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APRESENTACAO

O primeiro fasciculo de 2019 de Debates do NER inaugura a publi-
cagdo de um tipo de didlogo ainda inédito em nosso periédico. Ao longo
dos dltimos anos, o campo dos estudos dedicado as religides afro tem sido
privilegiado por nossa revista. Autores brasileiros e estrangeiros, cuja obra
¢ incontorndvel na drea tiveram alguns de seus textos por nés publicados.
Dessa vez, no centro da se¢io debates, divulgamos quatros textos inéditos
de Adalberto de Xangd, o Pai Pernambuco. Sacerdote de umbanda, que
presidiu a Uniao de Umbanda do Rio Grande do Sul até a fundagao do
Conselho Estadual de Umbanda e Cultos Afro-brasileiros. Pai Pernambuco
foi figura central para a visibilidade progressiva legitimagao das religioes afro
no espago publico brasileiro, e um interlocutor chave para pesquisadores
da drea, tanto do Rio Grande do Sul, quanto de fora do estado. Também
foi autor de textos sobre o seu préprio campo religioso. Sao quatro desses
seus textos que aqui apresentamos. Dois deles dedicados s caracteristicas
das religioes de matriz africana, em especial do batuque gaticho, e outros
dois sobre a relevincia do Mercado Piablico de Porto Alegre para o campo
afro. Na sequéncia desse texto, os leitores tém a oportunidade de encontrar
a reacio, em forma analitica, mas também memorial, de Ari Pedro Oro,
Alejandro Frigerio e Mundicarmo Ferreti. Todos esses textos e seus comen-
tdrios sio precedidos por uma breve introdugio escrita por Erico Carvalho,
Hermes Veras e Luana Emil, a quem também deve ser atribuido o crédito
pela organizagao desta secio especial de debate.

Na sequéncia deste primeiro debate hd ainda um segundo, o que confi-
gura um formato também inédito na revista. Esse, no entanto, ¢ resultado
da tradugio de um conjunto de textos originalmente publicados em 1999
pela Current Anthropology. O texto que serve como mote para o debate é
o artigo “Animismo Revisitado: Pessoa, Meio Ambiente e Epistemologia
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12 Rodrigo Toniol

Relacional”, de autoria da antropéloga Nurit Bird-David. Seguindo a tradicdo
de nossa revista em traduzir textos relevantes para drea, essa é a primeira vez
que apresentamos a versao em portugués de um debate completo. O artigo,
propositivo na avalia¢do da no¢ao de “animismo” para teoria antropoldgica
cldssica e também quanto ao seu aporte para perspectivas contemporaneas,
¢ comentado por: Eduardo Vivieros de Castro, Alf Hornborg, Tim Ingold,
Brian Morris, Gisli Pélsson, Laura Rival, Alan Sandstrom; seguido por uma
réplica da autora.

A secdo de artigos ¢ aberta pelo texto da antropéloga holandesa Linda
van de Kamp, intitulado “Conversao do marido espiritual: a realizagio da
imaginagio pentecostal em Mogambique”. A narrativa de Van de Kamp
sobre o marido espiritual é o o fio condutor a partir do qual a antropéloga
narra a consolidagao da Igreja Universal em Maputo, as complexas redes de
parentesco da sociedade local e a extensa histéria de guerras, migragoes, o
colonialismo portugués e de transformagoes socioecondmicas recentes que
afetam a regido. E 0 combate a esses espiritos perigosos que d4 visibilidade
ao cotidiano de mulheres mocambicanas recentemente convertidas ao
pentecostalismo o que Van de Kamp analisa.

Na sequéncia, Hugo José Suarez, em “Agentes paraeclesiais: a Virgem
de Sao Joao dos Lagos e sua peregrinagao por um bairro de Guanajuato”, apre-
senta a trajetéria de Seu Francisco, um leigo que administra uma complexa
economia de bens de salvagio em um bairro popular de Guanajuato, na
regido central do pais. Peregrinagoes, rezas e breves rituais sio descritos por
Suarez nao na chave do catolicismo popular, tal como insistia a literatura
latinoamericana da década de 1980, mas sim para apresentar a emergéncia
de novas demandas e de recomposi¢ao do cendrio religioso mexicano.

Também sobre o México, o texto de Ezer May, dedicado ao tema da
presenca e representacao de budistas identificados pelas estatisticas do censo
do pais. O artigo, com forte apelo aos dados quantitativos, organiza a traje-
toria histéria da identificagdo com o budismo no pais, a distribuicio geogréfica
dos atores, a feminizagao do pertencimento e outros tragos demogréficos.
Ainda pouco tematizado no continente, o artigo abre a possibilidade de
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APRESENTACAO 13

um didlogo sobre os dados quantitativos de religides orientais na América
Latina e suas aderéncias e dificuldades de expansao na regido.

De autoria da antropéloga brasileira Raquel Littério de Bastos, mas
também refletindo sobre contextos internacionais, o texto “O Cristo Cdsmico
Curandeiro no péndulo dos deménios da Antroposofia” ¢ dedicado as inter-
secghes entre arte, medicina neorromantica e esoterismo. Bastos analisa o
uso de uma obra de arte, o retdbulo do Cristo césmico, exposto no museu
Unterlinden em Colmar, na regiao da Alsdcia-Franga, como elemento cura-
tivo pelos adeptos da antroposofia. A partir do tema, a autora formula a
relagao entre cura e estética na antroposofia como um principio mais geral
desse universo.

Os trés textos da sequéncia também dialogam, de alguma maneira, com
o tema mais geral dos vinculos entre midia e religido. Primeiro, o artigo
do antropdlogo canadense Jeremy Stolow: “O Sistema Nervoso Espiritual:
reflexdes sobre um possivel cabo magnético projetado para comunicagio
espiritual”. Analisando um caso histérico, do fim do século XIX, de sessoes
espiritualistas que evocavam a presenga de entidades por meio de rituais e
de alguns materiais, Stolow investe substantivamente na produgao de uma
perspectiva analitica mais robusta capaz de articular religiao e tecnologia. O
segundo texto ¢ de Thais Lassali e propée uma andlise da producao holly-
woodiana de fic¢io cientifica em sua relagio com a dimensao religiosa na
vida puablica daquele pais. A partir do didlogo com o conceito de religiao
civil de Robert Bellah, a autora demonstra como certa estética religiosa tem
se disseminado na industria do entretenimento estadunidense. Por fim, o
tltimo artigo da segao, ¢ o terceiro a associar midia e religiao. Em “Exu Seu
Sete da Lira: disputas mididticas e institucionais sobre o normal, 0 anormal e
o paranormal”, os autores retomam o caso da manifesta¢io de uma entidade
de umbanda, ao vivo, em dois programas de auditdrio da televisio brasileira,
que desencadeou, em membros da plateia e em alguns telespectadores, o
estado de transe. E a controvérsia, que envolveu imprensa, Igreja Catdlica
e Estado, que organiza o texto. Aqui, novamente, é a relagéo entre midia e
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14 Rodrigo Toniol

religido que interessa, mas também ¢é a possibilidade de propor um método
de andlise sobre esse tipo de universo empirico o que move os autores.

Este fasciculo ¢ encerrado com o ensaio fotogréfico de Nadege Mézié,
“O ultimo encontro: o pastor e sua amiga ‘cabeca dura’”, que retrata o
tltimo encontro entre dois amigos haitianos moradores das montanhas do
estado de Grand’Anse. Ambos com idade avancada, ele evangelista com o
dom de cura, ela uma mulher velha conhecida, que nunca se convertera ao
protestantismo, apesar de todos os esforcos de seus parentes. A beira da
morte, ela, Grann, chama seu amigo pastor para ficar por perto. O ensaio
testemunha esse encontro. Também ¢ desse ensaio a imagem que ilustra a
capa do presente niimero.

Rodrigo Toniol
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APRESENTACAO A ADALBERTO PERNAMBUCO NOGUEIRA

PRESENTATION ON ADALBERTO PERNAMBUCO NOGUEIRA

Erico Carvalho’
Hermes Veras®

Luana EmiP

Adalberto Pernambuco Nogueira, Adalberto de Xangd ou simplesmente
Pai Pernambuco, como ¢ lembrado carinhosamente por muitos religiosos,
nasceu em Belém do Pard em 1928, mudando-se para o sul do pais poste-
riormente. Babalorixd da linha de Ijexd e sacerdote de umbanda, presidiu
a Uniao de Umbanda do Rio Grande do Sul até a fundagio da CEUCAB
(Conselho Estadual de Umbanda e Cultos Afro-brasileiros), instituicao esta
que agrega diversas casas de religido, e que soma-se a outras federagoes e
associagio existentes no Rio Grande do Sul e em Porto Alegre. O sacerdote
realizou a passagem para orum em 2004, deixando a coordenagao da insti-
tuigao aos cuidados de Pai Clévis de Xangd Aganju.

Como filho de Xangd, sempre mostrou-se conciliador, justo e honesto
em seus comentdrios. Preocupado com os rumos que a religiosidade afro-
descendente estava tomando, organizou muitos eventos, nos quais o meio
ambiente e o didlogo inter-religioso eram temas centrais. Apesar disto,
via com certo ceticismo o crescimento dos ataques neopentecostais a sua
religiosidade. Motivo pelo qual nao produziu escritos acerca deste perigo,

Doutorando do Programa de Pés-graduagio em Antropologia Social/UFRGS. E-mail:
erico.carvalho@hotmail.com.

Doutorando do Programa de Pés-graduacio em Antropologia Social/UFRGS. E-mail:
hermessociais@gmail.com.

Doutoranda do Programa de Pés-graduagio em Antropologia Social/UFRGS. E-mail:
luana_emil@yahoo.com.br.
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18 Erico Carvalho, Hermes Veras, Luana Emil

indo contra uma tendéncia crescente entre as organizagoes afrorreligiosas
da época, visto que comegavam a organizar uma reagao conjunta.

Pesquisador, erudito, dono de uma invejével biblioteca de titulos tratando
das religides de matriz africana, infelizmente perdida por falta de uma
instituicao que se responsabilizasse por conserva-la, escreveu acerca dos
mais variados temas. Os quatro escritos aqui apresentados s20 um pequeno
fragmento de sua produg¢io. Chegaram ao Nucleo de Estudos da Religido
da UFRGS por meio do Prof. Ari Pedro Oro, que por sua vez os recebeu
da filha de Pai Pernambuco, apés seu falecimento, devido a relagao de
proximidade e respeito desenvolvida entre ambos. Deste, também partiu o
incentivo para a publica¢io dos mesmos.

Os quatro textos nao estao datados com precisao, mas tudo indica que
foram escritos entre o final da década de 1980 e o fim da década de 1990.
O estilo de alguns trechos, assim como o uso de termos compreensiveis
geralmente para aqueles que possuem certo conhecimento religioso e/ou
grau de iniciacio, levaram ao acréscimo de notas explicativas. No entanto,
as mesmas foram limitadas a0 minimo necessdrio, de forma que a profun-
didade do texto, assim como suas diversas possibilidades interpretativas, as
quais julgamos serem propositais, fossem preservadas.

Os dois primeiros escritos tratam das religides de matriz africana no Rio
Grande do Sul, em especial do batuque, registrando com riqueza de detalhes
os elementos basicos que a constituem, incluindo nomes e linhagens que
fundamentam as nacées ou lados. Os dois tltimos, concisos, relembram
a importancia do Mercado Publico de Porto Alegre para a matriz africana,
trazendo imagens e elementos que na atualidade poucos guardam na meméria.

A publicagio destes textos constitui uma singela homenagem a uma figura
tdo importante para o campo afrorreligioso gaticho e para nés foi enriquecedor
ler as palavras de Pai Pernambuco, que traz com muito cuidado questoes
fundamentais em um didlogo desde dentro, enraizado na cotidianidade do
Batuque. As réplicas aos textos de Pai Pernambuco foram feitas por pesquisa-
dores de vasta produgao na literatura afro-brasileira. Que conviveram com o
préprio Pai Pernambuco em diferentes momentos. Portanto, o didlogo com
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APRESENTACAO A ADALBERTO PERNAMBUCO NOGUEIRA 19

os escritos do babalorixd e sacerdote de umbanda sao uma tentativa de valo-
rizar a sua produgio e desestabilizar um fendmeno constante em nossa drea.
Como se sabe, pais e maes de santo frequentemente leem e comentam os
textos académicos sobre as religides de matriz africana. Com essa inversao,
desejamos a todos uma boa leitura e um proficuo debate.
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A CULTURA RELIGIOSA NEGRA NO RIO GRANDE DO SUL

THE BLACK RELIGIOUS CULTURE IN RIO GRANDE DO SUL

Adalberto Ojuobd Pernambuco’

Foi com imensa surpresa que recebemos o convite formulado pela
Fundac¢ao Palmares para que participdssemos do presente Férum e isto
porque apenas somos estudiosos das Religioes Afro-Brasileiras, sem titulos
académicos e tdo somete imbuidos de um acendrado amor pelas mesmas
que abracamos hd mais de 40 anos.

Agradecemos ao nosso querido amigo Dr. Ari Pedro Oro a lembranca
de nosso nome, fruto talvez da amizade que se construiu quando de suas
pesquisas, como antrop6logo, em Porto Alegre, quando nos honrou distin-
guindo-nos com a qualidade de fonte de consultas.

De comum acordo com nossa irma Rita Segatto que postulou a presenga
de uma conferencista sobre o Batuque do Rio Grande do Sul, aqui nos
encontramos para abordar o assunto ainda hoje quase desconhecido pelo
resto do Brasil e que nos parece bastante curioso, em especial para os que
se dedicam ao estudo das Religioes Africanas no Brasil, por isso diferente
de todas as demais praticadas nos virios estados da Federagio, e isto se
confirma ao se constatar que o Candomblé tradicional apenas penetrou
no nosso Estado hd menos de dez anos e raras sao as Casas que o praticam.
A grande maioria, perto dos 98%, executam o que se denomina de Nagao,
ou um termo usado por estudioso, j4 nio bem-aceito: Batuque.

Um dos fatores que muito contribuiu para o desconhecimento quase
total das Religioes Afro-Brasileiras no Rio Grande do Sul foi a auséncia de
pesquisadores do porte dos que se dedicaram e ainda hoje se dedicam ao
Candomblé tradicional e que se detiveram ao estudo daquilo que denominaram

! Breve biografia do autor presente na abertura deste debate, na apresentacio de Carvalho,

Veras e Emil.
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de jeje-nagd, ou seja, o ramo joruba e o ramo daomeano e, a posteriori, o
ramo bantu, que se desenvolveu com maior intensidade no Rio de Janeiro, de
conformidade com as cargas dos navios negreiros e dos portos onde descar-
regavam 0s escravos.

E ¢ neste ponto que nasce a grande disparidade entre o Candomblé e a
Nagao do Rio Grande do Sul: o fato de que ndo aportaram no Rio Grande
do Sul navios oriundos diretamente da Africa e que os negros ali chegados
vieram dos demais Estados integrando entradas e bandeiras, que deram ao
Brasil outros contornos que nao o do Tratado de Tordesilhas, pela colonizagao
deste territério conquistado palmo a palmo aos espanhdis.

Eram negros das mais variadas etnias e j4 esposando uma religiao que se
nao chegou pura nos estados mais bem supridos, a nds chegou ainda mais
impura e mais cheia de misturas. A isso se soma outra parte de negros que
ingressaram no Rio Grande pelas fronteiras do Uruguai e da Argentina e
cuja verdadeira identidade tribal nos é inteiramente desconhecida.

Faltaram-nos pesquisadores da competéncia dos que estudaram a Reli-
gido nos estados de maior aporte de escravos e da qualidade de um Nina
Rodrigues, Arthur Ramos, Manuel Querino, Roger Bastide, Melville J.
Herskovits e tantos outros que se dedicaram ao estudo acurado das Religices
e suas origens étnicas.

