas atravessando-o sem cessar
(rigorosamente, o campo religioso do qual Bourdieu falava nio existe como
realidade empirica separada; sua forma de ser é marcada por cruzamentos,
disjungoes, sobredeterminagées; nao hd mais isso de autonomia relativa).

Recebida em: 12/06/2015
Aprovada em: 17/06/2015
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APRESENTACAO DO DOSSIE

Ana Carolina Capellini Rigoni’
Milton Silva dos Santos’

Este dossié, intitulado Corpo e Religido, é resultado de um encontro
entre alguns pesquisadores da religido e das religiosidades, vinculados a
Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP). Se este foi o tema que
nos colocou em contato, no Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas
(IFCH), quando frequentdvamos cursos de Pés-Graduagao distintos, foi o
interesse pelas discussoes sobre corpo e corporeidade no 4mbito religioso
que nos aproximou e nos motivou a mobilizar outros pesquisadores que
de alguma forma estavam ligados ao tema. Se vérias sdo as publicagdes que
reinem estudos sobre religido, sio poucas aquelas que o fazem tendo o corpo
como uma das perspectivas centrais das andlises.

O que fizemos, a principio, foi uma busca curiosa por pesquisas que,
de forma direta ou indireta, tocassem na temdtica do corpo ao analisar
experiéncias religiosas, fossem elas rituais, devocionais ou educativas. Muitas
sao as implicagdes resultantes do engajamento do homem com as religioes.
Portanto, reunimos aqui alguns pesquisadores brasileiros e estrangeiros que
estdo atentos a essas implicacoes nas mais variadas formas. Os seis artigos
que compdem este dossié sao frutos de pesquisas atuais, que contribuem
de maneira significativa para uma produgao cientifica capaz de desdobrar
resultados e reflexdes uteis as mais diversas dreas de conhecimento.

Embora os artigos tratem de temas diversos, é preciso frisar que hd um
eixo que perpassa todos eles, permitindo coloci-los em didlogo: a intima
relagao entre as experiéncias religiosas e a constituigao do ser humano
enquanto um corpo no mundo. Todos os artigos selecionados demonstram,
de maneira mais ou menos direta, que o corpo possibilita o engajamento

! Doutora em Educagio Fisica (UNICAMP). Contato: anacarolinarigoni@yahoo.com.br

2 Doutorando em Antropologia Social (UNICAMP). Contato: miltonrpc@gmail.com
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do homem com a religiao. Esta coletinea apresenta, portanto, perspectivas
distintas sobre 0 modo como as diversas religioes podem ser estudadas
na interface com a corporeidade. Longe de apresentar um apanhado de
conclusoes, este dossié apresenta uma gama de possibilidades. Boa leitura!
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TER O SEU CORPO MORTO AQUI OU LA:
TRANSNACIONALISMOS FUNERARIOS
ENTRE IMIGRANTES DA GUINE-BISSAU

Clara Saraiva’

Resumo: A morte implica a circulagio de universos simbdélicos, em que a nogao de
processo e a conceptualiza¢io do corpo sio extremamente importantes, sobretudo
na manuten¢io da relagio com o espago de origem. Neste texto, queremos
mostrar que a morte ¢ uma boa metdfora para pensar esta produgiao de lugares e
espagos de pertenga em contextos transnacionais. Estes lacos e mobilidades sao
frequentemente acompanhados pela construgao social e simbélica de espacos de
pertenga. Sublinhando a forma como as dimensées transnacionais dos fenémenos
migratérios tém assumido uma crescente importancia tedrica e etnogréﬁca, 0s
argumentos aqui expostos serdo analisados & luz do estudo de caso dos imigrantes
da Guiné-Bissau em Portugal.

Palavras-chave: Morte; Corpo; Transnacionalizagao; Imigrantes.

Abstract: Death implies the circulation of symbolic universes in which the notion of
process and the conceptualization of the body are extremely important, especially in
what concerns the maintenance of the relationship with the space of origin. In this
text, we want to show how death is a good metaphor to think about the production
of places and spaces of belonging and relating to several different transnational
contexts. Such ties and mobilities are frequently accompanied by the social and
symbolic construction of spaces of belonging. Stressing the way the transnational
dimensions of migration have grown in importance, both from a theoretical and
an ethnographical point of view, the arguments presented here will be analyzed
through the case study of the immigrants from Guinea-Bissau in Portugal.

Keywords: Death; Body; Transnationalization; Immigrants.

' Professora do Centro de Estudos Comparatistas - Universidade de Lisboa - CRIA -

Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas - Universidade Nova de Lisboa.
Contato: clarasaraiva@fcsh.unl.pt
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INTRODUCAO

Nas tltimas décadas, as dimensoes transnacionais dos fendmenos
migratérios assumiram uma crescente importincia teérica e etnogréfica.
Por transnacional, refiro-me ao conceito elaborado e proposto por Bach,
Schiller e Blanc, em 1992 e 1997, que remete aos multiplos e permanentes
lagos sustentados entre o pais de “origem” e o pais de “acolhimento”, nas
suas facetas econdmicas, politicas e culturais. Uma das consequéncias desta
mudanga interpretativa foi a constatagio de que tais lagos e mobilidades —
reais e imaginadas — sao frequentemente acompanhados pela construgao
social e simbdlica de espagos e lugares de pertenga, de familiaridade. Como
Karen Fog Olwig (2007) e Clifford Geertz (1996) chamaram a atengio, a
mobilidade e os fluxos globais sa0 acompanhados por processos quotidianos
de produgao de lugares.

Em contextos de migragao transnacional, estes mundos aqui a volta
manifestam-se e produzem-se através do envio e uso de remessas (em capital
e bens), na realizagao de determinados rituais e cerimonias ou na reprodugio
de discursos nacionalistas, para citar apenas alguns exemplos. Em todos eles,
0 que estd em causa ¢ a construgdo de familiaridade num mundo de fluxos
e deslocamentos multiplos (Saraiva; Mapril, 2012).

Ao longo deste artigo, procurarei mostrar que também a morte é uma
boa metéfora para pensar esta producio de lugares e espagos de pertenca em
contextos transnacionais. Nos estudos sobre migracio, a morte é um bom
exemplo de circulagao de universos simbélicos, em que a nogao de processo
¢ extremamente importante, sobretudo na manutengao da relagio com o
espaco de origem e o modo como a fisicalidade do corpo ¢ explorada ou
simbolicamente transformada. Tais argumentos serdo explorados através de
um estudo de caso dos imigrantes da Guiné-Bissau em Portugal®.

2O trabalho de campo, tanto em Portugal como na Guiné, incluiu observagio partici-
pante, realizacio de entrevistas em profundidade, histérias de vida e pesquisa de arquivo
e bibliografica.
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Recorde-se que, em antropologia social, as concep¢oes da morte e do
morrer tém merecido a aten¢do de um vasto conjunto de autores que vao
dos mais cléssicos Frazer, Hertz e Evans-Pritchard a autores contempora-
neos como Gable e Boeck. Como Jodo de Pina Cabral salientou (1984),
as abordagens incluem o simbolismo dos vérios elementos cerimoniais até
a liminaridade dos rituais funerdrios, enquanto rituais de passagem, em
que o corpo morto ¢ fundamental. Para o presente texto, o aspecto que
mais importa ¢ a relacio entre as cerimonias funebres e a (re)producio e
a simboliza¢do dos lugares de pertenca, lugares esses que incluem, entre
muitos outros, uma “‘comunidade” local®, um espaco de didspora ou mesmo
a pertenca a um Estado-nacio. A segunda énfase diz respeito a forma como
a no¢ao de pertenca de lugar relaciona-se com a ideia de “boa morte” ¢ o
papel do corpo na construgao de rituais funerdrios transnacionais.

Uma das mais emblemadticas obras sobre a morte é certamente o livro
organizado por Maurice Bloch e Jonathan Parry (1982) intitulado Death and
the Regeneration of Life, no qual os virios autores procuram refletir sobre a
presenca de simbolos de fertilidade e renascimento nos rituais funerarios. No
seio da vasta lista de temdticas que sao abordadas na anélise das concepgoes
de morte e rituais funerdrios em mdaltiplos contextos etnogrificos, duas que
sobressaem s3o justamente a da relagdo entre lugares e cerimonias funebres,
e a nogao de “boa morte”. A discussao em torno do primeiro conceito estd
presente nomeadamente no tltimo texto da compilagio, em que Bloch (1982)
retoma parcialmente uma problemdtica anterior, desenvolvida na sua prin-
cipal obra etnogréfica intitulada Placing the Dead (1971), em que chama a
atengdo para a relacio entre os rituais funerdrios e a identificacio com a terra.
Baseando-se na sua pesquisa entre os Merina de Madagéscar, Bloch argumenta

3 Para além da vasta literatura sobre cemitérios enquanto espagos de construgio da meméria
colectiva (ver, por exemplo, Ariés, 1989; Vovelle, 1983; Vincent-Thomas, 1975, 1982)
h4 também vérios textos que tratam a questdo do papel dos ritos funerdrios e das sepul-
turas na constru¢io da comunidade local e da relagio entre a comunidade dos vivos e
dos mortos, como o cldssico de Douglass, Death in Murelaga.
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que a morte e os rituais funerdrios implicam dois enterros e, portanto, dois
momentos de manipulagio do corpo. Um primeiro, nas imediagdes do
lugar onde a pessoa faleceu, com vista a limpar o caddver das substancias
impuras que o compoem. Dois anos mais tarde, o corpo ¢ transladado para
ser novamente enterrado, mas, desta vez, na campa onde se encontram os
seus antepassados. A sepultura e o grupo de parentes equivalem-se e, portanto,
ser enterrado naquela terra significa uma reuniio com os parentes passados,
presentes e futuros. Esse enterro na terra ancestral é a celebragao da uniao
com as redes familiares e uma vitéria face a divisao e a separagio que a vida
quotidiana implica. Esse segundo enterro, também conhecido por famadihana
reposiciona os merina que morreram longe da sua terra ancestral naquela que
acreditam ser a sociedade dos antepassados. Uma sociedade associada a uma
ordem imutdvel, assente no parentesco e no territério, que se contrapoem
a precariedade da vida quotidiana e que assim d4 continuidade a existéncia.

Um outro autor que trabalhou esta relagao entre morte e lugares, nesse
caso, lugares sociais, é Philipe de Boeck (2008). Baseando-se no seu trabalho
etnografico sobre dangas com os mortos entre jovens adultos em Kinshasa,
Boeck argumenta que a morte é vista como uma gestao de tensoes sociais.
Através dela, critica-se o papel dos mais velhos — os adultos — por ser uma
geragdo que desistiu de lutar pelos direitos e condigoes dos mais jovens, pelo
seu lugar social. Neste contexto, os rituais funerarios procuram reposicionar
as paisagens morais da vida publica urbana: aquilo que designam como a
ordem da desordem (“desordre”). Os jovens aspiram a um novo papel na
ordem pés-colonial, onde o seu lugar é instdvel, sujeito a inseguranca e
condi¢oes sociais extremas, onde a morte é uma constante ameaga. Dangar
com os mortos ¢ uma forma de contestar esta ordem. E a mesma morte
que passa a ser manuseada como uma forma de contestar a prépria ordem
que a criou, de contestar a crise que criou um vazio moral na sociedade, na
qual os jovens sio irremediavelmente mergulhados.

Mas esta relagao entre a morte, as ceriménias funebres e os lugares
de pertenga ¢ visivel em muitos outros contextos etnogréficos, em que a
questao das migracoes e das didsporas estd presente. Nesse sentido, temos
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um recente artigo de Eric Gable (20006) intitulado 7he Funeral and Moder-
nity in Manjaco. A partir de uma pesquisa sobre os migrantes manjacos,
nas cidades da Guiné-Bissau, Gable argumenta que as cerimonias fiinebres
s40 ocasioes de demonstragio de éxito pessoal nas comunidades rurais de
origem. Essas cerimonias sio usadas como formas de legitimar afirmacoes
de pertenca as comunidades locais de onde sairam. Os funerais sao eventos
em que esses manjacos apelam ao seu cosmopolitismo, enquanto migrantes
e urbanitas, para legitimar a sua pertenga ao local. Dito de forma simplista,
usam o cosmopolitismo visivel no seu sucesso e éxito como um idioma
local de afirmagio de pertenga e prestigio; localizam o seu cosmopolitismo.
Um dos autores que discutem o cosmopolitismo dos que “vdo para fora”,
mas que investem nos funerais como afirmagao mdaxima de pertenca as suas
comunidades de origem, é Peter Geschiere, num texto sobre os funerais na
zona sul dos Camaroes (Geschiere, 2005).

Outro exemplo, é o trabalho de Francoise Lestage (2008) sobre a
migragao mexicana no E.U.A. e os processos de repatriamento de corpos.
A autora analisa a forma como se tem vindo a criar uma industria de repa-
triamento em que vdrias agéncias funerdrias e 6rgaos do Estado mexicano
sd0 os principais atores. Tais processos revelam, mais uma vez, a relagio
entre migracoes e lugares, mas, desta vez, ao nivel da constru¢io do nacio-
nalismo. Para o Estado mexicano, os migrantes deixaram de ser um peso
ou um excedente para passarem a principais agentes do desenvolvimento
e como tal possuem direitos e privilégios nunca gozados anteriormente: a
dupla nacionalidade e o direito de repousar juntos dos seus antepassados.

Finalmente, Engseng Ho (2006), na sua recente etnografia sobre a
diéspora iemenita no Oceano fndico, mostra como as campas sao o0s nods
de circuitos populacionais que ligam a peninsula Ardbica ao sul da China.
As campas hadrami, espalhadas nesta extensao do globo, representam gera-
coes de iemenitas que exploraram as rotas comerciais do Indico e como tal
representam e materializam a meméria secular da deslocagao vivida pelos
hadrami, desde os periodos coloniais até a contemporaneidade. Sao as
sepulturas que marcam os lugares de pertenca de uma tao vasta didspora e
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como tal nao remetem para apenas um lugar de origem, mas sim para os
vérios lugares que a compoem.

O que sobressai dos exemplos brevemente explorados anteriormente
¢ precisamente a dimensao teltrica da morte e o papel desta em contextos
migratérios e diaspdricos muito diferentes. Além disso, a forma como em
todos esses contextos se tenta manter a relagdo com o lugar de pertenga
original tem implicita a no¢io da “boa morte”, uma nogio essencial nos
estudos sobre a morte e na obra de Bloch e Parry. Toda a preocupacio em
manter os vinculos com a terra primordial se relaciona diretamente com
a ideia de que s6 se consegue uma boa morte e um bom relacionamento
entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos se esse vinculo for mantido.

Mas como ¢ entdo entre os guineenses em Portugal?

Para responder a essa questdo, comegaremos, em primeiro lugar, por
contextualizar os fluxos migratérios que ligam Guiné-Bissau a Portugal.
Nas duas sec¢oes seguintes, abordaremos os discursos e as préticas sobre
a morte e as cerimonias fiinebres no caso em consideragao. Este exercicio
comparativo permitird langar a discussdo, na quarta sec¢io, sobre trans-
nacionalismo migrante e as praticas sobre a morte e o morrer. Finalmente,
apresentaremos algumas reflexdes finais.

OS GUINEENSES EM PORTUGAL

Os guineenses tém uma longa tradi¢ao de emigragao, e hd muitos deles
espalhados pelo Senegal, pela Franca, pela Holanda (Machado, 2002), mas
Portugal desde cedo demarcou-se como um destino preferencial, dadas
algumas afinidades linguisticas e os lagos com anteriores imigrados. Cons-
tituem, ainda hoje, uma das principais populagoes migrantes em Portugal,
nao apenas pela sua importincia demografica mas também pela duragao dos
fluxos migratérios que ligam estes dois paises, e estao associados aos sectores
mais desprivilegiadas do mercado de trabalho, tais como a construgao civil
e o trabalho doméstico.
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A emigra¢ao para Portugal comegou apés a revolugao do 25 de Abril
de 1974 e a independéncia da Guiné-Bissau, mas é sobretudo a partir de
1984, com o fim do regime pré-soviético, de Luis Cabral, e a abertura do
pais a um modelo econémico e social mais ocidental, que essa emigragao se
intensifica (Machado, 2002; Saraiva, 2008; Quintino, 2004). A situacao de
precariedade e pobreza na Guiné-Bissau agrava-se com a crise politica e o
conflito armado de 1998, que fizeram com que ainda mais gente fugisse da
Guiné-Bissau e procurasse refgio em Portugal. Em 2005, os dados oficiais
listam 25.148 guineenses em Portugal, mas o niimero é sem divida superior,
j& que hd muita gente sem estatuto legal.

Na atualidade, Portugal continua a ser percepcionado como um paraiso,
justificando a vontade de ultrapassar os entraves a obten¢ao de visto para
se entrar no pais e se arranjar trabalho, e poder assim contribuir para a
economia familiar na Guiné. Nesse contexto, uma grande maioria das
familias guineenses tém um ou mais familiares a residir em Portugal, e hd
um constante movimento de pessoas e bens, visivel no aeroporto de Lisboa
nos dias de voo para a Guiné, ou nos ajuntamentos de guineenses no centro
da cidade (Rossio, Martim Moniz) e numa feira dominical onde muitas das
trocas de bens ocorrem (Saraiva, 2008, p. 256).

A grande concentragio de guineenses continua a ser a zona da Area
Metropolitana de Lisboa e, apesar de um decréscimo em relagao a 20054,
a populagio residente oficial contabilizava, em 2010, cerca de 19.817
individuos, figurando entre os seis paises mais representados no total dos
emigrantes em Portugal®.

A Guiné-Bissau é um pais pequeno, com cerca de 1.2 milhées de indivi-
duos, mas com uma grande diversidade étnica, em que se contam cerca de 23
diferentes grupos (Einarsdottir, 2000). Essa diversidade pode ser organizada
em termos de filiagao religiosa, j4 que os grupos do interior sao islamizados

* Em 2005, os dados oficiais listavam cerca de 25.148 guineenses.

> Dados do Observatério da Imigragio, Relatério de Imigragio, Fronteiras e Asilo (RIFA),
2010.
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e os da costa continuam realizando préticas animistas, apesar da penetra¢io
que outras religioes, nomeadamente evangélicas tém tido nos dltimos vinte
anos. Mas a filiago religiosa nem sempre segue uma estrita divisao de grupo
(Jao, 1995), e hd muitas combinagoes de tradicoes religiosas animistas com
o cristianismo (sobretudo catolicismo e protestantismo).

Em Portugal, praticamente todos os grupos estao representados, se
bem que hd alguns grupos étnicos mais numerosos que outros. Apesar
da diversidade étnica, na didspora, hd uma certa uniao e reivindicagao de
uma origem comum. De uma forma geral, a origem nacional ultrapassa as
divisdes étnicas (Bordonaro; Pussetti, 2006, p. 133) e reproduz a mélange
e mobilidade étnica existente na Guiné. Desse modo, a origem territorial é
pensada em termos de uma origem comum em solo guineense, salientada
em crioulo nas expressoes parido na Guiné (nascido na Guiné) e bibi iagu
di Pidjiguiti (beber 4gua do porto de Bissau). A cidade de Bissau, a capital,
surge, assim, como um simbolo central, onde se congregam todas as dife-
rencas étnicas, religiosas e etdrias, sendo também o ponto obrigatério de
passagem na partida para a didspora (Saraiva, 2008, p. 257).

Os guineenses em Portugal recriam a sua identidade através da reelabo-
ragio de referéncias e codigos ligados ao lugar de pertenca original, e da relagao
destes com os cédigos do pais de destino. H4 um permanente processo de
negociagio no seio da comunidade de guineenses e com a sociedade portuguesa
em geral, com visto & obten¢io de um bem-estar minimo numa situagao
de didspora (Quintino, 2004; Saraiva, 2008). Tais simbolos e negociacoes
promovem a coesdo social, legitimam institui¢oes, estatutos e relagoes de
poder e fornecem sistemas de valor, crencas e modelos de comportamento.

Os vdrios elementos que formam um “pacote étnico” — como o territdrio,
alingua, a cor da pele, os cédigos de vestudrio, comidas, musica e danga — sao
constantemente negociados e manipulados por cada um de forma a construir
a sua identidade em relagdo a outros guineenses e aos portugueses.
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A MALA DO FALECIDO: O CASO DOS GUINEENSES

No seu livro sobre a imigracio guineense em Portugal, Celeste Quintino
(2004, p. 35) fala de uma “trans-identidade”, forjada na constante relagao
entre imigrantes e a sociedade de acolhimento, e com a comunidade original
e o desejo de regressar um dia a Guiné. O desejo de regresso contradiz a ideia
de “paraiso” e é sintomdtica do dépaisement e sentimentos de ndo integragao
que os guineenses sofrem.

Justamente, a morte é uma das situagdes que proporcionam o retorno a
terra e a reiteragao dos lacos — reais e simbdlicos — com as comunidades de
origem. Atravessando as diferengas de estatuto socioeconémico e as aliangas
étnicas, ¢ o tchon (lugar/terra de origem) que funciona como uma referéncia
territorial e étnica crucial. A sua construgio simbdlica é baseada na lingua e
num passado comum, enraizado na organizagao social da tabanka (aldeia) e
nos deveres de cada um para com a sua linhagem e moransa (familia extensa
que vive no mesmo espago fisico). Constrdi-se assim um “ethnicity package”
que é permanentemente negociado ¢ manipulado no constante processo
simbdlico de relacionamento com as origens.

Os guineenses em Portugal tém um forte movimento associativo, exis-
tindo mais de cinquenta associagoes, algumas delas com cardcter de ONGes.
Na sua grande maioria, os seus objetivos viram-se para o apoio em geral
aos imigrantes na relagao com a administragao e as institui¢des portuguesas,
obtengao de trabalho, legalizagao de estatuto etc., mas também para a
promogao da solidariedade entre os guineenses, ajuda as regioes de origem
na Guiné (por exemplo, na constru¢io ou manuten¢io de equipamentos
publicos), programas de cooperacao etc. Muitas delas sao constituidas em
torno de afinidades regionais e locais, agrupando inicialmente os provenientes
de uma zona especifica, mas acabam por ter entre os seus membros pessoas
de vdrias zonas da Guiné.

Para além disso, ocupam-se da organizacio dos ritos de passagem e
das festas ciclicas ou anuais, de cardcter profano ou religioso, em que se
entrecruzam préticas cat6licas com mugulmanas e animistas, e que consti-
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tuem momentos de intensa sociabilidade intraétnica. Nesse Ambito, uma
das funcoes primordiais de tais associagdes é o suporte econdmico para
permitir o regresso a terra dos caddveres, ou, pelo menos, a ida das familias
ou o envio dos bens do defunto de volta para a familia, na Guiné. A ideia
subjacente a esses movimentos é a manutengao da relagao com os lugares de
origem, condigao sine qua non para que o ideal da boa morte se concretize.

Vejamos entiao como, na pratica, isso se concretiza.

Virias das associagoes guineenses pedem aos seus membros o pagamento
de uma quota que reverte para um fundo comum. E desse fundo que se
ajuda no pagamento do repatriamento de caddveres, no caso de a familia
resolver repatriar o corpo. Sendo que em muitos casos tal nao é possivel, o
que acontece é um repatriamento, fisico e simbélico, dos virios elementos
que ligam o defunto e a sua familia na didspora ao territério e familia
originais, na Guiné-Bissau. O envio da mala e a realizagao do #oka chur na
Guiné sdo os dois elementos mais significativos neste complexo.

Para fornecer os dados etnograficos relativos a esses processos, usarei
aqui o exemplo de uma das associa¢oes® que maior atividade tém na drea dos
cuidados prestados em torno da morte, e os dados do meu trabalho de campo
na Guiné. Essa associacio foi fundada em 1992 e é das associagoes mais ativas
no relacionamento com o lugar de origem’, sendo suportada economicamente
pelo pagamento de uma quota bianual dos seus membros. E uma associagio
de origem Manjaco, o grupo que maior tradi¢ao tem de emigracao, existindo
largos contingentes de Manjacos em Franga, onde existe uma outra associa¢ao
congénere, que trabalha em colabora¢io com a portuguesa®.

Associagao dos Naturais de Pelundo Residentes em Portugal.

Esta associagio financiou a instalagio de um gerador eléctrico, a organizagio de cursos de
alfabetizagio, a reparacdo de duas escolas primdrias, cursos de informdtica e cooperativas
agricolas. Tem cerca de 550 membros, ¢ a segunda maior associagio de guineenses em
Portugal. Cada membro paga 20 euros, duas vezes por ano.

H4 reunides anuais de colaboracio, que tém lugar em Franca ou Portugal, alternadamente.
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Uma das atividades mais importantes dessa associagio é a ajuda aos seus
membros em caso de doenga e morte. Pelas regras estabelecidas, em caso de
morte, qualquer membro tem direito a uma ajuda econdmica com vista ao
cumprimento dos rituais devidos. Na grande maioria dos casos (cerca de
90%), os defuntos sio sepultados nos cemitérios de Lisboa; nesses casos, a
Associagio paga os custos com o funeral’.

Se o corpo ¢é enviado para a Guiné, a associagao d4 a mesma quantia,
sendo que a restante despesa (que ronda os 5.000 euros) terd de ser suportada
pela familia. Na prdtica, ¢ dificil uma familia guineense ter meios econdmicos
para o envio do corpo. Na impossibilidade de o fazer, o mais importante é
a ritualizacio da relagio com o lugar de origem e com a familia na Guiné,
por forma a atingir-se o ideal da “boa morte”. Essa relagao é consubstancia-
lizada em termos simbdlicos através de vdrias acoes e performances rituais
que, de formas variadas, estabelecem uma ponte fisica ou simbdlica com
o lugar de origem.

Uma dessas formas, que justamente ultrapassa divergéncias étnicas
e/ou religiosas, j4 que ¢ usada por catdlicos, evangélicos, mugulmanos e
animistas, ¢ a mala. Apés o funeral, a familia préxima organiza a mala do
defunto. Essa mala — fisicamente uma verdadeira mala, que se o defunto nao
possuia terd de ser comprada — é enchida com os bens do defunto, sobretudo
vestudrio, joias e panos variados, desde lengdis e toalhas a mantas e panos
penti, os panos feitos manualmente no tear e extremamente valorizados na
Guiné e um pouco por toda a Africa ocidental (Saraiva, 2008). No processo
de organizacio da mala, os familiares préximos tém o direito de retirar e
guardar para eles alguns haveres do defunto, mas a maioria é guardada na
mala e enviada para a Guiné.

Para além do dinheiro do funeral, a associa¢io dd 250 euros por defunto,
soma que poderd ser complementada pela familia na didspora, se esta para
tal tiver meios. Este dinheiro é, teoricamente, colocado “no fundo da mala”,
e é assim também enviado para a Guiné. Este envio tem obrigatoriamente de

% Uma despesa que ronda cerca de 1000 a 1400 euros.
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ser acompanhado: a mala nao viaja sozinha, mas sim levada por um familiar
préximo, e entregue 7 loco e diretamente, sem intermedidrios, a familia
do morto: “E a familia 14 que decide o que fazer com os bens, e como os
distribuir, ¢ a familia que tem de receber a mala. E nao hd ninguém aqui
que nio tenha familia na Guiné. E impossivel isso acontecer...”.

Essa afirmacio sintetiza dois ideais fundamentais. Em primeiro lugar,
e para l4 das conotagoes acerca das organizagoes familiares e linhageiras, a
reiteragao da continuidade da familia para além das fronteiras e das mobi-
lidades dos seus membros. As obrigagoes caem sobre a “familia direta”?,
que é também quem mais pode se beneficiar das benesses de um defunto
que ascende a antepassado protetor, mas que também pode mais sofrer a
vinganc¢a de um espirito que nao teve todas as ritualidades integralmente
cumpridas. Em segundo lugar, é justamente quando as mobilidades fisicas
terminam, forcadamente, pela morte, que (na impossibilidade de fazer
regressar o préprio defunto) aquilo que simboliza o individuo (e o seu
repositério fisico, o corpo) os seus haveres, devem regressar ao lugar de
onde ele inicialmente partiu, e assim fechar o ciclo de ligacdo com o zchon.

Os bens que vao na mala ou pertenciam ao defunto em vida ou advém
das oferendas realizadas por familiares e amigos por ocasiao da morte.
Ninguém comparece a um funeral'’ sem trazer uma dddiva; essas dadivas
sao sobretudo roupas, panos, bebidas e comidas. As roupas e os panos sio
distribuidas ou integram a mala do defunto. Diz-se que o defunto precisa
das suas coisas, das suas roupas e panos, para a sua vida no outro mundo:
“[...] o morto s6 leva para o outro mundo o que lhe é oferecido; o que era

10 Uma designagio usada pelos guineenses em portugués, e que se refere aos parentes mais
préximos, como a mulher ou 0 marido do defunto(a), os filhos ou filhas. Na realidade
recobre toda uma complexidade de significagoes, dado o sistema de linhagens prevale-
cente na maioria dos grupos étnicos; por exemplo, nos grupos matrilineares, como os
Papel, muitas vezes as obrigagoes recaem sobre os sobrinhos de Ego.

T Em Portugal ou na Guiné.
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dele em vida ¢ dado 4 familia, a de cd e a de l4; as coisas dele préprio nio
vao para o outro mundo, sé vai o que é oferecido...”.

A légica da obrigatoriedade das oferendas nio é estritamente altruista:
tudo o que os vivos fazem pelos mortos reverterd em tltima andlise em seu
favor, ji que sao dddivas que vao enriquecer o outro mundo, de que todos
irao um dia fazer parte: “O que eu, ainda vivo, ofereco a alguém, mesmo
que essa pessoa também ainda viva, é meu no outro mundo; quando se
oferece a um morto, o que se oferece é para ele, no outro mundo”.

Apesar de parecerem contraditdrias, essas duas premissas complemen-
tam-se: o que era do morto vai para a familia real, na didspora e no lugar de
origem; e tudo o que é oferecido pelos que vém prestar as tltimas homenagens
no funeral é simbolicamente ofertado ao espirito do morto e a0 mundo dos
espiritos em geral. Isto ¢, a generosidade dos que prestam a Gltima home-
nagem ao defunto reverte, em tltima andlise, em seu proprio proveito, jd que
ao garantirem ao recém-defunto uma mala plena estdo também a agradar
aos seus préprios antepassados, que vivem no outro mundo e que assim
poderio receber dddivas do espirito que simbolicamente as leva até ao outro
mundo e redistribui o seu surplus, tal como ¢é explicitado pelo fundador da
associagao: “Deve-se oferecer o mais possivel; se o espirito chegar ao mundo
dos mortos com muita roupa e panos ele oferece aos outros...”.

A organiza¢io da mala normalmente tem inicio na ceriménia que tem
lugar ap6s o funeral, em que todos se retinem, idealmente na casa do defunto,
ou num espago maior, alugado ou emprestado, caso se trate de um funeral
muito concorrido, e que é comum a animistas, catédlicos e mugulmanos‘z. A
tradicdo dita que nessa reuniio se sacrifique a /imdria, um ou mais animais —
normalmente, aqui em Portugal, uma cabra ou cabrito — que depois devem

12 No caso dos mugulmanos, isto compreende a zimola (esmola), que inclui a doagio de
dinheiro e de cola, em cerimdnias sucessivas que tém lugar trés dias, sete dias, quarenta
dias e cem dias apdés a morte. H4 cada vez a tendéncia para agrupar essas ceriménias, e
assim reduzir o nimero de encontros e de prestagoes econdmicas, sobretudo no caso
de defuntos jovens, e que, portanto, tém um estatuto inferior ao dos anciaos.

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 153-176, JUL./DEZ. 2015



166 Clara Saraiva

ser cozinhados e partilhados numa refeicao comunitdria. Desde hd cerca
de dez anos, e devido as leis impostas pela Unido Europeia e pelo Estado
portugués, esses animais sao em regra geral comprados jé mortos'® para
serem cozinhados e consumidos coletivamente.

Ao longo dessas horas passadas em conjunto, canta-se ou reza-se para
o defunto, mas, sobretudo, além das ofertas de roupas e panos, as pessoas
chegam com garrafas de bebida (de vinho, aguardente, vinho do porto e
whisky a refrigerantes como sumos de frutas e seven up) que se usam para o
darmar. Darmar é derramar no chao um pouco do liquido que se vai beber
para que os espiritos dos antepassados também possam beber. Esta oferenda
tem por base a ideia de que os espiritos dos antepassados estao sempre ao
lado dos vivos, e sobretudo numa ocasido em que se celebra a entrada de um
novo espirito nesse mundo. Nesta légica, também nunca se comeca a comer
sem deitar no chao um pouco, para os antepassados: “Os antepassados vém
e levam tudo, todas as coisas... comida, bebidas...”. E, claro, o espirito do
companheiro que acaba de morrer. Os antepassados habitam um mundo
que, tal como eles, nio ¢ fisico, e que, como tal, possui uma mobilidade
completa. Os antepassados estao presentes nas cerimonias, na Guiné como
aqui, na didspora: “Eles nao precisam de apanhar o aviio, como nds, os
vivos. Se hd uma ceriménia eles vém, estao aqui ao nosso lado, e é preciso
dar-lhes de comer e de beber...”.

A intensa relagao entre dois espagos e comunidades ligados pela mobili-
dade que a emigracio implica, e pela mobilidade dos espiritos dos antepassados
que devem estar presentes, consubstancializa-se na reciprocidade de deveres
entre “os que estao c¢d” e os que “estao 14”: do mesmo modo que na Guiné
se fazem as cerimdnias para alguém que morra e seja enterrado em Portugal,
também aqui a familia deve fazer 0 mesmo para alguém que falece e ¢
sepultado na Guiné.

Comer, beber, oferecer panos e o sangue dos animais sacrificados
sao oferendas dos vivos para com os mortos que fazem parte da maioria

13 Os mugulmanos tém espacos proprios para realizarem o sacrificio dos animais.
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das ceriménias na Guiné e em Portugal — e sobretudo de cerimonias tao
importantes quanto os rituais funeririos, ja que sao eles por exceléncia que
estabelecem a ponte entre os dois mundos.

Para compreender todo esse complexo ritual, é importante remeter
para alguns elementos que Quintino (2004) denomina o “ethnic package”
dos guineenses em Portugal e para as constantes que os unem na didspora
e que, portanto, atravessam os varios grupos étnicos: a comensalidade,
presente nas cerimonias pés-funeral, o vestudrio e a importancia dos panos,
a crenga na permanente presenca dos espiritos ancestrais na vida dos vivos,
ou, melhor dizendo, a anulagao de uma estrita separagao entre o mundo
dos vivos e o dos mortos.

Na realidade, se todas as familias na Guiné tém familiares em Portugal,
faz parte das expectativas (morais e reais) que os migrantes ajudem a familia
na terra. Nao é concebivel que um emigrante nio o faga; o facto de alguém
conseguir emigrar ¢ imediatamente sindnimo de que essa pessoa ¢ bem
sucedida e estard economicamente sempre numa posi¢ao em que o dever
de ajudar constantemente os familiares na Guiné ¢ inultrapassdvel. Mais
que isso, os funerais sao eventos de elevado valor social, em que se pode
exibir o éxito alcangado na emigragio, tal como Eric Gable (2006) explicita.

E assim também que se explica o facto de serem emigrantes bem-suce-
didos que eventualmente terdo o seu caddver repatriado, ja que isso implica
custos elevados. Se aqui hd uma légica de sucesso e triunfo econémico, a
outra instAncia em que os defuntos voltam para casa é o caso dos idosos.
Muitos dos idosos nao foram figuras de relevo na emigracio, e vém para
Portugal para serem submetidos a tratamentos médicos, ou para estarem
com os filhos que aqui vivem, e a estadia deles aqui é considerada transi-
toria. Mas mesmo pessoas mais idosas que alcangaram posigoes de relevo
no seio da comunidade de imigrantes guineenses em Portugal sabem que
os seus caddveres regressardo para serem sepultados no zchon de origem: “Se
eu morrer os meus filhos jd me disseram que me levam para a Guiné [...].
Um omi garandi tem a sua casa organizada 4 na Guiné, j4 tem marcado o
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sitio onde quer ser enterrado, por isso, se vem a Portugal e falece, o corpo
¢ enviado para 14”.

Para além de consideragdes econdmicas (a ideia de que a familia, se tem
dinheiro para mandar vir o idoso, também poderd custear as despesas do
reenvio do corpo), o que nos interessa aqui é o significado que estd por trds
da diferenca entre velhos e jovens, no sentido da reveréncia para com os mais
velhos, uma hegemonia real e simbdlica exercida pelos mais velhos sobre os
mais novos. Esta gerontocracia, que Ramon Sarré explicita também entre
os Baga da Guiné-Conakry (Sarré, 2009) parece entdo prevalecer também
na mobilidade que a emigragao implica, e no modo como o sucesso na
aventura migratdria confere por si sé prestigio.

Desde 1992, ja faleceram treze jovens em Portugal, cujos funerais foram
tratados pela associagao. Todos foram enterrados cé, e para todos eles se
enviou a mala. No seu trabalho sobre emigragio feminina guineense em
Portugal, Godinho salienta como a realizacio de projetos migratérios resulta
sempre de um concerto entre a vontade individual e um contexto favordvel a
sua realizagao (Godinho, 2010, p. 18). Numa légica migratéria de busca do
sucesso (econdmico, social), um jovem é provavelmente alguém que ainda
nio conseguiu alcangar essa concretizagio nem o seu decorrente prestigio.

Mas, mais importante que a hegemonia dos velhos sobre os jovens, é o
modo como ela se processa para além da morte. Tal como Kopytoff (1971)
explica, um ancido ¢ jd considerado potencialmente um antepassado, ¢ a
sua morte é uma ocasiao de festa, de celebracio da sua entrada no mundo
dos defuntos e da sua ascensio a antepassado, potencialmente protetor da
sua linhagem. Um idoso é uma pessoa com prestigio e poder (econdmico,
social, religioso), que ele transporta para o mundo do além. Nesse sentido,
a morte de um omi garandi (ancido) deve ser devidamente festejada, na sua
relagao com o lugar de origem e com os seus — a sua familia alargada, a sua
linhagem, e as gentes da sua moransa, de forma a assegurar a fidelizagao
desse antepassado. Um ancido deve ser objecto de muitas mais oferendas,
as cerimOnias devero ser muito mais sumptuosas que as de um jovem.
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Esta 16gica ¢ a mesma das oferendas do chur e tokachur das religioes
animistas, tal como sao praticadas por Papéis, Manjacos, Mancanhas, Bijagos
e Balantas, e também por individuos que se consideram catdlicos, mas que
praticam igualmente as cerimdnias do uso'é. No caso Papel, as primeiras
cerimonias de exéquias finebres incluem o embrulhamento do defunto
em panos ao longo de dias, tantos mais dias quanto mais elevada for a
posicdo social, religiosa e linhageira da pessoa. O corpo é envolvido em
panos oferecidos por todos os que vém ao funeral. Esses panos, oferecidos a
familia dorida e ao defunto sio assim simbolicamente levados pelo espirito
do defunto até ao outro mundo e vao constituir os seus pertences no outro
mundo. Um defunto idoso e prestigiado deve levar muitos panos, que serao
redistribuidos pelos antepassados que o povoam — os antepassados de todos
os que levaram oferendas para o funeral. Daqui advém intimeras disputas, j4
que todos querem que os seus panos sejam colocados no corpo do defunto,
0 que nem sempre acontece. A garantia de que o pano que se oferece chega
a0 outro mundo ¢ também a garantia de que os antepassados ficarao felizes
e manterdo uma boa relacio com os seus descendentes.