Tivemos, é verdade, alguns elementos como Dante de Laytano, Carlos
Galvao Krebs, Leopoldo Betiol, Edvino Friederichs e Enerso La Porta que
foram os pioneiros dos estudos sobre as Religioes Afro-Brasileiras no Rio
Grande do Sul e hoje encontramos estudos produzidos por Norton Figuei-
redo Corréa e por Ari Pedro Oro e seus alunos, abordando as mais variadas
Nagoes cultuadas no Rio Grande do Sul.

Cabe aqui, sem o sentido de critica, mas tdo somente de esclarecimento,
uma andlise sobre os pesquisadores citados a fim de que possamos entender
a extensio da contribui¢io que trouxeram para os pesquisadores de agora.
O pioneiro dos estudos, sem sombra de davidas foi Leopoldo Betiol, um
autodidata que assumiu, desde logo, uma posicao clara na preocupacio
maior em refutar a pecha de religiao de ignorantes de que desfrutavam o
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Africanismo e a Umbanda, esta entdo surgindo, e algumas das conclusoes
a que chegaram Nina Rodrigues e Arthur Ramos, principalmente no que
diz respeito ao cardter psicopatolégico do transe. Seus trés livros: O ABC
da Umbanda, A Umbanda perante a Critica e Do Batuque e das Origens da
Umbanda acham-se esgotados desde hd muito e trazem subsidios bastante
interessantes quando bem analisados.

Depois dele vieram os estudos de Dante de Laytano, professor da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul e pesquisador incansdvel do
nosso folclore. Catdlico praticante, suas andlises refletem as restricoes da
Igreja Catélica contra as religioes negras. Nada obstante, o seu trabalho
encerra muito em contribui¢ao para um estudo posterior e uma visao
bastante interessante das Casas de antanho. Escreveu Festa de Nossa Senhora
dos Navegantes (sincretizada com Yemanjd no Rio Grande do Sul), O Negro
do Rio Grande do Sul, A Igreja e os Orixds e os Africanismos do Dialeto Gasicho.

Tivemos a ventura da amizade do Dante e de visitarmos a sua casa na
Avenida Carlos Gomes, em Porto Alegre, onde mantinha uma expressiva
biblioteca. Jd avangado em idade e tendo enviuvado, viu-se na contingéncia
de se mudar para a zona central de Porto Alegre, para um apartamento na
rua Duque de Caxias que nio comportava o grande nimero de volumes
que possuia, obrigando-o a se desfazer da grande maioria. Sabedores de
que pretendia publicar um novo volume enfatizando suas visitas as Casas
de Nagao? antigas, mas que seu estado de satide nio lhe permitiria mais
fazé-lo, tomamos a liberdade de procura-lo e solicitar-lhe a doagio de seus
cadernos de apontamentos, em niimero de 30, para que pudéssemos tentar
a compila¢ao do livro. Para nossa surpresa e desgosto, informou-nos que eles
haviam sido destruidos juntamente com o material que nao mais pretendia
utilizar, por absoluta falta de espago. Perdeu-se assim um precioso acervo
sobre as Religioes Afro-Brasileiras no Rio Grande do Sul.

% Casa de Nagio era uma das formas de denominagio dos terreiros de Batuque (ou Nagio)

no Rio Grande do Sul.
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Edvino Friederichs, padre jesuita, escreveu um livro intitulado Onde os
Espiritos Baixam, com o sugestivo subtitulo “Orienta¢ao para os catdlicos
sobre Espiritismo, Umbanda e charlatanismo” em que vérios capitulos
dizem respeito as Religioes Afro-Brasileiras tais como: “Uma Noitada de
Batuque Jeje-Nagd” e onde, inclusive, descreve uma cerimonia completa do
sacrificio de animais e de um ritual de Batuque em uma linguagem eivada
dos preconceitos ja evidenciados por parte da religidao de que era sacerdote,
mas, ainda assim, interessantes no seu contetido.

Carlos Galvao Krebs talvez tenha sido o elemento que mais documentou
as cerimdnias, constituindo um valioso arquivo e que, com seu desencarne,
permanece em poder de seus herdeiros que buscam um comprador. Face as
dificuldades de colocd-lo junto ao Governo do Estado, acreditamos que tal
acervo seja adquirido por outro Estado da Federagdo. Cabe-nos consignar
que, afora alguns artigos publicados em jornais, o Gnico livro que escreveu
sobre as Religides Afro-Brasileiras, Estudos de Batuque, estd muito aquém
de todo o material que possuia e que lhe teria permitido escrever um livro
substancioso sobre tudo o que tivera a oportunidade de assistir.

Mais feliz do que ele foi o seu acompanhante, o psiquiatra Ernesto La
Porta que analisou o nosso Batuque a luz da psiquiatria escrevendo um livro,
com o mesmo titulo e que, conquanto parcial, se considerada a formacao
freudiana do autor, encerra valiosos subsidios aos que se dedicam ao estudo
da Religiao.

Dos contemporaneos, Norton Correa transformou em livro a sua tese
de Mestrado pela UFRGS, em que apresenta um estudo de campo realizado
em sua maior parte em duas grandes Casas de Porto Alegre. E um livro
interessante, sob todos os pontos de vista, abordando as Religioes sob um
angulo diferente e, se falhas tem, e as tem, decorrem estas do fato de se
dizer nao iniciado e, portanto, basear suas assertivas apenas em declaragoes
de informantes entre os quais alguns nao possuidores dos fundamentos que
alegavam ter e, outros, capciosos em suas informagoes, por desconhecerem
a finalidade da pesquisa e a julgarem dirigida para obter conhecimentos
que lhe permitissem abrir uma casa de religiao. E, no entanto, portador de
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um considerdvel acervo de slides e fotos, a maior parte dos quais tirados
na Sociedade Africana Nossa Senhora dos Navegantes, da Yalorixd Ester
da Yemanjd, ja desencarnada, e cuja execugao teve que ser autorizada pelo
préprio Orixd, em nossa presenga, tendo em vista a finalidade a que se
destinavam e a manifesta resisténcia dos filhos-de-santo da Casa, contrarios
a documentagio fotografica.

Resta-nos Ari Pedro Oro, doutor em Antropologia e professor da Univer-
sidade Federal do Rio Grande do Sul, hoje a nosso ver, a maior autoridade no
assunto. Seu trabalho prima pela seriedade e seus artigos vém sendo publicados
pela editora da prépria Universidade a par dos realizados por seus colegas
Alejandro Frigerio, da Argentina, e Renzo Pi Hugarti, do Uruguai, o que os
tornou conhecidos como os pesquisadores do Mercosul. Entre os vérios artigos
escritos por Ari Pedro Oro podemos destacar As Religioes Afro-Brasileiras: Religioes
de Exportagio, Difusio das Religioes Afro-Brasileiras Para os Paises do Prata e a
conferéncia que pronunciou no II Semindrio Cultural e Teolégico da Umbanda
e das Religioes Afro-Brasileiras intitulada A Participagio dos Descendentes Alemaes
e Italianos na Umbanda e nas Nagoes Africanas do Rio Grande do Sul. Seria,
indubitavelmente, o maior estudioso das Religioes Africanas no Rio Grande se
conseguisse reunir reminiscéncias, o que julgamos dificil. E, contudo, o mais
profundo conhecedor da atualidade religiosa e um mestre que incentiva seus
discipulos a darem continuidade aos seus estudos.

Visitaram, também, o Rio Grande do Sul dois pesquisadores: Melville
J. Herskovits e Roger Bastide produzindo artigos sobre o que presenciaram
em Porto Alegre em suas curtas permanéncias. De Herskovits tivemos O
Extremo Sul dos Africanismos do Novo Mundo e Os “Paris” de Porto Alegre,
e de Bastide O Batuque de Porto Alegre e O Batuque do Rio Grande do Sul,
constantes de suas obras Sociologia do Folclore Brasileiro e Religioes Africanas
no Brasil. Mesmo considerando o pouco tempo que aqui permaneceram
pode-se constatar, desde logo, a visivel preocupagio de ambos em fazer uma
comparagio entre a religiao aqui praticada e a da Bahia, por eles considerada
como a religido verdadeira.
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Mas voltemos ao que afirmamos no inicio do presente trabalho, ou seja,
os escravos aportados no Rio Grande do Sul nao vieram diretamente da
Africa, conquanto alguns deles fossem africanos legitimos. Vieram de outros
estados quer em expedicoes, quer importados diretamente pelos donos de
charqueadas a principal fonte de riqueza daquela época. Trouxeram, como é
natural, a sua religiosidade, mas ji bastante deturpada e, inclusive, mesclada
pela fusao de etnias a que havia sido submetida nos estados de origem.

Baseamos a nossa assertiva em consultas aos mais variados historiadores
que compulsaram a vinda dos negros e sua contribui¢io ao desenvolvimento
do Rio Grande do Sul, tais como: Cldudio Moreira Bento, Joao Machado
Ferraz, Dante de Laytano, Mdrio José Maestri Filho e Ver6nica A. Monti.
Todos eles dao como ponto de referéncia do afluxo de escravos para Rio
Grande do Sul 0 nosso porto de Rio Grande, pelo sul do estado, e o porto de
Laguna em Santa Catarina, de onde se deslocaram, por via terrestre, para cd.

Do Rio Grande migraram para Pelotas, cidade vizinha, para o centro de
charqueadas onde era utilizada sua mao-de-obra. Alids, sobre este assunto
seria conveniente reportarmo-nos a dois autores: Arséne Issabelle e Auguste
de Saint-Hilaire, seus livros que, por coincidéncia, denominamos Viagem
ao Rio Grande do Sul. Cabe adverténcia, eis que os livros em questio foram
responsdveis para o fato de que dois notdveis escritores gatichos comprome-
tidos com o chamado Movimento Tradicionalista Gatcho, Walter Spalding
e Moysés Vellinho, defenderam a chamada “democracia racial” no Rio
Grande do Sul, dizendo nao existir maus tratos para com os escravos, sem
atentarem para o fato de que os dois visitantes aludiram apenas ao tratamento
diferenciado dado pelos pecuaristas aos seus escravos, o que na realidade
nao existia com referéncia aos escravos localizados nas charqueadas, estes
de vida curta como os trabalhadores das salinas e até mesmo aos que eram
utilizados nas cidades maiores na qualidade de domésticos.

Ainda sobre o assunto, mas j sobre outro 4ngulo, outro notédvel histo-
riador, Manoelito de Ornellas, procura justificar a pretensa democracia
racial com o argumento de que isto se devia ao fato de que jamais havia
sido elevado o niimero de negros, arrolando pesquisa de Spalding realizada
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entre 1816 e 1829 e que indicava a presenca de apenas 26.600 escravos.
Esqueceu-se, contudo, que esse nimero representava o percentual de 30%
do total de habitantes do Rio Grande do Sul.

Foi este, a nosso ver, o fator principal de sua diferenciagao no que diz
respeito as outras cultuadas nos demais estados da Federagio e, principalmente,
avariada quantidade de Nagoes reverenciadas pelos gatichos e inexistentes, até,
em outros locais do pais. Senao vejamos: atualmente encontraremos Casas’
que dizem trabalhar no ritual das seguintes Nagoes: Jeje, Ijexd, Oy6, Cabinda
e Nagd. Analisemo-las e verificaremos, com surpresa, que na realidade os
rituais se consubstanciam em apenas um, o ljexd, e este jd bastante afastado
do existente em outros estados que utilizam a denomina¢io de Candomblé.

JEJE — Estd praticamente extinto dentro do Rio Grande do Sul. Trazido
pelos antigos escravos a sua maior diferenca dizia respeito a ordem das rezas
e a0 uso de aguidavis’ para tocar os atabaques. Certamente a qualidade das
rezas muito mais ligeiras do que as do Ijexd, obrigou os tamboreiros a os
colocarem entre as pernas e as dificuldades maiores do toque com varetas
para o toque com as maos, tornou praticamente inexistente a categoria de
tocadores de Jeje e apenas algumas Casas ainda mantém uma ou outra reza
em homenagem aos Babalorixds, ou Yalorixds das suas Casas Maes. Estas
Casas se denominam Jeje-Ijexd, a nosso ver erroneamente, eles que cultuam
apenas Orixds e as rezas sao, em sua grande maioria, de procedéncia ioruabana.
Hoje resta-nos o Babalorixd Pirica do Xango, tltimo Alabé que ainda utiliza
aguidavis e que se locomove em uma cadeira de rodas pela perda de suas
duas pernas em consequéncia do diabetes. Nao deixa um sucessor sequer.

IJEXA — Predominante dentro das Nacoes Africanas no Rio Grande
do Sul impds os seus Orixds e a ordem das rezas que lhe sao oferecidas,

3 Quando o autor se refere a “casas”, ele se refere aos terreiros ou s casas onde acontecem
o Batuque, que no caso do Rio Grande do Sul, dividem o espago da casa de habitacio
dos pais e maes de santo.

* Aguidavis, sio as baquetas para tocar os tambores na nacio Jeje, que desde o perfodo da
escrita do texto jd pouco se via.
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sem sombra de ddvida. Assim teremos, pela ordem: Bard, Ogum, Yansa,
Xangd, Obd, Odé, Otim, Ossanyn, Xapana, Oxum, Yemanji e Oxald, os
doze Orixds cultuados no nosso estado.

OYO - Poucas sio as Casas que ainda se dizem de Oy6 e cuja prin-
cipal distin¢do das demais estd apenas nas tiradas das rezas que obedecem
a seguinte ordem: Bard, Ogum, Xapana, Odé, Ossanyn, Yemanjd, Ob4,
Otim, Oxum, Oxald, Yansi e Xang6. Como se vé, primeiro sio invocados
os Orixds masculinos e logo apés os femininos, ficando para o final o
Oxald, andrégino, Yansa e Xang6 por serem considerados a rainha e o rei
de Oyé. Outro ponto fundamental é a chamada “Obrigacao das Cabegas”,
onde os Orixds dangam trazendo a boca as cabecas dos animais para eles
sacrificados e jd em adiantado estado de putrefagao a fim de provarem a
possessio completa dos seus filhos.

CABINDA — Ainda existem muitas Casas que cultuam esta Nagao de
origem daomeana. No entanto, fazem-no reverenciando os Orixds iorubanos
e ndo os inkices, como seria de direito. Apenas antes do Bard sao entoadas as
rezas para o Legbara, tltimo resquicio dos que antigamente foram cultuados.
Sobre uma destas casas deteremos nossa atengao no correr da conferéncia.

NAGO — Em extingdo quase total. Nio resta, em Porto Alegre, sendo
uma Casa que pratica este culto e sobre a qual falaremos no correr de nossa
palestra, por algumas peculiaridades que nos afiguram importante ressaltar.

Infelizmente, os fundamentos® que nos foram legados, nao permitem
a fotografia ou filmagem de médiuns em possessao e, destarte, raras sio as
Casas que permitem a presenca de pessoas portando mdquinas da espécie.
Dentre elas, encontra-se o Reino de Oxald, do Babalorix4 Cleon do Oxal4.

A Casa do Cleon diz praticar a Cabinda, mas nio venera os inkices
de Angola e do Congo ou, até mesmo, os Voduns daomeanos. Reverencia,
isto sim, os Orixds iorubanos, para eles toca e a eles saida em seus rituais.

> Esta é a forma como os afrorreligiosos no Rio Grande do Sul se referem ao conjunto
de ensinamentos que é passado de geragio em geragdo sobre as formas dos ritos, e que

lhes garantem o vinculo ancestral.
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Apenas, como jd o dissemos, inicia o toque invocando o Legbara, entidade
Jeje que s6 o ritual de Cabinda evoca.