Nas cerimoénias de segundas exéquias finebres (z0ka chur), é o sangue
dos animais sacrificados que é ofertado aos antepassados (Saraiva, 2003;
2004a; 2004b; 2008). Mas o toka chur sé tem realmente expressividade
notdria na celebragio da morte de um idoso, que cumpriu todas as etapas
da sua vida e atingiu a plenitude de vida e de realizagdes, e se considera que
tem uma entrada sumptuosa no mundo do além, passando automaticamente
a antepassado. Um roka chur de um velho é um festival de dangas, cantares,
comensalidade alargada e sacrificios animais que se prolonga por vérios dias;
o de uma criang¢a ou jovem é uma cerimonia curta e simples, de tristeza.

No caso de grupos anteriormente referidos, a realizagao do toka chur
¢ essencial para que o espirito do defunto consiga chegar ao seu lugar no

1 Expressio do crioulo que significa “tradicao”.
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mundo dos mortos, e se consiga assim uma boa morte (Saraiva, 2008)".
Por exemplo, no caso Papel, o toka chur deve obrigatoriamente ter lugar em
tchon Papel; um toka chur feito em Portugal nio tem qualquer valor. Isso
nos leva de volta as consideragdes sobre a hegemonia dos anciaos sobre os
jovens. Considera-se que estes tlltimos devem trabalhar e ser bem sucedidos,
sendo que uma das contribui¢des que eles sabem que terdo de prestar serd
de cuidar e custear os toka chur dos ancidos da sua familia proxima: “Estou
a fazer horas extraordindrias no trabalho para conseguir juntar dinheiro
para ir 2 Guiné fazer o toka chur do meu pai. As vacas e o resto da limdria
sa0 caras... para além do prego da passagem aérea...”

Em Portugal, na impossibilidade de se enterrar um corpo embrulhado
em centenas de panos e sem féretro, os panos sao colocados dentro do
caixio, calcula-se uma contagem e valor dos panos adaptado a situacio na
didspora'®. Enquanto que um corpo serd envolvido em centenas de panos
no fchon original, aqui diz-se que um pano corresponde a x (por exemplo,
cinquenta), na Guiné. Através de um artificio de adaptabilidade simbélica
contornam-se as regras e as contingéncias da condi¢io de imigrante.

Tal como j4 explicitamos anteriormente a propdsito da religiao Papel
(Saraiva, 2008, p. 267), temos assim uma rede transnacional em que espiritos,
pessoas, caddveres e bens circulam em dois conjuntos de mundos paralelos:
os mundos fisicos, concretos, dos dois contextos nacionais — o do pais de

15 As segundas ceriménias de exéquias finebres teriam lugar idealmente logo apés o funeral.
Na prdtica, isso quase nunca acontece, ¢ o habitual é terem lugar meses ou anos apds
o funeral, o que nos permite pensar noutros contextos etnograficos em que a distncia
temporal entre a primeira disposi¢ao do caddver e a segundas ceriménias correspondem a
um perfodo que faz coincidir a decomposicio e a separacio da carne dos ossos, a viagem
do espirito até a0 mundo dos mortos e o periodo de luto mais forte, como é o caso dos
Berawan do Borneo, estudados por Metcalf (1985).

16 A importancia da colocagio de panos no caixio é atestada pelas agéncias funerdrias que
constatam muitas vezes que, no caso dos corpos enviados, o peso dos panos é muitas
vezes superior ao peso do préprio corpo, sobretudo se forem panos penti, que sio pesados.
Isso encarece o preco do envio do corpo, que é calculado como carga do porao do avido.
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origem, a Guiné e o do pais de acolhimento, Portugal — e os dois universos
que existem para l4 de qualquer fronteira ou de distdncias espaciais, o mundo
dos vivos e o dos mortos.

A mala enviada para a Guiné-Bissau simboliza essa relagao que deve
ser mantida para que exista uma “boa morte” — concep¢io que implica a
completa realizagao de todos os rituais funerdrios e de todas as obrigacoes
devidas ao defunto e para com a sua familia.

NOTAS FINAIS: O LUGAR DO ENTERRO E A “BOA” MORTE

Olhados na sua totalidade, os rituais funerarios constituem sistemas de
circulagao de bens entre os vivos e os mortos, e contribuem para o refor¢o da
relagao de continuum entre os dois mundos: no caso guineense, os defuntos
nao se tornam espiritos protetores se os ritos nao forem corretamente e inte-
gralmente cumpridos (Saraiva, 1999, p. 278; 2004a; 2004b; 2008, p. 259).

Bloch (1982, p. 15) refere que a nogao de “boa morte” se prende a
necessidade humana de controlar a imprevisibilidade da morte biolégica,
introduzindo protétipos ideais de situagoes em que a morte é domesticada
e transformada num elemento de uma ordem repetitiva ciclica que resultard,
em tltima instincia, em regeneracio e reprodugio da vida. Focando virios
exemplos, nomeadamente o dos Merina e o dos Lugbara, Bloch especifica
que, sem o enterro no timulo comunitdrio ou junto a casa ancestral, nao s6
se perde uma potencial fonte de regeneragio para o grupo, mas a morte do
individuo ¢ terminal. A énfase posta no lugar de repouso do corpo morto
para que haja uma “boa morte” é evidente. Esta premissa estd presente nos
casos anteriormente descritos, seja por uma concretizagao fisica dessa regra

—através do envio do préprio corpo — seja pela sua transformagao simbdlica
e desdobramento em vdrias agdes que podem ultrapassar a impossibilidade
de o fazer materialmente: o envio da mala, as ceriménias repartidas entre
dois espagos (o guineense e o portugués), o foka chur. O que estd subenten-
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dido nestas dinAmicas cerimoniais ¢ precisamente a ligacao entre migragao,
reciprocidade, redistribuigao e a “boa morte”.

A emigragio ¢ frequentemente um projeto empreendedor através do
qual se procura prestigio e sucesso econdmico. O éxito, a concretizar-se,
deve ser partilhado com os demais parentes numa lgica de reciprocidade e
corresponsabilidade moral (que implica uma liga¢do com a terra e a familia
de origem), e que tem consequéncias nas préprias percepgoes da morte e
do morrer. Os migrantes esperam que aqueles que ficaram “para trds”, na
Guiné, cuidem deles, através da recep¢io dos seus caddveres ou da realizagao
de determinadas ceriménias, para que possam ter uma “boa morte”. Afinal,
também eles um dia se sacrificaram, enquanto migrantes, em nome do
bem-estar colectivo.

Simultaneamente, o migrante bem-sucedido tem a obrigatoriedade de
velar pelos seus parentes e conterrineos procurando ajudar ou patrocinar as
suas ceriménias finebres. Aqui o papel do migrante ¢ contribuir com o seu
sucesso para a “boa morte” de parentes e conterrineos e assim continuar a
reproduzir a sua ligagao a uma terra.

Esse caso revela que num mundo crescentemente globalizado os lugares
nao deixaram de existir; eles continuam a ser produzidos no 4mbito da vida
social (Olwig, 2007). Existe uma homologia entre lugares de pertenga e
nogoes de relatedness (Carsten, 2000), que assume o seu oxi7oron na morte
e no morrer (Saraiva; Mapril, 2012)

Através da territorializacao da morte, celebra-se uma uniao com um
lugar em que as pessoas tém os seus parentes, amigos e conhecidos, uniao
essa que é uma vitéria sobre a divisao e a separagao que a contemporaneidade
implica ao levar muitos a emigrar. De facto, numa sociedade de migrantes,
o importante nio é onde se nasce, mas sim onde se é enterrado (Ho, 20006),
e os trinsitos finebres entre Portugal e Guiné-Bissau sao reveladores dessas
dinimicas teldricas.

Retomando a premissa de Bloch sobre a boa morte como potencial de
regeneragio para o grupo, que impede também que a morte de um individuo
seja terminal, o que pretendemos aqui mostrar é a forma como, em dois
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contextos etnogréficos dispares, e em situacoes de didspora diferenciadas, a
no¢ao de relatedness atua. Nessas redes transnacionais, temos presente uma
intensa relagao entre os mundos paralelos que anteriormente referi — os
mundos fisicos concretos do contexto nacional de origem dos imigrantes,
a Guiné, e o pais de acolhimento, entre os quais circulam corpos (pessoas e
caddveres), mas nao s6. Essa primeira circulagao ¢ da responsabilidade dos
préprios migrantes, que cumprem os seus deveres quer para com os mortos,
quer para com as suas familias no espago de origem. Mas circulam também
bens simbdlicos e espiritos, em que se cumprem deveres que os vivos tém
para com os espiritos dos defuntos. Essas dinimicas enviam mais uma vez a
nogao de relatedness, na medida em que a comunidade (guineense) existe na
intersecgdo entre o mundo dos vivos e dos mortos. Isto é, essas comunidades
sao constituidas por vivos e mortos, e o que se espera dos vivos — migrantes
— é assegurar que essa continuidade seja mantida, mesmo que eles préprios
estejam longe do seu lugar de origem. Ao mesmo tempo, isso revela que a
morte de uma pessoa nunca é terminal, e que essa morte funciona como uma
verdadeira fonte de regeneragao — nesses casos, regeneragao da vida mesmo
nos espagos alargados pela emigracao, jd que é a propria morte que espoleta
a continuidade de todo esse conjunto de relagdes com o lugar de origem.
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A CREMACAO NA ITALIA E NA FRANCA:
REFLEXOES SOBRE AS CAUSAS E IMPLICACOES
DE UMA REVOLUCAO RITUAL'

Adriano Favolé®

Resumo: O objetivo deste artigo ¢ o de refletir sobre as razoes e sobre as consequéncias
da recente difusio da cremacio na Itdlia e na Franca. Sio paises que, sobretudo por
suas tradicoes catdlicas, adotaram esta prética bem mais tarde que os Estados do
norte europeu. Apesar do fato de que atualmente a Igreja consinta a cremagcio, o
rito finebre catélico ainda é pouco propenso a integrar formas de personificacio da
memoria. Por esse motivo, a exigéncia de se construir novas formas de ritualidades
finebres é mais sentida nesses paises. A tese expressa na parte central do artigo é
que hoje em dia a cremacio nao é mais uma escolha de rompimento, mas apresenta
muitas conexoes com as ideologias, as prdticas e as concessoes dos seres humanos
difusas na sociedade ocidental. A parte final do artigo coloca algumas questoes
relativas as novas ritualisticas finebres, abrindo novos caminhos de pesquisa em
torno das préticas de cremagio.

Palavras-chave: Ritual; Cremacio; Morte.

Abstract: The purpose of this article is to reflect about the reasons and the
consequences of the recent spread of cremation in Italy and France. These are
countries that, especially for its Catholic traditions, have adopted this practice much
later that the states of northern Europe. Despite the fact that today the Church
consents cremation, the Catholic funerary rite is still disinclined to integrate
forms of embodiment of memory. For this reason, the requirement to create new
forms of funeral rituals is felt with more intensity in these countries. The thesis
expressed in the central part of the article isthat today cremation is no longer a
choice of disruption, but has many connections with the ideologies, practices and
concessions of human beings disseminated in Western society. The final part of

U Traduzido por Hugo Ricardo Soares.

2 Professor na Universidade de Torino. Contato: adriano.favole@unito.it
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the article raises questions concerning the new funerary ritualistic, opening new
research paths around the cremation practices.

Keywords: Ritual; Cremation; Death.

INTRODUCAO

Em treze de margo de 2007, morreram meus avds paternos. Rosa
tinha quase 96 anos e Antonio, 94. Com exce¢ao de um longo paréntese,
no decorrer da Segunda Guerra Mundial, durante o qual o meu av6 foi
convocado pelo exército e combateu nos arredores de Bolzano — conseguindo
um grave ferimento na mandibula e outro nas costas — viveram juntos por
68 anos. Era provavelmente quase madrugada quando minha avé morreu
no sono: o sofrimento foi fatal para Antonio que fechou os olhos apenas
uma hora depois.

A minha familia lidou com esta insélita dupla morte de um modo que
podemos dizer tradicional. Os dois viveram alguns anos no andar debaixo
de uma casa que era habitada por um de seus filhos. O quarto foi usado
para o velério, com os dois corpos dispostos com os pés em direcio a porta.
A empresa encarregada das priticas funebres, onde foram comprados os
caixdes, trouxe tudo o que foi necessdrio: as luzes que simulavam as chamas
dos candelabros, os suportes para as flores e os caixoes, mesa e caderno para
as assinaturas e mensagens de condoléncias. Por duas noites, foi recitado o
rosdrio pouco antes do jantar.

No dia do funeral, um cortejo de carros escoltou os dois caixoes a Igreja
paroquial da cidade onde residiam. O sacerdote celebrante, padre Felice,
irmao mais novo do meu avo, recebeu os caixoes na Igreja com uma bencao.
A missa foi celebrada com o ritual canénico e em seguida o cortejo de carros
se moveu em diregdo ao tltimo destino, um pequeno cemitério rural. O
cemitério encontrava-se a menos de um quilometro do sitio que meus
avos cuidaram entre os anos trinta e setenta do século XX como meeiros,
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juntamente com a familia de Antonio, que era o primoggénito. Seus corpos
foram enterrados um ao lado do outro, em dois jazigos comprados um ano
antes e situados em um grande columbdrio. Em cima, embaixo e ao lado
deles, as fotografias de recordagio, mais ou menos amareladas pelo tempo,
recordavam rostos conhecidos daquela pequena cidade (atualmente apenas
com uma centena de habitantes) na qual todos se conheciam.

Nas horas seguintes & morte, nao houve discussoes particulares sobre o
modo de proceder. [Decidiram-se detalhes relativos a toilette funebre e as
roupas, as flores, as coroas e ao destino das ofertas, as horas da noite para
celebragio do rosdrio, aos textos para serem publicados na parte de trds
das fotografias de recordagio que seriam distribuidos a parentes e amigos].
Uma vez escolhida a funerdria, todo o resto vem por si, seguindo um proce-
dimento ritual bem conhecido por todos. A minha proposta de preparar
para o rito finebre um breve discurso que recordasse alguns momentos da
vida de Antonio e Rosa foi como um recebido com favor pelos familiares
mais proximos: foi o préprio celebrante — padre Felice — irmao do meu
av0, a exprimir alguma reserva. Consentiu-me de ler um texto (“mas que
seja breve, por favor”) ao final da missa, porque, disse, “a Igreja nao ama os
panegiricos”. No rito catélico, os mortos vém celebrados em vista de sua
iminente “comunhao” com Deus, sem particulares referimentos as suas
personalidades: na homilia, de facto, padre Felice falou dos projetos de
Deus sobre os homens, da salvagio, do além que nos atende a todos, mas
nao gastou uma sé palavra para recordar a individualidade de seu irmao
e de sua cunhada. A sua profunda emogio e comogio foram traidas pelo
embargo em sua voz e pelas expressoes do rosto, mas nao rompeu com o
esquema habitual e dogmadtico do rito finebre catélico.
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AS RAZOES DE UMA REVOLUCAO RITUAL

A despeito da anomalia de um incomum duplo funeral, o procedimento
funebre’ que descrevi anteriormente — a exposi¢ao dos caddveres em casa, a
vigilia, o rosdrio, a missa, o sepultamento no cemitério — é ainda bastante
difundido na Itdlia e na Franga, sobretudo nas dreas rurais. Certo é que,
e ndo de hoje em dia, a morte geralmente é “terceirizada’: morre-se nos
hospitais mais do que em casa, e nestes, frequentemente, a sala mortudria é
preparada em (esqudlidas) cAmaras fiinebres hospitalares, nas quais os hordrios
das vigilias sao ditados por rigidos regulamentos e reduzidos a poucas horas
diurnas. Ou seja, escassos sa0s 0s espacos e tempos reservados ao rito. No
imagindrio coletivo, no entanto, a morte continua a ser associada a vigilias
e oragoes, cortejos funebres (atualmente proibidos em muitas cidades),
lugares de cultos, sepultamentos (ainda que se trate de tumulagoes), missas
celebradas em ocasido de funerais, “sétimas” e “trigésimas™.

Em realidade, hd pelo menos trinta anos, uma verdadeira e prépria
revolucio ritual (Michaud Nérard, 2012) afetou a forma como lidamos com
as questoes relativas ao “pés-morte”. Um ntiimero crescente de italianos e
franceses (os dois casos nacionais sobre os quais me concentrarei neste artigo)
colocam em pratica, para si mesmos — através de declaragoes antecipadas — ou
para os seus parentes, procedimentos rituais que, no limite, nao configuram
mais nenhum dos aspectos descritos anteriormente: nenhuma vigilia longa,
nenhum cortejo, nenhum trinsito em lugares de culto, nem enterros, nem
sepultamentos. Esta revolugao estd ligada a surpreendente difusao da prética
da cremagao, muito marcada e de maior profundidade histérica nos paises
do norte da Europa, mas de crescente importincia também no sul, além

Com a expressio “procedimento finebre”, faco referimento a todas aquelas atividades
de cardter social que seguem a morte, reservando o termo “rito finebre” ao funeral
propriamente dito e aos momentos de maior “densidade” simbdlica.

O termo “sétima” indica a missa celebrada sete dias depois da morte; a “trigésima” é a
missa celebrada trinta dias depois da morte. (N.T. “sétima” e “trigésima” representam

no Brasil a “missa de sétimo dia” e a “missa de um més”).
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daquela “fronteira invisivel” que separa a Europa setentrional de tradigio
predominantemente protestante dos paises meridionais de tradigao catélica.
Como veremos, hoje em dia a Igreja Catélica permite a cremagio e adapta
seus préprios ritos a nova sensibilidade®, por isso, nem sempre a escolha
pela cremacio envolve a perda de aspectos menos tradicionais do funeral.
A revolugio ritual em ac¢do ¢, todavia, relevante e merece uma reflexio de
cardter socioldgico e antropoldgico.

As sociedades para a cremagao tém uma histéria muito longa na Europa
e, nos casos da Itdlia e da Franca, foram fundadas na segunda metade do
século XIX. E, porém, somente a partir da década de 1980 que a préitica da
cremacio comegou a se difundir para além daqueles restritos circulos laicos e
magdnicos nos quais teve suas origens no final do século XIX. Em 1980, na
Franca, somente 1% das mortes eram seguidas de uma cremacio; na Itdlia os
dados em escala nacional sao disponiveis s6 a partir da década de 1990, mas
sabemos que, em 1987, praticaram-se somente 3700 cremagoes (o equivalente
a 1/5 das mortes)’. Atualmente, a Franga tem um percentual de cremacoes
que se aproxima aos 32%, a Itdlia supera os 14%. As diferencas internas
(grandes cidades/pequenas cidades, norte/sul, centros urbanos/regioes rurais)
sao significativas: em Paris e nas grandes cidades francesas, mais de 45%
das mortes sao seguidas pela cremagio. S6 em Milao, sao praticadas quase
10% de todas as cremagées da Peninsula e em seis regides do centro-norte
(Liguria, Piemonte, Lombardia, Véneto, Emilia Romagna, Toscana), em
conjunto com a regiao de Licio, sio praticadas 90% das cremacoes italianas,

A nova edigio do texto que disciplina o rito catélico das exéquias (que entrou em fungio
no dia primeiro de novembro de 2012) contém um longo apéndice dedicado 4 cremagio
(Rito das exéquias, 2011, p. 203-246).

Na Itdlia o nascimento das primeiras sociedades para a cremagio ocorreu no final do século
XIX (a “Socrem Torino” nasce em 1883 ¢ em 1888 inaugura o Templo Crematdrio); na
Franga, jd durante a Revolugio, houve uma primeira tentativa de dar impulso & prética,
mas somente em 1887 ¢ votada a lei que autoriza a cremagio.

Disponivel em: www.funerali.org. Acesso em 30 jul. 2013.
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em grande parte, nas capitais®. No sul da Itdlia, a cremagio continua a ser
uma pritica muito minoritdria: dos cinquenta e oito crematérios que existem
no pais, somente trés se encontram nas regioes do sul (um na Sicilia, um na
Puglia e um na Campania). A difusdo destas instalacoes na Franca ¢ mais
homogénea, ainda que Paris e a drea norte-oriental (a mais em forte tradi¢ao
protestante) apresentam uma maior presenca de crematdrios’.

Um olhar sobre a difusdo da cremac¢io na Europa revela uma forte
cisao entre os paises do norte e aqueles meridionais: os dados fornecidos
pela Cremation Society of Great Britain'® nos informam que em muitos
Estados europeus ela ¢ igualmente ou mais difusa que as outras formas de
sepultamento (Bélgica 50%, Republica Checa 80%, Dinamarca 78%, Paises
Baixos 58%, Portugal 50%), Eslovénia 80%, Suécia 78%, Suica 85%, Reino
Unido 74%), e em alguns é superior aos 30% (Austria 34%, Finlandia 42%,
Franca 32%, Noruega 36%). A excegdo representada pela Irlanda, cujo
percentual de cremacio é de 11%, mostra a relevincia do fator religioso pela
escolha cremacionista (do mesmo modo, na Roménia, a aversao da Igreja
Ortodoxa explica a auséncia quase total das cremagoes): ainda que, a partir
de 1963, a Igreja Catdlica tenha declarado a admissibilidade da cremagao,
nio existem duvidas de que os paises com tradigao catdlica mais forte
exprimem ainda hoje resisténcia. Ampliando o olhar ao resto do mundo,
descobrimos que os maiores paises cremacionistas sao o Japao (préximo
dos 100%), Hong Kong (90%), Taiwan (90%), Cingapura (80%), Nova
Zelandia (72%), China e Australia (50%). Nos Estados Unidos, a cremaciao
chega a porcentagem de 42%.

Voltando a Europa, em especifico, para a Itilia e Franca — sem ignorar
as diferengas que separam os dois paises — gostaria agora de refletir sobre

¥ Disponivel em: www.EuroAct.net. Acesso em 30 jul. 2013.

K Disponivel em: www.crematorium.eu/les-crematoriums-de-france.html, consultado
em 30.07.2013.

'% Disponivel em: http://www.srgw.demon.co.uk/CremSoc5/Stats/Interntl/2011/StatsIF.
html. Acesso em 30 jul. 2013.
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as razdes que explicam porque, depois de quase dois milénios de enterros e
tumulagdes, a revolugdo cremacionista estd transformado os procedimentos
funebres. Porque, nos dltimos trinta anos, um crescente percentual de
pessoas vém escolhendo uma modalidade diversa de tratamento do corpo
morto quebrando, assim, um esquema ritual tao bem enraizado? Por que,
seja na Franga ou na Itdlia, um nimero crescente de pessoas (nos dias de
hoje decididamente majoritdrio) desejam que depois da morte seus corpos
sejam reduzidos a cinzas e depois dispersos ou, em alguns casos, conservados
em algum lugar familiar, fora do cemitério?

A complexidade das razdes que explicam a propagagao da sensibilidade e
da escolha cremacionista é grande e poucos s3o os autores que se dedicaram
ao tema''. Eu gostaria agora de apresentar, sem aspirar & completude, alguns
desses fatores que me parecem cruciais para se compreender esta “revolugao”'?.

(1) Em primeiro lugar, hd um fator demografico. O prolongamento da
expectativa de vida nos paises ocidentais faz com que muitas vezes a morte
chegue muitos anos depois de um processo de morte social que traz a saida
do mundo do trabalho e a rarefacio das relagoes afetivas mais densas: trata-se
da solidao do moribundo, de que falava hd muitos anos atrds Norbert Elias
(1982). Como observa Michaud Nérard, frequentemente, estes mortos em
idade tardia suscitam mais nostalgia do que dor (2012, p. 23). O prolon-
gamento da expectativa de vida tem igualmente transformado a etiologia
das “doengas mortais”: doencas degenerativas como o Alzheimer, problemas
cardiacos e vasculares, pela sua cronicidade, provocam uma lenta morte fisica
e social do individuo. Imaginando viver muito e morrer quando os filhos,
e talvez até os netos, forem por sua vez, velhos também, muitas pessoas

' A bibliografia relativa & cremagio na Itdlia e na Franca apresenta numerosos textos de
cardter histérico, mas poucas andlises de orientagao socioldgica e antropoldgica relativas
a contemporaneidade. Entre estes tltimos, destacam-se Belhassem (1998); Michaud
Nérard (2012).

12 As minhas reflexdes sio inspiradas de maneira especial no texto de Frangois Michaud
Nérard (2012) que me parece representar uma das andlises mais detalhadas e recentes
sobre o tema, pela sua capacidade de mover-se entre o “campo” e a teoria.
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veem na cremagio (e na dispersio das cinzas) uma forma de deixar mais

leve o peso da prépria morte. E significativo que, seja na Franca ou na Itdlia,
muito raramente se recorre a cremagio de criangas e jovens. A necessidade

de um timulo, uma ldpide para reificar a morte, com o peso de um luto

ainda por se desenvolver, parece se adaptar majoritariamente aqueles que os

historiadores chamaram de “maus mortos” (Ariés, 1977; Volvelle, 1993) — as

mortes que chegam inesperadamente, numa idade relativamente jovem. Ao

contrério, a “leveza” quase intangivel das cinzas e, nao raro, de sua dispersao,
sao defendidas para corpos que j viveram em vida um longo processo de

decadéncia fisica. Pode-se perguntar se de fato nas sociedades de “bem-estar”
ocidentais, caracterizadas por uma longa expectativa de vida, o processo de

luto comega bem antes da morte fisica. E um pouco como se os moribundos

fossem j4 assimilados aos antepassados. A cremacio ¢ interpretada nesta

perspectiva como o tltimo ato de um processo de decadéncia do corpo (e

da subjetividade) que se iniciou muito tempo antes.

(2) Um segundo fator é de ordem cientifico-tecnoldgica. A nossa socie-
dade ¢ caracterizada pela tentativa de controlar sempre de forma mais
detalhada e evasiva a vida biolégica do corpo. Utilizando uma metéfora
desportiva, podemos dizer que os nossos corpos sio “dopados”, do momento
que — sobretudo na idade adulta mais tardia e na velhice — hd um uso
abundante de firmacos, implantes, intervencoes biomédicas sobre o corpo.
Apesar da retérica da “naturalidade” da vida e da desejada “naturalidade” da
morte (Sozzi, 2009, p. 92-95), sempre fica evidente como o corpo é objeto
de fabricagao cultural e tecnoldgica. A morte permanece um destino inevi-
tdvel, contudo, frequentemente, ela ocorre quando se decide suspender as
intervengoes biomédicas: passamos da expectativa da morte para a expectativa
da decisao de deixar morrer (Michaud Nérard, 2012, p. 29). Nesse clima, a
cremagao aparece como uma op¢ao de continuidade, bem mais do que de
ruptura. A ideia de um corpo que “naturalmente” e lentamente se decompée
na terra ou num lugar de cimento, deixa espago aos auspicios de um corpo
cuja dissolugao é controlada por um processo tecnoldgico sofisticado que,
a oitocentos graus célsius, o transforma em cinzas. Desse ponto de vista, é
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bom observar que a cremagio contemporinea se baseia num procedimento
que tem pouca ou nada a ver com a cremagao praticada em épocas anteriores
ou em sociedades que ndo usam os sistemas tecnoldgicos do Ocidente. A
cremagao “tradicional” (uma pira finebre, por exemplo) consome as partes
moles do corpo deixando quase intacto o aparato dsseo. Este tipo de cremagao
¢ um procedimento voltado para “acelerar” a putrefagao (Favole, 2003),
enquanto a cremagio praticada atualmente na Europa'® destrdi o corpo,
dissolvendo-o em cinzas que se apresentam como uma areia esbranquigada
formada essencialmente por sais minerais dos ossos (estimado entre dois ou
trés litros por corpo adulto). O corpo, dessa forma, perde toda a individua-
lidade, mesmo aquela “substincia simbdlica”, hoje em dia muito enfatizada,
que é 0o DNA. S6 a presenca daqueles restos leves que sdo as cinzas, assinalam
uma permanéncia, uma resisténcia daquilo que Michaud Nérard chamou de
“néantisation du corps” (aniquila¢ao do corpo) completado pela dispersao
das cinzas em si. Voltaremos mais a frente sobre as questoes relativas aos
restos do processo de cremagao. Para concluir, podemos observar que, de
um ponto de vista cientl’ﬁco—tecnolégico, a cremagao apresenta-se como
uma escolha particularmente congenial 4 uma sociedade que, sempre mais,
fabrica e controla a vida biolégica do corpo.

(3) Um terceiro fator relacionado com a revolug¢io cremacionista em
curso estd ligado a prépria ideia de escolha. Ao contrério do enterro e do
sepultamento, a cremagao traz, tanto na Itdlia quanto na Franca, uma escolha
explicita sobre o destino do préprio corpo depois da morte. Em ambos os
paises, essa escolha pode ser expressa com a inscri¢io numa sociedade de
cremagao, com um testamento oficialmente registrado, ou comunicar este
desejo ao parente mais proximo ou a pessoa que serd encarregada de fazer

13 Pode ser interessante notar que no Japio (pais no qual a cremagio atinge quase 100%)
a cremacdo nio prevé a pulverizagio dos ossos. O rito do kotsuage consiste em retirar
os fragmentos de ossos que permanecerem intactos no processo crematdrio a partir
daqueles dos pés subindo até o crinio para depois, colocd-los numa urna (Michaud
Nérard, 2012, p. 165).
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valer as vontades do recém-falecido. Desse ponto de vista, a cremagio é um
fend6meno que apresenta muitas conexdes com as questoes do “testamento
em vida”, das “diretivas antecipadas de vontade do paciente” assim como
a difusao dos “tratamentos paliativos”. O medo da “morte aparente”, que
foi muito acentuado durante alguns periodos da histéria europeia — isto ¢,
o medo de ser declarado morto antes da parada cardiaca ou da faléncia de
todas as outras fungoes vitais'* — deu lugar a uma espécie de medo especular,
o de uma “vida aparente”. Uma vida prolongada por tecnoldgicas biomédicas
a custa de sofrimento, inconsciéncia e o fim das relacoes sociais. Diante
do risco de uma invasao excessiva dos cuidados terapéuticos (o chamado
“tratamento médico agressivo”), em muitos paises europeus, invocam-se
leis que dao a oportunidade de exprimir as préprias vontades em relagao
a doenga e ao fim da vida. O esfor¢o, em certo sentido, é aquele de poder
escolher as condicoes da prépria morte. Também nesse caso, a cremagao
estd em continuidade com esses aspectos socioculturais das sociedades
ocidentais: a énfase sobre a “escolha” do destino ultimo do corpo estd em
sintonia com a exigéncia de escolher as modalidades da cura e de colocar fim
a medicalizagio do corpo moribundo. Nao se confia mais no “dogma” da
cura a qualquer custo, pede-se as ciéncias biomédicas e a seus profissionais
para incluir a morte no horizonte da cura, limitando-se, nos casos extremos,
as terapias contra a dor; do mesmo modo, nio se confia mais passivamente
nos procedimentos finebres consolidados pela tradi¢ao, mas invoca-se a
possibilidade da escolha, também em relagao ao desenvolvimento do rito
e ao destino tltimo do corpo.

(4) A nogio de escolha leva-nos ao coragio de outro fator, aquele da
individualidade ou do individualismo. Trata-se, obviamente, de um debate
bastante amplo que carrega uma longa tradi¢ao nos estudos humanisticos.
Limitar-me-ei a algumas consideracoes estritamente relacionadas ao tema
abordado neste trabalho. Um dos maiores estudiosos europeus da morte
contemporinea, John Douglas Davis, fala da cremagao e da dispersao

1 Cft. Defanti (2007, p. 48-52).
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das cinzas nos termos de um “cumprimento retrospectivo da identidade”
(2000, p. 51). Em um mundo pés-moderno, no qual “[...] contam pouco
as crengas amplamente compartilhadas, ou as ideologias, e onde as identi-
dades consistem em poucas relagoes pessoais [...]”, a colocagio das cinzas
em lugares significativos para o defunto e para algumas pessoas préximas
a ele, é uma agao que, em qualquer modo, “completa” ou sanciona post-
mortem a individualidade e a personalidade do morto. Do mesmo modo,
o sociblogo inglés Tony Walter observa: “A tendéncia — se observarmos
sinais nio sé no Reino Unido, mas em outros paises europeus — parece
ser aquela de um funeral que recorda a vida ao invés de chorar a morte e
a celebracio sempre mais frequente de funerais personalizados revela em
parte uma reagdo contra aqueles extremamente impessoais dos crematérios
municipais” (2000, p. 41).

Contrapondo-se a uma tradigao religiosa (a tradi¢ao catélica) que deu
vida a um rito amplamente compartilhado, em que — como vimos no primeiro
pardgrafo — nao hd muito espago (ou nao hd nenhum) para a celebragao da
individualidade do defunto, a escolha pela cremagio, sobretudo quando ¢
acompanhada pela expressio da vontade em relagio ao desenvolvimento
preciso do rito e ao eventual lugar de dispersao ou conservagao das cinzas,
exprime bem o impacto do valor individualista. Especialmente o pedido
para que as préprias cinzas sejam dispersas num lugar simbolicamente
denso (o topo de uma montanha, a baia romantica de um lago, um campo
de golfe) fazem da cremagao um dltimo ato de celebracio da prépria indi-
vidualidade, uma realizagio da identidade que precede a néantisation, o
desaparecimento do eu (Michaud Nérard, 2012, p. 41). Embora, como
j dissemos, a Igreja admita atualmente a cremagao e nao obstante ao fato
de que muitos crentes a escolhem como destino tltimo do préprio corpo
(unindo cremagcio e rito funebre catdlico), tém-se a impressao de que é a
celebracao da personalidade ou individualidade do defunto que representa
um impulso a escolha cremacionista. De maneira nio surpreendente, seja
na cremagao, sejam nas novas formas de ritualidades civis ou laicas, sdo
impostas, muito mais cedo e com mais facilidade nos paises protestantes,
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uma confisso religiosa mais propensa a uma “comemoragao personalizada
do morto”, como bem evidencia Marina Sozzi em seu estudo sobre tanato-
logia (2009. p. 19). As explicagoes do atrito, do empobrecimento do ritual
catélico e da diminuic¢ao de sua atratividade sdo encontradas, na minha
maneira de ver, na incapacidade (ou falta de vontade) de lidar com uma
demanda de crescente procura por individualidade e pela personalizacao
do ritual finebre. Mesmo a jé citada tltima edi¢io do “Rito das Exéquias”,
lembra o sacerdote celebrante que somente

[...] apds as palavras de recomendacio e despedida [...] podem ser acrescentadas
algumas palavras em relagio 4 meméria crista do falecido. Que o texto seja prece-
dentemente combinado e que nao seja pronunciado do pulpito. Evite o recurso de
textos ou imagens, como também a execugio de cantos e musicas estranhos a liturgia
(2011, p. 30).

A escolha da cremagao é obviamente ligada a muitos outros fatores que
aqui nao serdo tratados. As motivagoes ecoldgicas ligadas a ideia de uma
excessiva ocupagao de terreno por parte dos mortos (“a terra para os vivos~ é
um tradicional lema das sociedades para a cremagio); o horror que suscitam
a putrefagdo e as priticas contemporineas de exumagao; a consciéncia do
fato de que os lugares dos mortos e as tumbas requerem cuidados (quase
sempre confiados as mulheres) nem sempre compativeis com os atuais estilos
de vida; o anticlericalismo, que foi a origem das sociedades para a cremagao,
no final do século XIX: todos esses fatores e ainda muitos outros entram
no jogo da escolha cremacionista. No entanto, agora deixemos de lado as
causas que estimularam o inicio deste inédito procedimento finebre para
nos aprofundarmos sobre algumas questoes ligadas a consolidagio de (ou
ao menos a necessidade de) novas formas rituais.
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OS NOVOS RITUAIS DA CREMACAO

Os estudos sobre a cremacio na Itdlia (Sozzi, 2004) e na Franca (Michaud
Nérard, 2012) convergem em apontar como esta nova modalidade de tratar
os corpos dos mortos nio resultou no cancelamento do pedido ou desejo
de ritualizar a morte. O descontentamento com o rito catélico, a crescente
presenca de pessoas cuja existéncia nao é mais marcada pelos “ritos de
passagem’” tradicionais entre as paredes de uma igreja (batismo, comunhio,
crisma, matrimonio), a composi¢cao multiétnica das cidades e das sociedades
contemporaneas, criam uma difusa demanda generalizada de novas formas
de ritualidades finebres. Sociedades para a cremacio, associagoes culturais
que lutam pela laicidade das instituicoes, psicologos e profissionais de satde
que constatam as consequéncias da falta de ritualizagao das dores provocadas
pela perda de uma pessoa querida, clamam com insisténcia pela criagao de
novos espagos para a celebragao de ritos finebres de pessoas pertencentes a
diferentes etnias e credos religiosos, de ateus ou laicos que nao se reconhecem
na Igreja Catdlica ou em outra confissio religiosa majoritdria. Muitos deles
optam pela cremacio que, além disso, reconfigura os momentos do rito: a
entrega do caixio para as pessoas que trabalham no crematério, a retira das
cinzas, a sua dispersao ou colocagio no cemitério ou em espagos domésticos
s20 momentos emotivos muito fortes que se prestam a ser ritualizados.

Ha4 valores culturais dos ritos finebres que aparecem bastante persis-
tentes ao longo do tempo e do espago: acompanhar ou despedir a alma do
defunto, exprimir solidariedade aos enlutados, facilitar a elaboragao do luto,
comemorar a vida do falecido, expressar e expor o status social de uma familia
ou de um grupo, reforcar as redes sociais etc. (Walter, 2001). Esses valores
nao desapareceram na cena pés-moderna, mas exigem novas configuragoes.