Assim, verifica-se a utiliza¢o do ritual ijexd em quase todo o Rio
Grande do Sul, manifestando-se, contudo, de forma bastante divergente do
mesmo ritual utilizado nos chamados candomblés tradicionais e, portanto,
diferengas essenciais que passaremos a comentar.

Ainda que o Chiré® do Candomblé e a Gira da Nagio sejam, em esséncia,
idénticos, apresentam uma diferenca fundamental que se constitui no fato
de que os Orixds, nos Toques de Nagio, nio sao recolhidos a0 Roncé para
serem paramentados’ e isto porque os seus aparelhos jd ingressam na gira
portando uniformes em que se ressaltam as suas cores, na maior parte das
vezes. Assim sendo, na medida em que vao chegando, colocam-se na parte
central da gira, que continua o seu trajeto independentemente da vinda
dos Orixds, permanecendo estes no proéprio recinto em que se realiza a
homenagem.

Os Orixds da Nagao, como jao dissemos, nio envergam os paramentos
tipicos de cada Orix4 usados no Candomblé, limitando os filhos de cada
Orix4 a utilizarem os trajes tradicionais, que se constitufam em blusa e saia
para as mulheres e blusa e bombachas, ou calgas, para os homens. Dizemos
constitufam, pois, hoje, com a para nés famigerada modernizagao, os trajes
revestem-se de uma luxuosidade jamais admitida na antiguidade, quando as
mulheres usavam a chita e os homens o algodao em seus axds®. Sedas, veludos,
lamés, bordados, paetés, bombachas, que se confundem com saias tal a largura

¢ O autor refere-se ao Siré, a roda ou festa aos Orixds.
7 No Candomblé, quando o Orix4 se manifesta é levado ao Roncé (quarto de santo) para
que seja vestido com as roupas caracteristicos do Orixd. No caso do Batuque, quando
narra o autor isso nao ocorre, porque as vestimentas (paramentas) das pessoas ja fazem
alusio (pela cor) de seu Orix4.

Como sio denominadas as roupas para a festa no Batuque.
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que apresentam, e joias sao enxertos de um presente que, nos parece, visa
descaracterizar a Religiao’ ao destruir a ancestralidade que lhe ¢é inerente.

Outro ponto a ser observado é que os Orixds se dirigem verbalmente
aos fiéis e, ainda que nao tenham a verbosidade de um caboclo ou um preto-
velho de Umbanda, dao conselhos e consolam aos que buscam procurando
um axé. Esta foi uma das mais controversas duvidas que nos assaltou até
lermos o livio Um Vento Sagrado da autoria de nossos irmaos Muniz Sodré
e Luis Filipe de Lima, e versando sobre a vida de Agenor Miranda Rocha,
um dos tltimos, sendo o ultimo Olud vivo, onde constatamos que os Orixds
dos antigos, no Ketu, “sempre falavam, ou em iorub4, ou para aqueles que
nio compreendessem esta lingua, num portugués meio arrevesado”. Alids,
muito do que se contém naquelas entrevistas se casa com o que vimos no
atual Culto Africano praticado no nosso Rio Grande do Sul, quer com
referéncia a fala dos Orixds, quer quanto ao luxo exagerado que vem Impe-
rando nos Toques.

Virios sao os cerimoniais que se realizam dentro de nossos Toques
de Nagao e que nao sao realizados nos Candomblés, tidas como: o Peixe,
a Mesa de Ibejis, a Mesa dos Prontos, a Balanca, o Despacho do Ecé e a
Danca do Ara'.

Iniciemos pela chamada Festa do Peixe que se efetiva, de modo geral,
na quarta-feira seguinte  festa (normalmente ocorrida num sébado), e que
se constitui em uma matanga de peixes vivos e um toque levado a efeito na
noite do mesmo dia. A variagdo principal é que se trata de uma homenagem
aos Orixds Funfun e, portanto, exige-se o uso exclusivo do traje branco.
Segundo pudemos constatar em nossas pesquisas, esta festa é uma reminis-
céncia do periodo de escravidao e tem profunda ligagio com o ciclo Peixes

7 Outra forma pela qual as pessoas comumente denominas o Batuque ou Nagio.

10 Aqui o autor se refere a momentos especificos da festa, ou do toque (que compreende
todos os dias de recolhimento de quem passa pela feitura), que nao sio vistos no

Candomblé.
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da Igreja Catélica Apostdlica Romana, eis que durante a ceriménia nao se
sacrifica e nem se ingere animal de carne vermelha.

Outra que se vem tornando cada vez mais rara é a chamada Mesa dos
Prontos, tradicionalmente executada, também, na chamada Festa Grande,
pelas Casas de porte e fundamento, que estd se extinguindo rapidamente.
Apés as rezas de Oid, estende-se uma toalha branca no chao do recinto
sagrado e ali colocam-se pratos contendo as comidas prediletas de cada Orixd.

O Babalorix4 ou Yalorixd que comanda a Casa senta-se no chio e a
cabeceira da mesa, e em volta, obedecida a ordem hierdrquica, acomodam-se
os filhos de cada Orixd possuidores de todos os axés. A curimba'' inicia o
toque com rezas de Bard a Oxald e o dirigente da mesa principia o transito
dos pratos na mesma ordem, devendo cada um comer pelo menos um
pouco de cada obrigagio. A passagem do prato de Oxal4, encerra-se o toque,
levantando-se ritualisticamente a mesa.

Alids, j4 haviamos abordado este assunto em nosso livio Omolokd,
Origem e Ritual, editado em 1989 pelo CONDU — Conselho Nacional
Deliberativo da Umbanda e dos Cultos Afro-Brasileiros, sob os auspicios da
Secretaria da Comunicac¢io Social do Governo do Estado do Rio de Janeiro.

A seguinte é a que denominamos de Balanca. Trata-se de um ritual
que s6 ¢ levado a efeito quando da Obrigacao de Quatro Pés, ou seja, na
oportunidade em que se sacrificam animais de pelo para os Orixds. Nesta
ocasiio e logo ap6s as rezas para Xangd, interrompe-se o ritual e forma-se
uma roda constituida de elementos desincorporados, portadores de todos
os axés e, portanto, com todos os Orixds assentados em suas vasilhas. Na
roda se observa a ordem dos Orixds iniciando-se pelos filhos de Bard (Exu)
e, finalizando, pelos de Oxald. Esta roda é constituida de multiplos de 6 (o
axé de Xango) e, se excede o nimero de 36, formam-se duas rodas distintas
e que se sucedem: uma constituida pelos filhos dos Orixds do Seco e outra

pelo da Agua (Oxum, Yemanjd e Oxald).

'E como o autor faz referéncia ao toque do tambor. Atualmente, curimba é um termo
mais vinculado aos rituais da Quimbanda. [N.E]
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Ao inicio, os participantes entrelagam as maos e a curimba principia a
reza da Balanga que se movimenta na diregdo periferia/centro, retornando
a periferia. A curimba vai acelerando o ritmo do toque até chegar ao auge,
quando comegam a incorporar os Orixds. Neste ponto muda-se o toque,
desfaz-se a roda e a maioria dos Orixds j4 se encontra no mundo permane-
cendo no centro da Gira, que reinicia a sua caminhada a ela integrando os
nao incorporados que participaram da Balangca.

Este ritual é encarado com muita seriedade pelas nossas Casas que o
consideram como a pesagem da Obriga¢do. Se nao baixarem Orixds na
mesma, entdo algo de errado ocorreu durante a matanca e os Orixds se
recusam a aceitar o Toque em seu louvor. H4 um cuidado todo especial para
que se nao quebre a corrente constituida na Balanga, pois isto traria efeitos
desastrosos para o dirigente da Casa. E de se notar que a Balana significa
o equilibrio da Casa e, portanto, uma igualdade, medidas as proporgoes,
entre Orum e Ayé.

Analisando os fatos e levando-se em conta que a Balanca ¢ dedicada
a Xangd, ou melhor, especificamente ao Xangd Aganju, o encarregado
da pesagem das almas que se dirigem ao Orum, podemos constatar que
o movimento de ida e volta da roda formada pelos participantes pode ser
tranquilamente definido como o movimento das correntes reencarnatorias,
em seu fluir e refluir na trilha Orun/Aiyé, ou seja, centro/periferia. E um
movimento de cardter perpétuo e nao deve jamais ser interrompido a nio ser
quando atingiu o seu objetivo e este é caracterizado pela presenga dos Orixés.

Dai o porqué de a corrente nio poder ser rompida sob pena dos mais
severos reflexos no tocante a Casa, aos seus dirigentes, e em especial, aos
causadores da ocorréncia. E veja-se que, Nesses casos, a primeira providéncia
a ser tomada ¢ cobrirem-se os envolvidos no Ald de Oxald e suplicar-se
aquele Orixd o seu perdao. Em se tratando de uma ceriménia em que se
representa a débil fronteira entre a vida e a morte, apenas Oxald, o Orix4
maior, dispoe de poderes para relevar as falhas.

Ao descrevermos este ritual constatamos mais uma diferenca entre a
nossa Nagao e o Candomblé. No Rio Grande do Sul preparam-se os filhos
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do Bar4, que corresponde ao Exu, e este participa de toda a obrigagao. Nao
se usa, pois, o Padé de Exu, figurando a entidade no salao entre os demais
Orixds e no mesmo nivel. E um dos fundamentos que podem até ser contes-
tados pelos candomblezistas mas que jamais poderd ser erradicado de nosso
meio, tal a for¢a assumida pelo fundamento em questao. Toque onde nio
esteja presente um Bard incorporado ¢ tido como incompleto, pois a ele
cabe abrir os caminhos e conduzir as stplicas a Olorum.

Alids, no tocante ao Padé de Exu ¢ realizado o que chamamos de
Despacho do Ecé'?, uma obrigacio levada a efeito entre as rezas de Xapana
e as de Oxum. Consiste em um Ecé para o Bard e que é acompanhado por
quartinhas® de variados Orixds e que sdo colocadas no centro do salao, de
onde entidades incorporadas levantam-nas para despachar a obrigacio no

cruzeiro™

mais proximo. O conjunto carrega, consigo, todaa carga existente
na Casa, inclusive a oriunda dos assistentes. Isto nos leva ao fundamento de
que nao deva ser olhada pelos presentes sob pena de o curioso atrair para si
toda ou parte da carga negativa ali existente. Observa-se, pois, que, longe
de se constituir de uma oferenda visando agradar o Exu, ¢ uma limpeza
feita e entregue ao Bard para que a conduza ao seu destino.

A Danga do Ata é uma das mais curiosas da nossa Nacao. Trata-se de
uma encenagio que procura lembrar a fuga de Yansa da companhia de
Ogum para a de Xang6. Portando uma garrafa devidamente ornamentada,
Oid vai dan¢ando e oferecendo o liquido para Ogum, enquanto este duela
com Xangd, ambos levando suas armas ritualisticas. Finalmente Ogum se
deixa vencer pela bebida e Yansa parte acompanhada de Xang6. Representa,
a nosso ver, a supremacia da justica sobre a Demanda.

12 A saida do Ecé é a limpeza do terreiro feito por Xapani e entregue 4 Bar4.
13 Sdo vasilhas de barro, que devem sempre ser preenchidas de dgua.

1 Cruzeiro ou encruzilhada, geralmente o cruzamento entre duas ruas ou avenidas.
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Ao encerramento da Obrigac¢iao de Quatro Pés®, organiza-se a Mesa
de Ibejis, ou seja, antes de se formar a roda dos adultos forma-se uma das
criancas de até 12 anos e que gira em torno de uma mesa posta ao chio e
onde as comidas ritualisticas sao substituidas por uma canja, frutas e doces
das mais variadas espécies. Puxa-se a chamada Reza de Ibejis e apds as criancas
sentam-se ao chio, em torno a mesa, servindo-se a vontade de tudo o que
ali se encontra. Esta mesa é comandada pelos Orids Oxum e Xangé. Ao
final, levantam-se ritualisticamente os alimentos e a toalha iniciando-se a
obrigacio final para os Orixds.

Finalizando, queremos nos referir a um Centro que trabalha no ritual
Nagd e que, a nosso ver, realiza um culto diferente de todos os demais exis-
tentes no Rio Grande do Sul. Isto ¢, ele e outro localizado em Bagé, cidade
fronteirica do estado, e que dele se originou. Trata-se de Centro Espirita
de Umbanda Nova Era, dirigido pelo irmao Jader do Xangb e tendo como
auxiliar direto o irmdo Mério do Ogum.

Sobre ser um templo dotado de todos os requisitos exigidos pelas
nossas Religioes, eis que se dedica as duas linhas: Umbanda e Nagao. E uma
sociedade perfeitamente organizada no sentido de manter a sua subsisténcia
sem a necessidade de cobranga aos frequentadores. Tudo ali é gratuito e
apenas se pede, aos que tenham condigées, aquisicao do material necessério
a confecgio dos trabalhos solicitados pelas entidades.

Se a Umbanda ¢ uma linha mais aberta, perto de 200 médiuns, o
seu Culto Africano ¢ fechado e nele ingressam poucos e escolhidos pelos
Orixas (sao cerca de 70). Aos médiuns de Umbanda ¢ facultado assistirem
aos trabalhos de Nagao, mas a sua admissdo s6 ¢ levada a apreciagio dos
Orixds depois que o Babalorixd esteja convicto de que o elemento estd
entrando porque deseja realmente participar do Culto e nio movido por

15 £ uma das formas de denominar o processo ritual da feitura, quando se sacrifica um
animal de pelo, como j4 referiu o autor. De tempo em tempo (dependendo da Casa e
da Nagio) essa “obrigacao” deve ser renovada, mantendo uma constante de rituais.
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um entusiasmo passageiro. Isto faz com que o grupo integrante da Nagao
seja coeso e sofra rarissimas defecgoes.

Tal orientagao foi-lhe transmitida por sua Mae-de-Santo, jd desencar-
nada, Lucia de Ibejis, filha de africanos legitimos e que possufa uma pequena
casa em Pelotas, onde Jader se iniciou, sendo hoje o tltimo remanescente
do grupo. E de se ressaltar o grande respeito que dedica a sua Mae-de-
Santo e a preocupagio em resguardar, intactos, todos os ensinamentos que
lhe foram transmitidos. Ressaltamos tal fato pois hoje, com o ingresso de
elementos de cultura superior dentro da Religido, nota-se um descaso para
os fundamentos que lhes sao transmitidos por Pais e Maes, algumas vezes
analfabetos ou semi-analfabetos.

A primeira impressao que nos causa a sua Casa é a aparente suntuosidade
do prédio e esta ¢ quebrada ao ingressarmos, jd que impera em seu interior
a simplicidade, ainda que revestida de um bom gosto oriundo do Dirigente,
que ¢ artista pldstico. Logo apds contata-se a praticidade da distribuicio
dos aposentos dentro do imével com a parte superior destinada a guara dos
otds'®, aos vestidrios e uma sala de reunides. A parte inferior com a Secretaria
a entrada, o saldo propriamente, com um local para a assisténcia de, em
média, 100 lugares sentados, as salas de consultas para os Pretos-Velhos e
uma cozinha. Ao fundo, um pdtio lajeado e com gaiolas individuais para
a guarda de aves e um cercado para os animais de quatro pés e uma longa
mesa que serve, inclusive, para a coureada e limpeza dos mesmos.

As obrigacoes de Nagao se distinguem das demais Casas pelo fato de que
esta, muito raramente, oferece um toque para os Orixds. Geralmente fazem
apenas o chamado Serio, onde sio sacrificadas as oferendas e durante estas
chegam os Orixds na devida ordem. E de se notar que esta Obrigacio é efetuada
sem a presenga da assisténcia, participando apenas convidados especiais.