Como demonstra Marina Sozzi (2009, p. 96-118), nao é a primeira vez
que na Europa se sente a necessidade de inventar novos ritos flinebres. Nos
primeiros anos do século XIX, na Franca, os valores laicos e republicanos
que foram impostos com a Revolu¢io estimularam uma profunda reflexao
sobre a forma do rito: “Iratava-se de superar a crise [...], o vazio, a frieza
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dos costumes funerdrios através da invengio de novos rituais que estivessem
em consonincia com a nova realidade da sociedade francesa pés-revolugao.”
(2009, p. 97). A inspiracao para a criagao de novos ritos e espagos para a
morte (em particular os novos cemitérios construidos fora dos muros da
cidade) vem, portanto, da Civilizagao Cldssica. O presente contexto, porém,
¢ profundamente diferente. Nas pdginas finais deste artigo, gostaria de
refletir sobre alguns dos problemas que surgem a partir desta exigéncia de
uma ritualidade finebre renovada e ligada a difusao da cremagao: para ser
objetivo, dividirei, também, nesse caso, meu raciocinio em alguns pontos.
(1) Personalizagao vs. rituais compartilhados. Como vimos no pardgrafo
precedente, um dos motivos que estd na base da escolha pela cremagio estd
ligado ao pedido de personalizagio do rito e de reconhecimento (ou “realizagao”,
para nos expressarmos como Douglas Davies) da individualidade do defunto.
Nesse sentido, pode-se perguntar quanto a personalizagao é compativel com
os outros rituais socialmente compartilhados que estdo em vigéncia. O rito,
devido a sua natureza, exige a participagio, o reconhecimento e, inevitavel-
mente, certo grau de fixidez e previsibilidade. Mesmo quando — e muitos
exemplos etnograficos o evidenciam — o rito no consiste numa escansao rigida
e imutdvel de gestos e palavras, mas, num contexto, que permite a impro-
visa¢do e a inovagao, nao hd davida de que a “previsibilidade” constitui um
aspecto essencial. Até que ponto, portanto, é possivel personalizar um ritual?
A personaliza¢io pode se tornar um obstéculo para o compartilhamento social
do rito propriamente dito. A no¢ao de ritos privados é quase uma contradicio.
(2) Ignorancia ritual vs. necessidade de inventar novos ritos. A exigéncia
de dar vida a novos ritos finebres se relaciona, em nossa sociedade, com um
empobrecimento geral da dimensao simbdlica e ritual e de uma igualmente
forte “ignorancia” ritual. Tendo trabalhado em culturas polinésias’ que
marcam as diversas fases da vida com elaboradas e cuidadosas formas rituais,
permaneco muito impressionado com a “pobreza” dos ritos da sociedade que
nos circunda. Que se trate de uma simples festa académica, da discussao de uma

15 Desde 1996, realizo pesquisas no territdrio ultramarino francés de Wallis e Futuna.
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monografia de graduagio ou da celebra¢io do Natal, a nossa cultura parece
particularmente carente na pratica de produzir rituais coletivos. A literatura
recente mostra que nio sio poucas as experiéncias de invencoes ritualisticas
finebres: as cerimonias seculares que, hd alguns anos, sao oferecidas aos
enlutados que preferem a cremagao no célebre cemitério parisiense de Pére-
-Lachaise (Michaud Nérard, 2012, p. 111-133); os rituais funerdrios que se
desenvolvem no templo crematério da cidade de Torino (Verga, 2003/2004)
sao dois exemplos excelentes de “inven¢oes” ritualisticas que se destacam, no
entanto, por sua singularidade. Deve ser dito que a maioria das cremacoes
que ocorrem na Itdlia e na Franga — exceto, obviamente, aqueles que esco-
lhem um rito catélico ou religioso — sdo atualmente, de fato, des-ritualizados.
Como desenvolver um rito finebre secular é uma pergunta longe de ébvia.

(3) De quem sio os ritos e de quem sdo os corpos? A ampla literatura
etnografica sobre os ritos ensina-nos que estes nao sao isentos de invengao,
transformacio, manipulacio. No entanto, um pouco como uma linguagem,
o rito é em geral o resultado de uma longa estratificagao histérica, de compro-
missos e ajustes que fazem dele um instrumento amplamente compartilhado.
Muitas pessoas que escolhem a cremagao tém hoje em dia como definir em
detalhes o desenvolvimento do préprio rito finebre — ou, pelo contririo,
afirmar que nao querem um. Esses sugerem métodos de execucao, passagens
para serem lidas, musicas, imagens, locais para dispersao das cinzas. E, no
entanto, os ritos flinebres sao, sobretudo, uma questao que diz respeito aos
enlutados: o que acontece se para a grande parte destes tltimos os gestos
e a sequéncia ritual prevista pelo defunto sao privados de significados? De
quem s30 e para quem sao os ritos? Ao defunto, aos enlutados, ou, ainda,
de forma mais geral, 4 comunidade?

A personalizagio do rito pode ir até sua privatizagio, impedindo, assim,
o rito de desenvolver grande parte de suas fun¢des. A assembleia que participa
corre o risco de ver o significado do rito reduzido que, como uma concha vazia,
termina por ser simplesmente o guardiao das emogoes suscitadas pela perda.

Um discurso similar vale para os corpos. Nio poucos adeptos das socie-
dades para a cremagao que esperam que seu préprio corpo seja queimado e
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as cinzas dispersas em lugares significativos, sem deixar rastro. Este desejo
nao ¢ sempre compartilhado por quem permanece e gostaria de ter um
lugar para chorar ou se recolher em meméria do ente querido. De quem
s20 os corpos dos mortos? Continuam a pertencer ao sujeito que o habitou
em vida ou nio? E importante que, tanto na legislagéo italiana quanto na
francesa, mesmo quando ele é reduzido s cinzas, o corpo deve permanecer
integro. Oficialmente, nao ¢ possivel separar nem mesmo um punhado de
cinzas — o que, muitas vezes, os enlutados pedem a fim de fazer reliquias
ou objetos de recordagao. A dispersio das cinzas na natureza e, portanto,
fora dos cemitérios e da conservagio em lugares fortemente privatizados (a
casa de um filho ou de um cdnjuge) geram muitos problemas, porque de
fato privam as pessoas em luto (a0 menos algumas) da possibilidade de um
contato, ainda que simbdlico, com o que resta do defunto.

(4) O retorno ao cemitério. “O problema consiste em saber como se deve
considerar simbolicamente o defunto: como pertencente ou pertencido ao
corpo social, em qual caso seu lugar seria um lugar puablico da cidade como
um cemitério ou um espago de dispersao [das cinzas] acessivel a todos; ou
como “propriedade privada” de uma pessoa — o conjuge ou um dos filhos

— caso em que se poderia admitir uma privatizagio da morte” (Michaud
Nérard, 2012, p. 59). As complexas questdes relativas ao “de quem sao” os
corpos e os ritos nos remetem a conclusao da questao dos lugares dos mortos
(Favole; Ligi; Viazzo, 2004). No fim dos anos noventa, quando a cremagao
e a “moda’ da dispersao atingiram o seu dpice em muitos paises do norte da
Europa, nds nos perguntdvamos se o cemitério, entendido como lugar cole-
tivo dos mortos, estivesse destinado a desaparecer (Douglas Davies, 2000).
A esse respeito, ¢ interessante notar que, nos dias de hoje, tanto na Franga
quanto na Itdlia, hd uma reflexdo sobre a “ampla liberdade” de dispersio
das cinzas. Na Franca, a nova lei que regula o setor funerdrio aprovada em
2008 (Michaud Nérard, 2012, p. 57-61) ¢é mais restritiva, porque permite
a dispersao in pleine natura apenas quando o local, a data e identidade do
falecido sao previamente declarados a0 municipio em que nasceu (o que torna
mais complicado o pedido). Na Itdlia, a lei de 2003 autoriza a dispersao in
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natura, mas, por razdes burocrdticas, nem todas as regices aplicaram a medida.
Em todo caso, as sociedades para a cremacio tendem atualmente a encorajar
a dispersao nos “jardins das recordagoes”, que sdo dreas especiais para isso
nos cemitérios. A mesma tendéncia registra-se na Franca: a dispersao das
cinzas em lugares nao conhecidos por todos ou a sua conservagio em lugares
privados vai de encontro com a necessidade dos enlutados de poderem se
recolher, na intimidade, com o “que resta do falecido”. Um esbogo de uma
proposta de reforma da lei funerdria desenvolvida recentemente por algumas
sociedades italianas para a cremagio prevé que os crematdrios possam ser
construidos somente proximos de cemitérios, para evitar que — como acon-
teceu na Franca — esses terminem por ser situados em lugares desconhecidos,
esqudlidos e periféricas dreas industriais, assemelhando-se mais a trituradores
de caddveres que a lugares de rituais com conotagao ritualistica. Entre os
éxitos da divulgacao da cremagao pareceriam estar, em suma, também aquele
aparentemente paradoxal de um retorno ao cemitério como lugar coletivo de
meméria e recordagio dos defuntos. E curioso ainda notar que a dispersio
nos “jardins de recordagoes” anula a individualidade do defunto, recriando
uma espécie de “comunhio laica” dos corpos indistintos.

Para concluir, parece possivel dizer que o fendmeno da cremagao repre-
senta atualmente um ponto de vista privilegiado para se questionar nao s6
os costumes finebres e suas transformagoes, mas também as representacoes
e reflexdes sobre a natureza do ser humano e da sua vida em sociedade.

Trinita, 2 de agosto de 2013.
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Resumo: Este artigo propde-se a resgatar, sob o angulo da sedu¢io homem/mulher
(cruzando teorias do género e da antropologia de religides), o primeiro estudo
de caso feito sobre o fracasso da instalagao de uma igreja pentecostal africana na
Franca. A empreitada religiosa fracassada de um pastor-profeta canadense de origem
congolesa ¢ analisada a partir de contradigdes internas da autoridade carismdtica
invocada nessa igreja. O vocabuldrio das estruturas do parentesco espiritual, que
servia para formalizar a hierarquia interna da assembleia, ¢ instdvel, na medida em
que a inseguranga matrimonial dos fiéis coloca grande parte das filhas espirituais
na posicao de futuras esposas. A sedugdo exercida pelo pastor-profeta nunca ¢é
estranha ao funcionamento concreto da assembleia. Dois elementos vém revelar
essa instabilidade: uma acusagdo de bruxaria, feita por uma mulher contra outra,
préxima ao pastor; e o segundo casamento do pastor, por conveniéncia, que desloca
o parentesco espiritual, valorizando a autoridade do parentesco carnal. Apoiando-se
em uma descri¢ao dos atores e dos acontecimentos, o artigo mostra os beneficios
de uma etnografia do fracasso.

Palavras-chave: Religiao; Fracasso; Etnografia; Igreja Pentecostal Africana;

Sexualidade.

Abstract: From the perspective of male/female seduction (and crossing gender
theories with the anthropology of religion), this paper aims to reconsider the first
case study on the failure of the establishment of an African Pentecostal church
in France. This religious attempt, made by a Canadian pastor-prophet from
the Democratic Republic of the Congo, is analyzed in the light of the internal
contradictions of the charismatic authority invoked in this church. The vocabulary
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% Académica na Universidade Federal do Rio Grande do Sul.
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of spiritual kinship structures, which was used to formalize the assembly’s internal
hierarchy, is for practical purposes unstable as the matrimonial insecurity of the
faithful leads to most of the spiritual daughters being considered as future spouses.
The power of seduction exerted by the pastor-prophet plays its part in the concrete
functioning of the assembly. Two facts prove this instability: a woman, close to the
prophet, is accused of witchcraft by another woman; and the traditional re-marriage
of the pastor which dismembers the spiritual kinship by assigning value to the
authority of the carnal kinship. By describing the actors and the events, this paper
shows the benefits of an ethnography of failure.

Keywords: Religion; Failure; Ethnography; African Pentecostal Church; Sexuality.

INTRODUCAO

O universo social tratado neste artigo é o das igrejas pentecostais africanas
da regido parisiense. As primeiras emergiram nos anos 1980, pela necessidade
que tinham vdrios imigrantes, que frequentavam, nessa época, diferentes
igrejas protestantes francesas, de conduzir o culto a sua maneira: pelas cangoes,
preces, danga, musica e pelos corpos. A autonomia desses pequenos grupos,
que se reuniam primeiro de casa em casa, foi facilitada pelo abrandamento
da politica de imigracio que se seguiu 2 elei¢io do presidente da repuiblica
Frangois Mitterand e permitiu aos residentes estrangeiros de se organizarem
progressivamente, por meio de associagoes — leis 1901 e 1905 — relativas a
liberdade de associagao e a separagio do estado e das igrejas, respectivamente
(Ndiaye, 2008, p. 211). As imigracdes congolesas tiveram um papel deter-
minante nesse movimento de extra¢ao que, 4 margem do protestantismo
francés, conduziu a formagao de uma primeira geragao de igrejas. Mais do
que um impulso, € a ideia de um “crisol” que parece, visto que os pastores
congoleses fundadores de igrejas conseguiram promover a expressao de
um “protestantismo emocional” (Willaime, 1999) claramente africano, e
mesmo prioritariamente “congolés”, no qual estdo projetadas diferentes
imigragdes da Africa francéfona, assim como das Antilhas. Criada em 1990,
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a Comunidade das Igrejas de Expressoes Africanas na Franga, membro da
Federagao Protestante da Franga, registrou, em 2010, aproximadamente
quarenta igrejas afiliadas®, enquanto a Associagao de Pastores Congoleses da
Franga retine, sob a forma de uma “pastoral”, contabilizou mais de duzentos
pastores fundadores de igrejas pentecostais na Franga.

Seguindo os estudos da literatura angléfona sobre as igrejas nigerianas
e ganesas na Alemanha (Simon, 2002), na Inglaterra (Adogame, 2003;
Harris, 2006) ou nos Paises Baixos (Van Djik, 1997; Ter Haar, 1998), Sandra
Fancello iniciou pesquisas sobre as igrejas pentecostais africanas na Franga
(2006), acompanhando a implanta¢ao da mais importante denominagio
pentecostal ganesa, a Church of Pentecost, nos paises francéfonos limitrofes
(Burkina Faso, Costa do Marfim, Togo) e nas capitais europeias (Paris,
Bruxelas, Amsterda). A edi¢ao dos Archives des sciences sociales des religions
(Arquivos das ciéncias sociais das religides) coordenada por André Mary
sobre os Cristianismos do sul pela Europa (2008), a multiplicagao de obras
coletivas (Fancello; Mary, 2010) ou de capitulos de obras (Fath, 2010), de
teses, de coléquios e programas de pesquisa sobre esse tema testemunham
um interesse crescente pelo pentecostalismo em situagao migratdria e abrem
novas perspectivas a andlise do investimento religioso dos imigrantes na
Franga, distanciando-se dos estudos sobre o islamismo, que tende a mono-
polizar o debate publico e académico.

O presente artigo se propde a resgatar o caso de uma igreja que estudei
em minha tese. Criada em 2000 por um pastor congolés residente do
Canadd, designado de agora em diante por um pseudénimo, Abraham —
que por vezes atribuiu a si mesmo —, a principal caracteristica dessa igreja,
frequentada por aproximadamente sessenta individuos oriundos de dife-
rentes migragdes africanas francéfonas e das Antilhas, é que seu tempo
de existéncia foi limitado. Na verdade ela se acabou em 2004, depois do

3 Mesmo que Majagira Bulangalire, presidente fundador da Comunidade das Igrejas de
Expressoes Africanas na Franga, seja pastor da Igreja Reformada da Franca, a imensa
maioria das igrejas integrantes s3o pentecostais.

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 195-230, JUL./DEZ. 2015



198 Damien Mottier

fracasso do poder carismdtico de seu fundador, que fora reconhecido por
seus fiéis como um legitimo “profeta™. A carreira profética fracassada desse
empreendedor carismdtico — que pode ser considerado um serial founder of
local churches (Glick Schiller et al., 2006, p. 632), na medida em que tinha
fundado, pouco antes de se instalar na regiao parisiense, uma primeira
igreja em Montreal que j4 havia terminado em fracasso —, oferece, entao,
a oportunidade de estudar uma etnografia do fracasso, ou seja, do que
falha em se inscrever em uma configuragio social perene (aqui uma igreja
pentecostal africana). Para isso, eu me apoiarei principalmente no material
etnografico recolhido ao longo dos quatro anos de atividade dessa igreja,
assim como nas séries de entrevistas aprofundadas realizadas retrospectiva-
mente com vdrias mulheres que estiveram no centro da vida comunitdria,
assim como nos didrios que uma delas me confiou. Sem estender-me sobre
a metodologia empregada no decorrer deste estudo, pode ser dtil lembrar
que as igrejas pentecostais sao espagos de conversao, nio de observagio, e
que o proselitismo militante oposto pelos fiéis aos pesquisadores constitui
um desafio epistemoldgico de primeiro plano (Fancello, 2008). Assim,

4 Abraham pertence a uma nova geragio de atores, os “pastores profetas” (Mary, 2002), que
fizeram uma notdvel incursio no pentecostalismo africano por volta dos anos 1990-2000.
Figuras exemplares de uma articula¢do entre pentecostais e profetismo, e de reelaboragao
do poder profético nessas igrejas, esses pastores-profetas sio pouco ortodoxos “[...] em
relagdo ao profetismo judaico sobre o qual Werber se dedica a mostrar a multiplicidade
de variantes” (Mary, 2009, p. 200). De um ponto de vista tipoldgico, eles evocam a figura
jd conhecida dos profetas fundadores das igrejas independentes africanas, que cumulam
o carisma revelado ao szatus de fundador ou de gestiondrios de igrejas, mesmo que eles
se distingam radicalmente no plano teoldgico, retérico e estilstico. Eles se diferenciam,
além disso, da primeira geragao de pastores fundadores de igrejas pentecostais africanas
da Franga pela concepgio empreendedora de suas atividades e a estratégias de acumu-
lagdo de capital (simbélico, social e econdmico) que eles elaboram em ligagao com sua
circulagio no espago transnacional de migragoes africanas. O carisma “visiondrio” desses
novos atores é frequentemente estruturado, com fundo de “guerra espiritual”, em torno
do imagindrio da reconquista e reevangelizagao da Franga, através da qual Abraham, por

exemplo, nao deixou de justificar sua “missao divina’.
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depois de minha nao conversao ter durante um tempo comprometido a
exequibilidade de minha pesquisa, minha inser¢ao e minha permanéncia
fazendo pesquisa nessa igreja foram facilitadas pelo uso de uma cimera, em
um processo “etnofilmico”, que constitui uma declinagao original da parti-
cipagio observante. Algo impressionante para quem ignora que essas igrejas
sao espagos “mididticos”, Medias Churches, fortemente impregnadas pela
cenografia dos tele-evangelistas americanos e por uma cultura de imagens
concebidas como suporte para a evangelizagio, a cimera ¢ uma ferramenta
que me permitiu construir uma postura de observagao nesse universo que,
ainda que tolere mal a presenga de um observador exterior, estd, por outro
lado, sempre disposto a incorporar uma cimera em seu dispositivo cerimonial.
O filme Propheéte(s) (“Profeta(s)”), sobre este estudo de caso’, é a conclusio
desse processo e mostra, entre outras coisas, a relagao social de observa¢ao a
partir da qual a pesquisa foi feita. O fato de que essa igreja acabou em 2004
me permitiu, além disso, ficar afastado do presente etnografico, reavaliar
minhas interpretagoes acessando, por vezes em anos posteriores, a fala de
mulheres liberadas do controle social exercido pelo meio em que viviam.
Foi assim que passei a me interessar pelas relagoes de sedugao que Abraham
manteve com as fieis e, mais genericamente, pela dimensio sexual de seu
poder carismdtico. Como em muitas outras igrejas pentecostais africanas, a
incorporagao das relagdes sociais de sexo (Kergoat, 1982) foi ritualizada de
maneira exemplar nessa igreja, através de prdticas associadas a “libertagao”
(Fancello, 2000) e técnicas do corpo (imposi¢ao das maos, contato de
diversas partes do corpo, respiragao, balanco) que coreografam, na maioria
dos casos, a manipulagao fisica de mulheres possuidas por homens carismd-
ticos. O poder exerce-se, entdo, pelo corpo, e a andlise sobre como o poder
carismdtico de Abraham falhou, permite compreender melhor a maneira
como ele se elaborou em articulagao com seu duplo invertido, o poder de

> Prophete(s) (2007, 46 minutos): prémio Fatumbi de melhor primeiro filme no Festival
Internacional Jean-Rouch 2009 (concedido pela Sociedade Francesa de Antropologia Visual).
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feitico das mulheres, sempre suspeitas de serem hospedeiras privilegiadas
dos espiritos maléficos e, portanto, objetos de manipulagoes.

ESTRUTURAS DO PARENTESCO ESPIRITUAL

Uma das principais caracteristicas dessa igreja é que ela foi estruturada
em torno de um regime de filiagao e parentesco espiritual que substituiu
uma forma de divisao do trabalho evangélica mais convencional. Logo,
este estudo de caso incita-me a retomar um questionamento cldssico da
antropologia social, e a revisitar o conceito de “parentesco espiritual” (Fine,
1994; Héritier; Coper-Rougier, 1995). Designando geralmente a relagao
social instituida pelo batismo que une um padrinho a seu afilhado, o paren-
tesco espiritual aqui ¢ entendido como um conceito mais amplo, como um
parentesco social eletivo que institui as relagdes entre individuos de uma
mesma igreja (ou de uma rede de igrejas) em torno de uma personalidade
carismdtica que encarna a figura do pai. Ele ndo prescreve as relagoes espe-
radas de padrinho/afilhado, mas recobre o conjunto de relagoes sociais de
parentesco que unem pais/filhos, primogénitos/cagulas, irmaos/irmas, ou
ainda tios/sobrinhos, para estruturar as formas dessa sociabilidade religiosa
e instituir as relagdes no seio dessa igreja com um fundador dnico que se
tornam, a partir de entdo, “familias espirituais”. O parentesco espiritual
integra e exclui, sublinhando metaforicamente o circulo da conversao para
melhor distanciar a influéncia social supostamente nefasta do parentesco

“carnal” (retomando uma oposigao cldssica dos atores entre carne e espirito,
divino e maléfico). Mas, sobretudo, ele hierarquiza e estrutura as relagoes
entre os individuos reunidos em torno da figura de seu pastor fundador.

GENEALOGIA DO PODER CARISMATICO

Comparada a outras igrejas ou ministérios, como a Church of Pentecost
(Fancello, 2006) e a Mountain of Fire and Miracles Ministry (Moyet, 2007),
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em que o espago do ritual ¢ dividido (mulheres de um lado, homens do
outro) e nas quais persistem certas prescri¢des quanto ao vestudrio (uso do
véu, proscri¢ao de calgas etc.), essa igreja inscreve-se incialmente em uma
postura “liberal” quanto as relagdes sociais de sexo. Seu fundador reconhece
efetivamente o “ministério” das mulheres®, que provocava muitos debates nas
igrejas africanas, como mostram alguns autores (Adogame, 2008). No entanto,
uma andlise mais fina das modalidades de exercicio do poder carismdtico
deixa claramente transparecer que as mulheres dessa igreja se beneficiaram,
segundo a célebre férmula de Benedetta Jules-Rosette, de “privilégios sem
poder” (1987). Assim, apesar da aptiddo para a predica¢ao que por vezes
nao deixava a desejar 2 dos homens que Abraham formava para o exercicio
do ministério, nenhuma mulher jamais foi reconhecida com tal potencial.
As mulheres eram entdo sistematicamente levadas as “hierarquias margi-
nais” (canto, recepgao, moderagao) ou mantidas em papéis (limpeza da sala,
preparagao de lanches, recepgao dos oradores) que “[...] constitui/constituem
uma extensio de suas competéncias domésticas reconhecidas na unidade
familiar” (Fancello, 2005). A andlise das modalidades do exercicio de lide-
ranga (das quais as mulheres foram excluidas nessa igreja), e a genealogia
“espiritual” em que Abraham se inscreveu, claramente deixa transparecer uma
légica de transmissao agndtica (de pai para filho) do poder carismdtico. O
“pai” reconhece e socializa o potencial carismdtico (ou “o chamado” — zhe
call) daquele que tem por filho, enquanto os filhos herdam uma parte do
poder carismdtico que seu pai lhes transmitiu.
Deste modo, Abraham reconhece dois predicadores africanos como seus
“pais espirituais”. Um ¢ ganense, instalado em Londres hd mais ou menos
trinta anos. Abraham o encontrou em Montreal, pouco tempo depois de sua
conversao; ele o ajudou a organizar vérias “campanhas de evangeliza¢ao” no
Canadd e aprendeu com esse contato alguns recursos do exercicio do poder

¢ Desse modo, duas predicadoras vindas da Suica e da Bélgica asseguraram por vezes, na
auséncia do pastor-profeta Abraham, o ensinamento e a predicagio em sua igreja durante

algumas s€manas.
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carismdtico. O segundo é congolés, residente americano, e o formou, entre
outros “estudantes”, na Escola biblica que criou em Washington, no modelo
da que tinha feito alguns anos antes em Kinshasa, no Congo. Ambos os
predicadores reconheceram publicamente o chamado de Abraham, ou seja,
sua vocag¢ao para se tornar um lider, e o socializaram cada um a sua maneira.
Os outros estudantes formados por seu pai espiritual congolés constituem
por sua vez um tipo de “fraternidade espiritual”, e Abraham os considera
seus irmaos espirituais. Essa 1égica de linhagem representa uma primeira
forma de capital (ou rede) social sobre a qual ele se apoiou ao longo de toda
sua atividade na Franga, convidando alternadamente seus pais e irmaos
espirituais para apoiarem a criagao de sua igreja.

Abraham, por outro, lado reproduzia no seio de sua igreja o modo pelo
qual havia sido formado. Assim, reconheceu o chamado de vérios jovens
que considerava como seus filhos, e mesmo rebatizara dois dentre eles, Tite
e Timothée, reforcando uma identificagaio com o apéstolo Paulo, que foi
um elemento central de sua predica¢io. Ele também tentou criar uma
escola biblica, nos moldes da escola biblica na qual havia socializado suas
aptidoes em Washington, para facilitar a formagao de seus filhos, e fez refe-
réncias pontuais ao saber de seu pai espiritual congolés para reafirmar alguns
ensinamentos. No entanto, seus filhos aprenderam na prdtica, de maneira
pragmdtica, moderando os cultos e conduzindo, de tempos em tempos, a
predicagio. Ele pensava que poderia confiar-lhes a administragio rotineira
de sua igreja com o tempo e, desse modo, preservar seu carisma da usura
cotidiana, segundo uma dialética cldssica que o opde o “carisma de fung¢ao”
e 0 “carisma de revelacio” (Webwe, 1996). Seus filhos espirituais, que ele
designava igualmente como seus discipulos, consideravam por sua vez os
pais espirituais de Abraham como seus avs espirituais, e os irmaos como
tios espirituais. Quanto as mulheres, foram sistematicamente excluidas
desse jogo de transmissao do poder carismdtico, que se efetuava de pai para
filho, e consentiam ao monopdlio e 2 dominagio exercida pelos homens
no quesito lideranga.
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PATRIARCADO ESPIRITUAL

Sem duvida por nio ter a cultura evangélica, o pastor profeta Abraham,
que antes de sua conversao s tinha por referéncia religiosa alguns rudimentos
do catolicismo, nunca manifestou o minimo interesse por construir uma hierar-
quia funcional & imagem da que estrutura vdrias outras igrejas pentecostais:
pastor, didcono, ancido. Alids, sua trajetdria de predicador deixa transparecer
certa forma de espontaneidade. Um ano depois de sua conversao, ele fundou
uma primeira igreja em Montreal, em 1999, que culminou no seu primeiro
fracasso. E, de maneira mais geral, é provdvel que sua vocagao de predicador
possa ser interpretada como uma forma de reconversao de aptidoes para
se virar sozinho (com todo o sentido que esse termo pode ter no contexto
congolés, em referéncia ao famoso “artigo 15”, expressao popular que significa
que cada um deve “se virar”’)® em um universo que valoriza a livre expressao
carismdtica. Sua igreja na Franga apresentava-se, entao, como uma “familia
em oragao” (Laurent, 2003), sem hierarquia formal, da qual ele era pela l6gica
o pai espiritual. Nio era apenas uma questao de relagio metaférica de frater-
nidade, j4 que ¢ algo usado em numerosas outras igrejas (“irmaos e irmas em
Cristo”), mas a recriagao de uma “familia ideal”, distante de toda relagao de
parentesco carnal que constitui o melhor canal dos ataques de feiticaria e de
transmissao de “maldi¢oes ancestrais” (Mary, 1998; Meyer, 1998a).

Desse modo, as ligagoes fraternas que uniram essa familia espiritual em
torno da figura paterna do pastor fundador Abraham convidam a ponderar
a hipétese de uma “ética pentecostal”, incitando os convertidos “[...] a
desenvolverem uma concep¢ao individualista da pessoa que vai além das
identificages tradicionais em termos de familias ampliadas” (Meyer, 1998b,
p. 63) e articuld-la a uma reinscrigao do modelo patriarcal em certas igrejas

7" Sobre esse ponto, ver Devisch (1998, p. 449-450).
8 “Article 15” é uma expressio popular comica. No Congo, diz-se que, no “artigo 15”
da Constitui¢do, estd escrito que “chacun devait se débrouiller” — que todos devem “se

virar’. [NT]
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pentecostais africanas: “Patriarchy is not broken with but realigned into a
certain christian version of gender relations” (Engelke, 2010, p. 185, grifo
nosso). Efetivamente, o patriarcado teve certo sucesso nas igrejas indepen-
dentes africanas, e facilitou por um longo tempo os processos de apropriagao
do cristianismo pelas populagdes africanas, como analisa John Peel sobre
a recep¢ao do cristianismo em paises yoruba no século XIX: “What ocurred
on the terrain of religious change was that one system of patriarchy met another”
(2002, p. 162, grifo nosso). O fato de que existem, insiste John Peel, diferentes
tipos de patriarcado — “7he one communitarian and military-clientelist, the
other bourgeois and individualist” (Ibid., grifo nosso) — facilita, segundo ele,
a reinscri¢io desse modelo de sociabilidade de um universo a outro. Assim,
a exemplo da figura j4 conhecida do abusua panyin (family head), descrita
por Rick Van Dijk quando fala sobre as igrejas pentecostais da imigragao
ganesa para os Paises Baixos (1997), o patriarcado “espiritual” do profeta
Abraham evoca suas préprias raizes congolesas, mesmo que possa também
ser vista, retomando e adaptando a perspectiva resolutamente anticulturalista
de Adam Ashforth em estudo sobre a bruxaria em Soweto (2005), através
do Angulo de sua transversalidade e do que chamo inseguranga matrimonial.

INSEGURANCA MATRIMONIAL

Inspirado pelo conceito de “modernidade insegura” (Laurent, 2003)
e de spiritual insecurity (Ashforth, 2005), o termo “inseguranca matrimo-
nial” traduz, por um lado, que o celibato ¢ regra principal nessa igreja —a
maior parte dos fiéis, homens e mulheres, vivem sozinhos; por outro, que o
casamento (encontrar um marido ou mulher sendo um motivo recorrente
dos pedidos de oragio) continua sendo o modelo dominante de realiza¢ao
pessoal dos individuos: “The moral self is fostered and shaped through marriage”
(Engelke, 2010, p. 184, grifo nosso). O patriarcado espiritual do profeta
Abraham ofereceu assim a seus fiéis um modelo de sociabilidade que lhes
permitia, através de sua reinscri¢io em uma estrutura de parentesco espiritual
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de substituicio, eletiva e nao mais herdada, otimizar suas chances de fazer
“um bom casamento”: “Many preachers offer extensive advice and lessons on
marriage, while churches give marriage counselling” (Ibid., grifo nosso).

Os trabalhos de Pierre-Joseph Laurent (2003) e de Rick Van Djik (2004)

sdo particularmente esclarecedores sobre esse ponto. Colocando-se sob a
protecio de um “homem forte”, que pode prover suas necessidades, inclusive
em matéria de seguranca afetiva, e se for o caso suscetivel de favorecer ou
mesmo negociar seu casamento, os fiéis encontraram na estrutura de paren-
tesco espiritual dessa igreja uma forma de sociabilidade consentida que lhes
oferecia uma alternativa 2 sua inseguranga matrimonial, permitindo-lhes
se projetar no modelo de identificagio masculino — “homem forte™: pai e
marido ideal — que o profeta Abraham representava a seus olhos. Todavia,
nao se deve negligenciar a ambivaléncia das posturas que cultivou ao longo
de sua atividade. Ele nunca manteve efetivamente em segredo as dificul-
dades conjugais com sua esposa, que ficou em Montreal com seus filhos,
depois do fracasso da primeira igreja do outro lado do oceano. Abraham
havia, entao, chegado a Franga solteiro e, mais do que um marido ideal, ele
era sem ddvida considerado um “marido em potencial” por algumas das
jovens que o cercavam. Assim, sua situagao pessoal fazia eco diretamente a

inseguranga matrimonial de seus fiéis.

AS FILHAS DO PROFETA

Apesar da alta representagao das mulheres nas igrejas pentecostais afri-
canas e do papel que representam nelas, vdrios autores (Meyer, 2004; Peel,
2002) sublinharam o relativo desinteresse dos pesquisadores, com algumas
notdveis excecoes (Gaitskell, 1990, 1997; Jules-Rosette, 1981, 1987; Hackett,
1995; Landau, 1995; Mate, 2002; Pfeiffer et al., 1997), pelo estudo do género
ou das relagdes sociais de sexo nessas igrejas. Todavia, a recente tomada de
consciéncia de uma feminiza¢io das migragoes africanas conduziu vdrios
especialistas nessas igrejas, apesar das visoes tedricas diferentes, a preencher
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essas lacunas e se interessar por essas questoes durante os dltimos anos
(Fancello, 2005; Adogame, 2008; Maskens, 2009; Fumanti, 2010).

Como tantas outras igrejas pentecostais africanas, a igreja fundada por
Abraham nunca teria sido aberta sem a intensa participagao das mulheres.
Elas foram o centro de tudo e representavam, no minimo, trés quartos dos
efetivos. Grande parte era de solteiras, separadas ou divorciadas, e quando
eram casadas era raro serem regularmente acompanhadas pelos maridos. A
quantidade de mulheres solitdrias nessa igreja, se ndo solteiras, era entdo
a regra: “Em geral, as mulheres todas tém problemas na igreja. Algumas
sdo divorciadas ou se sentem abandonadas, outras procuram um marido
e querem filhos. E quando o pastor ¢ bonito e tem um pouco de carisma,
nem te conto o estrago!”, diz Bérénice, uma jovem gabonesa de vinte e
poucos anos, convertida em Libreville antes de iniciar na Franga estudos
em ciéncia politica, interrompidos depois do falecimento acidental de sua
irma mais velha. Ainda que descartadas do exercicio do poder carismdtico, a
competicio entre mulheres se voltou para as “hierarquias marginais” (louvor,
acolhimento de oradores, exortagao). O posto mais cobicado de todos era
o de secretdria (ou assistente) do profeta, jd4 que oferecia a garantia de uma
ligagao mais estreita com ele: “[...] quanto mais perto estdvamos do profeta,
supostamente, mais recebfamos suas bén¢aos”, resume uma delas, que nao
esconde que essa busca por proximidade era frequentemente motivada
também pela ambigio de seduzi-lo. Esse posto foi ocupado alternadamente
por uma dezena de mogas, e de maneira descontinua por Bérénice, a primeira
dos fiéis a ficar ao lado de Abraham depois que ele chegou a Paris.

Como bom pai de familia, figura que nio deixava de valorizar e encarnar
para fundamentar sua autoridade, Abraham provia as necessidades materiais
de seus filhos e filhas. Ele abrigava alguns dentre eles em sua casa (a residéncia
¢ um ponto central das dificuldades que os imigrantes africanos encontram
na Franca), onde organizava também os cultos semanais. De dezembro de
2001 (data na qual ele virou dono de uma casa na periferia) até o fim de
2004 (data de implosdo de sua igreja), cinco filhas e dois filhos seus viviam
ao seu lado, pagando apenas com um apoio total a sua atividade. Apoio que
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passava, para as mogas, pelo trabalho doméstico (cozinha, faxina, limpeza),
obrigando-as, na maioria dos casos, a renunciar a seus estudos superiores
ou a seus empregos.

A “posse” de jovens solteiras, as quais Abraham tinha dado seu legado,
¢ parte evidente de uma légica de acumulagao de capital simbélico que faz
os homens “fortes™. Assim, algumas encontraram-se no centro de tran-
sagbes matrimoniais, e duas delas se casaram, com consentimento, com
dois pastores da fraternidade espiritual de Abraham: a primeira com um
dos pastores assistentes de seu pai espiritual ganés, em Londres; a segunda
(vou chamd-la de Lucie) com um de seus irmaos espirituais congoleses
(que chamarei de Théophile), que residia na Bélgica nessa época. Através
dessas unides matrimoniais, seu propésito era reforcar aliangas com sua
“linhagem espiritual” e consolidar assim a rede de relagoes na qual seu poder
carismdtico estava Inscrito.

Lucie ¢ antilhana. Ela foi uma das secretdrias de Abraham e dirigia o
grupo de louvores da igreja. Quando Théophile visitou seu irmao espiritual
Abraham pela primeira vez, este insistiu que ele se casasse com uma de suas

“filhas”. Lucie agradou-lhe. Depois de vdrios meses de uma relagao a distancia,
Théophile a pediu em casamento. Ela disse sim, sem hesitar, embalada pela ideia
de fazer um tao “belo casamento”, como Théophile encarrega-se ele mesmo
de explicar: “Para ela, era mais que um sonho. Se tornar mulher de um pastor,
era algo que nao ousava esperar. Ela ndo achava que era digna de tal graga™"’.

O pedido de casamento de um pastor é efetivamente percebido como
uma marca de distin¢ao a qual muitas mogas aspiram''. Além da marca do
selo “divino”, da suposta garantia de estabilidade afetiva e de moralidade,

? O fato de poder relacionar-se com outras mulheres além de sua esposa legftima mostra,
no contexto congolés (Devishe, 1998, p. 461) uma légica que funda os homens fortes,
como testemunham as descobertas dos ancides dignitdrios do regime de Mobutu conver-
tidos & causa pentecostal (Ndaywel, 1993, p. 30-50).