Longe de acompanhar o hébito da permanéncia dos filhos dentro do
saldo, a casa promove uma entrada ritualistica. Em fila indiana e ao som
do adjd tocado pelo dirigente maior. Os médiuns, a4 medida que entram,

16 Ou Okutds, sio as pedras em que sio assentados os orixds.
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batem cabega, tomam a bén¢do do Pai e se colocam jd na Roda da posigao
ritualistica. O Ecé é despachado ao inicio pelo Oga de Peji desincorporado,
eis que nao possuindo a Casa, de momento, filhos de Bard na corrente, coube
a tarefa a esse irmao pela sua qualidade de filho de Ogum.

Inicia-se o toque com as rezas de bard e a seguir as dos Orixds masculinos.
Findos estes, entram as invocagoes para os femininos, encerrando-se com as
de Oxald. E aqui vai outra discrepincia com referéncia aos demais rituais:
na medida em que se puxam as rezas vao chegando os Orixds invocados que
dancam até o seu final e, ainda que nao sejam obrigados quase sempre se
retiram ao final das mesmas. Assim sendo, ¢ dificil vermos Orixds de mais
de uma linha incorporados durante a Obrigagao. Outro fato a se destacar é
o de que cada Orixd que se dirige ao peji'” para a deincorporagao é saudado
pelos elementos da corrente e da assisténcia com uma salva de palmas em
agradecimento a sua presenga junto a nds.

Findos os trabalhos, os médiuns formam uma linha ao centro do salio
e, ai, cantando o ponto de agradecimento aos Orixds, vao recuando até a
porta dos fundos, onde se curvam, agradecendo a presenga dos visitantes
que retribuem a gentileza com uma salva de palmas. Este cerimonial talvez
tenha sido o tnico introduzido pelo Jader para, segundo me disse, quebrar
um pouco do formalismo que imperou durante o Serdo.

E de se notar que os Toques sio considerados como uma festa oferecida
aos Orixds e, portanto, sio realizados apenas em ocasioes especiais com a
presenca da corrente uniformizada e com apenas algumas rezas dos Orixds
(trés no maximo). Findas estas coloca-se uma mesa no chio e convida-se
a assisténcia, agora em maior nimero, pois ¢ uma cerimonia aberta, para
participar do dgape dentro da ritualistica, ou seja, sem o uso de talheres.

Cabe ainda um reparo sobre a matanga que separa a ritualistica em duas
partes: os animais sacrificados nas obriga¢oes dos iniciados ou dos que se
estao aprontando e os que sio oferecidos pelos jd preparados para os seus
Orixds. No primeiro caso, a faca é empunhada pelo Babalorixd e no segundo

17 Quarto de santo.
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cada filho sacrifica a sua prépria oferenda. Ressaltamos, ainda, que esta foi a
unica Casa em que vimos sacrificar animais nio suspensos pelas patas, mas,
isto sim, deitados sobre o solo onde permanecem até o resfriamento total
do corpo. Os que tiveram a oportunidade de ler o livio Magia y Sacrificio
em la Historia de las Religiones, de H. Hubert y M. Mauss, traduzido para o
castelhano e editado pela Lautaro de Buenos Aires, poderao perfeitamente
aquilatar o valor que para nds teve assistirmos uma ceriménia como essa.
Caberia, a nosso ver, um estudo mais aprofundado desse Ritual e rogamos
aos Pais nos possibilitar fazé-lo ainda que o tempo se nos afigure curto para
tarefa de tal monta.

Isto era o que tinhamos a oferecer aos irmaos escusando-nos por qual-
quer falha decorrente de nossas limitagoes e, principalmente, da dificuldade
de sintetizarmos um assunto de tanta vastidio no exiguo tempo que uma
convengao d4 aos seus palestrantes.

ORIKI PARA OLORUM

Olorum maieme (piedade)!

O Senhor, Meu Pai, é o Divino Criador,

Aquele de quem nascemos e para O qual retornaremos.

Somente em ocasides especiais Vos invocamos.

Sabemos que a dire¢io do mundo

Vbs a entregastes aos orixds

Representacoes das Vossas Forcas Divinas.

O Orum (Céu) e o Aye (Terra) foram por eles criados em Vosso Nome.
Eles estao dispostos como uma gamela partida ao meio

E o que se encontra no Orum deveria refletir-se no Aye

E tal ndo sucede porque quando concedeste a0 homem o livre arbitrio
O equilibrio foi quebrado pelo seu mau uso e,

Assim, os males iniciaram, as dores se espalharam,
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Os periodos de paz comegaram a rarear

E os homens entregaram-se s lutas fraticidas, inclusive em Teu Nome,
Esquecidos de que és paz, amor e luz.

Volta agora a situagdo a agravar-se em uma luta de final imprevisivel.
Veremos novamente inocentes serem imolados pela sede de poder

E pela intransigéncia religiosa.

A cobica e o fanatismo iniciam sua caminhada sangreta

E a dor comega a ferir os teus filhos.

Neste caso nada nos resta se nio recorremos a Ti

Suprema Divindade e Pai de todos nds,

Para que com os teus imensos poderes

Ilumines a mente de nossos dirigentes

Demovendo-os de seus propésitos egoisticos.

Que lhes fagas ver o temporal de 6dio e de dores que desencadearao
Simplesmente por uma sede de poder e de vaidades intteis.

Ouve, Olorum, a suplica sentida de teus filhos.

A quem nada mais resta seno buscar o amparo em Ti.

Alafid (Miseric6rdia) para esta humanidade sofredora.

Recebido em: 27/10/2018
Aprovado em: 27/10/2018
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AS RELIGIOES AFRICANAS
NO RIO GRANDE DO SUL (BATUQUE)

THE AFRICAN RELIGIONS IN RIO GRANDE DO SUL (BATUQUE)

Adalberto Ojuobd Pernambuco’

As Religioes Africanas chegaram inicialmente ao nosso estado através
das entradas — a primeira de que tivemos noticia ocorreu no século XVI,
oriunda de Laguna, Santa Catarina, e se dirigindo a cidade de Rio Grande.
Ap6s o crescimento da industria da charqueada, a expansao do comércio
negro foi crescendo e, com a chegada de novos escravos, as nagoes africanas
foram variando até atingirem as que jd foram cultuadas no Rio Grande do
Sul: Nago, Ijex4, Jeje, Oi6 e Cabinda.

E de se notar que nosso estado jamais recebeu em seu porto principal,
o de Rio Grande, um navio negreiro e, por isso, todos os escravos que aqui
chegaram foram oriundos dos estados do centro ou do nordeste ou do
Uruguai e da Argentina (estes fugidos).

Dai a gama de Nagoes tais como: Nagd, Ijexd, Oid, Jeje e Cabinda aqui
cultuadas, notando-se a auséncia do Keto que s6 agora passa a se integrar
através da importa¢ao do Candomblé da Bahia, tal como ocorreu no Rio de
Janeiro e em Sio Paulo. Este fato, alids, foi constatado pelo maior estudioso
das Religides Africanas no Brasil, Roger Bastide, e que, talvez pela auséncia
da na¢do a que mais dedicou os seus estudos, tenha considerado o nosso
Batuque como uma deturpacio daquele Candomblé onde se iniciara.

Na atualidade, ¢ utilizado apenas o Ijex4, quer pela facilidade do toque
como pela auséncia de tamboreiros iniciados nos demais Cultos. Raras sao
as casas que utilizam outro tipo de toque, principalmente 0s que exigem

! Breve biografia do autor presente na abertura deste debate, na apresentacio de Carvalho,

Veras e Emil.
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o uso de oguidavis (varetas) e acreditamos que, talvez, apenas o Pirica de
Xangd ainda os use.

A realidade ¢ que, hoje, os nomes das na¢des sio apenas rétulos utili-
zados, talvez para marcar a origem dos fundamentos e nio estes na sua
pureza original. Por isso temos visto associa¢oes até mesmo impossiveis para
designarem os lados das mais variadas casas, tais como: jeje-ijexd, cabinda
-0i6, 0id-jeje e cabinda-ijexd. A explicacio é a de que os seus antepassados
cultuavam uma nacio e os atuais, a tendo trocado também, conservam a
designagao antiga em respeito aos ancestrais.

Isto ocasionaria, para os que desconhecem o fato, uma verdadeira
incdgnita, pois nagoes dispares jamais poderiam atuar em conjunto. Assim
nao poderemos admitir que o lorubd, que cultua Orixds pudesse invocar,
concomitantemente, os Inkices dos bantos ou os voduns dos Jeje. Na verdade,
o fato de trabalharem com a nagao Ijex4 esclarece o assunto. Aqui, no Rio
Grande do Sul, as casas invocam, todas elas, Orixds, embora aparecam,
principalmente nas rezas, os nomes de alguns voduns tais como Badé e
Bobd (Bogbo), ambos da familia de Kavioso que corresponde ao Xangd dos
lorubas, o primeiro jovem (Aganju) e o segundo velho (Agod6). Também Bard
(corruptela de Legbara), Sapatd (o Xapanam jovem) tém a mesma origem.

Fazendo um apanhado geral e retrospectivo dos cultos adotados no Rio
Grande do Sul e suas principais figuras, teremos:

OIO — Culto praticamente em extingio restando poucas Casas em
atividade. J4 foi muito forte e, aos poucos, foi perdendo a sua vitalidade e
regredindo para o pequeno niimero atual. O tltimo nome da antiguidade
que conhecemos foi Tim de Ogum, j4 falecido, iniciador da Deisa do Ogum,
casa ainda em atividade. Além deste vamos encontrar o Antoninho da Oxum
e sua filha-de-santo a Moca da Oxum (uma das casas onde o Norton fez
a pesquisa para sua tese) como nomes de proje¢io. Distinguiu-se entre os
praticantes do Oi6 a figura de Fébio da Oxum quer pela beleza e suavidade
que o Orix4 recebia, quer pelo fato de ter sido um dos raros pais-de-santo
que nio vivia da Religido. Trabalhava como cozinheiro na Prefeitura Muni-
cipal de Porto Alegre no Departamento Municipal de Limpeza Urbana, na
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Avenida Azenha onde permanecia das 6 as 15 horas diariamente. S6 entio se
dirigia 4 sua Casa de Religiao quando iniciava o atendimento espiritual. Foi
um dos grandes jogadores de buzios que tivemos Outro nome de destaque,
este como alabé, foi Donga de Yemanjd.

Distinguia-se esta Nagdo das demais principalmente pela ordem das
rezas — eram chamados primeiro os Orixds masculinos e logo a seguir os
femininos encerrando-se as rezas com Yansa (Oid), Xango e finalmente
Oxald. O destaque para os dois Orixds ¢ decorrente do fato de serem o Rei
e a Rainha de Oi6. Em algumas Casas onde assisti toques, estes dois orixds
eram inclusive invocados ap6s Oxald. Outro ponto de distingao é a realizagao
de uma obrigagio, no encerramento da festa, com as cabecas dos animais jd
em decomposi¢ao que os Orixds no mundo conduziam nas bocas de seus
filhos incorporados. Diziam alguns dos mais antigos que os ocutds eram
enterrados ao invés de serem colocados em prateleiras. As que frequentamos
nao mantinham esta tradigao, alids fruto dos tempos da escravidio em que
todas as obrigacoes eram colocadas sob a terra.

Esta nagao veio para Porto Alegre de Rio Grande e situou-se, em prin-
cipio, na Azenha, de onde se deslocou para o Areal da Baronesa e dali para
o Mont’Serrat onde se estabeleceram as principais casas de culto.

I[JEXA — Nagio que predomina hoje no Rio Grande do Sul inobstante
sejam usados outros rétulos para as mais variadas Casas. Os toques sio
executados e os Orixds invocados sao todos Iorubas. Curioso, no caso, é
que dos dois maiores ramos predominantes na Bahia, o Keto foi o tinico a
nao vir para o nosso Estado.

As maiores casas de fundamento Jeje passaram para na¢io ljexd. Podemos
citar como exemplo a raiz do Manoelzinho do Xapana que se iniciou na
Cabinda e posteriormente no Jeje, tendo a sua descendéncia se desviado
para o Ijexd, conquanto se digam Jeje-Ijexa. Neste caso, Ester da Yemanja
(outra casa pesquisada pelo Norton e que frequentidvamos) e Diva da Yemanjd
(também de nosso relacionamento) de Viamao. Da descendéncia da Ester
temos ainda a mais antiga de suas filhas, Santinha do Ogum, com seus filhos
e netos, Landa da Yemanjd e Marcos da Oxum. Os demais antigos faleceram.
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Outra raiz que também se desviou foi a do Tati do Bar4, também
iniciado na Cabinda passando diretamente para o Ijexd. Filho dele foi Eliseu
do Ogum cuja descendéncia vem deixando decair o seu nome. Posso dizé-lo
tranquilamente pois foi o nosso iniciador no Culto Africano. Restam de
sua descendéncia, segundo o que sabemos, as casas de suas filhas gémeas
(de criagao) e de sua filha-de-santo, Haydé.

O curioso destes dois pais-de-santo foi a luta espiritual em que se
envolveram a Ester e o Eliseu e que culminou com o falecimento dos dois
velhos, um em seguida do outro. Esta inimizade perdurou durante longos
anos e quando nos iniciamos no Eliseu ainda restavam fortes resquicios da
mesma tendo nos condicionado a nossa iniciagio ao direito de frequentar
as duas casas. Tivemos a felicidade de conseguir, antes do desencarne da
Ester, que o Eliseu participasse de um toque na sua casa.

Um dos principais fundamentos desta Nagao se denominava a “Mesa
dos Prontos” e era realizado ao inicio da festa principal da Casa. Consistia
em se colocar no chio uma toalha e, sobre ela, vérios pratos, cada um com
a comida principal de cada Orixd. A seguir sentavam-se em volta da mesa
os participantes que jd tinha feito todas as suas obrigagdes tendo a cabeceira
o dirigente do Cento. A seguir os tamboreiros puxavam uma reza para cada
Orixd e o prato do correspondente aquela reza percorria toda a volta até
retornar ao ponto de origem. De cada prato devia o participante comer uma
pequena porgio. A pipoca do Bard abria e a canjica branca de Oxald encer-
rava a mesa que era levantada ritualisticamente dando-se inicio ao Toque.
A Ultima Mesa de Prontos a que assistimos foi em Santa Maia na casa do
Negro do Xangd e da Helena da Oxum (filhos-de-santo da Ester). Sabemos,
contudo, de fonte segura, que a Casa da Dila da Obd ainda promove esse
ritual mantendo, assim, uma tradi¢do das mais preciosas.

JEJE — Foi, durante muito tempo, a Nagao que predominou no Rio
Grande do Sul em que pese o fato de jamais termos ouvido falar em voduns
a exemplo dos cultuados em Sao Luis do Maranhao. Sempre ouvimos dos
que se dizem Jeje puros falar e invocar os Orixds Nag6. Isto ¢ um fator que
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deverd ser objeto de estudos por um pesquisador disposto a despender um
tempo bastante prolongado e uma paciéncia ainda maior.

Dada a complexidade dos seus toques, a morosidade dos mesmos e a
dificuldade na preparagao dos tamboreiros que, inclusive, deviam usar os
oguidavis, de dificil manejo, foram adotando as rezas do Ijexd que hoje
predominam mesmo entre as que se dizem de Jeje.

Figuras exponenciais desta Nagio foram Paulino do Oxald Efan que
reiniciou no Jeje a0 Manoelzinho do Xapana e Tato do Bara, oriundos da
Cabinda e que por longo tempo dominaram os meios religiosos de Porto
Alegre. Também seu filho foi Jodozinho do Bara aquela figura quase lenddria
e que fez com que o Batuque do Rio Grande do Sul atravessasse as fronteiras
penetrando nos paises do Mercosul onde sua figura é até hoje venerada por
seus filhos e netos-de-santo. Levada por sua mae ingressou, principalmente,
na Argentina, a Ester que havia sido deixada a seu cuidado pelo Manoelzinho.
Com o desencarne de Ester, boa parte dos seus filhos argentinos passaram
para a mao da sua filha a Santinha do Ogum.

Outro pai-de-santo que desfrutou de grande conceito em Porto Alegre,
principalmente pelos profundos fundamentos de que era portador, foi Idalino
do Ogum que desencarnou com a idade avangada de 104 anos. Idalino
morava no Mato Sampaio, um dos bairros mais perigosos desta capital, e
apenas aqueles que o buscavam eram respeitados pelos marginais que ali
pululavam e que tinham por ele imenso respeito.

Quatro coisas distinguiram Idalino como sacerdote da religido: o fato
de ter nascido e morrido pobre; a maneira peculiar de jogar os buzios, ou
seja, promovendo a todas as jogadas para depois dar o resultado como um
todo; o fato de, a exemplo dos Jejes puros, consultar Ifd antes de tomar uma
decisio e ser o tinico babalorixd possuidor do axé de faca de boi (seria mais
correto dizermos de touro pois o animal tinha de ser inteiro). Muitos se
dizem possuidores de tal azé mas a realidade é que matam o boi e nio touro.
Inclusive conhecemos mulheres que se ostentam como tal sem atentarem
para o fato que este axé é vedado ao sexo feminino.
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Outra figura, esta legendaria, foi o famoso Principe Custédio, herdeiro
do trono de Benin e que residiu, até sua morte, em Porto Alegre apés haver
transitado por Santos, Bagé e Rio Grande.

Exilado de sua terra natal e separado de sua familia, como acontecia
no sistema colonialista inglés, Custddio recebia uma pensio vitalicia do
Império, quantia que lhe era paga em libras esterlinas ouro pelo Banco de
Londres, através de seu correspondente no Brasil, o Banco do Brasil e que
cessou apds seu falecimento.

Como todo membro da familia real, era iniciado na Religido Africana
(no caso a da Nagao Jeje) e trouxe o seu assentamento construindo o seu peji
no haras que manteve onde hoje temos o bairro do Menino Deus e onde
cultuava os seus Voduns dentro de sua tradigio religiosa. E certo que jamais
iniciou pessoa alguma dentro da Religido, j4 que nio poderia colocar sua
mao na cabeca de nenhum que nao possuisse titulo de nobreza e que nao
fosse africano puro ou descendente de africanos nascidos no Brasil. Obvia-
mente jamais colocaria a mao na cabeca de um branco e, menos ainda, na
de um crioulo que na Africa ¢ considerado um traidor da pureza da raca.

Convivemos por muitos anos com uma professora da UFRGS, recen-
temente falecida, cujo pai vizinhou por muitos anos com o Principe e esta
nos contou das visitas que ele fazia a seu pai e da impressao que lhe causava
aquela figura de elevada estatura, com uma voz extremadamente possante e
sempre portando um charuto cubano nas maos. As empregadas de sua casa
lhe contavam, que 0 mesmo mantinha um harém, de cerca de 30 mulheres,
todas negras ou mulatas, a maioria menor de idade e algumas até acorren-
tadas as paredes porque eram fujonas. Daf nasceram vdrios filhos, alguns
conhecidos outros desconhecidos, mas que, na realidade, jamais poderiam
usar titulos de nobreza eis que naturais e nio legitimos.

Com o falecimento do Principe surgiram vdrias pessoas que passaram
a se apresentar como seus filhos-de-santo o que nos faz lembrar o caso da
Menininha quando, apés sua morte, surgiram tantos filhos que um pesqui-
sador, se nao me falha a memoria, Verger, disse que se ela tivesse aprontado
todos os que assim se intitulavam, estaria trabalhando até hoje em espirito.
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Inclusive o entdo governador do estado Borges de Medeiros, foi dado como
seu filho o que nao corresponde a realidade. Borges era positivista e como
tal permaneceu em vida. A professora a que aludimos nos disse que por
vérias vezes ele esteve na casa do Principe para fazer trabalhos que, segundo
o seu pai, visavam manté-lo no poder. E evidente que a contribuicio da
presenga do Principe, em nosso meio, pouco ou nada acresceu em favor da
Religido Africana. O certo é que durante sua vida dedicou-se, isto sim, ao
seu esporte predileto: o turfe.

CABINDA - Esta ¢ uma nagio de culto tdo estranho como o Jeje e
isto porque conquanto seja uma nagio banto, jamais ouvimos falar sobre
Inkices. O Orixd iorubano sempre foi cultuado. A figura mais marcante
do culto chamava-se Waldemar do Xangd (porque nio Zaze que ¢ inkice?)
Kamuci e, segundo afirmam, quem trouxe o culto do cabinda para o Rio
Grande do Sul foi um negro africano que era conhecido por Gululu e de
suas maos devem ter saido o Waldemar, a sua filha Palmira, a Madalena,
que foi mae do Romdrio de Oxald e o Henrique da Oxum. Hoje todos
falecidos. Restam apenas os filhos do Henrique e os do Cleon do Oxald
que se intitula o Gnico herdeiro do ritual, um ritual que, como vimos, de
sua origem mantém apenas o rétulo: o contetido é todo eke Ijexd. E outra
nagio que mereceria uma profunda pesquisa.

NAGO — Esta é uma nagio que, tendo sido a origem do Culto no Rio
Grande do Sul, hoje estd praticamente extinta restando pouquissimas Casas.
Em Porto Alegre apenas duas correntes restam. A do Jader e a do Micio
(este falecido) e ambas oriundas de Pelotas. O primeiro foi iniciado por
Licia de Ibejis, de origem africana, e trouxe a sua nagao para Porto Alegre
onde abriu CEU Nova Era, uma casa que cultua a Umbanda e a Nagao
trabalhando separadamente com ambas as linhas. O segundo pertence a
corrente divergente, comandada em Pelotas por Paulito de Castro e Silva, a
qual pertenceram José Coelho (de quem Mucio era filho-de-santo), Ibrahim
Antonio Trepto e Emanuel Zespo, este tltimo conhecido por um livro que
escreveu sobre Umbanda, Codificacao da Lei de Umbanda.
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A diferenca entre as duas correntes ¢ bastante acentuada parecendo-nos
que o Jader mantém uma tradigao mais pura com a sua casa nos fazendo
lembrar o que narra Beatriz Gées Dantas em seu livro Vové Nagd e Papai
Branco, o ritual nag6 das Alagoas. A chegada dos Orixds se faz como no
Candomblé (linha por linha, trabalhando e desincorporando) e a matanga
¢ procedida com o animal no chao e nao suspenso. Jader pratica um ritual
africano fechado e raros sao os convidados de fora que participam do mesmo.
Até 0s seus médiuns de Umbanda comparecem em reduzido niimero. E uma
casa que merecia um estudo a fim de situarmos ali, talvez, a semente do culto
africano plantada pelos escravos das charqueadas, desde a sua origem em
Rio Grande, cidade da qual nao conseguimos obter nenhuma informacio.

UMBANDA GAUCHA

A Umbanda nasceu, no nosso estado em 1926 trazida pelas maos de
OTACILIO CHARAO, no distrito de Sio José do Norte, municipio de Rio
Grande. O seu Centro se denominava Reino de Sao Jorge. O seu uniforme
de trabalho era um macacio de operdrio, de cor branca com uma cinta onde
se podiam ver pembas de vdrias cores e uma ponteira de aco.

Ortacilio recebida o Caboclo Vira Mundo e o Preto Velho Girassol,
entidades espirituais que dirigiam a Casa. Além da perseguicao policial a
uma doutrina que era encarada como feiticaria, ele teve que enfrentar a
reacdo contrdria, nao apenas dos kardecistas que nio concordavam com a
ritualistica, como também a dos africanistas que nio concordavam com o
nao uso do sangue animal. A Casa usava uma magia estranha utilizando-se,
além da seiva de vegetais, flores, frutos, perfumes. Ademais, os seus traba-
lhos eram feitos em cachoeiras, pedreiras, rios, matas, cruzeiros e no mar,
inclusive os dos aprontamentos dos médiuns.

O chio batido da terreira era sempre coberto de folhas e os trabalhos
de incorporagao realizados ao som de palmas, sem os tradicionais atabaques
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dos Cultos afro e utilizando a defumacio, o fumo e as bebidas também
vedadas nas casas de fundamento africano.

De Sio José do Norte a doutrina atingiu Rio Grande, Pelotas e outras
localidades vizinhas até que, em 1932, o Capitao da Marinha LAUDE-
LINO DE SOUZA GOMES fundou, nesta Capital, o primeiro Centro
de Umbanda e que se denominou CONGREGACAO ESPIRITA DOS
FRANCISCANOS DE UMBANDA, trabalhando na Linha de Semiromba,
e cujos remanescentes ainda trabalham na Avenida Ipiranga.

Estes dois pioneiros enfrentaram o auge da perseguicao policial, especial-
mente na época do Geral Daltro Filho quando a Brigada Militar invadia os
Centos Espiritas e as Casas de Nagao a cavalo destruindo o que encontrava
pela frente.

E curioso notar que tanto Otacilio como Laudelino estiveram na
Africa por longos anos mas foram incumbidos pelo Astral de plantarem no
solo gaticho a semente da nossa Umbanda. Ainda hoje, nos Franciscanos
de Umbanda, podemos encontrar pelo menos um tambor trazido pelo
Laudelino, tipicamente bantu, e que, segundo sua sucessora, a irma Nubia,
poucas vezes foi utilizado em trabalhos.

Existia, nas antigas Casas de Umbanda, um local migico denominado
pelos guias de ARUANDA onde se processavam os trabalhos de desobsessao,
descarrego e desmancho. Pudemos ver um em funcionamento no CEU
Cacique de Humaitd, em Viamao, dirigido a época pelo saudoso irmao
Norberto de Oliveira, ele foi o precursor da Umbanda no municipio de
Viamao ajudando na funda¢io da quase totalidade das primeiras casas que
ali ainda hoje funcionam.

Recebido em: 27/10/2018
Aprovado em: 27/10/2018
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DA IMPORTANCIA DOS MERCADOS
PARA AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

THE IMPORTANCE OF MARKETS FOR AFRO-BRAZILIAN RELIGIONS

Adalberto Ojuobd Pernambuco’

Na Africa, ber¢o da Religido dos Orixds, o mercado representava e
ainda representa, nas aldeias, um ponto central de convergéncia de toda a
populagio em determinados dias da semana.

As cidades africanas tinham como caracteristica o nascimento do mercado
local concomitantemente com a construgio das primeiras casas, localizando-o,
invariavelmente, no centro da aldeia. Era um lugar de reunioes onde pessoas,
a par do exercicio do comércio, tinham a oportunidade de se encontrar, trocar
ideias, abordar os mais variados temas e dirigir suas ddvidas sobre isto ou aquilo.
Ali faziam ponto os sacerdotes de Ifd, os Babalawos, aguardando consulentes
para, se necessdrio, encaminha-los aos Templos, a fim de ouvirem Ifd, o Orixd
do Destino e, portanto, da adivinhagio. Efetuavam-se transagoes visando a
aquisi¢ao de animais destinados ao sacrificio ou de materiais religiosos nao
fabricados na regido. Tais operagoes eram efetuadas no sistema do escambo
ou pela aquisicao em moeda corrente, sempre nao nos esquecendo de que era
representada pelos cawris, aqui mais conhecidos por buzios.

O mercado sempre foi o comeco e assim o serd ao longo dos anos,
quando resiste a evolugio dos séculos e continua a manter sua predominincia
sobre todas as demais criagdes modernas do homem, inclusive os super-
mercados, isto por que mantém a sua caracteristica agregadora. Podemos
notar que os frequentadores do mercado agregam-lhe um vinculo familiar,
ao contrdrio dos demais estabelecimentos, cujas relagoes entre os que os
visitam sao totalmente impessoais. Insuperdvel elemento aglutinador dos seres

! Breve biografia do autor presente na abertura deste debate, na apresentacio de Carvalho,

Veras e Emil.
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humanos e das comunidades, sua influéncia se faz sentir pelo fato de ensinar
os homens a lidarem com seus semelhantes, respeit-los e demonstrar-lhes
fraternidade. Principalmente para nds, povo da lingua portuguesa, Gnico
oriundo da Europa que manteve em seu idioma, proveniente do latim, o
seu dia-a-dia vinculado ao mercado e tomando-o como fonte de referéncia.
Senao vejamos: enquanto todas as demais linguas, inclusive nossas irmas
de berco, associam os dias da semana ao nome dos astros, a nossa semana é
marcada pelos dias de mercado (feiras em Portugal) excluidos o domingo,
dia do Senhor em todos os idiomas, e o sdbado que seria o sétimo dia, o
dia do descanso, o Shabat judaico.

E curioso considerar, no entanto, que na Africa, principalmente entre
os lorubas, a semana ¢ constituida de apenas quatro dias e que sao até hoje
respeitados conforme puderam constatar dois dos grandes estudiosos da
Religiao Africana em nosso meio, Roger Bastide e Pierre Verger (O artigo
que escreveram sobre os mercados africanos, Contribuition a [ Etude Socio-
logique dés Marches Nagd du Bas-Dahomey, é roteiro indispensdvel aos que
querem se dedicar ao estudo deste assunto, segundo nos informa Antonio
Olinto que visitou a Africa com essa finalidade e em companhia de Zora
Seljam, outra grande antropéloga dedicada ao nosso Culto).

O primeiro dia é 0 Ojé Awd, dedicado a Ifd e Exu, o chamado dia do
segredo; o segundo, Ojé Ogum, dedicado ao Orixd dos metais; o terceiro,
0j6 Jacutd, dedicado a Xangd, Orixd do trovao, e, finalmente, o quarto
0jé Obatald, dedicado ao maior dos Orixds, Oxald.

O quatro é um ntimero sagrado para os africanos e nds vamos cons-
tatar, com surpresa, que é uma constante no Mercado Municipal de Porto
Alegre. Seu corpo principal ¢ constituido de dois quadrados, um sobreposto
a0 outro: quatro sio as entradas que lhe dao acesso, quatro as vias em que
circulam os seus frequentadores e a banca central se apresenta como um
octaedro, ou seja, duas vezes o nimero quatro. Tudo isto nos leva a afirmar
que houve uma interferéncia africana, ainda que sutil, na sua concepgao
como edificio. (Constatamos, com alegria que o projeto de sua reforma
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nao vai interferir no bédsico da construgio que serd mantido e, portanto,
preservados os fundamentos basilares do prédio).?

Esse interesse do Povo de Religiao pelo mercado deve causar surpresa
aos leigos. Ainda que muitos digam que se trata da preservagio de uma
obrigagao “sentada” pelo Principe Custédio, naquele local, entendemos que
o interesse maior seja o de conservarmos a casa do Bard (Exu) em toda a
sua plenitude. Sim, porque o mercado é uma das moradas daquela entidade
e tanto o ¢ que, no dizer de Vogel, Silva Mello e Pessoa de Barros, em seu
curioso e extraordindrio livio “A Galinha d’Angola”, a viagem ao mundo
afro-brasileiro comega no mercado. Tanto nos da Bahia, em Pernambuco
ou no Ver-o-Peso de Belém do Pard, em todos eles encontraremos tudo o
que se diga de respeito ao material necessdrio para a feitura das obrigagoes,
qualquer seja a modalidade do culto: Nagio, Candomblé, Xangé, Tambor
de Mina, Catimbd, Macumba ou Babagué.