10 Essa proposi¢io, feita na auséncia de Lucie, foi corroborada em seguida pela jovem.

'O caso de Victoire, exposto por Sandra Fancello (2005), constitui em excelente exemplo.
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de simples fiéis, essas mulheres ddo um pulo espetacular na hierarquia da
igreja. Elas se tornam as “primeiras damas” e recebem as honras dadas a sua
classe. O casal pastoral — “papai” e “mamace” pastores” — constitui entao o
pivo dessas igrejas pentecostais de fundador dnico oferecendo, pelo exemplo
de seu comportamento, um modelo de identificacio conjugal aos fidis'.
Assim, além da afei¢io que tinha por Lucie, Théophile devia se assegurar
de que sua futura esposa poderia fazer o papel que ele esperava dela quando
fosse fundar sua igreja. Desse ponto de vista, Lucie mostrava numerosas
vantagens: ela tinha uma voz bonita e sabia dirigir os louvores, sem contar
que entendia o funcionamento de uma igreja pentecostal desde que teve
confiado a si o posto de secretdria do profeta (Lucie era por outro lado
estudante de gestao). Esses elementos estratégicos levaram a sua decisao.
O pedido de casamento de Théophile deveria, apesar disso, passar por
Abraham e obter seu consentimento. Ele nao fez obstdculos a isso, mas
exigiu o pagamento de um dote, em contrapartida da educagio religiosa
que tinha dado a Lucie, como “papai pastor”, para fazer dela uma “boa
esposa’. A relagao fraternal entre os dois homens nao demorou a se degradar,
j& que Théophile se recusou fortemente a aceitar esse pedido que nao se
justificava do ponto de vista de sua conversdo. Essa exigéncia parecia para
ele ainda menos fundamentada, jd4 que Lucie ¢ antilhana, e essas prdticas nao
s30 comuns em sua familia (carnal). Os pais de Lucie efetivamente nunca
haviam exigido nada do tipo. Além do papel j4 conhecido dos pastores
nas transagoes matrimoniais das jovens de suas igrejas (Laurent, 2003;
Van Dijk, 2004), esse conflito fratricida coloca em destaque os limites do
modelo patriarcal espiritual e confronta Abraham com certas contradicoes
na légica de recriagao de uma familia ideal sobre a qual ele estruturou sua
atividade. Diferentemente das igrejas africanas fundadas sobre uma identi-
dade etnonacional relativamente homogénea, como a Mossi (Laurent, 2003)
ou a Akan (Fancello, 2006), nas quais “[...] a relagio com a autoridade da

'2 Todavia o casal pastoral frequentemente nio é mais do que uma engrenagem entre outras,

intercambidvel, nas igrejas pentecostais de maior envergadura.
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igreja inspira [...] as vezes estruturas de autoridade da igreja tradicional [...]
e estruturas do parentesco” (Fancello, 2005, p. 85-86), nenhum pano de
fundo cultural homogéneo justificava no presente caso, do ponto de vista
do multiculturalismo afixado por sua igreja'?, que Abraham exigisse esse
dote. Assim, Abraham foi evidentemente pego pelos seus préprios princi-
pios culturais. Principios que alguns de seus fiéis (antilhanos e outros) nio
compartilhavam, e que seu préprio irmao espiritual, mesmo que congolés
como ele, desqualificava, por sua conversao, pela qual ele deveria, teorica-
mente, renunciar as leis de costume e a autoridade da tradi¢ao. O papel
estruturante do parentesco espiritual encontrava seus primeiros limites.
Abraham perdeu finalmente o controle dessa transagao simbélica que
ele pensava, no entanto, que lhe seria proveitosa. Nao somente via sua
secretdria e chefe de coral reforgar a jovem igreja que seu irmao espiritual
criou na Franga alguns meses mais tarde, e com a qual ele se encontrou
objetivamente em concorréncia, mas ele nem mesmo celebrou, como estava
combinado, o casamento. Pior, ele foi humilhado quando descobriu que esse
casamento seria celebrado por outro de seus irmaos espirituais, que havia
também fundado, depois de um periodo prolongado na igreja de Abraham,
sua propria igreja. Ainda por cima, a simpatia que Lucie inspirava nos fiéis,
até mesmo a exemplaridade desse jovem casal, que oferecia um modelo de
identifica¢io normativo e uma alternativa a inseguran¢a matrimonial que
prevalecia na igreja do profeta solteiro Abraham', atraiu inevitavelmente
alguns deles para as igrejas de seus irmaos espirituais, contribuindo para seu
enfraquecimento. Apesar da tentativa de mediagio de seu pai espiritual, os
dois irmaos ficaram irreconcilidveis. As relagdes primogénito/cagula foram

13 Essa igreja foi majoritariamente frequentada por imigrantes africanos de diversas origens
(Benim, Gabao, Costa do Marfim, Camardes, Reptiblica do Congo e Reptiblica Demo-
critica do Congo...) e muitos antilhanos.

1 Devemos nos lembrar, j4 que é um elemento capital para andlise da elaboragio de seu
poder carismdtico, que o profeta Abraham chegou a Franga solteiro, mesmo que ele
fosse casado com uma congolesa no Canadd.
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um ponto importante de discérdia. Na verdade, ainda que Abraham fosse
(biologicamente) mais velho que Théophile, continuava sendo seu cagula
espiritual, j4 que havia sido formado e consagrado pastor antes dele. Théo-
phile considerava, entao, a titulo dessa anterioridade que hierarquizava as
relagdes entre irmaos espirituais, que ele lhe devia respeito, senao obediéncia.
E, no lugar de reforgar as aliangas com sua fraternidade espiritual, a falha
dessa transagao simbdlica e a teimosia de Abraham opondo-se 4 autoridade
de seu irmao mais velho espiritual contribuiram para que ele se isolasse em
sua “linhagem”.

ESTHER, A PRIMEIRA DAMA

Esse golpe duro coincide com a chegada a sua igreja de uma mulher
gabonesa de trinta e cinco anos que ele jamais reconheceu como sua filha
espiritual, sem divida porque ela j4 era casada (sem ser “mamae”) em Libre-
ville, no Gabao, mas 2 qual ele nio demoraria a pedir que fizesse o papel de
“primeira dama”. Os dois haviam se encontrado durante uma missao que
Abraham havia organizado alguns meses antes no Gab3ao, e o marido dessa
mulher, em prol das dificuldades financeiras, julgara dtil mand4-la a Franga
para ganhar dinheiro. Considerando, em uma forma de inversao dos papéis
homem/mulher nas migragoes de trabalho, que sua esposa tinha mais chances
do que ele de encontrar um trabalho na Franga (faxina, cozinha, cabeleireira,
pequeno comércio), ele havia pedido que Abraham aceitasse abrigar sua esposa
e, se fosse 0 caso, que a ajudasse a encontrar um emprego. Muito rapidamente,
essa mulher distinguiu-se por sua maturidade, sua bela voz diatonica, sua
experiéncia com igrejas e com o trabalho evangélico. Abraham a confiou
cada vez mais responsabilidades, até o dia em que a rebatizou como Esther.
Evidentemente, esse nome nio foi escolhido sem motivos. H4 virios meses,
Abraham, que tinha avisado a alguns de seus fiéis mais préximos que estava
a partir de entdo em processo de divércio, vinha fazendo seu sermio sobre
a histéria de Esther, que representava para ele o simbolo dessas mulheres
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que oram em siléncio para se tornarem a esposa legitima de homens que,
a exemplo do rei Assuero, “[...] nao sio casados com a mulher que Deus
escolheu para eles”. Um bom modo de colocar em evidéncia sua prépria
inseguranga matrimonial, e, sobretudo de aticar a competi¢ao entre mulheres
rivais. Assim que essa gabonesa foi rebatizada como Esther, nao se tinha
nenhuma ddvida, para os bons entendedores, que era ela a escolhida entre
aquelas que estavam competindo para se tornar primeira dama.

Esther rapidamente assumiu essa nova legitimidade que lhe foi dada. E
em vez de procurar um emprego para fornecer as necessidades de seu marido,
ela resolveu servir a Deus em tempo integral, colocando-se a servigo de seu

“esposo espiritual”, na perspectiva hipotética de uma alian¢a conjugal com
um “homem de Deus”, que pode ser interpretada como uma estratégia de
mobilidade social e uma maneira de ser bem sucedida em sua migragao. Uma
noite, Abraham confirmou em particular o que ela j4 havia compreendido:

“Vocé ¢ a mulher que deve me acompanhar em meu ministério”. Mesmo
que lisonjeada, ela se permitiu lembréd-lo de que era casada. Mas, sabendo
que o casamento nao tinha futuro — seu marido, mais velho que ela, tinha
sido “mais ou menos”, ela diz, “imposto por sua familia”, e o afastamento
contribuia inevitavelmente para o desgaste de sua relagao —, Abraham a
incitou a se divorciar’®. Porém, Esther tinha medo de que seu divércio
provocasse um “escAndalo”. Ela assegura, entdo, em um primeiro momento,
ter rejeitado seus avangos, antes de aceitd-los com uma condi¢do: que ele
também se divorciasse. Abraham nao via as coisas de outro jeito, aparente-
mente. Esther tornou-se sua “prometida” e, por antecipagao, ele a incitou
a “[...] entrar em seu futuro papel de primeira dama”.

“FE sua casa”, ele disse a ela, sobre sua residéncia; “Imponha-se sobre as
meninas!”. J4 que nada era oficial, Esther, prudente, teve o cuidado de se
reservar um papel que parecia com o de filha (e ndo com o de esposa), de
maneira que nada de seu acordo secreto se revelasse. Mas ninguém era bobo.
A posi¢ao de Esther rapidamente se tornou insustentdvel. Ela oscilava, no

1 Essa incitagdo, que pode ser surpreendente vinda de um pastor, era muito comum.
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sistema hierdrquico, entre seu papel oficial e aquele que ela projetava por
antecipagao. Seu comportamento nao deixava de traduzir essa ambivaléncia.
Esther acompanhava frequentemente Abraham a Paris com o tinico motivo
de “passear”, e ela mesma acabou por ser separada, pela iniciativa de Abraham,
das outras filhas que moravam em sua casa na periferia, ainda que a regra
fosse até entdo que todas dividissem o mesmo quarto. A proximidade entre
eles nao deixou de provocar citimes e a decepgao de algumas pretendentes.
Conscientes de que eram a partir de entdo desqualificadas na competi¢ao
para conquistar o coragao do profeta, algumas preferiram deixar sua igreja,
enquanto outras, na prépria casa, intensificavam a competi¢ao que se cris-
talizava nas pequenas coisas que alimentavam seu cotidiano: uma delas, por
exemplo, disputava com Esther o privilégio de fazer as unhas de Abraham,
mas nao tolerava que Esther, por outro lado, pudesse preparar a comida dele.
A situagdo perdurou assim por meses, até¢ que a vida de Esther se acomo-
dasse de acordo com o que Abraham lhe havia dito. Como que presos por
seu “destino biblico”, eles acabaram por consumar sua unido espiritual e
tiveram relagdes sexuais, mesmo que tivessem combinado nio oficializar a
natureza de sua relagio até que os dois estivessem oficialmente separados.
Eles se encontravam, entao, em segredo, conscientes de que o divércio e o
segundo casamento de um “homem de Deus” nao aconteceriam sem causar
problemas. Se sua unido nao levava a adesao de fiéis, a reconfigura¢io do
esquema familiar que estruturava a igreja arriscava efetivamente ameacar
a perenidade dessa familia em oragdo e de abalar a figura que Abraham se
moldou de pai espiritual e marido em potencial.

ACUSACAO DE FEITICARIA

De outubro de 2002 a abril de 2003, Abraham esteve no Canad4 por
aproximadamente seis meses, para se divorciar, como havia prometido a
Esther. Desconfiado do comportamento de seus irmaos espirituais, que
havia chamado anteriormente para substitui-lo, ele havia organizado um
“conselho dos doze”, constituido por seus fiéis mais préximos, e solicitado
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duas mulheres evangelistas, para assegurar o {nterim'®. Porém, sabendo que
sua igreja organizava habitualmente uma vigilia de ora¢ao na passagem de ano,
ele havia solicitado um predicador congolés estabelecido em Londres, para
assegurar essa predicagio, e nomeado o unico fiel branco de sua igreja, um
funciondrio territorial de cerca de trinta anos, casado e jovem pai de familia
(que chamarei de Eric), como coordenador desse evento. A nomeagio de
Eric tinha um teor simbdlico particular. Ela pode ser considerada como uma
forma de concretizagao do imagindrio da reconquista e da re-evangelizagio
da Franca que, mesmo que mobilize numerosas igrejas pentecostais africanas
e estruture, mais ou menos na mesma época, o carisma visiondrio de vdrios
pastores profetas na Fran¢a, muito raramente se materializa, por outro lado,
na conversio de fiéis brancos. A exposicio de Eric, cuja lideranca estava na
mesma ocasiao posta  prova, era entdo para Abraham uma oportunidade
de encarnar o motivo de sua missao na Franca.

Porém, esse acontecimento, que Abraham dirigiu a distincia em Montreal,
nao teve o sucesso esperado. A vigilia do ano-novo havia atraido uma centena
de fiéis e sobre isso ele podia ficar satisfeito. Mas o “conselho dos doze” que
ele havia organizado se destruiu. No centro da tormenta, Bérénice, uma de
suas “filhas espirituais”, que havia feito relagdes de afinidade com Esther,
ambas gabonesas, era acusada por Eric de ter exercido uma influéncia
negativa sobre a igreja e, pior ainda, de ter semeado a discérdia contestando
a lideranga que Abraham lhe havia investido. O conflito entre eles gerou,
algumas semanas mais tarde — e é isso que me interessa —, uma acusagio
de feitiaria formulada contra Bérénice por uma mulher de uns sessenta

16O contexto em que ele solicitou essas duas pastoras convida a reconsiderar em parte
sua postura “liberal”, tendo em vista o ministério das mulher es exteriores a sua igreja.
Na verdade pode-se apostar que ele as solicitou porque elas representavam a seus olhos
um perigo menor, para sua igreja, do que recorrer a seus “irmios espirituais’, e que ele
as julgava menos suscetiveis de tomar seus fiéis para criarem suas préprias igrejas.
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anos (chamarei de Henriette) que Eric conhecia de longa data'’, e na qual
Abraham havia reconhecido um “dom” de “visao”.

O PODER DA VISAO

Tudo, no plano da mediagao simbélica do conflito entre Eric e Bérénice,
partiu de um sonho que ela havia tido alguns anos antes; um sonho que
respondeu outro sonho, de Henriette. Pouco tempo depois de ter encontrado
o profeta Abraham, Bérénice havia efetivamente sonhado, diz ela, com um

“[...] cemitério abandonado onde estavam alinhadas as tumbas dos servos
de Deus”. Em cada uma delas, estava escrito em letras grandes o nome de
Jezabel. Algumas semanas depois da vigilia de ano-novo coordenada por
Eric, enquanto uma das predicadoras que Abraham havia chamado ensinava
sobre “o espirito de Jezabel” — um espirito que “combate as obras de Deus”
e tenta “derrubar os servos de Deus os seduzindo”, ela explica — Bérénice
acreditou que deveria contar seu sonho. Estava enganada. Porque ela que
pensava “edificar o povo de Deus” atestando a veracidade dessa ameaga, na
verdade, passaria por dificuldades. Eric, com o qual ela tinha um conflito
publico desde que disse que ele nao estava a altura da lideranga que Abraham
o confiou, a repreendeu por essa confissao, que era uma revelagio para
ela, mesmo que inconsciente, e rapidamente se espalhou o rumor de que
Bérénice podia ser uma “bruxa” possuida pelo espirito maléfico de Jezabel.

Alguns dias mais tarde, Henriette, condicionada pelo julgamento de
Eric sobre Bérénice e pelo relato detalhado que ele Ihe havia feito sobre seu
conflito, sonhou que essa dltima entrava em sua casa para “combaté-la” e

“matd-la”. A interpretagio dessa “visio” noturna — ou seja, um sonho cujo
status ambiguo deve ser notado, jd4 que pode ser tanto um enunciado de
visdes proféticas quanto suporte privilegiado da atividade feiticeira — nio
deixava espago, segundo ela, para dividas. Tudo formava uma evidéncia:

17 Ambos haviam se encontrado alguns anos antes em uma igreja precedente que frequen-

tavam.
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a confissio de Bérénice, a andlise de Eric e sua prépria visio noturna. Em
uma reunido de oragio organizada semanalmente na casa de um dos fiéis,
Henriette pediu a palavra: “Deus me mostrou que hd um agente de Satands
em nossa igreja’, preveniu. E, depois de um momento de siléncio, ela
nomeou sua acusagao: “Bérénice foi enviada pelo diabo para destruir a
igreja”. A finalidade desse ato de acusagdo era claramente para arbitrar o
conflito entre Bérénice e Eric. Desqualificava Bérénice para melhor afirmar
a lideranca de Eric, que esta dltima havia tido a leviandade de contestar. A
exposicao do contexto de enunciagio traduz, entdo, de modo exemplar, os
propdsitos interpessoais desse tipo de manipulagao simbdlica.

Assim que ouviu seu nome, a jovem gabonesa saltou de seu lugar, insultou
Henriette e a ameagou fisicamente.'® Para muitos fiéis, sua impulsividade
a trafa e acusava, por sua postura defensiva, a prova de sua culpa. Bérénice,
que nas entrevistas que fiz com ela, admitia retrospectivamente ter come-
tido um erro e faltado com perspicdcia cedendo a sua raiva, imediatamente
soube que essa acusacio de feiticaria a colocava em uma situagao dificil.
N3ao somente nio tinha, ela analisa, nenhuma esperanga de “libertagao”,
jd que essa acusagio fazia dela uma “bruxa consciente”, mas, sobretudo,
nao tinha mais lugar para as duas: era ela ou Henriette. E Bérénice rapida-
mente compreendeu que as refuta¢des que ela formulava nos dias seguintes
nao faziam diferenca diante da palavra de autoridade que Henriette havia
pronunciado. Na verdade, as duas mulheres tinham szzus diferentes na
igreja, e parece importante parar por um momento nesse ponto para medir
e analisar o poder alternativo, e potencialmente subversivo, do dom da visao
que ¢ por vezes reconhecido nas mulheres.

Enquanto nio era atribuido a Bérénice, apesar de sua proximidade
com o profeta, nenhum dom particular — “eu rezo, eu obedego, e isso é
tudo”, ela resume —, Henriette, além de ser uma “mamae” ', havia tido o

18 Esses elementos sdo relacionados na base de observagoes diretas.
1" As “filhas”, ou seja, as mulheres solteiras e sem filhos, devem respeito is “mamdes”, sendo
uma hierarquiza¢io j4 conhecida entre as mulheres na Africa.
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dom da visao, reconhecido por Abraham e, mais tarde, na volta de uma
peregrinagdo que fez a Jerusalém, o szatus de “intercessora das Nagoes™.
Bérénice também participava, localmente, do grupo de intercessores que
Abraham havia criado em sua igreja parisiense, mas ela reconhece “[...]
jamais ter ganhado nada de mais”. Seu status entao nio tinha como ser
comparado com o “internacional” de Henriette. Em contrapartida ao dom
da visao que Abraham havia reconhecido em Henriette, ele esperava, como
uma forma de reciprocidade, que ela lhe oferecesse um excedente de legiti-
midade carismdtica atestando sua inspira¢ao divina. Assim, ele a convidou
em vdrias ocasides para o altar — “para o altar”, diz Bérenice, “[...] nio se
chama mesmo qualquer um!” — para que ela fizesse o relato das visoes através
das quais ela revelava, de um jeito encantador, tudo o que Deus queria ver
acontecer através da atividade carismdtica de Abraham. O fato de que sua
peregrinagdo a Jerusalém tinha conferido um stazus “internacional” a seu
dom de visao reforgava igualmente, assim, a dimensao ‘internacional” do
carisma de Abraham. Dessa forma, desconfiar da pertinéncia da acusa¢io
de feiti¢aria formulada por Henriette, baseada em uma “visao”, acabava por
colocar diretamente em questao o carisma de Abraham. Bérénice sabia que
estava presa nesse jogo das hierarquias implicitas. E, como todos os fiéis, ela
esperava febrilmente o retorno do profeta para que ele arbitrasse, tomasse
posicao, decidisse o destino a dar a esse conflito simbdélico que o engajava,
antes de mais nada, na medida em que Bérénice era uma de suas filhas mais
devotas, e sobretudo para que ele colocasse um pouco de ordem em sua igreja
que, cada vez que ele se ausentava, via a coesio de seus membros vacilar.

20 Em setembro de 2001, Henriette participou de uma “reunido dos intercessores das
nagoes”, organizada por Tom Hess, fundador da ferusalem House of Prayer for All Nations,
que ¢ especializada em organizar peregrinagdes evangélicas em Israel.
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O TRABALHO DE MEDIACAO DAS MULHERES

Quando voltou, Abraham organizou um encontro com Henriette, que
nesse meio-tempo tinha se afastado da igreja, sem conseguir convencé-la
de voltar atrds em seu julgamento sentencioso. Ele também nao conseguiu
convencer Eric (que tinha visto sua lideranga falhar por causa das criticas
de Bérénice antes de ser confortado pela acusagao de bruxaria da qual ela
foi alvo) a reintegrar sua igreja. Eric, efetivamente, tinha tomado a decisao
de colocar seu investimento religioso a servigo do predicador congolés que
Abraham havia convidado para a vigilia de ano-novo. Tendo consciéncia da
perenidade de sua atividade profética, seu “poder carismdtico” eclipsado pela
exposi¢ao de seu duplo invertido (o “poder feiticeiro” de uma das filhas que
vivia com ele), a acusacio de bruxaria feita por Henriette contra Bérénice
era aos olhos dos fiéis um pressdgio tao ruim que fez com que vdrios deles
fugissem. Por consequéncia, ela afetava inevitavelmente o fundamento de
seu préprio carisma: como seria possivel, de verdade, que um profeta — ou
seja, aquele que entende as coisas do “mundo espiritual” — tivesse podido ter
como filha uma suposta bruxa cujo objetivo era destruir a obra de Deus que
ele reclamava? Mais ainda, para os fiéis que sabiam decodificar, estava claro
que essa acusagao de bruxaria colocava diretamente em questao a ambiguidade
de sua relacio com as mulheres. Abraham tinha sucumbido as tentagoes?
A gravidade desse momento de crise teve por efeito a queda dos efetivos
de sua igreja: mais ou menos quinze fidis, no mdximo, assistiam ao culto
de domingo quando Abraham voltou para a Franga, alguns meses depois.

Quando voltou, Abraham refugiou-se em uma forma de peniténcia e
siléncio que ninguém nunca tinha visto. A sobriedade de seu vestudrio (um
colarinho romano e um sobretudo preto no lugar de terno e gravata extra-
vagante) traduzia até mesmo certa inclinagao para o arrependimento. Ele
tomou a decisao de nao dar sermdes por um més, mantendo-se longe do altar
e deixando aos pastores convidados o cuidado de “restaurar” sua autoridade
—“[...] ele é seu papai, vocé lhe deve respeito e obediéncia”. Abraham acabou
por romper o siléncio que havia mantido pedindo publicamente, durante
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sua primeira predicagio dominical, as trés filhas que viviam sob seu teto
para que se mudassem, evocando sem se incomodar a reputagao que haviam
feito dele (sobre seu “deslize”, ele diz) de ser muito rodeado de mulheres
(até em sua casa na periferia), e de manter com algumas entre elas relacoes
ambiguas que a instabilidade de sua situagao matrimonial podia deixar
suspeitas. Das trés jovens chamadas, apenas Bérénice foi coagida a fazé-lo,
mesmo que tudo indicasse, considerando a proximidade e a cumplicidade
de Bérénice e Esther, ambas gabonesas, que essa acusagio visava indireta-
mente a essa Ultima, mas nao podia alcangd-la por causa de seu starus de
“primeira dama”. Abraham entdo finalizou por repudiar Bérénice que, no
entanto, foi a base de sua atividade na Franca. Ele concordava assim com a
acusagao de bruxaria que, designando uma de suas filhas como uma bruxa
possuida pelo espirito de Jezabel, incriminava um jogo de sedugao sobre o
qual ele havia fundado uma parte de seu poder carismdtico. Mas ele tinha
esperangas, fazendo emenda honordvel, de criar novas bases.

Assim, essa acusagao de bruxaria que colocava novamente em questao
os préprios fundamentos de seu poder carismdtico pelo realce da “natureza
feiticeira do poder de Deus” (Tonda, 2000, p. 48), pode ser analisada
como um meio hdbil, através das mediagdes das mulheres, de preservar
sob 0 dominio dos homens o exercicio do poder carismdtico dirigindo
a eles uma espécie de crise de honra e incriminando, prioritariamente, a
influéncia nefasta do “poder feiticeiro” das mulheres “sedutoras”, mais do
que as tentagoes inerentes do poder carismdtico. Sem demorar-me além da
medida na situagdo pessoal de Bérénice, digamos, ainda assim, que, dentre
todas aquelas que viviam com Abraham, ela era incontestavelmente a mais
vulnerdvel. No somente ela havia contraido poliomielite no Gabao, quando
tinha dois anos, o que a deixou com uma grande deficiéncia no quadril que
a fazia mancar muito (ora, a doenga ou a deficiéncia sio frequentemente
interpretadas pelos fiéis como um sinal da atividade demonfaca), como ela
também tinha tido que renunciar seus estudos superiores sob as injungoes de
Abraham e nao trabalhava. Além disso, sua situagao na igreja tinha recente-
mente se fragilizado desde que sua mae, residente em Libreville, nao podia
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mais fazer doagdes a atividade carismdtica do profeta Abraham, como tinha
por hdbito. Renunciando a Bérénice, Abraham pensava entao estar cortando
pela raiz um “galho morto” de sua linhagem espiritual e negociando uma
espécie de crise de honra que lhe permitia manter as aparéncias com aqueles
que continuavam fiéis a ele. Projetando-se resolutamente no futuro, alguns
de seus colaboradores, alids, interpretavam sua atitude da seguinte maneira:
eles estavam convencidos de que, pedindo para as mulheres sairem da casa
dele, Abraham estava preparando seu novo casamento para dar a sua igreja,
enfim, a estabilidade matrimonial que lhe faltava. E nio se tinha nenhuma
dudvida, segundo eles, de que sua futura esposa se encontrava entre as duas
mulheres que ele havia autorizado ficar ao seu lado. Esther, que ele jamais
havia tomado por filha espiritual, mas reconhecida espiritualmente como
primeira dama, acreditava firmemente que seria ela.

DECLINIO DO PARENTESCO ESPIRITUAL

A capacidade de Abraham de dar a volta por cima nao deve ser negli-
genciada. Os efetivos de sua igreja foram na verdade expiados e renovados,
mesmo que uma boa parte dos novos fiéis nao tivesse sabido mais do que
pouca coisa das histérias que tinham abalado seu poder carismdtico. Ele pediu
para seus pais carismdticos, especialmente o ganés instalado em Londres,
para reforgar sua autoridade e organizar uma cruzada de evangelizagao que
atraiu cotidianamente, em trés dias, mais de cem pessoas. Sua igreja era de
novo frequentada por mais ou menos sessenta fiéis regulares quando ele
convidou, no verao de 2003, seu irmao bioldgico (que chamarei de Victor),
também pastor na Alemanha, para um fim de semana de predicagio no qual
este ultimo foi encarregado de fazer um antncio oficial que recolocou defi-
nitivamente em questao as estruturas do parentesco espiritual sobre as quais
Abraham tinha fundado o essencial de sua atividade carismdtica em Paris.
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O SEGUNDO CASAMENTO (POR CONVENIENCIA)
DO PROFETA

Uma dezena de fiéis, entre os mais préximos de Abraham, encontra-se
em sua casa, ha segunda, para agradecer Victor por sua visita, quando este
adiantou-se para tomar a palavra e anunciar que seu irmao, “seu papai’,
disse ele, precavido, havia se divorciado. A esperanca de que sua relagao
secreta pudesse enfim ser oficializada podia ser vista no rosto de Esther. No
entanto, em meio a celebragao, Victor apressou-se em precisar que “[...] a
familia [no sentido carnal do termo] se encarregou de encontrar para ele
uma nova esposa no pais”. Depois de um momento de siléncio e hesitagao,
ele fez um sinal com a cabega a uma jovem que ninguém conhecia, para que
ela se apresentasse na frente deles com um passo incerto. O acolhimento foi
glacial. Chegada & antevéspera de Kinshasa, essa jovem de pele clara era a nova
esposa do profeta. Constrangida, ela compreendeu logo que sua integracao
na familia espiritual de Abraham traria problemas, e que seu marido sem
dudvida nao havia lhe dito tudo sobre as relagoes ambiguas que mantinha
em sua igreja. A partir do momento em que esse anincio de casamento foi
feito, as estruturas de parentesco espiritual sobre as quais o profeta solteiro
Abraham tinha fundado sua atividade carismdtica se encontraram duramente
afetadas. Nunca, efetivamente, seus mais préximos fiéis (tanto filhos como
filhas) consideraram essa mulher como sua “mamie espiritual”. E, de fato,
Abraham ficou dividido entre o parentesco espiritual, que ele tinha valorizado
em sua igreja como uma forma alternativa de sociedade, e a autoridade do
parentesco carnal ao qual ele se voltou para justificar essa uniao conjugal.
Colocado mais uma vez frente a frente a suas contradi¢des, Abraham nunca
teve oportunidade de celebrar religiosamente esse casamento, que acabou
sendo de fato, e essa nao é uma contradi¢ao pequena num universo pente-
costal, um “casamento por conveniéncia”?'.

2! De acordo com a lei francesa, a situagio de duas “esposas” nio o permitia provavelmente

se casar no civil. No entanto, as igrejas pentecostais africanas geralmente consentem
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SEGREDOS DE FAMILIA

Depois de vdrios meses de uma coabita¢ao tempestuosa entre a nova
esposa de Abraham e Esther, que acabou por deixar o pavilhio do profeta,
as linguas nao tardaram a se desenrolar. Algumas filhas espirituais do profeta,
mortificadas, confessaram secretamente ter tido uma relagio amorosa com
ele, revelando também a dimensao incestuosa de seu poder carismdtico e
a contradi¢ao estrutural que ele nao deixou de criar se apresentando como
um pai espiritual e marido em potencial. Mas o golpe de misericérdia veio
daquela que ele havia feito implicitamente sua primeira dama. Esther, que
havia comegado um processo de divércio que a afastou definitivamente
de sua familia em Libreville, confessou publicamente, perto de um ano
depois do antncio do segundo casamento de Abraham, que ela havia

“dormido”, em suas préprias palavras, com ele. Para defender-se, Abraham
a acusou varias vezes de ser uma “bruxa’, e de ter “combatido” sua nova
esposa, exerceu na ocasidzo multiplas pressdes para que ela voltasse atrds
com sua proposi¢io, o recurso da bruxaria dessa vez sendo insuficiente para
restaurar sua autoridade carismdtica, ainda que esse conflito que opunha
diretamente Abraham e uma de suas fiéis préximas nao passasse mais pela
mediagao simbdlica das mulheres que, como no caso ji comentado de
Henriette e Bérénice, permitiu-lhe preservar sua legitimidade. Aos olhos de
todos, Abraham havia se tornado alguém impossivel de se defender. Mesmo
seus filhos — as implicagbes para eles eram ainda maiores, j4 que eles viam
afundar todas ou parte de suas aspiragoes a se tornarem lideres, na medida
em que, segundo o principio de filiagao espiritual, “[...] herda-se o que o
pai espiritual nos transmitiu [...]” (suas virtudes e seus vicios) — acabaram
por deixd-lo. Além das relagdes amorosas, sexuais e “incestuosas” que ele
havia tido com suas filhas espirituais, eles nao compreendiam simplesmente
como um profeta teria podido aceitar a imposi¢io, por sua familia carnal,

em alguns casos. Sobre esse assunto, ver Rick Van Djik (2004) a respeito da migracgio
ganense para os Paises Baixos.
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de um casamento arranjado com uma jovem que nao conhecia, j4 que com
seu status de refugiado canadense, Abraham nao havia tido oportunidade
de retornar ao Congo fazia quase dez anos.

As ligagoes da familia carnal e das tradigoes, com as quais o convertido
supostamente deve ter rompido, contavam mais que a familia espiritual que
ele havia recriado a seu redor? Alguns fiéis tinham acabado por admitir que as
filhas do profeta pudessem ter uma competi¢ao para se tornar sua prometida,
como se se tratasse de uma rivalidade si e leal, e muitos haviam até mesmo
tido consideragdo por uma ou outra. Mas eles nao pareciam poder tolerar
que seu pai espiritual, em uma postura aparentemente contraditéria com
sua atividade evangélica, cedesse a pressao de sua familia carnal e recorresse
a0 costume para se casar novamente com uma jovem de Kinshasa que, ainda
que convertida, continuava sendo aos olhos deles um “mau partido”. Assim, o
registro do parentesco espiritual, sobre o qual Abraham fundou sua atividade
carismdtica, deve ser analisado nao como uma sociabilidade de substituicao,
mas como uma estrutura dupla que, longe de distanciar definitivamente a
atividade supostamente maléfica de tradigoes familiares e ancestrais, pode
ser presa e desqualificada por elas. Ainda que limitado a um espago social
restrito (a casa do profeta), esse estudo de caso, marcado pelo celibato de
Abraham, convida a ponderar sobre a tese do “complete break with the past
(Meyer, 1998) e a compreender a medida da relagao ambigua, paradoxal,

>

entre as estruturas familiares e linhagens herdadas, e as formas eletivas de
sociabilidade pentecostal. “O mal”, escreve André Mary, é de todo modo
inscrito “em alguma parte nos conflitos e ressentimentos acumulados no
meio intrafamiliar” (2002b, p. 9). Assim, quer se trate de um processo de
desparentalizacio “carnal” ou de reparentalizagio “espiritual”, o parentesco
permanece um elemento central da sociabilidade pentecostal que pode
colocar em perigo o meio, tanto ele ¢ inscrito no cerne do “pensamento
feiticeiro” (Yengo, 2008).
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CONCLUSAO

Concluindo, parece necessdrio lembrar que a atividade do profeta
Abraham foi fundada sobre um registro de filiagao e de parentesco espiritual
instituido em detrimento de uma forma de divisao do trabalho evangélico
mais convencional (pastor, didcono, anciao). Nessas estruturas elementares
do parentesco espiritual (o pai, os avds, os irmios, os filhos, as filhas), a
andlise de modalidades de transmissao do poder faz emergir o fato de que
as mulheres sio excluidas do exercicio de lideranca e da predicagio, para
beneficio de uma dominagao masculina que as predicadoras exteriores
por vezes realgaram, sem jamais colocarem em questao. As mulheres dessa
igreja encontraram-se assim voltadas para as hierarquias marginais (o canto,
associado a uma “dimensio estética” (Maskens, 2009), constitui um dos
melhores exemplos) e frequentemente tem certas aptidoes reconhecidas
(cozinha, acolhimento, limpeza, secretariado) que, mesmo sendo justificadas
por uma légica de apelo divino, inscrevem-se incontestavelmente em uma
continuidade das competéncias (domésticas) que lhes sao geralmente atri-
buidas (Fancello, 2005). O caso de Henriette é sensivelmente diferente e
constitui um bom exemplo do poder potencialmente subversivo da “visao”
que por vezes é reconhecido nas mulheres. Sua palavra tem autoridade. E
se, na maioria dos casos, essa autoridade ¢ posta a servico da dominagao
masculina (existem igrejas em que esse carisma “feminino” ¢ instituido), essas
mulheres podem ocasionalmente contestar o poder carismdtico dos homens,
inclusive de maneira tortuosa, como no caso da acusagao de bruxaria que
Henriette formulou contra Bérénice.

Mais interessante (e dificil de acessar do plano metodoldgico) parece-me
ser o papel essencial da sedugio homem/mulher na elabora¢io do poder
carismdtico de Abraham. Como tantos outros pastores fundadores de igrejas,
esse “chefe de familia” fundou sua atividade sobre uma contradigao estru-
turante: ele representava efetivamente o pai espiritual e o marido ideal, mas
sobretudo o “marido em potencial” para todas essas jovens, entre as quais
ele havia escolhido filhas, que desejavam se casar e ascender socialmente

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 195-230, JUL./DEZ. 2015



224 Damien Mottier

através do casamento, em uma forma de promogao social, virando uma
“mamae pastora’. O fato de que ele era um pastor-profeta solteiro (sua esposa
legitima tendo ficado no Canadd) evidentemente contribuiu para reforgar
esse fator. Anos depois da implosio de sua igreja, em uma de nossas nume-
rosas entrevistas, Bérénice interpelou-me perguntando a seguinte questao,
como que para me colocar na pista das razdes que explicavam, segundo
ela, o fracasso de Abraham: “Por que vocé acha que nenhum casamento
jamais foi celebrado em sua igreja?” Efetivamente nio faltavam solteiros, no
entanto, e os casamentos sao geralmente interpretados como um sinal de
“béngao” para o pastor que os celebra em sua congregagio. Mas Abraham
exercia provavelmente um monopdlio muito grande da sedugio para que as
jovens pudessem considerar outros homens com interesse. Ele era o “melhor”
partido. A competigao entre aquelas que tentaram seduzi-lo acabou, no
entanto, por se degenerar, e sua exemplaridade como pai espiritual e marido
potencial foi colocada em xeque.”

A ambiguidade de sua relagio com as mulheres, que ¢ a base de seu
poder carismdtico, incontestavelmente contribuiu para seu enfraquecimento
e causou sua ruina. Mesmo aquelas que ele acreditava possuir terminaram por
despossui-lo de seu poder carismdtico. Abraham foi “derrubado”, segundo a
férmula usada. Mas o que me parece mais revelador da violéncia simbélica
contra as mulheres nesse universo é que aquela que se acreditava prometida
a fazer o papel de primeira dama, Esther, antes de ser traida pelo casamento
(por conveniéncia) de seu marido espiritual, pagou um alto prego por sua

2 Outro elemento de explicagio pode ser confirmado. Como os registros metaféricos do
parentesco sao estruturantes, 0s casamentos entre irmaos e irmas parece ter sido excluido
nessa igreja, como se estivessem implicitamente considerados como “incestuosos”. Os
dois casamentos evocados neste artigo, porque uniram as filhas do profeta com jovens
membros de outras igrejas de sua fraternidade espiritual, parecem atestar isso — a circu-
lagao de mulheres ¢ geralmente fundada na proibicio do incesto. Mas essa hipStese
deve ser afirmada com muita precaugio, j& que conhecemos as recaidas consequéncias
simbdlicas que um pastor pode conseguir por um casamento entre dois membros de
sua igreja. Alguns, alids, fazem disso uma especialidade.
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liberdade de expressao. Sua reputagao de “[...] mulher que faz os homens
de Deus falharem [...]”, ou seja, de sedutora, senao de mulher ficil, repre-
sentada de maneira metaférica pelo espirito de Jezabel, que teria a possuido,
a precedeu em todas as igrejas onde ela, em seguida, tentou se inserir, por
causa, sem ddvida, de um principio de solidariedade entre “homens de Deus”
e do medo inspirado por essas mulheres que revelam a natureza feiticeira
do poder de Deus e que podem fazer fracassar o poder carismdtico dos
homens. Aos olhos dos fiéis, ¢ significativo que Esther seja designada como
a principal responsdvel pela implosao da igreja e pelo fracasso de Abraham.
Os homens sao certamente falhos, mas jamais culpados. Eles nao seduzem:
eles sao seduzidos. As relagdes de sedugio, fundadas sobre a contradi¢ao
estruturante entre pai espiritual e marido em potencial, mesmo que sejam
o principio do exercicio do poder carismdtico de alguns “homens de Deus”,
s30 negadas como tais por uma hierarquizacio da culpabilidade que preserva
seu poder carismdtico. Assim, as mulheres detém um poder feiticeiro que,
assim como alimenta o poder carismdtico dos homens, pode igualmente
ameacd-los. Ele deve, como tal, ser constantemente regrado através de dispo-
sitivos de libertagao e de exorcismo que representa, em geral, um corpo a
corpo sexuado entre os homens dotados de um poder carismdtico e mulheres
possuidas. E, entdo, na responsabilidade atribuida s mulheres de fazerem
fracassar os “homens fortes” e de serem, como escreve Sandra Fancello, as
“eternas Evas” (2005, p. 85), que reside, parece-me, o principal recurso da
dominagao masculina e da violéncia simbdlica contra elas nessas igrejas.
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OS CORPOS NO VALE DO AMANHECER:
ENTRE O KARDECISMO E A UMBANDA

Amurabi Oliveira’

Resumo: Na Sociologia e Antropologia da Religido, tem emergido cada vez
mais pesquisas que se desenvolvem na interface com os estudos sobre o corpo,
considerando que as experiéncias sociais sao essencialmente corporais ¢ que,
portanto, investigar o universo religioso implica compreender as dinimicas
corporais entre aqueles que vivenciam o sagrado. Visando a contribuir para
este campo de estudo busco neste artigo analisar a questdo do corpo em um
movimento religioso denominado Vale do Amanhecer, focando nos médiuns que
nao realizam a incorporagio, assumindo a hipétese de que hd diversas formas de
se vivenciar essa religido, o que se operacionaliza a partir de dois polos, um mais
ligado ao kardecismo e outro 2 umbanda, e cada um deles implica uma l4gica
corporal distinta, compreendo que os médiuns que ndo incorporam estdo mais
préximos ao primeiro polo, o que ¢ fundamental para melhor compreendermos
suas disposi¢des corporais.