As trocas efetuadas nesses mercados, desde as de mercadoria até aquilo
que diz respeito a vida comum de nosso povo, como intrigas politicas e
amorosas, rixas e amizades, encontros, transacoes, escindalos e novidade,
tudo isto significa movimento, pois troca ¢ movimento, e este ¢ transitividade
e, assim sendo, se subordinam a Exu (Bard) “o grande principio dindmico
na cosmovisio do Candomblé” (e da nossa Nagao). Portanto, niao é de se
estranhar que o Bard tenha agregado em seu nome o titulo de Oléojd que
significa “dono do mercado”.

Se aqui j4 nao mais existe, em quase todos os lugares vamos encontrar
a entrada do mercado um assentamento sumdrio onde sio depositados os
tributos devidos aquele que é o senhor “dos limiares e das passagens”, com
o que ele nos auxiliard na decisao do que é melhor e nos obterd um prego
mais razodvel para nossas compras.

2 Apbs a reforma realizada na década de 1990, a banca central do Mercado Publico de
Porto Alegre foi removida, dando lugar a uma encruzilhada cujo centro foi adornado
com um mosaico demarcando o local onde se encontraria o assentamento do Bara.
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E evidente que hoje, ou melhor, desde a sua primeira reforma, o Mercado
Pablico de Porto Alegre, atendendo aos reclamos do progresso, deixou para
trds algumas das suas caracteristicas religiosas e extinguiu vérias tradicoes
africanas ali em uso. E verdade, também, que as recordagdes nao morrem,
mas permanecem trazendo-nos a lembranga os tempos de antanho em
que negros africanos, emersos da escravidao, ocupavam os seus corredores.
Assim sendo, as floras do mercado tinham todo o necessdrio para o nosso
culto, hoje j4 nao ostentam aquela variedade que lhes era exigida pelo fato
de ali se concentrarem todas as compras. O surgimento de supermercados
e de firmas especializadas em bijuterias e até mesmo armarinhos, tiraram
do seu 4mbito exclusivo mercadorias como amendoins, gengibre, sagu,
tapioca, favas e sementes de todos os tipos, azeite doce ou de dendé, coco-
da-Bahia, mel, melado, pimenta malagueta e do reino, contas, micangas,
guizos, corais, pulseiras, colares, brincos, pingentes, toda sorte de tecidos,
cadargos, rendas, fitas, gregas, botoes, fechos e sianinhas. Restaram apenas
as resinas e esséncias como o estoraque, a alfazema, o benjoim, o patchuli,
a mirra, o almiscar e o alecrim, bem como os produtos de perfumarias tais
como sabdes, sabonetes, coldnias, perfumes e bdlsamos e também as folhas
empregadas nos banhos ritualisticos como arruda, alecrim, manjericio,
malva cheirosa e vérias outras que compdem o reino de Ossayn.

O mercado ¢ o inicio obrigatério para o estudo dos cultos afro-brasileiros,
incontestavelmente, se considerarmos que o aspirante 2 iniciagao recebe uma
lista de todo o material necessdrio e, sempre acompanhado de um iniciado mais
antigo, desloca-se para l4 em busca de alguma coisa que para ele, nedfito, se
constitui em algo incompreensivel. Dai o indispensdvel acompanhamento de
um irmao mais experiente. Apés essa primeira passagem, voltara varias vezes
a0 local, umas visando 2 aquisi¢ao de material para “trabalhos” e outras por
exigéncia da propria ritualistica. Ao seu término e como complemento, ¢é feito,
aqui no Rio Grande do Sul, o que chamamos de “passeio” e que inclui, em seu
roteiro, uma visita a0 mercado. Cada vez em que é feito o que denominamos de
reforgo, o “passeio” é novamente realizado com idéntico itinerrio. (Na Africa a
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passagem pelo mercado é feita também quando do desencarne dos praticantes
do culto, rotina abolida em nosso pais).

Antigamente as casas especializadas em artigos de religiao estavam todas
localizadas no mercado e seus proprietdrios eram pessoas ligadas intimamente
a0 culto, mesmo que nao iniciadas. Assim sendo, tinham condigoes de, pelos
pedidos formuladores pelas Casas, nao sé saberem a Nagao nelas cultuadas,
como também avaliarem a competéncia dos seus dirigentes com referéncia as
mais variadas cerimonias a serem efetuadas. Hoje jd nao se encontram mais
pessoas com tais qualidades, parecendo-nos que o velho Bandeira, antigo
proprietrio de uma das floras localizadas em nosso Mercado Municipal,
foi o dltimo remanescente do grupo.

Como vimos, a importincia do mercado dentro da vida das casas que
se dedicam aos cultos afro-brasileiros ¢ insofismdvel e s lamentamos que o
progresso venha nos afastando do seu convivio sadio e puro que empreen-
demos, ao inicio da nossa caminhada, como Filho-de-Orix4.

Tudo isso, porém, nao justiﬁca 0 esquecimento de que, ao entrarmos
em nosso mercado, por mais modernizado que ele esteja, estamos ingres-
sando no reino do Bard (Exu) Ol6oja. E nao nos custa pedirmos a ele que
os viveres que guarda sirvam para minorar a fome de nossos semelhantes
menos afortunados.

Recebido em: 27/10/2018
Aprovado em: 27/10/2018
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O NOSSO MERCADO PUBLICO E OS ORIXAS

OUR PUBLIC MARKET AND THE ORIXAS

Adalberto Ojuobd Pernambuco’

Virios sao os locais, em Porto Alegre, que se acham, direita ou indireta-
mente, ligados aos Cultos Afro-Brasileiros e seus Orixds. Assim, encontramos
o Pal4cio Piratini, sede do Governo Estadual, em razao de haver sido cons-
truido sobre um local de martirios infringidos aos negros escravos; a Igreja
do Rosério, conhecida antigamente como a Igreja dos Negros, edificada por
uma irmandade negra; o Areal da Baronesa, hoje Praia de Belas, onde eram
despachadas as “obriga¢des” decorrentes de “trabalhos” e também se situava
a Coudelaria Bom Fim de propriedade do famoso Principe Custédio. Ali
residiam, em casebres, as chamadas negas-mina. Com a urbanizacio da
cidade, os locais em que moravam sao hoje conhecidos como as ruas Barao
do Gravatai e Baronesa do Gravatai.

Lembramos ainda a Bacia, que se constituia no atual bairro Rio Branco,
onde se localizava a casa do Antoninho da Oxum, decorrendo dai o cognome
pelo qual ficou conhecido, Antoninho da Bacia. Havia, também, a Col6nia
Africana, localizada onde hoje se encontram os bairros do Bom Fim e do
Mont Serrat, lugar em que pontificaram figuras da estirpe de Paulino do
Oxald, Manoelzinho do Xapana e Jodozinho do Bard.

Quer-nos parecer, contudo, que nenhum desses locais, por maior que
seja sua importancia, se encontra tao intimamente ligado ao Culto dos
Orixds quanto o centendrio Mercado Municipal, cujas paredes guardam,
zelosas, histérias jd quase esquecidas do povo africano e que, esperamos,
serao um dia reavivadas pelo trabalho de um pesquisador de escola. Nao nos
considerando como tal, tentaremos apenas relatar o que ficou da histéria

! Breve biografia do autor presente na abertura deste debate, na apresentacio de Carvalho,

Veras e Emil.
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do Mercado a nés transmitidas pelos antigos Babalorixds e Yalorixds com os
quais tivemos a oportunidade e a ventura de conviver e que traziam vivas em
suas mentes recordagdes do Mercado original e dos negros africanos puros
ou de seus descendentes diretos, que circulavam por seus corredores ou que
ali faziam ponto. Essas histdrias, repetidas de pais para filhos, numa tradicio
oral tipica dos africanos, foram se perdendo pela auséncia do registro escrito
ou se deturpando pelas naturais falhas de memoria dos homens, a exemplo
do que vem ocorrendo com os fundamentos de nosso Culto.

Insondédveis sao os designios de Olorum, o Deus Supremo, emanado
através da representatividade de suas forgas simbolizadas pelos Orixds.
Assim, pois, nosso Mercado foi reconstruido apds o aterro do rio Guaiba,
afastando-o da entao Rua da Praia para o local hoje limitado pelo cais do
Porto. Conscientemente ou nio, a sua parte central, 3 época ocupada por
uma balanga, foi colocada exatamente no ponto em que se situava um dos
vértices do tridngulo, formado pelo Principe Custédio, na seguranga que
fez para o governador do estado, Borges de Medeiros, visando sua perma-
néncia no cargo por um periodo de tempo maior. Mas isto é um assunto
para uma outra cronica.

Se estudarmos a arquitetura do Mercado, verificaremos que o prédio se
compde de um quadrado emoldurado por um outro, onde ficam localizadas
as bancas de acesso direto para as ruas. Essa figura geométrica é cortada nos
sentidos vertical e horizontal por vias que formam uma cruz e cujo ponto
central ¢, atualmente, ocupado por uma banca. A principio redonda e hoje
ostentando um formato octogonal, essa banca celebrizou-se pelo fato de ser
objeto de reveréncia quando do passeio ritualistico dos filhos-de-santo ao
Mercado, parte integrante da tradigao religiosa do Culto aos Orixds.

A construgdo encerra, em seu bojo, uma simbologia bastante elevada
e abrangente. A figura do quadrado, contendo em seu seio uma cruz, nada
mais representa do que dois quaterndrios, ou seja, os simbolos da matéria
(em oposi¢ao ao espirito), envolvendo as quatro forgas da natureza — Ar,
Fogo, Terra e Agua — o que espelha a realidade do local, ja que as quatro
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paredes materiais guardam em si todo o necessdrio para manter e sustentar
o nosso corpo fisico.

E evidente que, para o iniciado, cada uma das quatro vias internas do
Mercado tem a sua significagio e uma entidade que a preside. O centro
da cruz, onde se localiza a banca a que aludimos, como todo ponto de
convergéncia de um cruzeiro, é regido por uma falange de Ogum que, se
¢ 0 Orixd da demanda, também ¢ o da agricultura, além de ser o dono da
faca. Claro estd que este assunto envolve um Segredo de Religido e, portanto,
uma questdo que nao deve e nao pode ser revelada sendo aqueles jd em um
grau de evolugao que lhes permita entendé-la. Resta-nos dizer, tao-somente
que, na Fisica Tradicional, todas as forcas emanam de um centro e nele
vém haurir novas energias ad infinitum. E como esse principio é derivado
da Fisica Oculta, aif teremos a sintese de toda a movimentacio das forcas
espirituais que dirigem o dia-a-dia do Mercado e dos seus usudrios.

Ainda nos recordamos que, hd vinte ou mais anos atrds, quando frequen-
tdvamos o Centro Africano Nossa Senhora dos Navegantes, entao na rua
das Camélias, e dirigido com sabedoria pela inesquecivel Mae Ester, por
ocasido da festa grande de sua Mae Yemanjd, por diversas vezes fomos até
0 Mercado e ali, numa banca interna, em um grande tanque, escolhfamos
pintados e jundids, ainda vivos, para o serdo do peixe!”

Outro quadro que jamais se apagard de nossa mente ¢ o da figura
tradicional das negas-mina, sentadas nos corredores do Mercado, vestidas
de chita, pano a cabega e fumando incessantemente cigarros, cachimbos
e charutos. Nos seus colos uma variedade de patuds que eram adquiridos
pelos passantes e de cuja venda tiravam a sua subsisténcia. Magras, quase
secas, canelas finas, faces inescrutdveis e cobertas de rugas, elas se constitufam
em algo que jamais poderd ser revivido. E era patente o cuidado dos que a
elas se dirigiam em jamais as melindrar, tao forte era a fama de feiticeiras
que desfrutavam.

% Trata-se de um dos momentos festivos finais do ritual de Obrigacio onde sio preparados
alimentos 2 base de peixe.
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Lembramo-nos de que, em certa ocasido, um frequentador do Mercado,
conhecido de sobejo por sua irreveréncia, foi abordado por uma das mais
velhas mina que lhe solicitou um cigarro. Imediatamente este lhe retrucou
que daria o cigarro se ela lhe mostrasse as pernas, coroando o seu gracejo
com uma sonora gargalhada, no que foi acompanhado por seus amigos.
A nega-mina olhou-o com aquele olhar distante, carateristico da sua raca, e
disse, dirigindo-se ao grupo: “-Meus fios, de que vancés estao rindo? Logo
mais vancés vao tudo chord. E tu fio, vai vé as tuas pernas mais feias que
as da nega véia’.

Eles se afastaram ainda rindo e, logo em seguida, ao tentar atravessar a
Borges, foi o gracejador atropelado por um caminhio que, além de o matar,
quebrou-lhe as pernas, deixando-as em uma posicao ridicula sobre o calgamento.

Naquele tempo, enquanto as negras permaneciam sentadas pelos corre-
dores, os homens circulavam pelo Mercado envergando camisas de fisica,
calcas de riscado presas por suspensérios de pano (saudade enormes do
Joaozinho do Bard) e chinelos de couro, com suas cabegas cobertas sempre
pelos camoletes® que para os leigos pareciam toucas. Suas caminhadas s6
eram interrompidas pela chegada de um ou outro frequentador, ao qual
davam atendimento. E quando o caso, pela sua gravidade, o requeria, enca-
minhavam-no ao jogo do cawris, onde Ifd, por certo, lhe dissiparia as dividas.

Profundos conhecedores da magia, os mina imperaram no Mercado,
fazendo escola. Orientavam alguns dos mais famosos Babalorixds que, quando
ainda na infincia ou adolescéncia, os procuravam pela sua imensa sabedoria.
E tanto eram reais os seus conhecimentos que sempre correu entre os adeptos
aquela frase que sintetiza a sensagio dorida da perda de um passado glorioso que
a geragao jovem vem relegando ao olvido: “No tempo dos mina, eles, s6 com
uma pomba, faziam chover; hoje, nem com um pombal nés o conseguimos”.

Sao dezenove horas e trinta minutos e o Mercado se esvazia e fecha suas
portas. Parece-nos ver, envoltos na saudade, sairem pela porta principal trés
figuras de adolescentes que logo identificamos: precedido por um negrinho,

3 Lengo que ¢ enrolado no ori, ou seja, na cabega, a titulo de protegio.
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alto e esguio, envergando uma camisa listrada de malha e conhecida a época
por “sossega leao”, vinha um negro forte, alto e gordo abragado a um jovem
alvo, de estatura baixa e cheio de corpo. Eram, respectivamente, o Bard, o
Ogum e a Oxum deixando o Mercado, na representagio material de seus
diletos filhos: Luis, Eliseu e Fabio.

Nos os saudamos com alafid tradicional e partimos na certeza de que o
Mercado e a Religido Africana estardo sempre unidos e ligados pela histéria
e pela tradicao.

Recebido em: 27/10/2018
Aprovado em: 27/10/2018
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ALWAYS FIGHTING”. REMINISCENT
OF A HONOURABLE PAI-DE-SANTO GAUCHO

Ari Pedro Oro’

Este texto quer ser um tributo de agradecimento e de reconhecimento
a um dos maiores lideres afro-religiosos que viveram no Rio Grande do
Sul. Sou grato a Adalberto Pernambuco Nogueira pela sua disponibilidade
e generosidade em atender a mim e a todos os interessados em conhecer
o campo afro-religioso, sejam eles provenientes ou nio da academia. Seu
conhecimento deste campo religioso, complementado pela sua erudicao
resultante de leituras realizadas sobre o mesmo, bem como sobre 0 campo
religioso em geral, além de suas indmeras atividades e iniciativas conduzidas
no seu meio religioso e fora dele, coloca esse pai-de-santo na galeria dos
mais destacados representantes do campo afro-religioso gaticho.

Como este artigo consiste, em grande medida, numa recuperagio da
memoria de situagdes e vivéncias pessoais envolvendo o referido pai-de-
santo, inicio fazendo uma pequena digressao para esclarecer como cheguei
ao campo afro-religioso em geral e ao Pai Pernambuco em particular.

AS PORTAS SE ABREM: “ALUPO”.

Iniciei minhas pesquisas sobre as religides afro-brasileiras no Rio Grande
do Sul no primeiro semestre de 1986. Retornei do doutorado, defendido
na Sorbonne Nouvelle, em Paris, em dezembro de 1985, com um grande
interesse em conhecer essas religiées. O objeto de minha tese de douto-
rado foi outro. Versou sobre um movimento messiinico que acompanhei

! Professor de Antropologia do PPGAS/UFRGS, Brasil. E-mail: arioro@uol.com.br
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etnograficamente no Alto Solimdes, entre os anos de 1977 ¢ 1981, inti-
tulado Irmandade da Santa Cruz. A tese foi publicada poucos anos mais
tarde (Oro, 1989).

A motivag¢ao para me aproximar do campo afro-religioso eu trouxe da
Fran¢a como um desafio pessoal, resultante de um episédio ocorrido num
semindrio que cursei, em 1984. Com efeito, em certa ocasiao, o professor,
também meu orientador, Jean Séguy, comentou que havia lido a afirmacio
de Roger Bastide segundo a qual no Brasil o Candomblé era frequentado
nao somente por negros mas também por brancos. Ao fazer esta obser-
vagao, levantou a cabega e disse: “A propdsito, temos aqui um brasileiro”.
E olhando para mim — eu era o tinico brasileiro da sala, ocupada por cerca
de vinte estudantes, de diferentes nacionalidades — acrescentou: “poderia
nos esclarecer melhor esta afirmagao de Bastide?”. Eu, que nunca tinha
entrado num terreiro, que havia lido muito pouco sobre Candomblé ou
Umbanda, confesso que balbuciei algumas palavras, mas, é claro, nao escla-
reci nada. Ou seja, ndo sem ter ficado um tanto envergonhado, nao pude
atender 2 solicitagio do professor. Mas, esta questdo eu a tomei como um
desafio pessoal. Por isso mesmo, ao retornar do doutorado e logo no inicio
do semestre escolar de 1986, enquanto professor na PUC/RS, indaguei j4
nas primeiras aulas aos alunos se alguém conhecia algum terreiro liderado
por uma pessoa branca. A entao aluna do Curso de Ciéncias Sociais, Maria
Helena Nunes da Silva?, respondeu positivamente. Assim, na sequéncia,
ao término de uma aula, em torno das 18 horas, fomos na Rua Bario do
Amazonas, n. 2199, no bairro Partenon, em Porto Alegre. Na frente da casa
estava escrito: “Yle Asé Ob4 Oni Xang6 Aganji”. Ao bater na porta quem
nos recebeu foi uma senhora branca, cujas palavras que saiam de sua boca

2 FEsta estudante, uma vez formada em Ciéncias Sociais na PUCRS, ingressou no PPGAS
da UFRGS, mas concluiu o seu mestrado no Programa de Pés-Graduagio em Antro-
pologia Cultural da Universidade Federal de Pernambuco, onde defendeu a dissertacio

“O principe Custodio e a religido afro-gaicha” (Da Silva, 1999). Maria Helena foi, para

mim, uma importante auxiliar de pesquisa no meio afro-religioso gaticho.
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possufam uma sonoridade toda particular e, para mim, bastante familiar.
Com efeito, Maria di Franco era italiana, da Caldbria, que aos 19 anos de
idade, em 1953, emigrou com o esposo para Porto Alegre. Aqui tornou-se
mie-de-santo, em 1978. Faleceu em 2007. Desde entio, seu filho, Luiz
Antonio de Xangd, estd a frente do terreiro. Pessoalmente e vérios orientandos
e estudantes meus tivemos a oportunidade de acompanhar rituais, realizar
entrevistas nesta casa de religido, onde fomos sempre muito bem acolhidos.

Foi Mae Maria di Franco, da Oxum, que em nossas primeiras conversas
me sugeriu procurar Pai Pernambuco, pois, segundo ela, tratava-se de “um Pai
muito bom e um estudioso da religiao”. Foi o que fiz. Dirigi-me ao centro
da cidade, na rua Vigdrio José Indcio, n. 547, sala 403, na sede da Uniao de
Umbanda do Rio Grande do Sul, entidade fundada em 7 de junho de 1953.
Sem agendamento prévio bati na porta e Pai Pernambuco, ele mesmo, presi-
dente dessa entidade, abriu-me a porta e convidou-me para sentar. Esta foi a
primeira de mais de uma dezena de vezes que bati na porta deste local, bem
como de sua prépria residéncia, situada nao distante dali, na Av. Salgado
Filho. Hoje, olhando para trds, dou-me conta de que as duas portas que
se abriram para mim, nas ruas Barao do Amazonas e Vigario José Indcio,
foram momentos inaugurais, espécie de mito de origem, de meu ingresso
no campo afro-religioso. Nos anos seguintes cruzei incontaveis vezes essas
portas, nos hordrios os mais variados, tendo Maria di Franco e Adalberto
Pernambuco Nogueira se tornado nio somente informantes privilegiados,
mas amigos, de saudosa meméria, no sentido pleno da expressao.

Feito, portanto, esse recuo no passado para situar meu ingresso no
campo afro-religioso e como cheguei ao Pai Pernambuco, passo agora a
discorrer sobre alguns aspectos da vida deste personagem marcante no
campo afro-religioso gatcho, na sociedade gaticha mais ampla e na minha
prépria trajetéria como pesquisador deste campo religioso.
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PAI PERNAMBUCO: DADOS BIOGRAFICOS, EXPERIENCIAS
PRATICAS POLITICAS

Adalberto Antonio Pernambuco Nogueira, o Pai Pernambuco, nasceu
em Belém do Pard em 3 de maio de 1928. Atuou profissionalmente e se
aposentou no Banco do Brasil. Morava no Rio de Janeiro quando foi transfe-
rido para Erechim, depois para Veranépolis e entao para Porto Alegre, onde
também desenvolveu a sua atuagio religiosa. Dizia-se babalorixd da linha de
Jjexd, filho de Xangd e sacerdote de Umbanda. Mas, sua atuagao religiosa
se destacou menos enquanto lider religioso que atua “numa casa de religiao”
e mais como um incentivador e defensor dos cultos afro-religiosos. Neste
sentido, atuou fortemente na organiza¢io interna do meio afro-religioso
gaucho e, sobretudo, ao longo de sua vida realizou intimeras iniciativas
contra a intolerincia religiosa, visando a sua aceitagio social. Atuou como um
intelectual orginico deste meio religioso. Escreveu textos importantes sobre
o negro no Rio Grande do Sul e, sobretudo, sobre as origens da Umbanda
neste Estado assim como do Batuque, com suas diferentes “nagoes”, ou

“lados”. Trés textos de autoria de Pai Pernambuco figuram neste volume de

Debates do NER. Além disso, deve-se ao Pai Pernambuco a promogio de
eventos de demonstragao publica da importincia desse segmento religioso
e a organizagao e estruturagao de uma instituigao que foi muito importante
no segmento religioso, a Unido de Umbanda do Rio Grande do Sul, da
qual foi presidente durante muitos anos. Esta entidade se transformou mais
tarde em Conselho Estadual da Umbanda e dos Cultos Afro-Brasileiros
(CEUCAB) e enquanto era vivo Pai Pernambuco foi sempre o seu presidente
ou conselheiro geral. Apés o seu falecimento, em 2004, a presidéncia do
CEUCAB foi assumida por Clovis Alberto Oliveira de Souza, o Clovis de
Xang6 Aganju. Segundo Cintia Avila (2009, p. 43), Clovis de Xang6 foi
escolhido pelo préprio Pai Pernambuco, antes de falecer, para sucedé-lo no
cargo de conselheiro geral.

No velério de Pai Pernambuco, e nio por acaso, compareceram varios
lideres religiosos do meio afro-religioso, mas, também, de outras religioes
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com as quais Pai Pernambuco manteve ao longo de anos relagoes cordiais
de colaboragao e era muito bem quisto. Juntos, como veremos a seguir,
integravam um grupo de didlogo inter-religioso. Muitas foram as frases
elogiosas e carinhosas pronunciadas pelo padre catélico, pelo pastor lute-
rano, pelo rabino judaico, pelo lider mugulmano, antes do sepultamento
de Pai Pernambuco.

DIALOGO INTER-RELIGIOSO

Pai Pernambuco era um entusiasta na defesa das boas relacoes entre
as religioes em geral e seus lideres em particular. Pleiteava a convivéncia
pacifica entre as religies. Neste sentido, fazia questao de visitar ou receber
em seu gabinete membros de outras religides, e participava de encontros
de liderangas de diferentes igrejas e religioes. Referia especialmente o lider
espirita Cicero Marcos Teixeira, o padre Roberto Paz, natural de Monte-
vidéu e representante catédlico do Grupo de Didlogo Inter-religioso de
Porto Alegre, e Ahmad Samer Ali, Diretor do Centro Cultural Islamico de
Porto Alegre®. Juntamente com outros lideres religiosos, representantes do
budismo, Zen Budismo, hinduismo e das igrejas luterana e anglicana, além
dos recém mencionados, integrava o grupo inter—religioso que se reunia
periodicamente na Associa¢io Crista de Mogos (ACM), onde almogavam
e trocavam ideias. Em entrevista concedida a Cintia Avila (2009, p. 40),
Pai Pernambuco informou que as igrejas pentecostais € neopentecostais nao
participam do grupo inter-religioso, “primeiro porque elas nao querem e
segundo porque nés nao queremos’ .

Esse grupo inter-religioso atuava conjuntamente em atos ecuménicos que
marcavam, por exemplo, datas festivas de cada uma das expressoes religiosas
referidas e em eventos festivos promovidos sobretudo pela Secretaria Muni-
cipal da Cultura de Porto Alegre, como as comemoragdes de aniversirio da
cidade. Na ocasiao, todos os lideres religiosos usavam a palavra para emitir

3 Para saber sobre este Centro Cultural e seu diretor, acima mencionado, bem como sobre
a presenca dos mugulmanos em Porto Alegre, ver Pereira (2001).
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mensagens a partir dos seus fundamentos religiosos e para pronunciar uma
ora¢ao, sempre adaptada para a ocasiio do ato ecuménico.

O grupo inter-religioso referido foi atuante na década de 1990 e no
inicio dos anos 2000. Depois se desmobilizou parcialmente, devido a
situacdes envolvendo alguns dos seus membros. Assim, por exemplo, Pai
Pernambuco faleceu em 2004 e Padre Roberto Paz foi ordenado bispo em
2008 e desde 2011 é bispo da Diocese de Campos, no Rio de Janeiro. O
babalorixd Clévis Alberto do Xangd Aganju, que sucedeu Pai Pernambuco
a frente do CEUCAB, ¢ o atual representante das religides afro-brasileiras
no referido grupo inter-religioso.

PREOCUPACAO COM O MEIO AMBIENTE

Pai Pernambuco sempre mostrou preocupagio com o meio ambiente
em geral e com situagdes envolvendo as religides afro-brasileiras e sua relagao
com o ambiente. Este foi, alids, o tema que pai Pernambuco solicitou que eu
dissertasse num dos semindrios que promovia anualmente, como veremos
abaixo. Na ocasido, falei especialmente sobre Onilé, a Dona da Terra, o orix4
que representa nosso planeta como um todo, o mundo em que vivemos*.

A inquietude de Pai Pernambuco resultava, em certa medida, das contro-
vérsias sociais envolvendo as oferendas publicas realizadas por membros das
religides afro-brasileiras, muitas vezes depositadas em cruzamentos das vias
publicas das cidades, além de margens de rios e do mar, bem como em entradas
de bosques e matas. Visando reduzir a polémica e orientar os seguidores desse
segmento religioso, Pai Pernambuco tomou a iniciativa — acompanhado
neste particular pelos presidentes de outras federagoes afro-religiosas, a saber:
Jorge Verardi, da AFROBRAS, Herculano Nogueira, da AFRO-RITO e
Sebastiao Madeira de Lima, da Congregagdo Espiritualista de Umbanda
do Rio Grande do Sul — de produzir e divulgar em 10 de janeiro de 1996

um documento intitulado “Projeto de Instrucoes para Rituais Externos”.

4O mito de Onilé pode ser encontrado em virios poemas do ordculo de Ifd, estando vivo
ainda hoje no Brasil, na memdria de seguidores do candomblé (Prandi, 2001).
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A agao conjunta das federagoes se inscreve na perspectiva da forca de que
sdo portadoras, diferentemente da ago individual de algum lider religioso’.

Na introdugio do referido documento consta que se trata de

algumas normas que deverao ser observadas por ocasiao dos trabalhos, visando,
com isto, dar mais responsabilidade e maior sentido religioso aos atos publicos
realizados em nome da Umbanda. A finalidade é que evitem criticas, como as
ja surgidas, e, inclusive, publicadas pela imprensa local, vindo em desabono
dos Centros, das Federagoes e da propria Religiao, tdo pura e tdo divina em

sua esséncia.

O documento é composto de 15 artigos e estd assinado pelos trés diri-
gentes de federagdes acima referidos, além de Pai Pernambuco, enquanto
presidente do CEUCAB. A tdnica do “projeto” reside na tentativa de cons-
cientizagao dos fiéis no sentido de realizarem suas oferendas com seriedade,
responsabilidade, discri¢do e atengao para com a higiene e o resguardo do
meio ambiente. Atengao especial é dada aos rituais e oferendas realizadas
na praia. Neste local, diz o artigo 11 do documento,

ap6s o trabalho, deve ser rigorosamente limpo e deixado nas mais perfeitas
condigoes de higiene. A disciplina, a obediéncia, o comportamento, o respeito
pelos trabalhos e a limpeza do local sao demonstragao de evolucio, de civili-
dade, de consciéncia do que se faz e, principalmente, uma prova da educacio

dos umbandistas.

> Neste particular, Cintia Aguiar de Avila, que realizou vérias entrevistas com Pai Pernam-
buco, escreve o seguinte: “Pernambuco defendia ferrenhamente o trabalho das federagdes,
pois pensava que estas representavam um ndmero muito grande de casas de religido.
Para ele, a federagio representava uma for¢a conjugada, pois “se uma casa de religiio vai
a prefeitura, nunca vai ser recebida. Agora, se eu (presidente do CEUCAB) for, eu sou.
Mas nio porque sou eu, é porque a federacio representa quatro ou cinco mil casas”. E
sempre repetia: “Uma vara de marmelo tu quebra facilmente, mas um feixe de varas
tu nio vai quebrar nunca’. Via as federagoes como um elemento de ligacio e de defesa
das casas de religido junto as autoridades. E se alguém ousasse intervir nos seus rituais,
o presidente da federagio tem o direito e o dever de defendé-la” (Avila, 2009, p. 41).
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Assim como este, outros artigos do documento refor¢am a importancia
das oferendas, as quais, porém, devem se revestir de bom gosto, serem
discretas e estritamente adequadas aos rituais, sem provocarem alteragdes
ao meio ambiente.

Esta iniciativa oriunda das federacoes afro-religiosas do Rio Grande do
Sul foi muito bem recebida pelo poder publico municipal de Porto Alegre.
Assim, em setembro de 2000 a Secretaria Municipal do Meio Ambiente
(SEMA) editou uma brochura intitulada “A Educagao Ambiental e as Praticas
das Religi6es Afro-Umbandistas”. De autoria das federacoes referidas e da
SEMA, a brochura — composta de 10 pdginas, ilustrada, tendo tido uma
tiragem inicial de 5.000 exemplares — informa que tem como objetivo

“orientar as Casas de Religido e funciondrios do poder publico municipal e
estadual sobre procedimentos em relacio a cultos e colocagao de trabalhos
religiosos no meio ambiente”. No mesmo espirito do Projeto acima refe-
rido, essa brochura da SEMA consiste num manual de aconselhamentos
em relacdo as oferendas, tendo como pressuposto a preservagio da natureza.