Palavras-chave: Vale do Amanhecer; Corpo e Religido; Corpo e Pertencimento.

Abstract: In the sociology and Anthropology of Religion has emerged more
and more research that develop at the interface with the studies on the body,
considering that social experiences are essentially bodily and, therefore, investigate
the religious world involves understanding the bodily dynamics between those
who experience the sacred. Aiming to contribute to this field of study in this
article I seek to examine the question of the body in a religious movement called
Valley of the Dawn, focusing on mediums who do not realize the incorporation
assuming the hypothesis that there are different ways of experiencing this religion,
which is operationalized from two poles, one more connected to Kardecism and
another to Umbanda, and each implies a distinct body logic, I understand that
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the mediums that do not incorporate are closer to the first pole, which is crucial
to better understand their bodily dispositions.

Keywords: Valley of the Dawn; Body and Religion; Body and Belonging.

INTRODUCAO: TIA NEIVA E SUA MAGIA

Um espetdculo para os olhos, um caleidoscépio mistico, em que cores
e simbolos se misturam construindo uma forte sensacao de déja vu. Estas
certamente sao as impressoes iniciais daqueles que entram em contato com
o Vale do Amanhecer. Ainda que a mirfade de simbolos nos deixem tontos
por vezes, lemanjd, Dr. Fritz2, Pretos-velhos, [ndios que parecem sair de
filmes de faroeste, seres intergaldcticos, princesas encantadas, pirimides etc.,
causam-nos a impressao de j4 ter visto tudo aquilo antes, ou mesmo a nitida
impressao de jd ter estado em um lugar como aquele, contudo, por mais
paradoxal que pareca, mais forte ainda ¢ a sensa¢io de que nunca vimos
algo como aquele local antes.

O universo plural, hibrido e encantado do Vale do Amanhecer — VDA
— possui sua histéria vinculada diretamente a biografia de Neiva Chaves
Zelaya®, mais conhecida entre os adeptos deste movimento como Tia Neiva.
H4 que se destacar que, a biografia da fundadora do movimento é narrada em
dois momentos, num primeiro, que poderfamos apontar como a biografia
profana, da chamada Clarividente, remete a sua vida como uma mulher
comum, envolvida em encargos familiares e de trabalho, e, num segundo
momento, que poderfamos apontar como a biografia sagrada, remete ao

Entidade espiritual bastante conhecida no kardecismo por incorporar em médiuns
visando a realiza¢do de tratamentos espirituais, voltando-se especialmente para os casos
que envolvem problemas de satide. Acredita-se que ele teria sido um médico alemio
nascido no século XIX.

3 Para uma melhor andlise da biografia de Tia Neiva, vide Reis (2008).
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contato da Tia Neiva com o mundo espiritual, com sua mediunidade, e
com a subsequente fundac¢io e condugao do VDA (Oliveira, 2013).

Tia Neiva nasceu em 1925, no municipio de Proprid, Sergipe; poste-
riormente, acompanhada do marido, Raul Zelaya Alonso, muda-se para
Goids. Quando, no final dos anos 50, Brasilia comega a ser erguida, Neiva
Chaves Zelaya j4 estava pela regido, como candanga®, vidva e com quatro
filhos. Trabalhou como caminhoneira e mudou-se para o Nicleo Bandeirante,
onde se alojaram aqueles que trabalhariam na constru¢io da Nova Capital
Federal. Segundo os adeptos do movimento, aos 33 anos, Tia Neiva, como
ficou conhecida, passou a manifestar a sua mediunidade, apresentando
visdes de uma entidade que se denominava Pai Seta Branca’.

Em busca de respostas para o que lhe acometia, Tia Neiva busca respostas
no catolicismo, sua primeira religiao, bem como na medicina, e, por fim,
no kardecismo, onde conhece Mae Neném, com quem chega a fundar a
Uniao Espiritualista Pai Seta Branca (UESB).

No periodo em que esteve ligada & Uesb (1959-1964), Neiva afirma
ter sido treinada por um monge “encarnado” de nome Humaha, que resi-
diria no mosteiro de Lhasa, no Tibet. Segundo os adeptos, durante cinco
anos, Neiva teria se transportado espiritualmente todos os dias para receber
o referido treinamento. Ao final do mesmo, ela teria recebido o nome de

“Koatay 1087, que faria referéncia a uma suposta coroa luminosa composta
por 108 diamantes que teria sido posta dali em diante sobre sua cabega,
bem como ao conhecimento de 108 mantras, ambos proporcionados pelos
planos espirituais.

4 Nome dado aos migrantes que trabalharam durante a construgio de Brasilia.

> Para os adeptos, a figura do Pai Seta Branca ¢ fundamental, é entidade que hierarqui-
camente vem logo abaixo de Jesus, ou melhor, ¢ o seu “Sétimo Raio”, por sua vez, a
Tia Neiva ¢ o “Sétimo Raio” do Pai Seta Branca. Para Mello (1999), sua figura chega

mesmo a ser confundida com Jesus Cristo, por vezes.
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Houve, posteriormente, divergéncias entre Tia Neiva e Mae Neném®
que culminaram com a separagio das duas. Segundo Cavalcante (2000),
este fato ¢ explicado entre os adeptos como cumprimento de uma “divida
cdrmica’, j4 que elas teriam sido ligadas em vidas passadas e o tempo que
passaram juntas teria servido para sanar essa “divida’.

Em 1964, Tia Neiva muda-se para os arredores de Taguatinga, junto a
um pequeno grupo de médiuns. Nessa cidade, ¢é registrada sua obra missio-
ndria com o nome de “Ordens Sociais da Ordem Espiritualista Crista”. Na
verdade, foi apenas uma mudanga de nome, pois j4 havia um registro sob os
moldes de comunidade religiosa com obras sociais, que permaneceu sob o
nome de “Uniao Espiritualista Seta Branca”. Segundo os adeptos, no plano
espiritual, a comunidade teria 0 nome de “Corrente Indiana do Espaco”.
Tempos depois, agregou-se a esse grupo uma pessoa que foi decisiva no
processo de constitui¢io do Vale: Mdrio Sassi, terceiro e tltimo companheiro
de Tia Neiva, que veio a se tornar o principal sistematizador da doutrina do
Vale do Amanhecer. Ele teria chegado ao Vale em decorréncia de problemas
espirituais que o teriam levado & depressao e ao alcoolismo (Gongalves, 1999).

No que se refere ao templo propriamente dito, houve problemas judi-
ciais que acarretaram na perda do terreno no qual o grupo de Tia Neiva
estava alojado, fazendo-se necessdria mais uma mudanga de local. O grupo
mudou-se para os arredores de Planaltina, cidade satélite de Brasilia, onde
finalmente concretizou-se a instalagio da comunidade. E neste local que a
doutrina ganhou entre os adeptos 0 nome de Vale do Amanhecer, fazendo
uma referéncia a alba avistada daquele local. Houve ainda um processo de
desapropriagao desse terreno devido a construgao de uma usina hidrelétrica
que abasteceria Brasilia. Entretanto, devido 4 adesdo de novos membros e
consequente aumento populacional, houve a concessao do terreno a Neiva,

® Nao h4 maiores detalhes sobre a biografia de Mae Neném. Tanto nos relatos dos adeptos
quanto nas publica¢des do Vale, ela surge como aquela que possibilitou um contato
mais intenso de Tia Neiva com o kardecismo, o que foi fundamental para a formulacio
do Vale do Amanhecer como o conhecemos.
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que passou a determinar, por meio de venda de lotes, quem deveria ou nao
viver no Vale.

Tia Neiva morreu em 1985, aparentemente, em decorréncia de turbecu-
lose. Para os adeptos, tal doenga tinha uma explica¢io espiritual. Decorreria
de uma “divida cdrmica’, teria ocorrido apds o seu treinamento com o
monge tibetano. Antes de sua morte, Neiva havia deixado preparada a
sua sucessao, cabendo a quatro “trinos” o comando do Vale a partir desse
momento. Estes trinos sao Mdrio Sassi (Trino Tumuchy), seu filho, Gilberto
Chaves Zelaya (Trino Ajara), os adeptos Nestor Sabatovicz (Trino Arakém)
e Michel Hanna (Trino Sumani). As duas filhas de Tia Neiva, couberam
alguns poucos encargos secunddrios na doutrina.

Chama a atengo o fato de que, no ano da morte de Neiva, havia apenas
quatro templos fora de Brasilia, atualmente jd existem mais de 600, sete
dos quais em outros paises. Cavalcante (2005), em sua pesquisa, encontrou
adeptos em Brasilia que se sentiam incomodados com tal situagao, citando
que hd templos como o do Recife, que haviam introduzido mudancas de
termos rituais e doutrindrios, o que seria contrdrio a perspectiva vigente no
Vale, que, segundo Medeiros (1998), garante autonomia administrativa aos
templos, porém, nao doutrindria.

Interessa-me, ao narrar este percurso biografico, destacar que a configu-
ra¢ao do VDA ¢é marcada por um percurso simile ao vivenciado por muitos
brasileiros no aspecto religioso, o que ¢ transparecido pela biografia de sua
fundadora. Também quando analisamos a biografia mitica do Pai Seta
Branca, igualmente encontramos elementos emblemdticos que nos ajudam
a compreender a dindmica do movimento, pois, segundo os adeptos, esta
entidade espiritual teria chegado inicialmente a Terra vindo de outro planeta,
reencarnando posteriormente como um Jaguar, e depois como Sao Francisco
de Assis, e, por fim, como um indio tupinambd. Nio podendo mais reen-
carnar, faz contato com Tia Neiva visando a preparar a humanidade para o
terceiro milénio, o que faz com que aproximemos o VDA, em termos de
andlise, do movimento Nova Era — NE (Oliveira, 2009).
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Centrarei, neste texto, minha andlise na questao do corpo dos médiuns
que participam do VDA, porém, nio incorporam denominados doutrina-
dores, partindo do entendimento de que por meio da compreensao de sua
dindmica corporal posso adentrar em uma reflexao mais profunda sobre o
que ¢ o Vale e as tensoes que se estabelecem nele, que na minha interpretagao
se vincula as diversas formas de pertencer ao Vale a partir de dois polos, um
mais préximo do kardecismo e outro das religides afro-brasileiras.

E importante frisar que, em minha interpretagio, a prépria dimensio
biogrdfica ¢ fluida, também os processos de classificagio e de pertencimento
sdo, e estes articulam-se principalmente a partir de dois esquemas bdsicos de
classificacio, um que tem por base a dimensio medidnica do sujeito, que
os permite classificar como doutrinadores ou apards, e outro que considera
a relagdo entre os sexos, classificando os sujeitos como ninfa ou jaguar.

A base empirica para o trabalho aqui apresentado origina-se principal-
mente nos dados obtidos com a pesquisa etnogréfica realizada entre os anos
de 2009 ¢ 2011 junto aos templos do VDA de Dois Irmaos, localizado em
Recife, e em Sao Louren¢o da Mata, ambos localizados em Pernambuco’,
estado que foi um dos primeiros a ter um templo fora de Brasilia, em Olinda,
ainda nos anos de 1970, que atualmente conta com quase cinquenta nuicleos
em diversos estados de desenvolvimento. Realizei ainda algumas incursoes a
campo no ano de 2013, com a pesquisa jd concluida, o que me fez perceber
algumas questdes a partir de outro 4ngulo, o que se impde no presente artigo.

AS CLASSIFICACOES DO VALE

No VDA, hd um processo de classificagio dos sujeitos que tem por base
dois fatores: a mediunidade e o sexo dos sujeitos. Essas classificagdes dicotdmicas
sao fundamentais para a realizagio dos rituais religiosos, j4 que, em sua maioria,

7 Trata-se de uma pesquisa em nivel de doutorado realizada junto ao Programa de
Pés-Graduagao em Sociologia da Universidade Federal de Pernambuco, sob a orientagdo
do professor Roberto Motta.
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os trabalhos® sao realizados em duplas, e tais classifica¢des sao complementares.
Num ritual como o do trono’, por exemplo, hd a necessidade de trabalharem
juntos um apard e um doutrinador, necessariamente, que podem ser uma ninfa
e um jaguar, ou dois jaguares. Tais classifica¢bes normalmente sobrepdem-se,
pois, encontramos uma tendéncia para que as ninfas sejam também apards e
os jaguares, médiuns doutrinadores (Oliveira, 2012a).

O doutrinador é o médium que nao incorpora, estando responsével pela
abertura e pelo fechamento dos rituais, pela condugao dos pacientes', pela
media¢ao entre o médium de incorporagao e as entidades espirituais, bem
como pela condugio ritualistica. Percebemos, no decorrer do processo de
pesquisa, que a locagao do médium doutrinador no espago social do VDA
tem por base o acimulo de capital cultural, referente, principalmente, ao
conhecimento da doutrina, portanto, é uma mediunidade que pressupoe
o processo de erudigio, o que ¢ viabilizado através da frequéncia a cursos
e palestras oferecidos pelo movimento, o que possibilita, inclusive, o anga-
riamento de novos graus hierdrquicos dentro da estrutura religiosa.

O apard, também denominado de aparelho em algumas situagoes,
em especial as ritualisticas, é o médium de incorporagio, responsdvel por
receber as entidades de luz, em especial os caboclos e pretos-velhos''. Os

Denominagio genérica que os adeptos dao aos rituais realizados no VDA.

O trono ¢ normalmente o primeiro ritual com que se tem contato no VDA, pois é nele
que se realizam as consultas medidnicas, que possibilitam a indica¢io dos préximos
rituais a serem realizados por aqueles que procuram o VDA, também ¢ nesse momento
que normalmente é apontada a causa dos problemas de ordem espiritual destes.

Para os adeptos do VDA, denomina-se paciente aquele que vém ao Vale em busca dos
servigos espirituais ali ofertados. Tendencialmente trata-se de nao adeptos, contudo, quando
um médium vem ao templo em busca da oferta de servigos espirituais, ao invés de ofertd-los,
trata-se também de um paciente. A imensa maioria dos adeptos que encontramos em nossa
pesquisa foram pacientes inicialmente, convertendo-se, posteriormente, a0 movimento.
Destaca-se essa caracteristica distintiva do VDA com relagio ao kardecismo, uma vez que
os caboclos e pretos-velhos, tipicas entidades da umbanda, s3o aqui compreendidos como
seres de luz, espiritualmente evoluidos, ao contrdrio de outras entidades como os Exus.

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 231-251, JUL./DEZ. 20I5



238 Amurabi Oliveira

apards nao podem comandar os rituais religiosos, da mesma forma que, na
dinimica ritualistica, que normalmente leva os médiuns a se organizarem
em duplas, pode haver dois médiuns doutrinadores, ou um doutrinador
com um apard, mas nunca dois apards, o que nos leva a perceber a posi¢ao
simbdlica hierarquicamente situada em que esses médiuns se encontram,
em termos ritualisticos.

Ressalta-se ainda que Tia Neiva era uma médium de incorporagao
também, entretanto, ela pode ser entendida como a excegdo que confirma
a regra, uma vez que hd uma classificagdo unica dentro do movimento na
qual apenas ela se enquadra: Primeira Mestra Sol Jaguar. Contudo, essas
classificagbes meditinicas nao sao estanques, podendo haver casos de médiuns
que a principio eram apards e se tornam doutrinadores, ou o inverso.

Ser doutrinador ou apard é uma fronteira fluida, passivel de mudanga, que
pode ter as mais diversas motivagoes, desde o “simples fato” do médium nao
conseguir mais incorporar, por exemplo, até motivos de satide que dificultem
a execugao de determinadas fungées tipicas do doutrinador ou do apar.

As mensagens, dos caboclos e dos pretos-velhos, sao de fundamental
importincia para a constru¢ao dos significados que tangem as prdticas dos
adeptos, esclarecendo, em muitos casos, as razdes espirituais da mudanga de
uma condigio para outra, ainda que tais significados possam ser atribuidos
post factum.

No que tange as relagdes de género, a classificagao também ¢ dicotdmica.
H4, por um lado, os jaguares, que sao os médiuns do sexo masculino, por
outro, as ninfas, referentes as adeptas do sexo feminino. Também percebemos
af uma distin¢ao em termos simbdlicos, uma vez que as ninfas, assim como
os apards, nao podem comandar rituais, bem como nao podem desenvolver
atividades meditnicas em dupla com outra ninfa, ao contrério dos jaguares,
que tanto comandam os rituais como podem realizar atividades em duplas
Com OULros jaguares.

Em minha interpretagdo, o processo de imersio na doutrina do VDA
acontece, sobretudo, através da incorporagao das estruturas simbdlicas de
classificagdo social e de dominagao simbdlica, que possibilitam uma alteragao
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disposicional no campo religioso, porém, demarcando uma continuidade
com rela¢io aos outros campos simbdlicos, como no que tange as relacoes
de género que exploraremos mais adiante. Tal incorporagao ocorre, espe-
cialmente, através da dimensao corpdrea, através da qual se expressa, entre
os adeptos, o processo de inculcagao do capital simbdlico dinamizado no

VDA. Sendo assim:

Acreditamos que o processo de vivéncia de tais prdticas leva os sujeitos a reelaborar
0 préprio corpo, uma vez que este ¢ uma estrutura estruturada estruturante, ou seja,
a0 mesmo tempo se estrutura a partir da realidade social na qual o sujeito estd imerso,
como também estrutura a mesma. Ao vivenciar as prdticas de éxtase da NE o sujeito
possui como principal capital simbélico objetivado o préprio corpo, este passa a
ser o principal vefculo através do qual o pertencimento passa a ser constituido, ¢ a
partir do qual sujeitos passam a experienciar o mundo social, desse modo, nio hd
NE sem experiéncia corporal, tampouco, nio poderiamos conceber a constitui¢ao da
singularidade da NE no Brasil sem considerar a dimensao corpérea, uma vez que, o
préprio corpo se constitui enquanto um campo simbdlico de disputas que expressa
as relagoes de poder de uma dada sociedade, a NE, neste sentido, ¢ por exceléncia

um movimento centrado na dimensio corpérea. (Oliveira, 2012b, p. 62)

Considerando tais aspectos, buscarei explanar, tendo por base os dados
obtidos em campo, acerca das disposi¢bes corporais dos médiuns, especial-
mente do doutrinador, demarcando o que compreendo como particular
dos agentes classificados nessa categoria.

OS CORPOS DOS MEDIUNS: UM OLHAR
PARA OS DOUTRINADORES

Pertencer ao VDA, necessariamente, € ser apard ou doutrinador, ninfa
ou jaguar, é possuir um lugar no mundo, o que se produz a partir do
processo de classificagao social construida na dinidmica coletiva. Nessa
dire¢do, ainda que a classificagao que tem por base o sexo do médium exista
per se, aquela construida a partir da mediunidade, e que, devido a tanto, ¢
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dinimica, apresentando uma necessidade de reatualizagdo e reafirmagio
continua, que se estabelece a partir do processo interacional durante os
rituais religiosos, sendo assim, a performance ocupa um lugar central no
processo aqui analisado, uma vez que:

E no processo intersubjetivo, de construgio interacional com os pacientes, e também
com os demais adeptos, que 0 apard “diz” quem &, para si e para os demais, e angaria
o reconhecimento dos membros da comunidade. Seu corpo, utilizado performatica-

mente, permite que ele afirme quem ele é. (Oliveira, 2011b, p. 126).

Esta centralidade na dimensao corporal mostra-se de forma ainda mais
clara no processo de incorpora¢io, quando musculos da face se contorcem,
a fala modifica-se, o corpo se retrai, de modo que o apard possa ser iden-
tificado com a entidade com a qual se comunica. E na batida de peito
mais intensa do caboclo, na voz trémula dos pretos-velhos que o sujeito ¢
identificado e, com isso, ganha um lugar no mundo. Seu pertencimento
vincula-se & experiéncia do éxtase sagrado, que perpassa a reelaboragao
corporal (Oliveira, 2014).

Mas nao apenas os apards transparecem o seu pertencimento por meio
da dimensio corporal, os médiuns doutrinadores também o fazem, uma
vez que, estando suas fungdes ritualisticas ligadas ao processo de mediagao
junto as entidades espirituais, os mesmos apresentam como marca distintiva
o controle corporal. Enquanto o apard durante o processo de incorporagao
apresenta uma clara mudanga na postura corporal, nas expressoes faciais
e na voz, o doutrinador, pelo contririo, deve-se manter sereno, inclusive
“traduzindo” o que as entidades falam para os pacientes'.

Normalmente, quando chega-se a0 VDA, nossos olhos curiosos vascu-
lham o local, o nimero de imagens e simbolos dispersa nossa atengio, e

12 S30 assim denominados de forma ampla aqueles que nio sio adeptos e vio em busca dos
servicos espirituais do VDA. Entretanto, pode ocorrer de algum médium estar impossibi-
litado de realizar suas atividades ritualfsticas e ir a0 templo na condigio de paciente, sendo
assim, seria mais preciso definir paciente como aquele que recebe os servicos do Vale.
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mesmo aqueles que chegam ao templo acompanhados demandam por
alguma orientagio, e geralmente cabe a um médium doutrinador esse tipo
de informagao. Eles colaboram com a organizagao dos pacientes, indicando
quais os préximos trabalhos, bem como as normas da doutrina, como com
relagdo as vestimentas e ao que é necessdrio se fazer em cada ritual.
Prontamente podemos identificar um doutrinador pelo simbolo que
o distingue do apard, que é uma cruz negra envolta em um tecido branco.

Imagem: simbolo doutrinador

g

Fonte: Imagem do autor.

Essa talvez seja a marca corporal mais distintiva do doutrinador, uma
vez que seus trajes ritualisticos variam de acordo com o sexo do médium
e com a falange espiritual ao qual se filiam, porém, ainda que este seja o
simbolo mais evidente, sua condi¢io de doutrinador impée linguagem
corporal distinta. Num primeiro momento, quando se estd comegando a
conhecer o templo, isso nio fica evidente, talvez por que nosso olhar se perca
em meio a pluralidade de simbolos que se encontram espalhados por suas
vestimentas. Decifrar esses cédigos cravados nos corpos dos médiuns leva
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algum tempo, pois eles narram o lugar social no qual se situam os médiuns
dentro da doutrina. Entendo que o uso de determinada indumentdria ¢é
uma das estratégias de manipulagao que pretendem:

[...] modelar os corpos no intuito de fazer de cada um deles uma incorporagio do
grupo (corpus corporamtum in corpore corporato, como diziam os canonistas), e a insti-
tuir entre o grupo e o corpo de cada um de seus membros uma relagao de ‘possessao’
quase mdgica, uma relagdo de ‘complacéncia somdtica, sujei¢ao pela sugestao quem
mantém os corpos e os faz funcionar como espécie de autdnomo coletivo. (Bourdieu,

2007b, p. 177)

Portanto, longe de ser um elemento menor, a vestimenta possibilita que
a construgao do pertencimento a0 movimento de forma mais ampla, e de
forma mais especifica a sua condigio distintiva de médium doutrinador, que,
como poderemos explorar mais adiante, possui uma série de particularidades.

Acredito que o que distingue substancialmente o doutrinador do apard
em termos corporais é seu controle. Enquanto o médium de incorporagio
entrega-se as entidades do Vale em seu transe semiconsciente, o doutrinador
continua sempre alerta, e esse estado se estende para além dos momentos
ritualisticos. Como atua constantemente na recep¢ao daqueles que buscam
no Vale o doutrinador, deve apresentar serenidade, pois bem sabe que boa
parte dos pacientes que chegam aquele local se encontram fragilizados, ji que
sao movidos, via de regra, por uma ampla gama de problemas pessoais até ali.
Além do mais, como também sao os responsdveis por receber aqueles que
chegam ao templo devem possuir um amplo conhecimento sobre a doutrina,
sua histéria, organizagdo, estrutura hierdrquica, sobre as finalidades de cada
ritual etc., ainda que os médiuns tenham enfatizado em diversas ocasioes
que mesmo apés longos anos no VDA hd sempre algo para se aprender.

Desse modo, o conhecimento assume uma posigao central na defini¢ao
do que é ser doutrinador, nao que isso nao seja necessdrio para ser um apard,
porém isso fica mais visivel no primeiro caso. E importante lembrar que
em ambos os caso os adeptos passam por um processo de desenvolvimento
meditnico, que inclui a participa¢io em cursos ofertados pelos templos que
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s40 inicidticos, de modo que alguns maiores como o de Dois Irmaos, em
Recife, e de Olinda possuem um intenso fluxo de adeptos do Vale que nao
necessariamente se filiam a estas unidades, porém vao até elas para realizar
a inicia¢ao meditnica.

Havendo uma demanda tao explicitamente posta pelo processo de
erudi¢ao com rela¢io a doutrina, e partindo do pressuposto empiricamente
verificdvel de que nem todos os pontos de chegada sao igualmente possiveis
para todos os pontos de partida em termos sociais (Bourdieu, 2007a), levanto
como hipétese que nio ¢é igualmente vidvel a todos aqueles que se tornam
adeptos do VDA se tornarem médiuns doutrinadores, estes seriam arregi-
mentados principalmente entre aqueles que possuem uma maior quantia
de capital cultural anterior a sua chegada ao Vale. Em minha pesquisa de
campo, de fato, sé encontrei um doutrinador que nao possufa a0 menos o
Ensino Médio completo, o que era mais recorrente entre os apards, todavia
isso ndo se constitui em uma norma formal estabelecida no Vale.

Ao referirmo-nos ao capital cultural, ¢ importante lembrar que esse
se apresenta em diferentes estados, e que em seu estado incorporado ele
produz nio apenas um novo ethos com relagao aos valores que guiam a
a¢do dos agentes no mundo social, como também uma nova héxis, uma vez
que esse processo implica a formula¢io de novas disposi¢oes corporais que
transparecem o lugar que cada agente ocupa no campo (Bourdieu, 1998).

Em minha pesquisa, encontrei uma presenga massiva de médiuns que
afirmavam provir do kardecismo, porém, entre os doutrinadores, isso era
ainda mais evidente, e nesse ponto é importante lembrar que o espiritismo
kardecista ¢ marcado pela mediunidade e pelo controle corpéreo (Cavalcanti,
1983). Ainda que se destaque o fato de que, de acordo com os médiuns entre-
vistados, ao contrdrio do kardecismo, no VDA os adeptos encontram uma
doutrina cujo desenvolvimento se d4 de forma bastante rdpida. Conforme
informou-me um dos adeptos (doutrinador):

Noventa por cento do pessoal aqui é kardecista, passou pelo kardecismo. Por que as

pessoas passam pelo kardecismo e vém praqui. Eu jd conversei com vdrias pessoas
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que veio do kardecismo. O problema de virem praqui, o maior problema de virem
praqui, é porque aqui as coisas acontecem muito rdpido. Aqui em termos de que,
porqueee... vocé vem, vocé desenvolve e vocé j4 trabalha. Tudo acontece muito rédpido,

14 ¢ mais... é... demorado.

Acredito que, por um lado, 0 VDA demarca um continuum com relagao
ao kardecismo, inclusive no que tange ao controle corpéreo, mesmo no caso
da incorporagio, uma vez que, mesmo os apards, ao receberem os caboclos e
pretos-velhos, o fazem de forma distinta daquele que ocorre no candomblé,
distando-se do sagrado selvagem, nos dizeres de Bastide (2006), mas, por
outro lado, os elementos oriundos das religides afro-brasileiras, surgem
como algo que polariza diversas formas de pertencer ao Vale.

Em minha interpretagao, compreendo que ser do VDA nao constitui
um processo homogéneo. H4 diversas formas de vivenciar este pertencimento,
o que ¢ operacionalizado por uma série de experiéncias corpdreas, havendo
uma relevante crivagem na distingao entre o que ¢é ser apard e o que ¢ ser
doutrinador. Afinal, uma coisa é receber a entidade em seu corpo, outra ¢
dialogar com ela, agradecer aos espiritos de luz pelo trabalho realizado e
convencer os espiritos obsessores da necessidade de evoluirem espiritualmente.

A minha chave heuristica para melhor entender as diversas formas
de pertencer ao Vale se encontra na hipétese de que apesar das multiplas
influéncias existentes, que sao cimentadas pelo discurso da Nova Era, ¢
o kardecismo e a umbanda (ou as religides afro-brasileiras de forma mais
ampla) que polarizam esse pertencimento, de tal modo que os médiuns se
aproximam mais ou menos de cada um desses polos que constituem diversas
formas de pertencimento corporal.

O corpo do apard é marcado profundamente pelo processo de incor-
poragio, especialmente de entidades oriundas das religides afro-brasileiras:
os caboclos e pretos-velhos, todavia necessita-se que a incorporagao ocorra
de uma forma tal que esta ndo seja identificada apenas como uma incor-
poragao de uma entidade genérica, mas sim como a incorporagao de um
preto-velho ou caboclo do VDA, cuja dimensdo performdtica, além de
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transparecer a assimilagao doutrindria do movimento também aponta para
os elementos biogrificos dos sujeitos envolvidos (Oliveira, 2011a). Trata-
se de uma experiéncia profundamente emocional, o suor que cai do rosto
dos médiuns, a transformagio vocal, assim como os demais maneirismos,
remetem imediatamente ao transe nas religioes afro-brasileiras (Motta, 1991).

No caso do doutrinador, o processo de erudigao e de vivéncia da doutrina
o leva a ter um ouvido treinado, um olhar atento, em especial aos estados
emocionais vivenciados por pacientes e médiuns, de modo que sua possibili-
dade de mediar o ritual religioso s6 se concretiza a partir de uma determinada
hexis corporal.

Quando adentra-se no espago do templo que concentra a maior parte
dos rituais, o papel do doutrinador fica mais claro, sua postura é sempre
altiva, porém o que torna ainda mais evidente suas disposigdes corporais
¢ o inicio dos rituais, pois cabe ao doutrinador proferir as palavras que
possibilitam a abertura dos trabalhos. Cabe lembrar aqui do papel central
que as palavras possuem para a eficdcia simbélica do ritual (Levi-Strauss,
2008), portanto, ainda que a agao do apard ganhe mais notoriedade entre os
pacientes, alguns chegam a afirmar que preferem se consultar com o preto-
velho ou caboclo de determinado médium de incorporagao por fazer um
bom trabalho. E por meio da boca do doutrinador que as palavras mégicas
s30 pronunciadas, que as vdrias entidades que compdem o panteao do VDA
s320 chamadas para comporem aquele momento ritualistico.

Como o foco do VDA ¢ a oferta da cura desobsessiva'?, o exercicio da
retdrica realizado pelos doutrinadores mostra-se central, uma vez que é por
meio dela que o processo de cura age sobre o corpo do suplicante, jd que
ele ¢ [...] transportado retoricamente para um estado dissimilar das duas
realidades, de pré-doenca e de doenga (Csordas, 2008, p. 51).

13 Para os adeptos, esta seria a cura de males causados por espiritos pouco evoluidos espiri-
tualmente, que estejam préximas a pessoa doente, causando-lhes perturbagoes diversas,
obsediando-o.
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Essa retdrica que é o cerne da dindmica do Vale nao se constitui apenas
com as palavras, mas com a atividade simbidtica entre doutrinador e apard,
aquele permanece em pé por trds desse, realizando movimentos continuos
durante o processo de incorpora¢io que inclui suspender as maos juntas
por cima do apard, bem como estalar seus dedos nas costas, refiro-me aqui a
gestos que sao recorrentes em vdrios rituais do Vale. Nao caberia aqui focar
apenas em um deles dado os limites e o foco deste trabalho.

Volto a dar relevo a questao do controle corporal do doutrinador, ao
passo que o apard passa a se contorcer, perder seu timbre vocal original. O
doutrinador deve ter a postura inversa, em verdade, esses médiuns funcionam
como um par de opostos perfeitos. O controle corporal é um dos elementos
que deixa mais evidente a aproximagio do doutrinador do polo kardecista
do Vale, sendo esta uma das caracteristicas mais particulares do espiritismo
enquanto religiao medidnica (Tadvald, 2007), seus movimentos sio mais
duros, bem mais escriptados, o que se torna evidente tendo em vista que,
diferentemente do apard, o doutrinador nao tem sua consciéncia alterada
durante o ritual.

A manutengio de um controle corporal evidente em alguns momentos
¢ ainda mais fundamental, quando, durante o ritual do trono', o apard
incorpora os espiritos cobradores do paciente. E fundamental a capacidade
de elaboragao de um discurso tido como racional por parte do doutrinador,
que deve convencer esse espirito da necessidade de perdoar para poder
evoluir espiritualmente. Intensificam-se, entdo, seus movimentos com as
maos sobre o apard, porém sem tocd-lo.

Mais uma vez, tento reforgar meu argumento em torno dos polos
existentes no Vale, uma vez que, sendo uma das marcas distintivas do karde-
cismo, a ideia de uma religiao que é a0 mesmo tempo ciéncia e filosofia a

14 Este ¢ um dos rituais mais centrais no VDA, pois ¢ a partir dele que se realizam as
consultas com os pretos-velhos e caboclos, que no caso dos templos maiores nos quais
se realiza uma ampla gama de rituais é nesse momento que serdo indicados os trabalhos
pelos quais o paciente deve passar.
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racionalidade aflora como um dos seus aspectos mais constitutivos (Lewgoy,
2000), e esta gravita no VDA em torno da figura do doutrinador, que deve
utilizar o processo argumentativo para cumprir plenamente seu lugar no
processo ritual, ao passo que cabe aos apards a incorporacio dos elementos
mais evidentemente ligados as religides afro-brasileiras presentes no Vale:
os caboclos e pretos-velhos.

Se a indumentdria do apard pode terminar o dia suada, amassada
talvez, dadas as contorgdes corporais, a do doutrinador ao final de um dia
de trabalho tende a permanecer intacta, transparecendo seu lugar naquele
universo social, de modo que fica evidente que nio é apenas uma cruz negra
que o diferencia visualmente do apard.

Notemos ainda que apenas os doutrinadores podem comandar os rituais
religiosos, ou seja, o controle dos rituais cabe aqueles que possuem maior
controle sobre seu préprio corpo. Considerando a chave interpretativa adotada,
pode-se ainda aventar a hipéStese de que isso reflete as préprias estruturas
mais amplas presentes no campo religioso, uma vez que os que se aproximam
mais do polo do kardecismo dentro do Vale podem comandar os rituais, jd
os que estdo mais préximos do polo das religides afro-brasileiras nao, com
isso, nio nego a centralidade que os médiuns possuem de incorporagao.

Para finalizarmos esta discussio, ¢ vdlido rememorar que as classifica-
¢oes existentes no Vale, em especial no que tange a mediunidade, nao sao
estanques, contudo, a passagem de uma classifica¢io para outra pressupoe
o processo de assimila¢iao de outra légica corporal, para que o sujeito nio
apenas se enxergue enquanto pertencente a esta nova ordem como também
seja percebido pelos demais e, nesse sentido, o primeiro passo é a mudanga
na prépria indumentdria.

A mudanga na indumentdria seria apenas o primeiro passo, em um
cendrio em que haja essa mudanca no tipo de mediunidade do adepto,
que pode decorrer de vdrias razdes, como jd foi dito, sendo que a partir
desse momento o médium ¢ encaminhado para um “treinamento”, uma
vez que ele deverd assimilar novas disposi¢des para vivenciar seu novo lugar
na comunidade religiosa. Sua experiéncia corpdrea serd reelaborada, pois
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o seu lugar relaciona-se diretamente ao que seu corpo demonstra, pois,
como elucida-nos Le Breton (2009), o corpo ¢ uma falsa evidéncia, nio
¢ algo dado, mas sim, fruto de uma profunda elaboragio social e cultural,
e hd no VDA um trabalho claramente direcionado para a constituigao de
disposi¢bes corporais que possibilitem a constitui¢ao do médium como
doutrinador ou como apard.

O self, que é sempre dinimico, altera-se continuamente, o que implica
uma mudanga corporal também, ndo necessariamente numa relagio em
que uma instincia se sobreponha a outra, muito pelo contrério, o self ¢
também corpo. O que a fascinante experiéncia do Vale nos aponta ¢ que a
compreensao do que o sujeito ¢ perpassa as multiplas concepgdes e interpre-
tagoes do seu corpo, mostrando-se este como uma sintese de sua dimensio
biogréfica com a prépria estrutura social da comunidade religiosa na qual
o sujeito estd inserido.

Com isso, quero dizer que as disposigdes corporais que sao produzidas
pelo VDA sio interpretadas e modificadas, ainda que dentro de uma margem
relativamente limitada de manobra, de acordo com as experiéncias sociais
anteriormente vivenciadas pelo adepto. Nesse caso, no se trata apenas de
experiéncias religiosas, uma vez que a dimensao de classe social também ¢
profundamente relevante para a compreensio de como os agentes se rela-
cionam com seu préprio corpo (Boltanski, 2004).

CONSIDERACOES FINAIS

Neste breve trabalho, busquei sintetizar algumas questdes que emergiram
durante meu trabalho de campo, em verdade, quando iniciei a pesquisa
sobre o pertencimento religioso entre os adeptos do Vale do Amanhecer,
nio havia considerado, a principio, o corpo enquanto chave analitica central,
contudo, o fazer do trabalho etnogrifico levou-me a uma compreensao de
que s6 poderfamos entender como se constréi o pertencimento religioso
entre os adeptos a partir do corpo, pois ¢ a partir da dimensao corporal
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que os adeptos constroem o seu lugar no mundo, tornando-se sujeitos da
comunidade religiosa.

No VDA, a questao complexifica-se, considerando as categorias de
classificagio que sao construidas, e a dindmica das mesmas, que se articulam
a dimensao biografica dos sujeitos, pois, afinal, a performance de dois apards
incorporando dois pretos-velhos, ou a agao de um doutrinador nao serio as
mesmas se estamos nos referindo a um médium proveniente do kardecismo,
e outro proveniente da umbanda. Desse modo, o corpo é uma sintese do
encontro da biografia com o grupo social ao qual o sujeito pertence.

Ainda que o caso dos apards torne mais evidente a relagao entre perten-
cimento e corpo no VDA, penso que o doutrinador nos traz questoes
interessantes, uma vez que ele nos possibilita pensar as vdrias formulacoes
de corporeidade existentes no Vale e, por consequéncia, as diversas formas
de pertencer a esta doutrina. O que interpretei a partir de um movimento
de maior ou menor aproximagao com dois polos: a umbanda e o kardecismo.

Se o corpo ¢ de fato uma falsa evidéncia, e se ele se origina a partir
deste encontro da biografia com o grupo social, devemos reconhecer que
ele também traz em seu 4mago os dilemas da biografia e os conflitos da
dimensao social. Transparecem as rela¢es de poder de uma dada sociedade
afinal, a necessidade de haver um éxtase controlado nio ¢ fruto de mero
acaso, porém possui por base os dilemas que envolvem a legitimidade das
religides afro-brasileiras no Brasil, mas também mostra-se capaz de criar
novas relagoes e, principalmente, novas subjetividades, que animam e redi-
mensionam a comunidade religiosa.
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SANTA GIANNA DEFENSORA DA VIDA: UMA LEITURA
FENOMENOLOGICO-CULTURAL DA EXPERIENCIA
DO MILAGRE
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Resumo: Partindo do relato etnogréfico sobre a pregagio testemunhal de uma
devota da santa italiana Gianna Beretta Molla, num evento da Renovacio
Carismidtica Catdlica, no qual ela narra sua experiéncia miraculosa na relagao com
essa santa, o objetivo deste texto é pensar essa experiéncia tendo como ponto de
partida a somatizagao dos efeitos da cura e a narrativa que traduz essa experiéncia
para um publico especifico. Para tanto, baseamo-nos na nogio fenomenoldgica de
“corporeidade” elaborada por Merleau-Ponty e desenvolvida por Thomas Csordas.
A ideia é compreender como ¢ estabelecida a relagio de homologia entre duas
biografias (a da devota e a da santa) a partir dessa experiéncia corporificada e da
insetersubjetividade que se estabelece entre elas.

Palavras-chave: Experiéncia; Cura; Narrativa.

Abstract: Starting through ethnographic report about the testimonial preaching of a
devout Italian saint Gianna Beretta Molla, in a Catholic Charismatic Renewal event,
in which she recounts her miraculous experience in relation to this saint, the aim
of this text is to think this experience having as a point of starting the somatization
of the effects of healing and the narrative which translates around this experience
to a specific audience. For this, we based it on the phenomenological concept of
“corporeality” elaborated by Merleau-Ponty and developed by Thomas Csordas.
The idea is to comprise how is established the homology relationship between two
biographies (the devotee and the saint) from this embodied experience and the
intersubjectivity which is established between them.

Keywords: Experience; Healing; Narrative.
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INTRODUCAO

O fendmeno milagroso ¢, sem divida, um dos elementos mais impor-
tantes e presentes dentro da estruturacio simbdlica do catolicismo, tanto em
seu aspecto especulativo teolégico quanto em seu aspecto prético represen-
tado pelas experiéncias religiosas cotidianas vivenciadas de maneira coletiva
ou individual pelos fiéis.

Na teologia catdlica, o conceito de milagre foi debatido de maneira
mais pontual a partir dos estudos teolégico-juridicos sobre a esséncia da
santidade, bem como sobre as maneiras de reconhecé-la e legitimi-la. Uma
boa sintese desses diversos pontos de vista foi feita no século XVIII por
Préspero Lambertini (depois papa Bento XIV), especificamente na primeira
parte do livro IV de sua monumental obra La Beatificazione dei Servi di Dio
e la Canonizzazione dei Beati.

E evidente, portanto, na cosmologia (ou cosmolégica) catélica, o nexo
existencial entre santidade e milagre, pois a primeira, seria por exceléncia, a
possibilidade teoldgica para o surgimento do segundo. E este, por sua vez,
¢ a prova cabal da existéncia da primeira.

Tendo como principais referéncias Sao Tomds de Aquino e Préspero
Lambertini, os te6logos Criscuolo, Ols e Sarno, no manual de canonizagao
mais popular e atual da Igreja, argumentam que a reflexao teoldgica sobre o
milagre tem como centro as especulagées filos6fico-teoldgicas sobre a prépria
natureza do “governo divino” (Criscuolo; Ols; Sarno, 2011).

Nesse sentido, o milagre, muito mais do que uma intervengao aleatéria
da sobrenatureza na natureza, é a verdadeira manifestagio de Deus entre
os homens, ou seja, a prova de sua existéncia e uma amostra de como este
orienta e governa o mundo. O material para estas formulagées sao os diversos
episédios em que deus se manifesta ou se revela aos homens nas escrituras
sagradas cristas. Se deus manifestou-se em momentos miticos importantes,
ele pode e continua a se manifestar nos tempos de hoje.

Do ponto de vista das Ciéncias Sociais, o milagre no catolicismo ji
foi entendido como um elemento da relagio entre homens e santos (os
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principais fazedores de milagres), um decantado oriundo do cumprimento
de praticas como promessas, ritos devocionais e contemplativos por parte
dos devotos (Zaluar, 1983; Steil, 1996; Menezes, 2004; Reesink, 2004).
Haveria, entio, entre homens e santos, e também entre os préprios homens,
um circuito de trocas simbdlicas em que o milagre adquiriria caracteristicas
de dddiva (Mauss, 2003).

Nestas préticas religiosas cotidianas, em que a vigilancia teoldgica se faz
menos presente, o fiel acaba por se valer de uma asticia simbélica, ou seja,
de uma capacidade estratégica, de negociar os dogmas e as regras e adequar
a produgao simbdlica canénica as suas demandas contextuais. Parte impor-
tante de todo este movimento de contato com o sagrado, o milagre acaba
por ser re-significado. Isso nos faz muitas vezes pensar que, orquestrando
toda a malha social que constitui o catolicismo, existem duas formas de
milagre, uma teoldgica, e por isso canénica, e outra popular, que pode ou
nao vir a ser um milagre canonico.

Na verdade, como mostrou Reesink, para a 16gica do catolicismo, mais
importante do que o milagre em si ¢ a “possibilidade do milagre” (Reesink,
2004). Este fator, por si s6, basta para sustentar as préticas religiosas, bem como
o sentimento de pertencimento e identificagao do fiel a esse sistema religioso.

No entanto, a despeito da importincia do milagre, grande parte dos
estudos sobre catolicismo aborda o fend6meno apenas sob o viés de suas
representagoes simbdlicas, ou seja, entendendo-o como o “decantado das
relagoes entre devotos e santos”, acima citado.

Tentando ampliar um pouco o escopo destes estudos, no presente artigo,
nés nos debrugamos sobre o relato de uma experiéncia milagrosa vivenciada
e narrada por uma catélica chamada Elisabete Arcolino Comparini. Esse
milagre foi o responsével pela canoniza¢ao da italiana Gianna Beretta Mollan
em 2004. Partindo deste caso, optamos por tentar compreender a relagao
do devoto com o seu santo através da dimensao experiencial e corporificada
do milagre. Focamos nosso olhar, portanto, nas manifestagdes somadticas
da miraculada a partir de sua relagio com Santa Gianna, bem como nos
desdobramentos narrativos sobrepostos a sua experiéncia de milagre. Desse
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modo, propomos refletir acerca da relagao entre milagre e biografia, ou, dito
de outro modo, entre experiéncia e narrativa, numa dimensao mitodramdtica
de cura (Csordas, 2008).

Como indicamos, a ideia de abordar a relagao de devotos catélicos com
seus santos de devogio via experiéncias corpéreas ainda é bastante nova.
Uma das causas disso, como indica Csordas, ¢ a relativa precariedade das
nossas categorias analiticas usadas nestes tipos de abordagens baseadas no
paradigma da corporeidade (Csordas, 2008). A grande maioria dos estudos
investiga a relacio do devoto com o santo a partir de sua atuagio como
receptor e produtor do capital simbélico atuante no campo religioso.

O antropdlogo Thomas Csordas, citado anteriormente, ¢ um dos que se
propoe a ultrapassar o limite encontrado nos estudos que se valem das inter-
pretacdes de inspiragao semidtica do fato antropoldgico (ou seja, que fazem
do significado o ponto de chegada da pesquisa). Apresentando o livro Corpo/
Significado/Cura, de Thomas Csordas, Carlos Steil argumenta que este autor
procura uma perspectiva que vai além do significado estabelecido, estipulando
como horizonte da pesquisa a “[...] compreensao da experiéncia do que
significa ser humano enquanto um corpo no mundo” (Csordas, 2008, p. 10).

O paradigma da corporeidade, apresentado por Csordas, nesse caso,
tenta dar conta de uma andlise fenomenoldgica da cura ou do milagre. No
entanto, o autor deixa claro que este paradigma deve ser entendido como
um complemento das andlises no paradigma da cultura, com suas metaforas
de textualidade. O paradigma da corporeidade permite aprofundar algumas
questoes como a dialética existente entre consciéncia perceptiva e pratica
coletiva, por exemplo.

A andlise de Csordas nos artigos desse livro olha para o corpo fenomé-
nico como o lécus da cultura e o meio de sua experimentagao, do “fazer-se
humano” em suas infinitas possibilidades. Ou seja, o corpo é o l6cus exis-
tencial da cultura e do sujeito (Csordas, 2008; Merleau-Ponty, 2011).

A inspiragao para a formulagao deste paradigma fenomenoldgico da
corporeidade vem basicamente das obras de Maurice Merleau-Ponty e Pierre
Bourdieu. Do primeiro, Csordas vale-se de sua fenomenologia da percepgao,
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ou seja, na concepgao de Merleau-Ponty, a percepg¢ao é um ato pré-obje-
tivo e pré-discursivo, pois neste momento, nao hd distingao entre sujeito e
objeto, simplesmente existe um corpo no mundo que se percebe, mas nao
se distingue. Por isso, para o autor, a percepgao sempre esteve integrada ao
mundo cultural de modo que o “pré-objetivo” nao é “pré-cultural”. A anilise
fenomenolégica proposta por Merleau-Ponty deve comegar com este ato
“pré-objetivo” da percep¢io ao invés de objetos ja constituidos.

A contribui¢io de Bourdieu vem com o uso do conceito de Habitus, que
serve para cobrir uma lacuna nas formulagées de Merleau-Ponty, ou seja, a nao
elaboragio ou o nao desenvolvimento explicativo dos passos entre a percepgao
e a andlise histérica culturalmente formulada. O conceito de Bourdieu serve
para Csordas mostrar que efetivamente o “pré-objetivo” nao é “pré-cultural”.

Portanto, a jungdo entre as ideias dos dois pensadores se d4 por uma
correspondéncia entre o que Merleau-Ponty chama de pré-objetivo e Bour-
dieu chama de “orquestra¢io nao autossuficiente de préticas de habitus”.

O TESTEMUNHO DE UM MILAGRE

Nosso relato etnogrifico foi coletado no ano de 2008, em um rebanhio de
carnaval, o Carnaval com Cristo, evento realizado nos quatro dias de carnaval
pela Renovagio Carismdtica Catdlica, em Campinas — SP. O evento ocorreu
no grande espago composto pela quadra de esportes, um bosque e o pdtio
do Colégio Salesiano Sao José. Chegamos de manha e logo percebemos que
estava acontecendo uma pregacio, proferida por uma mulher, que depois
soubemos ser Elisabete Arcolino Comparini. Em pé, e munida de um
microfone, Elisabete falava a uma pequena audiéncia que se situava sentada
em cadeiras de pldstico, dispostas ordenadamente em fileiras. Sua narrativa
estava estruturada como um testemunho tipicamente cristao, marcada pelo
martirio, por sacrificios e, por fim, pelo conseguinte desfecho feliz.

A pregadora iniciou sua fala contando de maneira bastante suave e alegre
sobre sua vida de casada, enfatizando a felicidade corriqueira no cotidiano de
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um casal catélico com dois filhos, e dando especial énfase a grande noticia
que, a certa altura da vida, receberam: a chegada do terceiro filho.

Elizabete disse que todos na familia ficaram muito felizes, afinal, para
os catdlicos, a noticia da chegada de uma vida é uma béng¢ao vinda do céu.
No entanto, este momento narrativo da felicidade durou muito pouco, para
dar vazdo, em sua fala, a um drama que iria se estender por praticamente
todo o testemunho.

Modificando a fei¢io de seu rosto, assumindo um sério tom de voz, a
pregadora anunciou para seu piblico que, em seu quarto més de gravidez,
sua bolsa havia rompido prematuramente, fazendo com que a placenta
perdesse oitenta porcento do liquido amniético. Entraram em cena, entao,
os hospitais e os médicos, que, pds o diagndstico, anunciaram a Elisabete
a necessidade de retirada imediata do feto, pois este estava colocando em
risco sua prépria vida. A fala da pregadora, desta feita, assumiu entdo um
tom ainda mais dramatizado: iniciou-se, em sua narrativa, uma performance
de crise que constituiu substancialmente a maior parte do resto de sua fala.

A pregadora construiu, entao, este que seria o corpo de sua performance
narrativa, a condi¢io que a colocava no limiar entre a vida e a morte, o que
seria devidamente contado com emocio, voz embargada e drama. Com
aura de viloes, os médicos anunciaram que a situacao era urgente e que ela,
Elizabete, teria que dar o aval para a retirada do feto, pois, em sua interpre-
tagdo, esta era a atitude certa a se fazer.

Elisabete conta que sofreu, desesperou-se e chorou muito. Ela simples-
mente nao conseguia concordar com os médicos corroborando com o aborto,
pois aquele feto era seu filho, e Deus lhe dizia que ndo poderia consentir
com a operagao. A pregadora anunciou, entdo: “Eu teria de decidir entre a
minha morte ou a morte de meu filho”.

Os dias passaram e os exames confirmaram o agravamento do caso.
Os médicos, a cada hora, pressionavam a paciente e sua familia a realizar
a operagio, ¢ Elisabete resistindo, doendo-lhe ao pensar que, se morresse,
deixaria dois filhos 6rfaos, mas que se decidisse por sua vida, estaria matando
outro filho. Esta narrativa dramdtica foi gradativamente se potencializando,
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tornando-se mais enfitica durante seu testemunho, criando, assim, uma
grande expectativa entre os ouvintes.

Sua familia passou, entdo, a acionar todo tipo de ajuda espiritual possivel
no interior do catolicismo: realizou missas em intengao a sadde de Elisabete,
pediu a grupos de oragdo e de amigos para que rezassem por ela etc. Inserida
nesta rede de oragdes, Elisabete acabou recebendo no hospital a visita do
bispo da cidade?, Dom Diégenes Matthes. Este é um episédio emblemadtico
na constitui¢io de sua relagdo com Santa Gianna.

Dom Didgenes Matthes a presenteou com um livro, mais precisamente,
a hagiografia da entao desconhecida beata italiana Gianna Beretta Molla.
Faz-se notdvel que, ao longo de toda performance narrativa, este havia sido
o primeiro momento em que Gianna Beretta Molla fora mencionada.

Elisabete conhece, acessa e aciona Gianna através de um livro entregue
por um membro do alto clero da cidade. A partir desse momento, Elisabete
apresenta a seu publico o mote central da vida de Gianna, mote o qual
se constituird enquanto paradigma de identificagdo entre ela e Gianna: a
beata italiana enfrentara o mesmo problema de perda de liquido amniético
durante uma de suas gravidezes, e havia preferido morrer para dar a vida ao
seu filho (o que efetivamente aconteceu).

No momento em que a histéria de Gianna entra na fala de Elisabete, sua
narrativa torna-se ainda mais aflitiva. A partir da leitura da biografia dada
por Dom Didgenes, Elisabete passou a compreender que aquela experiéncia
clinica pela qual estava passando era uma das formas de Deus operar nela
para que compreendesse Sua magnitude, e O aceitasse. A beata passa a ser
vista como um modelo de conduta catdlica em prol da vida, em prol de
outrem: a alteridade preferencial pela qual Elisabete deveria se identificar
profundamente.

Dentro de um paradigma da corporeidade, a base empirica para a
andlise é uma experiéncia corporificada (Merleau-Ponty, 2011). No caso
aqui posto em andlise, temos a aflicao de Elisabete pensada nao somente

3 Elisabete mora com sua familia na cidade de Franca, interior de Sio Paulo.
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pelo risco de morte pelo qual estava passando, mas também pela angustia
que estava sentindo em ter que decidir entre sua vida e a de seu filho (havia
um suplicio fisico e outro religioso/psicoldgico).

A partir dessa aflicao, o discurso médico identifica uma anomalia
fisica, bioldgica, fruto, portanto, de fatores naturais. Anomalia essa que
tinha soluc¢ao: a retirada do feto via procedimento cirtrgico. No entanto, o
problema da perda do liquido amnidtico, pela leitura religiosa de Elisabete,
representava uma provagao de Deus; e a aceitagao da solugao médica signi-
ficava desobedecer a uma ordem divina, na medida em que a retirada do
feto é considerada uma agao pecaminosa. O interessante é que esta leitura
cultural feita por Elisabete acontece inspirada e entremeada pelo exemplo
de Gianna. Isso fica-nos claro a partir da ponte que Elisabete constréi entre
sua experiéncia de aflicio e a vida da entao beata Gianna.

Estabelece-se, portanto, um jogo de espelhamento entre devota e santa,
o inicio de uma homologia entre as duas biografias a partir de uma nascente
intersubjetividade que colapsa oposi¢cdes como sujeito-objeto, santo-devoto,
sincronia-diacronia. Esta intersubjetividade se d4 entre corpos, nio fisicos —
pois cronologicamente as histdrias nao se encontram —, mas, de um ponto de
vista fenoménico, entre corpos narrados (Merleau-Ponty, 2002; Csordas, 2008).

A narrativa do testemunho desliza, entdo, para uma atmosfera de
medo, de desespero em assumir a escolha de morrer: “Serd que Deus estaria
pedindo uma prova do meu amor por Ele, fazendo com que eu me entre-
gasse & morte? Mas como um Deus poderia querer tirar de seus filhos, sua
mae, eu me perguntava, e chorava muito”, conta Elisabete a sua audiéncia.

Ao identificar-se com a beata Gianna Beretta Molla, Elisabete compreende
sua afli¢ao a partir da mesma l6gica pela qual a santa resolveu seu problema:
a opgao pela morte como uma prova de amor por Deus e por Sua criagao.
Elisabete conta a seu publico que a partir daquele momento, triplicou
sofregamente suas rezas, principalmente para a beata Gianna e para Virgem
Maria, pedindo que estas lhe fizessem compreender o sublime sentido da
maternidade, no 4mbito do martirio e do sofrimento que as mesmas haviam
passado em vida. Isso significaria, nos dizeres da pregadora, pedir que a
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Virgem e a beata a ungissem e a protegessem, para que tudo se operasse nela
do modo como Deus desejasse, aceitando que se, nos planos Dele, fosse
para ela morrer, que ela morresse em paz.

Comegamos finalmente a chegar ao auge de sua histéria. A intensidade
de sua aceitagao da cruz recebida em formato clinico serd proporcional
a suavizagao de sua fala, que ird se aliviando até, finalmente, chegar ao
momento em que os médicos revelam um resultado inesperado nos exames:
o liquido amniético estava se formando novamente na placenta. Elisabete
havia sido curada por um milagre.

Eis que chegamos ao final dessa prega¢do, parte esta nio menos inte-
ressante. A pregadora retira de sua bolsa um pano, o desdobra, € 0 mostra a
seu publico revelando assim uma grande bandeira com a fotografia da agora
Santa Gianna, sorrindo e com um de seus filhos pequenos no colo. Mostra
também ao putblico uma pequena moldura de madeira, cujo contetdo ¢é
uma reliquia, um pedaco da camisola usada por Santa Gianna no momento
de seu martirio, e incita aos presentes a irem tocar naquela reliquia.

Depois disso, a pregadora convidou a todos para darem as mios, e deu
inicio a uma ora¢ao de invocagao do Espirito Santo e agradecimento pelas
gracas concedidas. Todos oraram em voz alta dizeres diferentes uns dos outros.
Jd a pregadora, também o fez, porém, como estava com o microfone, sua voz
saiu mais alta e potente de modo que todos a escutaram claramente. E o que
pediu, de maneira bastante incisiva, foi que Deus guiasse os catélicos a seguirem
o exemplo de Santa Gianna, esta defensora da vida, e que o Espirito Santo
recaisse sobre os homens de decisao da nossa sociedade, os nossos politicos,
para que compreendessem o milagre da vida nesta campanha contra o aborto*

HOMOLOGIAS BIOGRAFICAS

Este relato etnogréfico curto evidencia uma experiéncia clinica pessoal,
profundamente dramatizada durante uma performance narrativa de pregagio.

4 Eyvidentemente, a pregadora referia-se & campanha nacional da Igreja Catdlica contra o aborto.
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Podemos novamente evocar algumas ideias de Csordas para iluminarmos
pontos especificos deste episddio. Os dois primeiros conceitos a serem equa-
cionados sao o de “doenga” (a origem do suplicio) e o de “cura” (superagao
do estado de doenga).

Em seus estudos sobre cura carismdtica, glossolalia e demais manifes-
tagoes tipicas da Renovagao Carismdtica Catélica (RCC), Csordas mostra
como a partir de uma experiéncia corporificada, intimeras interpretacoes
culturais podem ser tecidas. No texto A Aflicdo de Martin (Csordas, 2008),
o autor demonstra como, em diversas vezes, as interpretagoes culturalmente
distintas significam a experiéncia do suplicio (a base fenomenoldgica) de
maneiras muito distintas. O que o discurso médico chama de doenca, ou
seja, causa de uma aflicio, numa leitura religiosa, é uma provagao divina,
ou um ataque do demoénio. De qualquer forma, sendo um ou outro, é algo
fora do controle do suplicante.

E bastante interessante perceber de que modo uma situacio clinica
absolutamente corriqueira para a medicina’ ganha uma dimensao dramdtica
quando encarada sob o prisma de uma biografia marcada pela religiosidade
catdlico-crista. Na RCC, a doenga é encarada como um obstdculo ao cresci-
mento espiritual e possui diferentes origens (Csordas, 2008). Pode ser fruto
de um pecado, de problemas de geracoes passadas ou mesmo uma artimanha
do deménio. No caso da nossa miraculada, sua doenga, ao ser compreendida
por homologia a biografia de Santa Gianna, ¢ lida como uma provagao
enviada por Deus. De acordo com Csordas, na interpretagio carismdtica,
para cada “tipo” de doenga existe um procedimento diferente de cura. E o
sistema de cura na RCC ¢ holistico, pois visa a integrar todos os aspectos da
pessoa, concebida como um composito tripartite de corpo, mente e espirito.

A eficdcia da cura ritual, para Csordas, estd no discurso. Esse discurso
ativa e exprime processos endégenos. Nas palavras do préprio autor:

> De acordo com o artigo 128 do Cédigo Penal Brasileiro, o aborto nio é considerado
crime quando (1) nao hd outro meio para salvar a vida da mae (e neste caso, é chamado
de “aborto necessdrio”) e (2) quando a gravidez resulta de estupro.
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[...] a cura depende de um discurso significativo e convincente que transforma as
condi¢oes fenomenoldgicas sob as quais o paciente existe e experiencia sofrimento
ou aflicdo. Pode-se demonstrar que esta retérica redireciona a atencio do suplicante
para novos aspectos de suas agdes e experiéncias ou o persuade a lidar com certos
aspectos habituais da agdo e da experiéncia a partir de novas perspectivas [...] na
medida em que este novo significado abrange a experiéncia da vida da pessoa, a cura
passa a criar para ela uma nova realidade ou um novo mundo fenomenolégico [...]

(Csordas, 2008, p. 49-50).

Em outras palavras, o que o autor estd dizendo é que o processo da cura
altera o modo somadtico de aten¢io (Csordas, 2008) do suplicante, ou seja,
sua forma de objetificar seu préprio corpo fenoménico no mundo®. Dentro
de um contexto ritual, o curador oferece a0 doente uma trama de linguagem
capaz de relacionar a percep¢ao e a agao a partir de uma dimensao mitopoética
(Silveira, 2008). Contudo, esse discurso proferido pelo curador durante o
processo de cura precisa ter algumas caracteristicas, ou condi¢oes, para que
seja efetivo: 1) predisposi¢ao do suplicante de ser curado; 2) empoderamento,
ou seja, o suplicante precisa ser convencido de que a cura é eficaz e vem de
Deus; 3) transformagao do suplicante apds a experiéncia da cura.

A correlagao que Csordas (2008) propoe entre narrativa e cura apresenta
algumas consonancias com as ideias de Marcel Mauss (2001) e Lévi-Strauss
(1970). Para Lévi-Strauss, “[...] o xama fornece a sua doente uma linguagem,
na qual se podem exprimir imediatamente estados nao formulados, de outro
modo informuldveis” (Lévi-Strauss, 1970, p. 228). Em Lévi-Strauss (1970),
a técnica da narrativa visa a reconstituir uma experiéncia real: os protago-
nistas do mito narrado pelo xama podem ser sentidos pela doente, o que
permite a doente que esta construa uma “geografia afetiva” de seu préprio
corpo, tornando pensdvel uma situagao inicialmente dada apenas em termos

® Esta afirmagio ¢ uma “adpatagio” do conceito heiddengueriano dasein. Em portugués,
esse conceito foi traduzido como “ser no mundo” ou mesmo, “estar ai”. E uma formulagio
que foi apropriada por Merleau-Ponty, tornando-se fundamental para a constituicao de
sua fenomenologia da percepcio.
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afetivos e percepgoes corpéreas cadticas e desordenadas. E a passagem de
um estado cadtico de percep¢io para um estado de expressao verbal — que
permite a doente viver sob uma forma ordenada e inteligivel uma experiéncia
real — que provoca a reorganizagao do processo fisioldgico. Para Lévi-Strauss
(1970), trata-se de suscitar uma experiéncia através do mecanismo narrativo,
e na medida em que essa experiéncia se organiza, mecanismos situados fora
do controle do sujeito se ajustam e se ordenam espontaneamente.

Para Lévi-Strauss, a cura xamanica trata de induzir uma transformago
orgAnica a partir de uma técnica que leve o doente a viver intensamente um
mito cuja estrutura seria andloga aquela da qual se quereria determinar em
seu corpo. Uma reorganizagio estrutural entre corpo e pensamento, ligados
pela experiéncia da narrativa. Uma metédfora que, quando narrada e (ao
mesmo tempo) experienciada, é capaz de “modificar o mundo”, ou, dito
de outro modo, possui uma “propriedade indutora”, ou “eficicia simbdlica”,
capaz de edificar processos organicos.

Tanto Csordas (2008) como Lévi-Strauss (1970) estao falando de um
jogo entre modalidades sensoriais e atribui¢io de significado, em que a
aquisi¢ao de um conhecimento torna possivel uma experiéncia corpérea
especifica. Recuperam, portanto, o que jd havia sido postulado por Marcel
Mauss (2001) em seu estudo sobre a prece: as palavras (quando envolvidas
por uma tonica e um contexto cultural especifico) tém poder de afetagao
sobre os corpos. Teorias que tratam, por fim, da capacidade do sujeito
experimentar certas situagoes sob a forma de um mito vivido. Csordas
sugere o conceito performance of metaphor (Csordas, 1997), ou seja, como os
simbolos narrados sao “corporificados” na cura ritual através de uma perfor-
mance narrativa, uma performance da metdfora. No caso mais especifico
do contexto de cura carismdtica, para Csordas, hd no doente um excesso
de aflicao desordenada (ou “pré-objetiva”, no sentido de ainda nao ter sido
objetivada, racionalizada), que se ordena (ou se “objetiva”) a partir de uma

“imagem corporificada” (uma emogao, ou um desejo, objetivados em “espi-
rito maligno”), a qual, por sua vez, age no corpo do doente, que, por seu
turno, cura-se a partir do momento em que compreende que aquilo que o
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desordenava “nio pertencia a ele”, ou, em outras palavras, “o controlava”,
e nesse sentido, tal desordem ¢é expelida de seu corpo — chegando, assim, a
cura. O curador constréi metéforas elétricas de alivio e autocontrole.

Nos estudos que tomam a dimensao da cura no catolicismo como
enfoque, temos que os rituais de cura podem ser vistos como dramas cosmicos,
trigicos ou miticos, nos quais se desenrola uma batalha, uma busca do éxtase,
uma busca de individuacio ou de dissolucio (Silveira, 2008). No caso de
uma cura por milagre, nao temos a presenca do curador ou do xama, que,
como vimos, é peca fundamental no processo terapéutico-narrativo. Nesse
caso, poderfamos postular que ele é substituido pelo santo, nao somente no
plano discursivo, mas também no plano fenomenolégico, dominio da inter-
subjetividade. H4 que se salientar, também, que, no caso da experiéncia da
cura via milagre, nao temos uma “estrutura ritual” completamente ordenada.
Porém, a consonéncia entre narrativa e cura é a mesma; com a diferenca
de que o discurso do curador (ou do xama) é substituido — no caso aqui
relatado — pelo livro, ou a biografia de Santa Gianna; pelas preces (Mauss,
2001) que se fecundam e se desdobram em Elisabete a partir de sua leitura
e identificacdo; e pelo discurso da prépria miraculada, que performatizou
sua experiéncia de milagre através da narra¢io para uma plateia.

Em seu estudo sobre leitura devocional, Algranti (2004) apresenta-nos
a vida da mistica Jacinta de Sao José, a qual, espelhando-se na dvida leitura
que fizera da obra de Santa Tereza D’Avila, constréi para si uma narrativa
biografica e uma estrutura de sentimentos em homologia a experiéncia
descrita por Santa Tereza; a tal ponto de nao apenas ter visdes semelhantes
as da santa, mas também ver e conversar com ela. Tanto no caso de Jacinta
como no caso de Elisabete — apesar de que, na primeira, trata-se de uma
representagao narrativa escrita e na segunda, uma representagao narrativa
falada —, temos a biografia como o paradigma para a experiéncia narrada.
A experiéncia narrada pelas devotas performatiza a estrutura dramdtica da
biografia de suas santas de devogao.

Quando Elisabete passava por seus suplicios, Gianna era ainda uma
beata, de modo que sua prépria narrativa de testemunho é que faz com
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que, em seu suplicio, Elisabete afirme constantemente que Gianna é santa,
e, porque ¢ santa, ird curd-la; culminando em um desfecho em que, curado,
seu corpo torna-se a prova da santidade de Gianna. Dessa forma, o santo
“produzido” simbdlica e socialmente nesse tipo de discurso adquire cada
vez mais legitimidade para continuar atuando como santo, ou seja, fazendo
milagres. Podemos dizer que quanto mais o santo é produzido, mais ele
produz, e quanto mais ele produz, mais ¢ produzido (Soares, 2007).

Este jogo de espelhamento e diferenciacio na devogao relacional serd o
responsdvel por construir Santa Gianna. Aquela que testemunha, também
manipula e agencia, pois, neste caso, o sagrado trata-se de questao biogréfica.
Temos a experiéncia de milagre de Elisabete Arcolino Comparini performa-
tizando a estrutura dramdtica da biografia de Santa Gianna Beretta Molla,
através da dimensio narrativa de sua fala-testemunho, ou fala-pregacio.

O relato etnogrifico aqui apresentado nos sugere pensar as narrativas
nao apenas enquanto estruturas, mas enquanto atos: atos de por em ordem
algo que se capturou com os sentidos, atos de relacionar; em outras palavras,
o discurso narrativo enquanto ato verbal em que alguém conta para alguém
algo que aconteceu. Atos que devem ser compreendidos nas condigdes e nos
contextos em que estio sendo performatizados pelo narrador.

A fala de Elisabete inaugura e fixa sua experiéncia religiosa. Sua agéncia
de fala espraia-se em um falar sobre si mesma (a constituigao de uma auto-
biografia) que atinge sua apoteose na continua eliminagao de si em prol de
uma identifica¢io/transformacio em Santa Gianna, em termos biograficos
(portanto, narrativos) e corpéreos. Ademais, sua performance narrativa parece
ter como intuito transmitir aos ouvintes a sensagio dramdtica de uma tragédia
cujo desfecho sensério é o do alivio proporcionado pela intervengao divina.
A eficdcia de sua narrativa se d4 pela sinestesia de elementos: as biografias de
Elisabete e Gianna, os corpos doentes e supliciados de Elisabete e Gianna,
a presentifica¢do dos corpos de Elisabete e Gianna (o corpo vivo e sadio
de Elisabete que mostra a seu publico a fotografia e as reliquias das vestes
de Santa Gianna).
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A relagao entre Elisabete e Gianna evidencia de que forma uma hagiografia
vai sendo socialmente construida a partir de um discurso falado (Soares, 2007),
estruturado como narrativa sobre um “outro” em que a narradora somatiza
em si as dores, os elementos sensoriais e o proéprio corpo deste personagem
sobre quem se conta. A experiéncia milagrosa “faz o santo” a partir da obje-
tivagdo narrativa de uma experiéncia corporificada que é contada aos outros.

Médica, casada, mae de trés filhos, Gianna nao realizou grandes obras
de caridade nem renunciou a bens materiais para ser considerada santa:
Gianna ¢ santa por ser mae e mdrtir da vida. Sua curta vida’ e sua morte
funcionam como a reprodu¢io em pequena escala de um mito original: a
Paixao de Cristo. Na interpretago religiosa que se d4 a sua vida e morte,
Santa Gianna sacrificou-se, como Jesus Cristo o fez, para salvar seu filho.
Santa Gianna faz-se, assim, exemplo de que o ideal cristio — agir como Jesus
Cristo agiu — pode ser vivido na terra, e instaura a possibilidade da presenga
de Cristo no tempo e espago atuais. O mito original da Paixao, registrado
na biografia da santa, instaura a possibilidade de homologias biogréficas
entre santo e fiel. Elisabete “vive o mito”, presentifica a biografia da santa
em seu corpo. Corporifica o narrado. Na civilizagao mecinica, “[...] nao ha
mais lugar para o tempo mitico, sendo no préprio homem.” (Lévi-Strauss,
1970, p. 236). O “si-mesmo” e 0 “Outro” do mito tornam-se um continuo.

A palavra-paixio (ou os suplicios contidos na narrativa biogréfica da
santa) torna-se palavra-agao, gerando uma afetacio sobre o corpo da leitora
devota (Mauss, 2001; Deleuze, 2007). A confusio entre o corpo fisico e a
linguagem gera o milagre (milagre enquanto transformagio de um corpo
clinico em um corpo sem 6rgaos), assim como gera a produgio de uma
imanéncia, no sentido de que a santa age no tempo presente da doenga fisica
da miraculada. Como tese central, temos repeti¢ao (da experiéncia da santa
na miraculada) e agao (da santa sobre a miraculada).

A miraculada “faz a santa”, na medida em que a narra e a presencia em
seu corpo. Seu testemunho evangeliza e presentifica tanto o milagre como

7 Gianna falece com 39 anos de idade, uma semana depois de dar a luz.
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a santa. Enquanto reliquias corporais, as vestes da santa a personificam no
ambiente. Os fiéis tocam e fotografam as reliquias, no intuito de obter o
mesmo efeito de afetagdo; desta feita, nao da palavra sobre o corpo fisico,
mas do objeto sagrado sobre o corpo fisico.
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SOBRE OS CUIDADOS DO CORPO E DO ESPIRITO
EM LIVROS DE ENSINO RELIGIOSO: DA ESTETICA
CORPORAL AOS SIMBOLISMOS RITUAIS'
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Resumo: Integrados ao universo da cultura escolar, os livros did4ticos, ou manuais
escolares, revelam-se ndo apenas como objetos facilitadores do processo de
ensino-aprendizagem, mas também como midias de massa e suportes pedagédgicos
atravessados por representagdes sociais. Daf o interesse deste artigo, que tem como
tema central a forma como tem sido construida a intersec¢io entre corpo e religido
em apostilas e colegoes de livros diddticos dirigidos aos alunos e professores de
ensino religioso (ER). Se as religides baseiam-se num conjunto de concepcoes
morais, regras de comportamento, ideologias etc., e o corpo é produtor de sentido
por meio do qual se reconhecem pertencimentos culturais, priticas sociais e
experiéncias religiosas, haverd uma moralidade orientando as representagoes sobre
o corpo nos materiais diddticos para o ER? Este ¢ um dos pontos que norteiam a
andlise aqui centrada, sobretudo, nas cole¢oes de ER das editoras Atica, Scipione,
Moderna e Vozes.

Palavras-chave: Corpo; Religiao; Estética corporal.

Abstract: Integrated to the universe of the school culture, textbooks, or books, are
revealed not only as facilitators objects of the teaching-learning process, but also
as mass media and pedagogical supports crossed by social representations. Hence
the interest of this article, which has as main theme the way it has been built the
intersection between body and religion in handouts and collections of textbooks
aimed at students and teachers of religious education (RE). If religions are based
on a set of moral conceptions, rules of behavior, ideologies, etc., and the body is
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the producer of sense through which recognize cultural affiliations, social practices
and religious experiences, there will be a guiding morality representations of the
body in collection of textbook for the ER? This is one of the points that guide

the analysis here focused mostly on ER collections of Atica publishers, Scipione,
Moderna and Vozes.

Keywords: Body; Religion; Body Aesthetics.

INTRODUCAO

Naio ¢é a consciéncia que o sujeito

estd condenado, mas ao corpo |...].
J. Lacan
A Lei de Diretrizes e Bases da Educacio Nacional de 1996 (LDBEN/1996),

entre outros dispositivos legais, determinam que o ensino religioso (ER) seja
oferecido dentro do hordrio normal das escolas publicas de ensino funda-
mental, ndo sendo obrigatdrio oferecé-lo no Ensino Médio. Ao contririo
das demais matérias do curriculo escolar obrigatério, o ER é uma disciplina
facultativa ao aluno, “parte da formagio bésica do cidadao”, que visa a asse-
gurar o respeito a diversidade religiosa brasileira, mas proibe todas as formas
de proselitismo e doutrinagio. Para além do “processo de escolarizagao” do
ER (Junqueira, 2002), das tensoes e polémicas em torno da sua permanéncia
nas redes publicas de ensino, que j4 foram suficientemente discutidas por
virios autores (Carneiro, 2004; Dickie; Lui, 2007; Giumbelli, 2008; entre
outros), interessam-nos os discursos que tém norteado a produgao de livros
diddticos de ER em circulagao nacional, bem como os contetdos relativos
ao ensino das religides possivelmente ministrados em sala de aula.

Cabe aqui ressaltar que os livros diddticos, entre outras midias peda-
gbgicas (escritas, orais, iconograficas etc.), sao responsdveis pela difusao de
“[...] contetidos reveladores de representagoes e valores predominantes num
certo perfodo de uma sociedade” e permitem compreender a “histéria do
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pensamento e das [nossas] prdticas educativas” (Corréa, 2000, p. 12). Trata-se,
portanto, de um “objeto cultural complexo” (Morand, 2012, p. 67), cujos
discursos e narrativas visuais constituem objetos de pesquisa nos campos
da Educagio e da Histéria, mas raramente nas Ciéncias Sociais.

Assim nasceu a proposta deste artigo que, baseado no pensamento
socioantropoldgico, visa a apresentar os resultados de uma reflexao sobre
os sentidos evocados e/ou atribuidos a4 nogao de corpo e a forma como tem
sido concebida a intersec¢do entre corpo e religido numa amostragem de
livros diddticos de ER (manuais para andlise do professor)* e nas apostilas,
de orientagio salesiana, dirigidas aos professores e alunos do Ensino Médio.
Procuramos observar o nimero de vezes em que a expressao “corpo” aparece
como tema principal e/ou secunddrio de um determinado capitulo, texto de
leitura complementar ou das variadas se¢bes que acompanham as unidades
temdticas de cada volume consultado.

Apés uma leitura preliminar do material reunido, decidimos trabalhar
com os volumes enumerados no quadro a seguir, que abordam diretamente
o binémio corpo/religiao:

Tabela 1 - Livros diddticos de ensino religioso (amostra examinada).

Livro Titulo e autor Série/Ano, Volume Editora Ano
De maos dadas .
. . 62 série .
1 Amélia Scheneiders e Scipione 2007
. ) (7° ano)
Avelino Antonio Correa
Ensino Religioso Escolar:
) Proposta Inspetorial 12 série Companhia 1
Salesiana (Ensino Médio) da Escola °
Minervina Menezes
Continua...

* Através de e-mails, telefonemas e contatos com os editores, organizadores e divulgadores,
recebemos as doages das colecGes de ER das editoras Atica, Scipione, FTD, Moderna,
Vozes, Paulinas, Editora do Brasil, Companhia da Escola, Global e Rideel. Parte desse mate-
rial foi doada para a Biblioteca “Prof. Joel Martins”, Faculdade de Educagio, UNICAMP.

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 273-296, JUL./DEZ. 2015



276 Milton Silva dos Santos, Ana Carolina Capellini Rigoni

Continuagiao
Livro Titulo e autor Série/Ano, Volume Editora Ano
Entre amigos L.
. . 72 série
3 | Obra coletiva e organizada @ ) Moderna 2009
©ano
pela prépria editora
Redescobrindo o L.
. .. 3a série
4 universo religioso Vozes 2012
. . (4° ano, vol. 4)
Marcos Sidney Pereira
Redescobrindo o L.
. .. 52 série
universo religioso Vozes 2011
5 . (6° ano, vol. 6)
Adecir Pozzer
Redescobrindo o .
. .. 72 série
universo rellgloso Vozes 2011
6 . (80 ano, vol. 8)
Adecir Pozzer
Redescobrindo o L.
. L. 82 série
universo religioso Vozes 2011
7 ) (90 ano, vol. 9)
Adecir Pozzer
Todos os jeitos de crer 52 série
g Dora Incontri e Ales- (6° ano) Atica 2010
sandro Cesar Bigheto vol. 1 (Vidas)
Todos os jeitos de crer 72 série
9 Dora Incontri e Ales- (8° ano) Atica 2010
sandro Cesar Bigheto vol. 3 (Tradigoes)
Todos os jeitos de crer 82 série
10 Dora Incontri e Ales- (9° ano) Atica 2010
sandro Cesar Bigheto vol. 4 (Ideias)

Fonte: Os autores (2014).5

5 Para deixar a leitura mais fluida, as mencoes ou citagdes literalmente extraidas dos
livros diddticos de ER aqui relacionados e tratados, na andlise, como fontes, seguiram
o seguinte formato: “Livro 17, “Livro 2” e assim sucessivamente, seguidas das se¢oes de
onde foram extraidas e das pdginas consultadas. As referéncias completas do material
diddtico selecionado podem ser consultadas no final do artigo.
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Esses titulos nao tratam exclusivamente dos elementos (transcendéncia,
sagrado/profano, crenga, fé, mito, rito etc.), das origens histdricas, dos
simbolos, costumes, comportamentos, principios ético-morais etc., asso-
ciados as variadas formas religiosas coexistentes no mundo. Além destes
aspectos, ¢é possivel conferir, em seus sumdrios, uma variedade temdtica nao
limitada ao campo da ética religiosa — ainda que, de fato, alguns autores
avaliem certos temas segundo critérios religiosos, ou melhor, cristaos. Dentre
os contetdos discutidos em tais fontes, destacam-se os debates entre fé e
ciéncia; as polémicas entre religiao e Estado laico; pesquisas com células
tronco; legaliza¢io do aborto; sexo e gravidez na adolescéncia, entre outros
assuntos correntes na sociedade mais ampla.

Como j4 se destacou anteriormente, o ER laico deve respeitar a diver-
sidade cultural e religiosa brasileira e evitar todas as formas de doutrinagao
e proselitismo. Assim sendo, os livros listados anteriormente dificilmente
poderiam alcangar as escolas publicas do pais. Em detrimento das demais
religides, ¢ perceptivel a feigao catdlica que caracteriza algumas colegoes,
ou mesmo a énfase na tradi¢ao judaico-crista assumida por alguns autores
e organizadores. Por exemplo, na apresenta¢io ao “Car@ aluno”, os orga-
nizadores dos volumes de Entre amigos (Moderna) afirmam que a colecio
propde uma aprendizagem pautada na convivéncia, no respeito, no didlogo
com as diferengas e na tolerincia diante da diversidade e da pluralidade
cultural que caracterizam as sociedades modernas. Ainda que se alicerce em
conceitos oriundos da histéria, sociologia e “antropologia religiosa”, a colegao
sustenta-se em documentos aprovados no Concilio Vaticano II, em principios
da ética e da moral crista, nos ensinamentos e na doutrina social da Igreja.

Os autores dos exemplares De mdos dadas (Scipione) propdem traba-
lhar com “temas transversais e possibilidades de interdisciplinaridade” e
frisam que, apesar da reformulagio, a cole¢io manteve suas caracteristicas
jd reconhecidas. Isto inclui abordagens de assuntos relacionados ao feno-
meno religioso, “[...] que se manifesta em praticamente todas as culturas e
define-se pela necessidade do Transcendente (chamado Deus, Ald e outras
denominagdes) [...]” e também redne conteddos a respeito da pluralidade
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cultural e religiosa, solidariedade, didlogo e “[...] preparagao para a cidadania,
propdsito que deve ser valorizado em todas as dreas do ensino fundamental”
(Livro 1, Assessoria pedagdgica, p. 3).

J4 Incontri e Bigheto, autores da colecao Zodos os jeitos de crer (Atica),
ambicionam “[...] inaugurar um novo caminho para o Ensino Religioso: o
do Ensino Inter-Religioso”. O intuito nio ¢ discutir as diferentes prdticas
religiosas isoladamente, mas “[...] estabelecer um didlogo entre as diferentes
maneiras de ver o mundo, mostrando paralelos, encontrando conexdes” (Livro
8, Manual do professor, p. 3). Embora nao privilegiem nem discriminem
nenhuma corrente religiosa, e sem pretensoes de convencer os alunos a
seguirem esta ou aquela “forma de £¢”, os autores empregam, assumidamente,
mais citagdes e referéncias oriundas do cristianismo. Trata-se, justificam, da

“tradigo cultural” na qual a maioria dos brasileiros estd inserida.

Presume-se, portanto, que essas ¢ outras cole¢oes diddticas de ER tenham
distribui¢ao limitada e, a0 menos oficialmente, restrita as escolas ou redes de
ensino privadas ou confessionais. Alids, ao contrdrio dos livros diddticos das
disciplinas do curriculo bdsico (portugués, matemdtica, histéria etc.), os de
ER nio sio avaliados pelo Programa Nacional do Livro Diddtico (PNLD),
nem distribuidos para as escolas publicas do pafs.® Assim, ¢ preciso cautela
em relagdo ao argumento de Diniz e Liongo quando sugerem que os livros
de ER publicados pelas editoras que mais distribuem os livros adotados pelo
governo federal (FTD, Atica, Saraiva, Moderna etc.) sio “potencialmente
os de maior uso em escolas privadas ou p#blicas” (Diniz; Liongo, 2010, p.
65; grifo nosso).

® Nio h4 distribuigdo de livros did4ticos de ER pelo Ministério da Educacio e tampouco
existem diretrizes curriculares nacionais para “Educacio Religiosa” — nomenclatura
adotada pelo Conselho Nacional de Educagdo (CNE). A defini¢do dos contetdos, a
habilitacdo e admissao dos professores de ER sdo atribui¢des dos Estados e municipios.
Supde-se que essa auséncia de diretrizes curriculares visa a garantir a abordagem
local ou regionalizada da pluralidade religiosa brasileira.
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CORPO E RELIGIOSIDADE

Pensar em religiosidade pressupde, de algum modo, pensar em gestao
corporal. Uma vez que, ao longo da histéria, as institui¢oes religiosas, ainda
que centradas num discurso sobre a salvagdo das almas, sempre privilegiaram
os ensinamentos sobre os cuidados com o corpo e com os comportamentos.
Nesse sentido, é necessdrio entendermos, embora brevemente, como o
conceito de corpo se modificou nos tltimos anos, influenciando, em grande
medida, na prépria transformagao dos conceitos religiosos sobre seus “usos”.
E inegdvel a expressividade das afirmagoes de Mauss (2003), em seu ensaio
de 1936, ao pensar num “Homem Total” e em suas “técnicas corporais”.

Ao relacionar as esferas bioldgica, psicoldgica e social no que diz respeito
a0 que ele chamou de “usos do corpo”, Mauss (2003) defende a ideia de que
toda técnica corporal é tradicional. Para ele, o corpo humano ¢, a0 mesmo
tempo, matéria-prima e ferramenta da cultura, o que o leva a afirmar que
nao ¢ possivel encontrar um modo natural no adulto. Para Mauss (2003),
nossos gestos mais “naturais” sao fabricados por normas coletivas. H4 uma
construgao social do corpo e do gesto, mas que se impdem de modo diferen-
ciado a cada individuo, de acordo com suas condi¢oes de estar no mundo.
Se a proposta de Mauss (2003), hd quase cem anos, era pensar num homem
de forma totalizante, parece que os nossos esfor¢os nio foram suficientes
para alcan¢armos o intento do autor.

Mary Douglas (1973), j4 na década de 1970, falando sobre os “simbolos
naturais’, desenvolve os argumentos de Mauss. Segundo Almeida (2004),
o “durkheimianismo” de Douglas desemboca na elaboragao de uma antro-
pologia do corpo baseada em andlises dos usos metaféricos dos simbolos na
reprodugio da ordem social, o que resulta num tipo de andlise que acaba
por definir sistemas de classificago.

Ainda de acordo com Almeida (2004), é contrariando a ideia de cultura
como algo superorginico que Jackson (1989) afirma que a subjetividade
estd localizada no corpo. Baseado em ideias fenomenoldgicas, ele contraria a
posi¢ao simbolista e diz que o corpo nao se limita a refletir a sociedade. No
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sentido oposto ao de Durkheim e Douglas, o que Jackson estd propondo
¢ que possamos compreender que aquilo que permite a vida em comum
entre os homens se d4 num envolvimento que é, a0 mesmo tempo, pritico
e sensual. Nesse sentido, Jackson contraria a ideia de corpo como mero local
de inscrigdo, tipico pensamento durkheiminiano.

Com relagdo a estas visdes deterministas, Bourdieu (2003, p. 32) fala
sobre a evidéncia da “individuagao bioldgica” que impede de vermos que a
sociedade existe sob formas insepardveis. Para o autor, hd

[...] de um lado as institui¢des que podem revestir a forma de coisas fisicas, monu-
mentos, livros, instrumentos, etc.; do outro as disposi¢des adquiridas, as maneiras
duradouras de ser ou de fazer que encarnam em corpos (e a que eu chamo de habitus).
O corpo socializado (aquilo a que se chama o individuo ou a pessoa) nio se opde a

sociedade: ¢ uma de suas formas de existéncia.

Para Bourdieu, nés aprendemos pelo corpo, no qual a ordem social inscreve-
se por meio de confrontos permanentes, ou seja, ela se d4 na ordem da razao
prética (coletiva e individual).

O antropdlogo francés David Le Breton (2011; 2008), apesar de
aproximar-se de um pensamento foulcaultiano, parece compactuar, intimeras
vezes ao longo de sua vasta produ¢io em antropologia do corpo, com a
nogao de “corpo socializado”. Apropriando-se de uma linguagem diferente,
ele expressa, de forma semelhante 2 de Bourdieu, a ideia de que o corpo
encarna o social. Tomando o corpo como fio condutor de sua abordagem,
Le Breton (2011) inicia seu livro Antropologia do corpo e modernidade afir-
mando que viver consiste em reduzir continuamente o mundo ao seu corpo,
numa construgao que coloca sempre em relagio o individual e o coletivo.

Ainda que nossas andlises fundamentem-se, basicamente, num tipo de
abordagem antropoldgica, achamos necessdrio conceituar, mesmo que de
forma breve, o corpo de acordo com a visao histérica. Em seu texto inti-
tulado A carne e 0 verbo, Gleyse (2007, p. 5) fala sobre a maneira como as
palavras agem sobre a carne. “Toda a antropologia nos mostra como aquilo

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 273-296, JUL./DEZ. 2015



SOBRE OS CUIDADOS DO CORPO E DO ESPIRITO... 281

que ¢ dito e construido pela linguagem age sobre o corpo”. Se para Gleyse
somos frutos da linguagem e nossos comportamentos sao cotidianamente
prescritos pelo verbo, a educagao de nossos corpos estd intimamente rela-
cionada as tradi¢oes orais que fazem parte de nosso cotidiano. Dentre essas
tradigdes, sem duvida, a esfera religiosa ¢ bastante significativa. Rica de
oralidade, sermdes e li¢oes, as religides sio fontes de linguagem altamente
significativas na educagio do corpo de seus frequentadores.

Gleyse (2007) também comenta sobre os intimeros interditos que se
encontram nos livros sagrados como na Biblia, no Corao, em obras do
budismo e do hinduismo etc. E possivel encontrar nessas obras interditos
alimentares, de vestimentas, de comportamentos etc.

[...] pode-se perguntar porque, justamente na Biblia, os condenados estdo & esquerda, 14
em baixo, e os eleitos no alro, a direita? [...] Por que os habitantes das Indias Orientais
utilizam a mao direita para comer e a mio esquerda (a mao suja) para enxugar/limpar

as partes intimas? (Gleyse, 2007, p. 8, grifos do autor).

H4 que se considerar que os referenciais religiosos muitas vezes hierar-
quizaram as partes dos corpos, classificando algumas como “nobres” e outras
como “indignas”. O corpo sempre esteve “no cruzamento do invélucro indi-
vidualizado com a experiéncia social, da referéncia subjetiva com a norma
coletiva” (Vigarello, 2009, p. 11). Nesse sentido, o corpo ¢ o lugar de um lento
trabalho de repressao, no qual a religiao sempre ocupou lugar central. Estes
controles corporais sao lentamente elaborados, mas rapidamente esquecidos,
a ponto de serem tomados como naturais num processo de “incorpora¢ao”,
no qual interdicdes e transgressoes se apresentam no cerne do corpo.

Outro exemplo para pensarmos a respeito da educagao corporal é o
estudo feito por Hertz (1980) e publicado originalmente em 1960, sobre
a preeminéncia da mao direita. Em seu estudo sobre a polaridade religiosa,
Hertz tratava sobre a preeminéncia da mao direita como um campo de
demonstragao, no préprio corpo humano, da diferenciagao entre o sagrado
e o profano, que, segundo ele, eram os principios bdsicos da religiao. O

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 273-296, JUL./DEZ. 2015



282 Milton Silva dos Santos, Ana Carolina Capellini Rigoni

autor demonstra que a simples diferenciagao entre a mao esquerda e a mao
direita, longe se ser natural, estd carregada de significados culturais. Nesse
sentido, o discurso religioso inscreve-se na carne ao longo da histéria.

Se as instituigdes religiosas sempre “marcaram” os corpos ao longo da
histéria, atualmente, as relagoes do homem contemporineo com seu corpo
mudaram de forma. Os “usos do corpo” foram, cada vez mais, saindo da
esfera publica e tornando-se cada vez mais individuais. Como afirma Le
Breton (2008), nés somos convidados a construir nossos corpos, conservar
suas formas, modelar sua aparéncia, ocultar o envelhecimento ou a fragili-
dade. Nesse sentido, a religido parece perder forca e suas proibigdes passam
a ser ressignificadas pelo fiel. Esforgos sempre foram empreendidos pelas
institui¢oes religiosas na tentativa de exercer controle sobre os corpos e
comportamentos de seus fiéis. Conhecimentos sistematizados sao repassados
aos sujeitos em diversas instancias. Seja na igreja, durante o culto ou a evan-
gelizago, seja nos encontros promovidos pelos membros da comunidade
religiosa, seja através de manuais como sao, por exemplo, os livros diddticos
selecionados por nés para a anilise, as instituigoes religiosas sempre buscam
meios de agenciar os conhecimentos sobre corpo.

Ainda que estejamos falando de uma educagao que em nivel publico é
laica, sabemos que a laicidade s6 existe no papel. Segundo Rigoni (2013),
basta passarmos um tempo na escola para notarmos diversos tipos de prose-
litismo religioso acontecendo.

Professores que insistem em fazer oragdes no inicio das aulas, festejos notadamente
catélicos (ou cristdos de forma geral) que sio comemorados envolvendo performances
de alunos que nem sempre possuem as mesmas crengas. Vemos, ainda, zeladores e
inspetores de alunos dando broncas nas criangas e adolescentes por causa de suas
travessuras, utilizando o nome do Deus cristdo e a ameaga frequente que este possui

olhos que tudo vé (Rigoni, 2003, p. 133).

Se, por um lado, a escola ¢ laica, por outro, a constituigao garante-nos o
direito a liberdade de crenca. No esquegamos, como afirma Cunha (2000),
que a base para a implementagao da escola moderna é justamente a ruptura
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com a Igreja e com a familia. E claro que este projeto de “laicizagio” da
escola inclui uma série de transformagées no modo como o corpo é visto e
entendido. Livre dos designios religiosos, agora sob a tutela da razao, aspectos
diretamente relacionados ao corpo, como alimentagio, sono, banho, roupas,
recreios, gindstica, percepgoes e, inclusive, as excregbes corporais, passam
a ser regidos pela escola.

Ainda que a escola moderna tenha nascido com a pretensao de laicidade,
vinculada a razao ocidental, que ingenuamente buscava a homogeneidade
dos alunos, na prética, ela continua heterogénea e diversificadamente reli-
giosa. Mais do que isso, antes desta educacio religiosa permanecer apenas
na esfera privada, ela invade os portoes da escola e se faz ver nos corpos
dos alunos das formas mais variadas. Entender que as normas de conduta
propagadas pelas institui¢des religiosas se transformaram nio é motivo
para acharmos que elas ndo exercem mais poder sobre os sujeitos e sobre
a escola. Como afirma Rigoni (2013, p. 137), se muitas vezes percebemos
certo “proselitismo” religioso se fazendo presente de forma indireta na escola,
em outras vezes, temos exemplos bastante diretos, como s3o os casos dos
livros diddticos aqui analisados. Assim, tendo em vista todas as mudangas
no que se refere aos conceitos de corpo e de seus “usos” ao longo do tempo,
quais sdo os sentidos evocados e/ou atribuidos ao corpo nos ensinamentos
reunidos nos livros de ER atuais? O que buscamos demonstrar, a seguir,
foram os tipos de abordagens sobre o corpo utilizadas nos livros de ER e
0 que estes ensinamentos tentam agenciar em termos de comportamento.

ENSINO RELIGIOSO E ESTETICA CORPORAL

Em seu Diciondrio nada convencional, Renk (2000, p. 59-61) assinala
que a “ditadura estética’ caracteriza-se pelos padroes de beleza impostos
numa certa sociedade, mas que podem variar de uma cultura para outra ou
no interior de um mesmo grupo. Dentre os exemplos possiveis, a autora
destaca trés: a prdtica que obrigava as mulheres chinesas a calgarem sapatos
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que lhes (de)formavam seus “pés de 16tus”; o alongamento do pescogo entre as

“mulheres-girafas” e 0 uso do espartilho — um rigido acessério que comprime
as cinturas e acentua as ancas femininas. Na atualidade, renovaram-se os
ideais e artificios estéticos que continuam a seduzir os individuos insatis-
feitos com suas medidas ou silhuetas. Nao ¢ 4 toa que este ¢ um dos temas
recorrentes nos livros diddticos de ER.

Em Por que amar a Deus em primeiro lugar?, cujo mote é a busca pela
felicidade, Correa e Schneiders (Livro 1, p. 158-160) regressam a anti-
guidade cldssica, a fim de evocar as perigosas sereias da mitologia grega
que “[...] atrafam os navegantes com seus cantos maviosos [...]” e depois
os devoravam. Segundo eles, os “perigos da vida” persistem na atualidade,
porém disfarcados com outros nomes. Citam o exemplo de propagandas
que, assim como as “capciosas sereias’, atraem consumidores através de seus

“encantos” e com seus “efeitos enganosos”, arrastam as pessoas “por um falso
caminho de felicidade”. Para explicitar essa passagem, eles mencionam o
trecho de um texto do cientista da religido Jung Mo Sung cuja ilustragao
traz uma adolescente, com ar desapontado, tentando vestir uma calga que
nao lhe serve. “A calga ndo é mais feita para pessoas, mas as pessoas para as
calcas! Aonde chegaremos com essa inversao?!”, interroga Sung, citado por
Correa e Schneiders (Livro 1, p. 159-160).

Essa “ideologia da magreza” é assunto retomado por Incontri e Bigheto,
que também recorrem  antiguidade cldssica (e a publicidade) agora associada
aos olimpicos gregos. Estes, por meio de uma rigida disciplina, valorizavam
a prética esportiva e os “corpos perfeitos”, “fortes”, aptos para enfrentar a
guerra. O que se caracterizava como um verdadeiro culto a beleza corporal,

“[....] foi retomado no século XIV, com o Renascimento, e chegou ao extremo
dos dias de hoje” (Livro 9, p. 50-51).

Tal extremo pode ser ilustrado num capitulo de Enzre amigos, que exibe
a imagem de uma mulher, branca, esguia, vestindo bermuda e regata, cujo
espelho a projeta como se fosse gorda. Em certos periodos da nossa histéria,
diz o texto:
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[...] o corpo foi considerado cdrcere da alma, [...], sede do sofrimento por que passam
os seres humanos. Por essa razao, nao era incomum algumas pessoas cultivarem o
desprezo e o maltrato do corpo, chegando muitas vezes a flageld-lo e até mutild-lo.
Nessa época, as pessoas devotavam o bem e o belo ao espirito, & alma; e 0 mal, aquilo

que corrompe a alma e o feio eram devotados ao corpo (Livro 3, p. 11).

Atualmente, esse comportamento inverteu-se, creem os autores, pois
vivemos numa época de “apelos ao narcisismo” estimulados pelos meios
mididticos, pelas passarelas de moda, da estética de modelos, atores e celebri-
dades. “A estética da magreza, do bisturi e do silicone contempla homens e
mulheres, jovens ou nao, em busca da beleza e da eterna juventude” (Livro 3,
p. 11). Essa estética, avaliam, tem causado frustragao entre os jovens, bulimia,
anorexia, prdticas de mutilagao e, até mesmo, mortes noticiadas em jornais.

Nesse mesmo caminho, Pozzer’ trata, no nono volume de Redescobrindo
0 universo religioso, dos modos como as “Tradi¢oes Religiosas” lidam com
os “distirbios”, “transtornos”, “doengas” e “comportamento autodestrutivo”
(Livro 7, p. 42-47). Para ilustrar o argumento sobre esses “males” da vida
moderna, o texto reproduz a imagem fotogréfica de uma mulher, sarada,
de z0p vermelho, fita métrica na mio, medindo o abdome mnquinho, quigd
insatisfeita com a silhueta adquirida. Uma segunda imagem exibe um homem
deitado numa maca, passando por um desses modernos tratamentos de
estética facial. Na mesma pdgina, uma dltima ilustragao mostra um rapaz
seminu, mdsculo, bronzeado, admirando os préprios biceps diante de um
enorme espelho. Na vida real, segundo o autor, ele seria portador de “vigorexia”
(culto excessivo a prépria imagem) ou “sindrome de Adénis”, “deus grego
de grande beleza fisica”. Anorexia e vigorexia s3o transtornos disférmicos

7 Adecir Pozzer foi coordenador (2010-2012) do Férum Permanente para o Ensino Reli-
gioso (FONAPER), associagio civil sediada em Floriandpolis (SC), de 4mbito nacional,
sem vinculo politico-partiddrio e confessional, que agrega pessoas identificadas com o
ER livre de discriminagio de qualquer natureza. Disponivel em: <http://www.fonaper.
com.br/apresentacao.php>. Acesso em: out. 2013.
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corporais, acrescenta Pozzer, “[...] podendo ter caracteristicas semelhantes
ao transtorno obsessivo compulsivo” (Livro 7, p. 43-44, grifos do autor).

Essa atitude narcisica diante do corpo é a marca mais evidente da
“corpolatria”, destaca Menezes em sua apostila de Ensino religioso escolar. A
autora abre o capitulo Corporeidade com a interrogagio eternizada pela
bruxa de Branca de Neve e os Sete Andes. “Espelho, espelho meu...”. Ao
desdobrar a velha pergunta, Menezes propoe dois questionamentos: “Serd
o meu corpo o santudrio da minha fé2”. “Serd o meu corpo o meu melhor e
mais interessante atributo?”. Ela afirma que o corpo “é algo concreto” e tal
concretude se evidencia nos “corpos humanos”. Daf que todas as reflexoes
relativas ao “[...] corpo nos levam a perceber que a vida humana nao é uma
simples ideia ou conceito, uma abstragao”. O homem ¢ “corpo e mente”,
uma “totalidade corporificada” (Livro 2, p. 19). Nessa dire¢ao, hd uma
sintonia, uma unidade, entre corpo ¢ mente.

Ao retomar a relagdo entre “Religido e corpolatria”, Menezes sugere
duas comparagbes curiosas. Recorda que a religiao precisa de milagres e a
corpolatria tem milagres para oferecer. Assim como a religido, a corpola-
tria requer “sacrificio” e “peniténcia’. Quem deseja “[...] alcancar a graca
pretendida [...]”, precisa “[...] suar horas seguidas diante do espelho, estirar
os musculos sem gemer de dor, emplastar os cabelos com gel, mastigar cem
vezes um arroz duro e insosso, jejuar, admirar-se em muitos espelhos que
reflitam o quanto vocé é ‘belo™ (Livro 2, p. 20, grifo da autora).

Se, antes, “[...] a razao era o céu, o corpo, o inferno [...]”, agoraa “[...]
razao passou a ser o inferno e o corpo, o céu”. Exemplo disso nds temos
em Madalena e Roberta Close, acrescenta Menezes (Livro 2, p. 22). A
primeira “[...] abandonou os prazeres do corpo, arrependeu-se do pecado,
encontrou-se consigo mesma [...]”, ao passo que Roberta Close “[...] assumiu-
se, posou nu [sic], transformou-se em musa [transexual]”. Ambas “[...]
assumiram seu verdadeiro destino, a primeira vestindo-se e o segundo [sic]
despindo-se” (Livro 2, p. 20). Apéds essa comparagio pitoresca, Menezes,
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ao citar Corintios®, adverte que cabe ao cristao “[...] discernir o que leva ao
crescimento e a realiza¢io da pessoa humana [...]”; na condi¢ao de ser “[...]
que foi resgatado por Cristo para viver a liberdade [...]”, ele “[...] nao deve
deixar-se escravizar de novo, nem mesmo pelo préprio corpo, muitas vezes
injuriando este mesmo corpo [...]” (Livro 2, p. 22). O corpo, nesse caso,
possui uma conota¢io negativa estando, até mesmo, inserido num discurso
de tom catequético. A preocupagio do sujeito com o préprio corpo ¢ bem
vista sobretudo quando associada aos cuidados com a satide. Neste exemplo
do livro, vence a nogao crista, isto ¢, a de um corpo sem pecado, casto, puro.

No mundo contemporaineo, no qual em grande parte dos casos a preo-
cupagdo anterior de salvar a alma ¢ substituida pela preocupagao em salvar
os corpos da desgraga da rejei¢ao social, um trecho como esse, num livro
escolar, demonstra a intengao de “salvar” um ensinamento que faz parte das
preocupagdes pertencentes a esfera religiosa. O exemplo de Roberta Close
foi utilizado porque, para a Igreja, transformagoes como estas e de outros
géneros ainda significavam alterar a obra do Criador, que modelou seus filhos
a sua imagem e semelhanga. No entanto, essas preocupagdes alteram-se e se
aceleram de tal modo no mundo contemporineo que a prépria Igreja teve
que se redefinir, reconsiderando a “antiga” forma de educagio que visava
apenas 2 alma. E preciso pensar nos sujeitos também em relagdo s suas
corporalidades. Porém, para fazer jus as convicgdes teoldgicas, ¢ preciso
encontrar um “meio termo”, no qual, em meio as preocupagdes exacerbadas
com o corpo, os sujeitos achem uma brecha para as preocupagoes com a
alma. As religioes nao podem negar seus principios bdsicos, mas também
nao podem “fechar os olhos” para as marcadas transformagdes que ocor-
reram no mundo, notadamente ao longo do tltimo século. Nesse sentido,
para defender seus principios, sem correr o risco de ser negada por aqueles

8 “Ou vocés nao sabem que o seu corpo é templo do Espirito Santo, que estd em vocés e lhes
foi dado por Deus? Vocés jé nao pertencem a si mesmos” (I Cor 6, 19) (Livro 2, p. 22).
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que jd aderiram aos “cuidados com o corpo”, as religides precisam construir
estratégias que medeiem teologia e prética’.

Quem cuida apenas do corpo, em prejuizo do “espirito” e da “inte-
ligéncia”, “[...] pode ficar alienado ou com a mente ‘oca’, ou seja, ‘sem
contetdo’. Uma forma corporal musculosa ou ‘perfeita’ nao traz ‘felicidade
e realiza¢do ao ser humano™” (Livro 10, p. 85). Esta parece ser a forma que
os livros diddticos de ER encontraram para mediar esta inversao que ocorre
em relagao aos cuidados do corpo e da alma. Trata-se de assumir que a busca
por corpos “perfeitos” é algo dado, mas que isso nao basta.

Dai a coincidéncia entre os autores: ¢ preciso cuidar do espirito e prestar
atengao ao corpo, nao maltratd-lo com excessos de trabalho, comida, ingestao
de bebidas alcodlicas, fumo e outras substincias causadoras de doencas ou
da morte precoce. E preciso mediar esses cuidados de modo que nio se
negue o corpo, mas também nao se abandonem alguns principios religiosos.

POSSESSAO RITUAL E FINITUDE DO CORPO

Sem desmerecer as anatomias, estruturas, fun¢des mecanicas do corpo
humano etc., hd uma segunda abordagem nos livros selecionados voltada
a expressividade do corpo — agora idolatrado, pois tratado como um altar
vivo — em cultos de transe meditinico ou possessao, em ritos de passagem,
ceriménias de purificagio, entre outras priticas religiosas. Tal perspectiva
pode parecer distante das percepgdes anteriormente relatadas, mais debru-
cadas sobre os efeitos dos padroes estéticos valorizados nas sociedades atuais.

Embora os autores dos manuais analisados nao enfatizem este aspecto
comparativo, a nogao de corpo como “instrumento de culto e louvor” pode
ser observada em diferentes religides. No candomblé, culto afro-brasileiro
abordado, sobretudo, nas colecoes de ER das editoras Atica e Vozes, o corpo
humano ¢ concebido como receptdculo, habita¢ao ou morada tempordria

7 Trata-se do argumento central do italiano Nicolas Gasbarro (2006), quando este cunha
o conceito de “ortopratica’.
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dos deuses. Em comum com as prdticas afro-religiosas e xamanicas (paje-
langa), as técnicas corporais utilizadas na Renovagio Catdlica Carismdtica
(canto, gestos, dangas, glossolalia, “dons do espirito” etc.) “[...] tém, como
finalidades principais, o louvor a Deus e a obtengao do contato intimo com
a divindade” (Maués, 2003, p. 15).

Em tais situagbes, o corpo deve ser um instrumento sadio, limpo, digno
de respeito e cuidados nao apenas corporais, mas também a observancia de
certos tabus (alimentares, sexuais etc.) que visam a contribuir “na realizagao
da experiéncia religiosa e na construgao do bem-viver”, conclui Pozzer (Livro
7, p- 13, grifo do autor). Uma vez que o corpo representa uma totalidade,
proibe-se a sua banaliza¢ao, escravizagao e exploragao que possa “[...] atentar
contra a dignidade da pessoa humana [...]”, avalia 0 mesmo autor, um dos
tnicos que trata, explicitamente, do lugar do corpo nas Tradigoes Religiosas
indigenas e afro-brasileiras (Livro 7, p. 44). Essas tradi¢oes, bem como
a islimica, a wicca e outras mencionadas pelo autor, sdo religides que se
revelam, individual ou coletivamente, nas vestimentas, posturas, nos gestos,
nas pinturas corporais, nos objetos (tercos, colares, pingentes etc.), cortes de
cabelo etc., que distinguem identidades e préticas religiosas. Nas “Tradicoes
Indigenas”, exemplificadas por Pozzer de maneira um tanto genérica, os
adolescentes e os jovens pintam seus corpos, evitam aparar os cabelos durante
periodos determinados, usam colares, aderecos etc., “vinculados aos rituais
e as crengas religiosas”. Esses elementos visam a afirmar suas identidades
étnico-culturais, “[...] fortalecer e confirmar crengas, valores, lagos afetivos
e préticas sociais” (Livro 6, p. 37-38).

Ao empregar uma defini¢io extraida de um caderno pedagégico do
Férum Nacional Permanente do Ensino Religioso (Fonaper), Pozzer menciona
a prdtica da “incorpora¢ao” nas religides afro-brasileiras no sexto volume de
Redescobrindo o universo religioso. Informa ao leitor que, no candomblé, os
orixds manifestam-se em seus fiéis “[...] para fortalecer o axé (energia vital)
que protege os terreiros e seus membros [...]”; a0 passo que, na umbanda,
os médiuns incorporam o espirito de alguma entidade ou guia espiritual

“[...] para fazer consultas e dar passe [...]” — gestual realizado por meio da
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imposi¢io das maos ou pelo estalar dos dedos em volta do corpo, cuja fina-
lidade ¢ “[...] a movimentagao das energias do universo onde as pessoas se
dirigem ao espirito” (Livro 5, p. 48, grifo do autor).

J4 no quarto volume da mesma Redescobrindo o universo religioso, o foco
de um dos temas ¢ a Iniciacio na comunidade religiosa (Livro 4, p. 12-16). O
texto ¢ ilustrado com reprodugdes fotogréficas de um batismo mérmon, de
um rito Sikhi (India) e de uma saida de iaé, ceriménia na qual o individuo
iniciado na religiao dos orixds ¢ apresentado & comunidade na qual um dia
filiou-se como membro. A imagem mostra dois filhos-de-santo usando vestes
e colares rituais, com seus corpos estirados no chao, batendo palmas (pad)
no centro do terreiro —local onde, geralmente, estdo plantadas as substincias
rituais associadas a cada um dos orixds cultuados no candomblé (Livro 4,
p. 14-15). Num ritual dessa profundidade, o crinio do iniciado é raspado
e pintado com cores simbdlicas, assim como outras partes do seu corpo
também marcadas com incisoes (curas) que, além de permitir a passagem
do orixd, estreitam, na carne, o vinculo com a Africa mitica (Santos, 2012).

Se na tradi¢do judaico-crista predomina o sentido de ascese — ascensao
ou elevagao espiritual da alma rumo aos céus —, nas liturgias afro-brasi-
leiras ocorre o contrdrio, ou seja, a “descese”, explica o antropdlogo José
Fldvio Pessoa de Barros (Oliveira, 2003, p. 6). S3o os deuses que baixam
e se humanizam nos corpos dos seus duplos ou filhos-de-santo.'® A partir
desse momento, que abole as fronteiras entre 0 mundo dos homens e o
mundo dos deuses, os mitos e arquétipos dos orixds serdo dramatizados no
circulo de dangas rituais, revelando, assim, seus dominios, temperamentos
e comportamentos: o gesto cortante do guerreiro Ogum; os movimentos
que se assemelham a uma cagada liderada por Ox6ssi; o desencadear da
tempestade lansa; o ziguezigue dos raios de Xangd; o ondulado dos mares
e oceanos de lemanjd; os bracos da esquerda para a direita, com os quais

19 Para uma compreensdo mais ampla sobre o fendmeno da possessio ritual em diferentes
religides afro-brasileiras, recomendam-se muitas leituras, especialmente os ensaios
reunidos na coletAnea Corpo e significado (Leal, 2001).
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Obaluaié, o deus da variola, simbolicamente varre as doengas do mundo
com a sua vassoura de palha e buzios.

Por ultimo, resta mencionar o dltimo enfoque presente em alguns
volumes examinados. Referimos-nos agora nao mais ao corpo vivo, divini-
zado, mas a finitude desse mesmo corpo. Além dos rituais finebres comuns
a cada cultura ou religido, surgem as inevitdveis interrogagdes em torno
da crenca na vida apds a morte. Em Viveremos no mesmo corpo?, Incontri
e Bigheto (Livro 10, p. 78) abordam este velho tema com o propésito de
discutir “a ideia da ressurreigao e a identidade do ser humano como espi-
rito e corpo” entre cristaos, judeus, mugulmanos e nas religies dos crentes
na reencarnagao (budismo, hinduismo, espiritismo). Eles comparam trés
visdes: a dos reencarnacionistas, a dos materialistas e a das religides mono-
teistas. Para os primeiros, o corpo nao confere identidade ao espirito, pois
MOrremos e retornamos em outros corpos, “[...] e continuamos sempre nés
mesmos [...]” (Livro 10, p. 78); para os segundos, nés somos apenas corpo
e nada existe além dele, da matéria; entre os monoteistas judeus, cristaos e
mugulmanos, predomina a crenga de que nds somos tanto espirito quanto
corpo (ou carne) e, ao contrdrio das visdes fundamentadas na reencarnagio,
ressuscitaremos no mesmo corpo, ainda que transformado.

CONSIDERACOES FINAIS

Se as religioes baseiam-se em crengas, regras de comportamento, condutas
etc., e o corpo é portador de mensagens (im)perceptiveis, definindo-se como
l6cus no qual se assentam identidades, pertencas e experiéncias religiosas,
¢ oportuno indagar se hd uma moralidade orientando as percepgdes sobre
corpo nas fontes discutidas neste artigo. Essa indagacao ganha ainda mais
sentido quando percebemos que os contetidos examinados apontam ora
para temas de interesse mais amplo — a estética da magreza no mundo
moderno —, ora para temas de interesse propriamente religioso — entre os
quais a centralidade do corpo em diferentes religides de transe e possessao.
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Dada 4 sua onipresenga, inclusive em boa parte dos contetdos anterior-
mente expostos — tudo é corpo, alguém poderd dizer —, a dimensao corporal
dificilmente escaparia aos produtores de livros escolares de ER. Desde os
primeiros exemplares consultados, incluindo alguns volumes dirigidos aos
estudantes dos primeiros anos do Ensino Fundamental, nota-se a impor-
tAncia dispensada aos cuidados corporais que podem culminar, na juventude
e na vida adulta, em comportamentos ou atitudes narcisistas — nao por
acaso as imagens e referéncias a0 mito de Narciso ilustrando um ou outro
capitulo sobre o corpo no mundo contemporaneo. Este enfoque ora associa
o corpo humano as transformagoes fisicas, as no¢oes de bem-estar, satde e
doenga etc., ora revela-o como agente e instrumento de prdticas sociais que
reproduzem a estética magra valorizada na sociedade moderna, bem como
as muitas experiéncias religiosas.

O mesmo corpo que permite a interagao — uma espécie de comunicagao
com o sagrado e o mundo das religides — é também o corpo que permite
a interagao social. Se esse corpo precisa seguir certas normas (de pureza e
limpeza) para funcionar como instrumento de comunicagao religiosa, ele
também precisa seguir certos padroes estéticos em que comportamento e
aparéncia garantem sua aceitagao na vida social. O alerta presente nos livros
diddticos analisados demonstra certa preocupagio justamente neste quesito.

Em comum com terapeutas, médicos, nutricionistas, educadores fisicos
etc., os autores de livros de ER veem o fendmeno do culto ao corpo como
um “problema social” causador de angustia, tristeza, autodesvalorizagao,
desinimo, afli¢do e outros efeitos que acometem as “pessoas sedentas da
perfeigao corporal” (Livro 3, p. 14). Entretanto, ainda que possamos reco-
nhecer tal preocupagio, percebemos que ¢ justamente ao tentar colocar o
corpo numa dimensao secunddria da existéncia, que a religiao acaba por lhe
atribuir papel central em seus ensinamentos. No caso dos livros analisados,
por exemplo, ainda que parte deles intencione desqualificar as preocupagoes
exarcebadas em relagdo ao corpo e assim chamar a atengao dos sujeitos para
as preocupagdes com a alma, o que parece ¢ que isso se torna impraticdvel
na sociedade atual, na qual o corpo ganha imenso destaque. Dali, talvez, a
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razao da frequente associagao que eles estabelecem entre religiao, bem-estar,
felicidade e o seu reverso, obviamente. E nesse sentido que percebemos que
o corpo passa de inferiorizado a privilegiado no préprio discurso religioso.

Nesse caso, e, para finalizar esta reflexao, o que percebemos é uma
transformagao na maneira como as instituigoes religiosas passam a agenciar os
corpos de seus seguidores. Tendo acesso aos sujeitos tanto em sua formagio
religiosa formal quanto em sua formagao escolar, a religiao passa daquela
institui¢ao que cuidava apenas da alma para aquela que interfere diretamente
nos cuidados corporais. E como se numa tentativa de se manter presente e
continuar ocupando um lugar, ainda que reconfigurado, na vida das pessoas,
a religiao — via os livros analisados — nos dissesse que é preciso cuidar da
carne sem esquecer do espirito. Nao hd como nao lembrar que, ironicamente,
esta pequena /i¢do hd pouco tempo seria formulada ao contrdrio.
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DOS SANTOS. CIDADANIA, MOVIMENTOS SOCIAIS

E RELIGIAO: ABORDAGENS CONTEMPORANEAS.

RIO DE JANEIRO: EDUER]J, 2013. 252 P.

Francisco Gonzaga'

Cidadania, Movimentos Sociais e Religido: Abordagens Contemporineas
¢ uma publicagao recente, que resulta de um simpdsio com o mesmo
nome ocorrido na Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UER]), em
agosto de 2012. O livro, organizado por Joao Marcus Figueiredo Assis e
por Denise dos Santos Rodrigues, possui doze capitulos que foram escritos
por cientistas sociais participantes do simpdsio em questdo e por autores
convidados. Os textos, se por um lado estdo vinculados ao eixo temdtico
central do simpdsio — que envolve as relagoes entre o fendmeno religioso e
os movimentos sociais —, por outro, desdobram-se em diversas discussoes
especificas, como as relacoes politicas da Igreja Catélica, a secularizagao no
Brasil, o papel da religiao na luta pela terra, a presenca religiosa em contextos
populares, as atuais mudangas no campo religioso brasileiro, entre outras.

No artigo que d4 inicio a coletinea, Ivo Lesbaupin aborda as a¢oes da
Igreja Catélica e suas posturas politicas frente a ditadura militar brasileira.
O autor identifica diversos momentos pelos quais a institui¢io teria passado
durante o periodo do regime: uma fase inicial na qual se revela uma apro-
vacdo do golpe por parte da Igreja (1964-1970); uma fase de oposigao aberta
(1970-1976), coincidente com o aumento de prisdes, torturas, desapare-
cimentos e mortes de padres contrdrios as praticas do regime; e uma fase
em que a oposi¢ao ¢ mantida a0 mesmo tempo em que ocorre um maior
engajamento da Igreja junto a setores populares (1977-1985). Dentre tais
setores, destacam-se o Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI), a Comissao

Pastoral da Terra (CPT) e as Comunidades Eclesiais de Base (CEB’s). Ao

! Graduando em Ciéncias Sociais pela UFRGS. Contato: francisco_a.g@hotmail.com

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 16, N. 28, P. 299-305, JUL./DEZ. 2015



300 Francisco Gonzaga

longo de todo o periodo ditatorial, Lesbaupin resume o episcopado brasileiro
em trés grupos principais: a maioria moderada, uma boa parte progressista
e uma minoria conservadora. A partir do término da ditadura, o que se
verifica, no entanto, é que a Igreja Catélica no Brasil torna-se, pouco a
pouco, mais tradicional, tendo sua presenca politica limitada.

De forma convergente, o texto de Abner Francisco Sétenos trata de
mecanismos de espionagem e de repressao utilizados contra a diocese de Nova
Iguacu (R]) nos anos de ditadura militar. A partir de dados cuja divulgagao
foi possibilitada pela criagio da Comissio Nacional da Verdade, em 2012,
Abner busca demonstrar a forte disposi¢ao dos 6rgaos governamentais para
intimidar e reprimir agentes politico-religiosos locais comprometidos com
setores populares. A partir dos anos 1960, sob influéncia do Concilio Vati-
cano II (1962-1965), da linha pastoral das Comunidades Eclesiais de Base
e da Teologia da Libertagio, a Diocese de Nova Iguagu passa a incentivar
a formagao de um aparato teoldgico baseado na luta contra as injusticas
sociais, apoiando movimentos sociais populares e posicionando-se de forma
contrdria ao regime militar.

Em um contexto no qual os bispos e padres mais afinados com tal
posicionamento tornaram-se alvos corriqueiros da repressao no pais, Dom
Adriano Hipélyto, bispo da diocese de Nova Iguagu, e toda a sua rede,
foram constantemente espionados pelos 6rgios repressores governamentais,
considerados “subversivos”, “perigosos”, “imorais” e “comunistas”. A dissemi-
nacio desta visdo autoritdria provocou a censura do periddico diocesano, o
sequestro do bispo Dom Adriano, em 1976 — quando o mesmo foi pintado
de vermelho e largado nu em um local afastado, enquanto seu carro vazio
era explodido — e outro atentado, ocorrido em 1979, no qual uma bomba
foi explodida embaixo do altar-mor da catedral da diocese. Estes crimes nao
foram devidamente investigados, por mais que, para o autor, tenha sido
notério o seu envolvimento com as forcas armadas. Nao obstante, Sétenos
conclui que, em “Nova Iguacu [...] a despeito de sua vulnerabilidade a
repressao [...], suas liderangas foram capazes de construir uma rede de soli-
dariedade e de luta contra as arbitrariedades do Estado” (p. 164).
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Em sua contribui¢io para o livro, Ronald Apolindrio de Lira também
escreve sobre a diocese de Nova Iguacu (R]), porém enfocando em sua
Pastoral da Juventude (PJ) como um ator social importante nas militAn-
cias locais de esquerda. Para isso, o autor narra um pouco da histéria da
diocese — criada em pleno reavivamento progressivo da Igreja Catélica, nos
anos 1960 — e da criagao de sua Pastoral da Juventude, ji nos anos 1970.
Essa tltima teve, desde o inicio, sua base ideolégica pautada nos escritos
da Teologia da Libertagao, postura crista humanista e de cardter marxista.
Disso resulta que muitos catélicos participantes da PJ de Nova Iguagu entre
os anos 1980 e 2000 se langaram na vida politica e partiddria, como Artur
Messias e André Taffarel, militantes cujas trajetdrias sio apresentadas no
capitulo. Para Ronald, as recentes agdes politicas destes dois governantes
locais, vinculados ao Partido dos Trabalhadores (PT), demonstram que suas
escolhas tendem a ir em dire¢ao a um pragmatismo politico, em detrimento
das opinides e crengas sustentadas enquanto militantes da PJ.

Indo em outra dire¢do, Denise dos Santos Rodrigues traz dados de
pesquisa coletados entre homens de dezoito a vinte anos, refletindo sobre
a religiosidade jovem no mundo atual e sobre as recentes mudangas no
cendrio religioso brasileiro. Os dados expostos foram coletados a partir de
questiondrios realizados com jovens cariocas do sexo masculino que reti-
ravam seu certificado de alistamento militar, combinando, assim, aspectos
demogrificos, geogréficos, econémicos e religiosos. Dos 465 entrevistados,
34% declararam-se catélicos; 31,4%), sem religiao; 31%, evangélicos e 3,6%,
pertencentes a outros grupos, como espiritas, budistas e adeptos de religioes
afro-brasileiras. Alguns aspectos correspondem ao que jd se tornava visivel a
partir dos tltimos recenseamentos no Brasil, como o crescimento da presenga
evangélica. Por outro lado, o grande niimero de jovens autodeclarados “sem
religiao” nio se reduz a ateus e agndsticos, apesar de evidenciar um processo
de destradicionalizacdo. Na verdade, os “sem religido” podem se dividir em,
no minimo, duas categorias distintas: os “sem religido sem religiosidade” e
os “sem religido com religiosidade”, sendo este tltimo o que predominou
entre 0s jovens em questao.
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Ja A secularizacio do Brasil na Primeira Repiiblica e a criminalizagio do
espiritismo é um artigo que debate, sob uma perspectiva histérica, temas como
a liberdade religiosa e as relagoes entre Estado e determinados segmentos reli-
giosos. Adriana Gomes, a autora, analisa o processo de secularizagio brasileiro
e a tedrica separagio entre o Estado e a Igreja Catdlica, que se dd a partir de
1890. Ao mesmo tempo, a autora busca relativizar a laicidade de tal empreen-
dimento, visto que, na pratica, a proposta de um Estado neutro nio se aplicava
nem mesmo aos protestantes € aos judeus, grupos religiosos juridicamente
isondmicos aos catdlicos. As religiosidades meditinicas, como o espiritismo
e os cultos afro-brasileiros, sobrou o fardo de tampouco serem consideradas

“religiao”, tendo suas préticas criminalizadas pelo Cédigo Penal de 1890, sob
r6tulos de “charlatanismo”, “curandeirismo”, “feiticaria”, dentre outros.

Por sua vez, os relatos de Nadir Lima Janior concentram-se na impor-
tincia de elementos religiosos na ideologia politica do Movimento dos
Trabalhadores Rurais Sem Terra, do Movimento de Moradia e do Movi-
mento de Mulheres Camponesas. Nadir identifica um terreno comum entre
esses movimentos sociais, qual seja a influéncia de componentes cristaos e
marxistas em sua constitui¢io, advindos tanto das Comunidades Eclesiais
de Base quanto de partidos politicos e de intelectuais. O trabalho também
busca expor uma progressiva mudanca na estruturagio desses movimentos a
partir de determinados eventos, como a ascensio do governo Lula, o enfra-
quecimento da Teologia da Liberta¢do e o advento das igrejas neopentecostais.
O autor constata, a exemplo de Lira em relagao aos antigos militantes da PJ
em Nova Iguagu, que o que ele chama de “ideologia politico-religiosa” torna-
se, cada vez mais, uma “ideologia politico-pragmadtica”: “[...] os elementos
religiosos que antes serviam como um amalgama ideolégico [...] agora vao
sendo substituidos por certo ‘pragmatismo politico’ que nega qualquer tipo
de projeto politico futuro” (p. 80).

O texto seguinte, de Vitor Barletta Machado, detém-se sobre algo pare-
cido: o papel da religiosidade na formagio e na organizagao de assentamentos
rurais em Sumaré (SP). Com a organiza¢io de uma Comunidade Eclesial
de Base (CEB) nessa cidade do interior paulista, a partir de 1982, hd uma
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série de movimentos que culminam na formacio de trés assentamentos
rurais. Segundo Barletta, a articulagao da CEB de Sumaré — que inicia com
a busca de melhorias gerais para seu bairro e que possibilita, mais adiante,
a ocupagio de terras — jamais se desvincula de uma linguagem religiosa,
visto que as proprias reuniodes desse grupo giravam em torno de leituras da
Biblia. Formada em grande parte por migrantes advindos do meio rural e
desempregados, a comunidade ali pode identificar suas dificuldades de luta
pela terra com os relatos biblicos hebraicos. O autor traz, ademais, dados
etnogréficos que evidenciam a indissociabilidade entre a luta pela terra em
Sumaré e a sua religiosidade, juntamente com um poema escrito por uma
ja falecida moradora de um dos assentamentos em questo.

Fugindo um pouco da temdtica religiosa, o artigo de Gisele dos Reis
Cruz apresenta uma reflexio critica sobre o estimulo de processos parti-
cipativos pelo Estado, pondo em cheque o formato de cidadania dessa
forma construido. A socidloga toma os programas Comunidade Solid4ria
e Comunidade Ativa como exemplos dessa légica de participagao cidada
que ndo estaria voltada para a emancipacio de fato, mas para a mera admi-
nistracao de conflitos. Sob este ponto de vista, a énfase em conceitos como
solidariedade, consenso e concentragio nada mais seria do que parte de
um “[...] processo educacional orientado para a reprodugao da nova fase de
acumulagio capitalista [...] por meio da matriz neoliberal” (p. 136).

No mesmo sentido, a contribui¢io de Maria Saraiva da Silva nao
aborda diretamente o fendmeno religioso, porém reflete sobre aspectos
tedrico-metodoldgicos de sua pesquisa, que diz respeito a subjetividade
de mulheres negras, idosas e cearenses. Seu estudo, através da histéria oral,
debruca-se sobre as memorias de tais mulheres, como uma forma de reco-
nhecimento de seu papel na construgio social do Ceard. Em suas palavras,
“[...] os trabalhos de pesquisa que trazem a histéria oral como metodologia
podem tornar-se colaborativos no sentido de que se realizam a partir da
contribui¢io dos sujeitos participantes [...] auxiliando na reconstru¢ao da
histéria local através do viés pessoal da meméria” (p. 214). Utilizando-se
de dados coletados em entrevistas e questiondrios, a pesquisa busca revelar
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como essas pessoas se percebem, ou nio, enquanto mulheres e negras na
sociedade cearense, bem como se as reflexdes provenientes do movimento
negro influenciam as relagoes familiares desses sujeitos.

Em Favela e Pacificacio: Religido e Estado no ordenamento do espago social,
Joao Marcus Figueiredo Assis, um dos organizadores da publicagao, conta um
pouco sobre suas memérias relativas ao periodo em que habitou uma favela
carioca enquanto era frade franciscano em formagao. Seus relatos articulam-
se a dados sobre duas irmas nao identificadas de mais de setenta anos, que
moram hd mais de trinta numa favela vizinha. Nesse sentido, Joao Marcus
busca contrastar o modo de atua¢io dessas irmas franciscanas no Complexo
do Alemio com as intervencoes das Unidades de Policia Pacificadora — as
UPDs. A presenga religiosa das irmas estaria, antes de tudo, identificada
a partir do paradigma da dddiva de Marcel Mauss (dar-receber-retribuir),
contribuindo para a formagao de uma rede de ajuda matua; enquanto que
as intervengdes estatais, por meio das UPPs, estariam ligadas nao somente
ao controle do trifico, mas também ao controle da organizagio cotidiana
dos moradores, sendo encaradas como uma obrigacio.

O capitulo escrito por Luci Faria Pinheiro levanta questionamentos
importantes. Partindo de sua experiéncia em uma comunidade de Petrépolis
(R]), onde serd aplicado um projeto de pesquisa e extensao voltado para a
questao socioambiental, a autora busca investigar o potencial de mobilizagio do
ecumenismo no apoio as lutas sociais. Isso porque a comunidade em questao,
alvo de remocoes devido a sua grande possibilidade de deslizamento, possui
onze denominagoes religiosas em seu interior, num total de aproximadamente
vinte mil habitantes. Dito isso, Luci exp6e as novas configuragoes do didlogo
inter-religioso na atualidade — impulsionadas pelo Concilio Vaticano II, mas,
a0 mesmo tempo, extrapolando as a¢des da Igreja Catélica —, questionando
seus limites, suas possibilidades e seus desafios para os interesses sociais mais
amplos de comunidades como a estudada no presente estudo de caso.

Por fim, o tltimo trabalho, escrito por Mariana Vieira, faz uma anilise
durkheimiana do fendmeno popular do “menino da tdbua”, manifestacio
religiosa da cidade de Maracai, oeste paulista. Nascido num bairro rural com
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muitas familias convertidas ao protestantismo, Antdnio Marcelino (1900-
1945) foi considerado, a0 mesmo tempo, uma aberragao da natureza e polo
de divindade. Seu aspecto terrivel, efeito de problemas genéticos, despertou
repulsa fisica e atragdo espiritual, sendo incorporado como uma figura mistica
por moradores locais e de sitios vizinhos, que buscavam nele auxilio e gragas
para suas dificuldades. Com a sua morte, foi erguida uma capela em nome de
“menino da tdbua”, como ficou conhecido, para que se acolhessem pedidos,
sacrificios, ofertas e agradecimentos. Esse caso ¢ utilizado pela autora como
um exemplo que ilustra a suposta relagao endémica da sociedade brasileira
com a doutrina catélica. Ocorrido numa regido que recebeu missoes protes-
tantes — as quais teriam reconfigurado a visao de mundo local a partir de
uma perspectiva mais terrena — o fendmeno do “menino da tédbua” teria, por
fim, levado a uma revalorizagao da cosmologia catdlica. Como um “lengol
subterrineo” da cultura brasileira, a fé catélica teria emergido novamente,
tendo seus elementos incorporados ao credo protestante ainda vigente.

Concluindo, esta coletdnea apresenta um bom panorama acerca das
possibilidades de comunicagio entre religiées e movimentos sociais na atua-
lidade, especialmente entre aqueles que reivindicam direitos civis e aqueles
que buscam a reestruturacgao social. Ainda que a maioria dos trabalhos
tenha se concentrado na matriz crista, o livro permite que transitemos por
diversos contextos, incitando debates complexos e polémicos que abrangem
desde os problemas urbanos metropolitanos até a realidade, em relagao aos
confins rurais brasileiros.

Recebida em: 01/03/2015
Aprovada em: 23/03/2015
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A obra de autoria do antropdlogo Marcelo Camurga é composta por
oito capitulos baseados em artigos que exploram de modo detalhado e
competente as maltiplas transversalidades e equivaléncias entre Catolicismo,
Espiritismo e Nova Era, atentando prioritariamente para a disputa entre
os objetivos particulares de cada doutrina: de um lado a Igreja Catélica
buscando preservar sua hegemonia e, do outro, tanto o Espiritismo quanto a
Nova Era buscando sua legitimagao. Embora trate das tensoes religiosas em
diferentes contextos, possui um teor, como afirma o autor, mais particularista
e empirica dos casos observados na regiao de Juiz de Fora (MG), cidade
natal do autor. O livro organiza-se em dois blocos, sendo que, no primeiro,
foram incluidos textos que discorrem acerca da relagao entre Espiritismo e
Catolicismo e, no segundo, encontram-se os artigos sobre a relagao entre
Nova Era e Catolicismo.

No capitulo que dd inicio & obra, Didlogo e comparagio entre os conceitos
de ressurrei¢do e reencarnagio no Catolicismo e Espiritismo, o autor dedica-se
a ponderar as equidistincias e/ou incomensurabilidades entre as concep-
¢oes de reencarnago e ressurreigao, conceitos basilares para as doutrinas
catdlica e espirita, assim como as incompreensoes na apreciagao mutua
entre os principios das doutrinas antagonistas. Camurga inicia o capitulo
apresentando o contexto histdrico de advento do Espiritismo ao Brasil no
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comego do século passado e o corrente clima de tensao que foi estabelecido
frente 2 iminente perda do protagonismo catélico na cena religiosa do pais
que, como mecanismo de defesa, passou a classificar o Espiritismo como
herético e este, por sua vez, também vinha desenvolvendo suas criticas ao
catolicismo tradicional com um discurso cientificista.

A condenagio a crenga da reencarnagio respaldada pelo argumento de
que junto a ela se apresenta “[...] um fatalismo e um conformismo existencial,
expresso na inevitabilidade do “Carma” [...]” (p. 27, grifos do autor) ¢ um
dos principais ataques da Igreja Catélica frente aos espiritas. A critica dos
espiritas aos catélicos fica por conta das ideias destes no que diz respeito a
condenagio dos fiéis e 2 puni¢do dos pecados. Acerca da comunidade de
diferencas entre as doutrinas, o Catolicismo — religido de salvagio — é visto
como Cristianismo Histdrico, sucessor das primeiras comunidades cristas,
e o Espiritismo — religido de aperfeicoamento — como uma reinterpretacao
moderna do Cristianismo, com a agregacao de fenémenos paranormais,
como as cartas psicografadas.

Segundo o autor, “[...] apenas a perspectiva da comparagao, articulada
ao didlogo convergente, pode apresentar-se como via de ultrapassagem dos
impasses” (p. 42), ou seja, para que fosse possivel uma aproximagao entre os
pensamentos religiosos, seria necessdrio “[...] decodificar por aproximagio
a verdade da crenga do outro para a sua” e que por esse mecanismo, “[...] o
bizarro torna-se familiar e, assim, percebe-se a existéncia de afinidades na
diversidade” (p. 39). Camurga conclui afirmando que a questao-chave para
entender as diferengas e semelhancas entre as crencas é a de que elas “[...]
diferem entre si apenas enquanto modalidades, manifestagoes de se acercar
de um transcendente ‘sempre maior’, cada uma com suas argumentagoes,
coeréncia interna e questdes de plausibilidade” (p. 41).

O segundo capitulo — A modernidade do Espiritismo ante o tradicionalismo
catdlico nas primeiras décadas do século XX em Juiz de Fora — aborda, através
de um amplo e detalhado estudo histérico, o impasse entre a tendéncia
moderna do Espiritismo e a do tradicionalismo Catdlico, no inicio do século
XX, em Juiz de Fora, bem como a persistente batalha pela manutengio
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da hegemonia catélica versus a busca pela consolidagao e legitimagao do
Espiritismo. O cardter urbano atribuiu ao Espiritismo a caracteristica de
“elemento de adapta¢ao do homem brasileiro a vida urbana” (Camargo,
1997, p. 3 apud Camurga, 2014, p. 48) e isso fez com que o Espiritismo
construisse paulatinamente sua base social entre as camadas médias letradas
e se consolidasse em Juiz de Fora como uma “doutrina espirita positiva’.
Essa doutrina foi se expandindo através de jornais e peridédicos, como a
Revista Espirita e o jornal O Reformador e, além disso, através de conferén-
cias e palestras, por meio das quais chegou ao dpice do processo de difusao
préximo da década de 30. Essa expansio foi possivel pois, nas primeiras
décadas do século XX, o Catolicismo estava empenhando seus esfor¢os no
combate ao protestantismo. Somente a partir dos anos 40 que deram inicio
aos movimentos condenatdrios a “heresia espirita”.

A reagio catélica ao movimento de diversificagao do campo religioso no
Brasil, que surgiu com o advento da Republica, foi o processo de romanizagio,
um “[...] movimento que visava disciplinar e uniformizar o Catolicismo [...]
e retomar [...] o dominio catdlico sobre a sociedade brasileira” (p. 58) e que
era liderado pela elite do episcopado nacional vinculado a Roma. O autor
conclui que, ainda que muitos esfor¢os tenham sido empenhados, o Cato-
licismo romanizado nao foi bem sucedido em sua tentativa de restabelecer
sua hegemonia, tampouco o Espiritismo conseguiu provar sua superioridade
cientifica, embora tenha conseguido uma conquista de grande importincia,
que foi a garantia de que a crenga pudesse ser exercida com liberdade no pais,
tendo o “advento da Republica como salvaguarda a liberdade religiosa” (p. 79).

No terceiro capitulo do livro, A Carta Pastoral de Dom Justino e o “Jura-
mento de fidelidade i Igreja’: Instrumentos de controle dos catdlicos e de combate
ao Espiritismo, o autor empenha-se em refazer a trajetéria de condenagoes e
conflitos entre a Igreja Catélica e o Espiritismo, através de uma andlise mais
detalhada das implica¢oes da Carta Pastoral de Dom Justino (1957) e do
Juramento de Fidelidade 2 Igreja, importantes documentos na ofensiva caté-
lica contra o Espiritismo em Juiz de Fora, que serviram como instrumentos
da hierarquia para controle dos fiéis catdlicos e de combate ao Espiritismo
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dentro do contexto da romanizagao. Com um notdvel tom de autoridade e
de controle, as pegas eram bastante categdricas quanto a incompatibilidade
entre as doutrinas, exigindo dos fiéis uma definigao exclusiva de identidade
religiosa e inclusive impondo sangoes para aqueles que aderissem ao Espiritismo.
O medo da perda da exclusividade que havia motivado o movimento
de romanizagio foi atenuado pela “[...] capacidade de permanéncia de um
Catolicismo [...] sob a dinimica sincrética de um ‘duplo pertencimento’™
(p- 90), ou seja, embora os catdlicos nio houvessem cedido as investidas
da Igreja para moldd-los a romanizagao e estivessem transitando entre
outras religides, os mesmos nao haviam também deixado de frequentar a
Igreja como forma de credo complementar as outras religioes que aderiam.
Mesmo que se estivesse passando por um clima de tensio e disputa religiosa,
os adeptos transitavam de um culto ao outro sem ver grandes problemas
nisso, evidenciando que a disputa religiosa era prioritariamente institucional.
O dltimo capitulo do bloco sobre as interpelagoes entre Catolicismo
e Espiritismo, Competicdo Religiosa entre Catolicismo e Espiritismo através
de suas obras sociais na cidade de Juiz de Fora, visa a discutir as interfaces
da competi¢io religiosa e estd centrado na questdo da caridade enquanto
mecanismo de afirmagio e promogio das doutrinas através da andlise das
iniciativas de ambas na constitui¢ao de obras filantrépicas em Juiz de Fora.
As obras filantrépicas foram utilizadas pelas doutrinas objetivando alcangar
visibilidade e reconhecimento na sociedade, bem como “[...] consolidar-se
perante ao Estado e a sociedade civil como competentes na prdtica dessa
‘utilidade publica” (p. 96). No Espiritismo, a prética da caridade era exercida
através da mediunidade para fins de cura com “[...] vasta agao assistencial
aos ditos invélidos da sociedade [...]” (p. 96) e, através disso, “[...] o Karde-
cismo logrard granjear uma reputa¢ao de normalidade e respeitabilidade
na sociedade, que o credenciard a um reconhecimento pelo Estado, que o
viu com bastante suspeita em seu nascedouro” (p. 97). O Catolicismo, por
sua vez, “reivindicando-se a religido da na¢ao” (p. 97), adquiriu beneficios
do Estado e com isso uma posi¢ao privilegiada para promover suas agoes
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filantrépicas junto as massas desfavorecidas e, desse modo, consolidar sua
imagem de benevoléncia e conservar sua hegemonia ideoldgica.

Sobre a a¢do social, Camurga afirma que o que se faz pelos individuos e
a mobiliza¢do social junto a eles s3o a¢oes decisivas na conquista de adeptos
e no grau de adesao destes a religiao (p. 101-102). Assim sendo, as obras de
caridade espiritas respaldaram a conquista do respeito ao Espiritismo, bem
como o reconhecimento e a popularidade do movimento em Juiz de Fora.
A prépria Federagao Espirita Brasileira reconhece que o resultado positivo
no crescimento da aceitagao da doutrina tem fundamento na prdtica de
suas curas espirituais. O Catolicismo, devido 2 estratégia de romanizagio,
utilizava as obras sociais como, nas palavras do autor, uma “mdquina de
guerra” contra as religides emergentes no pais, mas teve seus principios
ressignificados apés o Concilio do Vaticano Il e, desse modo, “[...] passou
a incorporar em seu idedrio conceitos de conjungao para com a alteridade
religiosa, como Ecumenismo e Didlogo Inter-Religioso” (p. 119).

No primeiro capitulo da segunda parte do livro, A Nova Era ¢ o Cris-
tianismo Histdrico, a partir da perspectiva comparativa da interpelagao
reciproca, o autor aborda as relagoes entre Nova Era e Cristianismo, que, ao
interpelarem-se, passam a trazer para si caracteristicas da outra religido a fim
de potencializar suas préprias caracteristicas que estao latentes, bem como
doar caracteristicas para potencializar dimensées da outra religiao (p. 140).
Com esse propdsito, o autor comega apontando caracteristicas importantes da
Nova Era e sua relagao com a crise da modernidade: enquanto a modernidade
prima pela divisao, pelo materialismo, pela racionalidade e exterioridade, a
Nova Era caracteriza-se pelo holismo, espiritualismo, conhecimento intuitivo
e pela interioridade. Como critica, a Nova Era rejeita o modelo institucional
de religiao, apontando a influéncia da modernidade no Cristianismo, que o
afastou da sensibilidade e da experiéncia mistica. A Nova Era também critica
aideia crista de sofrimento que conduz a salvagao, enquanto acredita que a
expansio da consciéncia é o que conduzird a iluminagao. Da mesma forma,
o Cristianismo critica a Nova Era por nio considerar a salvacao e a graga
divina, nem o mal e o pecado, e por considerar o sofrimento um erro do
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apego material. No final do capitulo, o autor aponta as contribui¢oes que a
Nova Era pode oferecer ao Cristianismo: a valorizagao da experiéncia subjetiva
e da individualidade que s3o pouco vistas no caso cristao, caracterizado pela
socializa¢io; a dimensao holistica da Nova Era retoma a discussio sobre a
dimensao antropocéntrica do Cristianismo, assim como levanta questoes
sobre os esquemas dualistas; a despeito da racionalidade crista, passa-se a
valorizar o afetivo e o intuitivo presente nas experiéncias da Nova Era.

No capitulo 6, A Nova Era diante do Cristianismo bistérico: interlocutor
ou objeto de estudo?, o autor comenta a dificuldade do estabelecimento
de didlogo entre essas duas religides, apontando que ambas conceituam
“didlogo” de uma forma diferente. Enquanto os new agers afastam o didlogo
em favor das prdticas e estabelecem em seu campo dialdgico nas redes de
pessoas que se encontram nos féruns de vivéncia compartilhada, para os
cristaos, o didlogo ocorre apenas com os interlocutores que sao considerados
credibilizados, isto é, o didlogo inter-religioso e ecuménico se dd apenas com
religices que sdo consideradas histéricas, que possuem fundador, doutrina e
corpo sacerdotal, e, por isso, seriam dotadas de identidade (p. 152). Dessa
forma, a Nova Era — que considera o histérico como limitador das possi-
bilidades e o césmico como maneira de abrir a mente — ¢ desqualificada
pelos cristaos como um interlocutor para o didlogo inter-religioso. Apesar
disso, os cristaos consideram a Nova Era como objeto de andlise e assunto
pastoral. A Igreja Catdlica reconhece a Nova Era como fendémeno social e
cultural, por isso a torna objeto de andlise através de uma abordagem tedrica
das Ciéncias Sociais que oferece chaves explicativas para o fend6meno. Por
outro lado, a Nova Era ¢ vista como assunto pastoral na medida em que a
Igreja cria institui¢des para lidar com a realidade da presenca crescente da
Nova Era na sociedade brasileira, vista, em geral, como uma ameaga a se
combater convertendo seus adeptos ao cristianismo. Para o autor, a chave
para o didlogo entre cristaos e new agers encontra-se na interpelago reciproca
“[...] que combine os niveis de pertenga com os de troca” (p. 161).

Em continuidade aos capitulos anteriores, em A influéncia da Nova
Era na Igreja Catdlica e o Holismo da Teologia de Leonardo Boff e Frei Betto,
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0 autor propde-se a encontrar os indicadores empiricos de que a Nova Era
estd sendo assimilada nas prdticas e crengas dos catdlicos (p. 174). Segundo
ele, a Igreja Catdlica, tanto nos seus setores conservador e progressista, tem
se esforcado para demarcar as fronteiras entre Cristianismo e Nova Era,
além de estabelecer incompatibilidades entre as doutrinas. A perspectiva
de demarcagio ¢ adotada buscando preservar o Cristianismo de uma apro-
priacao pela Nova Era, pois esta ¢ considerada corrosiva a fé crista, sendo
necessdria a adogao de uma atitude defensiva. Como indicadores da presenga
da Nova Era no Cristianismo, Camur¢a aponta a inclusividade catélica, na
qual os préprios catdlicos sincretizam, através de suas prdticas, elementos da
Nova Era; o Catolicismo Nova Era, liderado por Paulo Coelho; a vertente
cristica da Nova Era, que se caracteriza por uma apropriacio de elementos
cristaos pela Nova Era. Essa vertente, cujo principal expoente é o sacerdote
Lauro Trevisan, atral também um bom ndmero de cristaos. Outro indicador
apontado pelo autor ¢ o caso dos tedlogos Leonardo Boff e Frei Betto, que
sao influenciados pelas ideias da Nova Era.

Conforme o autor, Leonardo Boff e Frei Betto passam a produzir dife-
rentes reflexdes teoldgicas por dois motivos: por seus percursos biograficos
e pela crise da Teologia da Liberta¢ao. No primeiro caso, temos a saida de
Leonardo Boff do sacerdécio, o que motivou experimentagdes e combinagoes
heterodoxas e autdnomas. Boff critica a instituigao Igreja por monopolizar
a vivéncia da espiritualidade e, ainda, é influenciado pela ideia de holismo
vinda da Psicologia Transpessoal, na qual a psique individual estd embutida
numa psique césmica (p. 185). Frei Betto, por outro lado, nao se afasta do
sacerdécio, mas empreende uma espécie de bricolage ao aliar a suas crengas
cristas o encontro com Deus através da fisica e da prdtica de meditagao didria.
No caso da crise da Teologia da Libertagao, que é motivada pela crise do
socialismo real e pela busca de um novo paradigma, vemos a rentincia de
Boff ao legado do socialismo soviético e a0 marxismo, o que nao acontece
no caso de Betto. Embora Boff tenha ainda uma ligagao com a tradigio
crista, sua fala nio privilegia uma sé doutrina, mas a experiéncia religiosa
(p. 194). Ele também ¢é acolhido pela comunidade Nova Era, por sua rejeigao
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as estruturas institucionais religiosas e a seu percurso religioso n6made. No
caso de Betto, vemos uma experiéncia de abertura do didlogo cristao com
a Nova Era. Ambos dialogam com a Nova Era ao ressaltarem a experiéncia
sobre a doutrina, a energia como fator de religagio com a totalidade, e
também ao distanciarem-se da valorizagao histdrica das religides. A opgao
pelos pobres é a causa maior de ambos, utilizando-se da linguagem rew age
e creditando agdo transformadora a forga espiritual. O autor entende que,
a partir das reflexdes de Leonardo Boff e Frei Betto, pode estar surgindo
uma nova forma de ser Igreja (p. 204).

Em Devogoes catélicas na Pds-Modernidade: Das romarias e santudrios
ao turismo religioso, marketing religioso e altares virtuais, o autor analisa as
préticas catdlicas (ou devogoes) e as transformagdes que elas passam na
cultura contemporinea, entendendo que as devogoes sao estruturas de
longa duragio (p. 211). Para isso, ele propde o exame de quatro tipos de
devogoes: as apari¢bes marianas, as romarias, o culto dos santos e a prdtica
religiosa regular do catolicismo. No caso das apari¢oes da Virgem Maria
cujas mensagens atingiam principalmente os mais pobres, agora se voltam
para as camadas médias com apropriagao por grupos new age. Além disso,
destaca-se a mediagao através do movimento carismdtico que leva o fend-
meno para a cultura de massa e para o mercado de bens simbélicos. Disso
decorrem as seguintes mudangas: 1) passagem da vidéncia para a locugao
interior, na qual a transmissao da mensagem nao se d4 através de uma visao
da Virgem, mas de uma fala desmaterializada; 2) hd um desligamento das
dinimicas locais e uma introdugao de prdticas de origem carismdtica, e
3) difere-se da posigio oficial da Igreja, que recorre a ciéncia para atestar a
sanidade dos videntes e devotos, bem como para provar o milagre.

No caso das romarias e peregrinagdes, para o autor, esses fendmenos sao
sucedidos pelo turismo religioso e pelas peregrinacoes do self. No primeiro
caso, entende-se turismo religioso como uma experiéncia religiosa, que,
junto com a atividade turistica, é “mediada por elementos mercadolégicos
e de consumo” (p. 214). Jd nas peregrinagbes do self, cujo caso cldssico
¢ o Caminho de Santiago de Compostela, existe uma desvinculagao das
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instituigdes religiosas e o peregrino estd em busca de autoconhecimento, dife-
renciando-se das peregrinagoes catdlicas, cuja principal motivagio é a busca
de uma graga ou o pagamento de uma promessa. Outra mudanga apontada
pelo autor estd no culto aos santos, atualmente realizado em altares virtuais
na internet. Em relagdo as préticas religiosas dos catélicos, o autor aponta
para um aumento da presenca catdlica na midia. Além disso, incorporam-se
préticas da “vida laica moderna” (p. 219) as prdticas religiosas, enfatizando-
se valores conservadores em oposi¢ao aos valores “mundanos”. H4 ainda a
utilizagdo de técnicas de marketing buscando identificar as necessidades de
um publico crescente. Apesar de coexistir com o profano, essas prdticas sio
vividas com devogao religiosa e, por isso, de uma forma nao consumista. Em
conclusdo, os estudos sobre catolicismo nao podem deixar as intera¢oes com
outros campos religiosos e sua relagao com o espago ptiblico e as tecnologias.

Em seu empreendimento tedrico, Marcelo Camurga nio se prende
apenas em falar de uma religiao, mas faz um trabalho de grande importincia
ao demonstrar que as religides nao estao isoladas, mas que interagem e suas
interpelagdes sao capazes de destacar aspectos que pareciam escondidos
em uma primeira andlise. Explorando o aspecto transitério e varidvel das
complexas interagdes inter-religiosas que se configuram ao longo do tempo e
em diferentes contextos, o autor traz para a arena religiosa primeiramente o
confronto entre o Catolicismo, religiao hegemonica j4 historicamente conso-
lidada, e analisa suas estratégias, transformagoes e (re)interpretacoes frente
a0 advento do Espiritismo, no século XIX e, mais recentemente, perante o
surgimento de uma alternativa as religiosidades institucionalizadas, a Nova
Era, no século XX. Tanto o Catolicismo quanto o Espiritismo e a Nova
Era estao constantemente sendo impelidos a pér suas crengas em questao
e ressignificd-las a partir das multiplas interpelagoes que sio ocasionadas
pelo didlogo e pela troca entre as religiosidades e aqueles que as praticam
em um movimento sincrético.

Recebida em: 16/09/2015
Aprovada em: 21/09/2015
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