Reitero que Pai Pernambuco se destacou como inspirador, mediador
e ativista na produgio, edi¢ao e divulgacdo dos documentos acima refe-
ridos, em razio do interesse que nutria no sentido de que a realizagao dos
rituais afro-religiosos “externos” ocorressem com respeito a natureza e ao
meio-ambiente.

PROMOQAO DE CONGRESSOS AFRO-RELIGIOSOS

Especialmente na década de 1990 o poder executivo municipal de Porto
Alegre abriu-se para atender os interesses das minorias, também religiosas, e
das camadas desfavorecidas da sociedade®. Foi nesta época que Pai Pernam-
buco, que integrou o Conselho Politico, primeiramente do candidato e

® Como se sabe, foi o periodo em que o Partido dos Trabalhadores esteve 4 frente do
executivo municipal da capital do Estado, tendo sido seus prefeitos Olivio Dutra (de
1/1/1989 a1/1/1993), Tarso Genro (de 1/1/1993 a 1/1/1997), Raul Pont (de 1/1/1997 a
1/1/2001), Tarso Genro (de 1/1/2001 a 4/4/2002) e Jodo Verle (de 4/4/2002 a 1/5/2005).
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depois do prefeito Tarso Genro’, mobilizou-se para promover uma série de
semindrios, denominados “Semindrio Cultural e Teolégico da Umbanda e das
Religioes Afro-Brasileiras”. O primeiro semindrio ocorreu em 1996 e todas
as suas edigoes, que se reproduziam anualmente, ocorreram no auditério da
Assembleia Legislativa do Estado do Rio Grande do Sul e contou sempre
como uma grande plateia de participantes. Em sua abertura geralmente
compareciam as mais altas autoridades do estado e do municipio, como o
governador, o prefeito, os presidentes das assembleias legislativas estaduais
e municipais, além de secretdrios estaduais e municipais. No encerramento
dos eventos sempre ocorriam apresentagoes de dangas afro, eram celebrados
rituais, era cantado o hino da umbanda e realizado um coquetel.

Os semindrios obedeciam sempre a0 mesmo formato. Sua duragio
era de cerca de trés dias, ocorriam as noites e dele participavam como
palestrantes eminentes lideres afro-religiosos locais, do Estado ou do pais,
além de professores e pesquisadores também locais ou de outros estados e
também do exterior.

Sobre académicos internacionais que participaram dos semindrios
menciono Alejandro Frigerio, da Argentina e Renzo Pi Hugarte, do Uruguai.
Do pais foram convidados e pronunciaram conferéncias nesses eventos
Reginaldo Prandi, Ordep Serra, Sergio Ferretti, Mundicarmo Ferretti, José
Flavio Pessoa de Barros, Muniz Sodré, Maria Helena Villas Boas Concone
e Armando Vallado, este na condi¢io de académico e pai-de-santo paulista,
iniciado pelo Pai Agenor Miranda Rocha. Também participaram como
conferencistas outros eminentes nomes, como Abdias do Nascimento, ativista
politico, poeta, escritor e dramaturgo, o qual, quando participou do III
Semindrio, ocorrido entre 2 e 5 de outubro de 1997, era também senador da

7 Como disse em outro lugar (Oro, 2002), Pai Pernambuco era o tnico representante do
Conselho Politico de Campanha da Frente Popular (formado entio por cerca de 160
pessoas de destaque das vérias dreas de atuagio social e profissional) por ocasido das
eleigoes municipais de 2000, e posteriormente integrou o Conselho Politico de Governo
da Frente Popular (formado por cerca de 300 pessoas). Além disso, a partir de janeiro
de 2002 foi escolhido como membro do Conselho Municipal de Cultura.
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Republica, posto que havia ocupado a vaga apés a morte de Darcy Ribeiro.
Pessoalmente, participei como conferencista em duas oportunidades. Apds a
realizacao do evento no ano de 1999, enviei formalmente ao Pai Pernambuco
uma carta, onde tego consideragdes sobre a importincia cultural e politica
dos semindrios que ele organizava. Esta foi a carta:

Porto Alegre, 29 de novembro de 1999
Ilmo. Sr.

Adalberto Pernambuco Nogueira
MD Presidente do CEUCAB
N/Cidade

Senhor Presidente,

Tenho a satisfagio de me dirigir a V. §2 para parabenizi-lo pela iniciativa
da organizagio de mais uma edigao do Simpésio Teolégico e Cultural sobre
Umbanda e Religioes Afro-Brasileiras.

Gostaria de enfatizar sobretudo trés importantes méritos que esse
congresso logrou conquistar ao longo dos anos.

Em primeiro lugar, tornou-se um espaco de agregacao de distintos
segmentos que se ocupam ou se interessam pela cultura e religiosidade
afro-brasileira. Assim sendo, membros participantes dessa religiao, em
distintos niveis, encontram-se e convivem durante alguns dias com acadé-
micos, pesquisadores, politicos e demais pessoas interessadas pela religido
num clima de cordialidade. Neste sentido, trata-se de um congresso aberto
a todos e democritico.

Em segundo lugar, detém um significado simbdlico importante ao se
realizar com a colaboragao da Secretaria Municipal e Estadual de Cultura,
na Assembleia Legislativa do Estado, ou seja, num espaco politico, onde nao
somente politicos participam do congresso mas onde hd uma demonstragio
social de aproximacao e entendimento da fac¢io politica com esta religiao,
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contrariamente a0 que OCOrreu ao longo de nossa histéria. Neste sentido,
trata-se de um congresso Unico e singular em todo o Brasil.

Em terceiro lugar, traz a Porto Alegre renomados pesquisadores e
especialistas em cultura e religiosidade africana do pais, oportunizando
um contato frutifero para os membros e interessados em religido africana
de nosso Estado.

Esses pontos constituem apenas uma parcela dos aspectos relevantes
do Simpésio que desejo ver realizado em muitas outras edi¢oes nos anos
vindouros.

Cordialmente,
Ari Pedro Oro
Professor do Departamento de Antropologia da UFRGS

PAI PERNAMBUCO: CIDADAO DE PORTO ALEGRE

Devido ao conjunto de atividades e iniciativas promovidas por Pai Pernam-
buco — algumas das quais menciono acima, ainda que rapidamente — que
refletem o seu engajamento na sociedade gatcha e a sua atuagao compromissada
com um segmento religioso historicamente estigmatizado no Rio Grande do
Sul, mas nao somente aqui, a Cimara Municipal de Porto Alegre lhe outorgou
o titulo de Cidadio de Porto Alegre.

A distingdo foi proposta pelo entao vereador Gerson Almeida, do PT,
em 2 de abril de 1997 e foi oficialmente admitida em projeto de lei no
Plendrio Aloisio Filho, da Cidmara Municipal, em 16 de setembro de 1997.

Na exposi¢ao de motivos, justificando aos seus pares a demanda pela
distin¢ao ao Pai Pernambuco, o vereador referido enfatizou que o faz levando
em conta a “postura pessoal de compromisso com a comunidade religiosa,
denotando tenacidade, cardter e lideranca, com um ‘curriculum’ extrema-
mente importante” e porque o homenageado “adotou Porto Alegre como
sua cidade natal, onde desenvolveu sua atuacio profissional e religiosa”.
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Na ata da sessao solene da CiAmara Municipal do dia 16 de setembro
de 1997 consta que a mesma, presidida pelo vereador Reginaldo Pujol, foi
concorrida, contando com a presenca de vérios vereadores, de diferentes
partidos politicos, de vdrios lideres afro-religiosos, especialmente presidentes
de federagdes, familiares do homenageado, como sua esposa Celia Maria
Plicido Santos, filhos e netos. Também compareci nesta solenidade, bem
como a professora Neiva Fernandes, do Museu Antropolégico do Rio
Grande do Sul.

Em seus pronunciamentos, os vereadores destacaram algumas virtudes
do homenageado. Assim, Reginaldo Pujol diz estar lisonjeado por presidir a
sessao de outorga do titulo a alguém que dedicou parte importante de sua
vida 4 atividade religiosa em beneficio das pessoas de Porto Alegre; Nereu
D’Avila lembrou a luta contra o preconceito religioso e a liberdade reli-
giosa; Anamaria Negroni lembrou o seu constante interesse em divulgar na
imprensa e em atividades culturais aspectos da formagao religiosa brasileira;
enfim, Gerson Almeida ressaltou a sua contribui¢io para o engrandeci-
mento das relagoes humanas e o seu espirito de cidadania visando resolver
especialmente os impasses criados na relagao entre a pratica afro-religiosa
de realizar oferendas e a sustentabilidade ambiental.

Antes do encerramento da sessao Pai Pernambuco tomou a palavra e
comegou revelando que sua admira¢io pelo Rio Grande do Sul comegou
ainda jovem, em sua terra natal, quando leu o livio O Tempo e o Vento de
Erico Verissimo. Considerava a distin¢ao que agora estava recebendo nao
somente como a de um cidadio porto-alegrense mas do Rio Grande do
Sul. Mencionou que como gerente do Banco do Brasil intermediou finan-
ciamentos para vdrias industrias do Estado. Confessou que seu ingresso
no campo afro-religioso, na condi¢io de dirigente da Unido de Umbanda
do Estado do Rio Grande do Sul, adveio apés “ver aqueles irmaos serem
perseguidos, humilhados e sofrerem na carne pelo fato de serem africanistas
e umbandistas”. Pai Pernambuco finalizou o seu discurso exaltando a sua
religido, com estas palavras: “a nossa religiao tem um fundamento e que
esse fundamento ¢ belo, é puro, ¢ maravilhoso”. Ao mesmo tempo, porém,
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teve a humildade de reconhecer excessos que entao existia. Disse ele: “hoje
vivemos uma desorganiza¢io, onde a magia de sangue (sacrificio de animais)
se transformou em orgia de sangue, mas isto vai ser corrigido € a nossa
religido reviverd”.

A sessdo foi finalizada pelo seu presidente, vereador Reginaldo Pujol,
que antes de convidar a todos cantarem o hino rio-grandense lembrou
“que na Casa do Povo de Porto Alegre a liberdade de religiao, a liberdade de
culto, é um compromisso que afirmamos e reafirmamos de todos os meios”.

Apés a ceriménia lembro do enorme entusiasmo e grande emogao
que transparecia no rosto do homenageado. Era contagiante a sua alegria e
satisfagao pelo recebimento do titulo honorifico de Cidadao de Porto Alegre
outorgado pela Cimara de Vereadores de Porto Alegre.

CONSIDERACOES FINAIS

Adalberto Pernambuco Nogueira, o Pai Pernambuco, presidente do
Conselho Estadual da Umbanda e dos Cultos Afro-Brasileiros (CEUCAB),
era um sujeito bastante ativo e inquieto. A resposta que eu ouvia dele quando
lhe indagava, por telefone, ou pessoalmente, “como estd Pai Pernambuco?”,
era invariavelmente esta: “brigando sempre!”.

Nessa expressao ele sintetizava o seu estado de espirito, sempre ativo
e atuante, voltado especialmente para a luta e a defesa de algo associado
a sua religiao. Embora algumas vezes o “brigando sempre” pudesse estar
associado a alguma disputa com agentes do poder publico ou com outros
agentes afro-religiosos — algo recorrente, mas nao negativo, neste campo
religioso, embora nao somente nele® — na maioria das vezes a expressao
sinalizava o seu combate em beneficio de alguma casa de religiao que estava

8 Lembremos que em termos organizacionais as religides afro-brasileiras possuem uma
variedade de federagoes e uma pulverizacio de terreiros, sendo todos a0 mesmo tempo

autdbnomos e rivais entre si. Até certo ponto, a autonomia provoca a concorréncia e
desfavorece a unido (Prandi, 1991; 1992).
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sendo perseguida, de algum agente religioso que passava por um momento
dificil, de algum projeto que precisava de apoio publico ou institucional e
assim por diante.

Mas, o alcance e a amplitude da expressao “brigando sempre” poderia ser
ainda mais amplo. Poderia referir a sua luta contra alguma doenga, sobretudo
o diabetes, que o incomodou bastante ao longo da vida. Poderia, também,
refletir a sua constante procura por livros sobre as religides afro-brasileiras
em particular ou sobre o campo religioso em geral, seja um lancamento,
um livro raro ou um titulo jd esgotado. Numa época em que a internet era
incipiente, o contato com livrarias e sebos de outros estados do pais era algo
complicado e, neste sentido, todas as vezes que Pai Pernambuco me recebia
em seu escritério, me mostrava o ultimo livro adquirido ou algum titulo
que estava procurando. Foi deste seu empenho, desta sua luta, levada a
cabo durante anos, que conseguiu montar uma biblioteca que certamente
reunia todos os principais titulos sobre as religides afro-brasileiras, as religices
afro-americanas e o campo religioso nacional’.

Por tudo isto, o desaparecimento de Pai Pernambuco constituiu-se
numa perda sentida. Calou-se um lider religioso erudito e entusiasta de sua
religido e um cidadao que havia conquistado a respeitabilidade na cidade.
Felizmente, outros lideres afro-religiosos do Estado mantém a mesma tena-
cidade, seriedade e responsabilidade na condugio de federacoes e terreiros,
fazendo com que o Rio Grande do Sul se mantenha como um dos estados
mais representativos do campo afro-religioso nacional.

7 Apbs o falecimento de Pai Pernambuco seus familiares expressaram o desejo de doar
para a UFRGS parte significativa da sua biblioteca. Infelizmente, entraves burocréticos
existentes nesta Institui¢io de Ensino Superior impediram que a oferta fosse concretizada,
prejudicando, assim, obviamente, estudantes, professores e pesquisadores interessados
por aquela literatura especializada.
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UNA VISION ANTROPOLOGICAMENTE RELIGIOSA

AN ANTHROPOLOGICALLY RELIGIOUS VIEW

Alejandro Frigerio’

No sé cudntas veces vi a Adalberto Pernambuco Nogueira, pero sé que
fueron pocas — muchas menos de las que hubiera querido. Tengo dos recuerdos
particularmente claros de su persona: el primero, de cuando se realiz6 en 1985 en
Buenos Aires el Primer Congreso Argentino de Umbanda y sus Raices, organizado
por la Asociacién Religiosa Africana Omio Babd, una casa de religion dirigida por
la reconocida mae argentina Peggie de lemanjd. A esta primera reunién publica
de practicantes de la religion en Argentina vino una delegacién de pais de santo
brasileros a participar de las disertaciones. Entre ellos, Adalberto Pernambuco
Nogueira. Yo recién comenzaba mi trabajo de campo y recuerdo cémo répi-
damente, con su sencillez, simpatia y don de gentes — y su gran conocimiento
religioso — v se gand el carino de los participantes que siguieron con inusual
interés su presentacién. Dias después, quien era mi principal "informante
clave" en ese momento también se refirié elogiosamente a su persona.” Algo
inusual, ya que este pai tenfa una rara y profunda formacién religiosa para la
época y miraba casi con desdén a la mayor parte de sus pares, a quienes casi
ni reconocia como tales. Sobre Pernambuco, me dijo algo asi como: "ese si
que sabe. Fue al tinico de los brasileros al que le pedi la benga, junto con José
Mendes, que también es una persona extraordinaria”.

Con ese antecedente en mi memoria, cuando unos afios después Ari Oro
me contd, durante una de mis visitas a Porto Alegre, que Adalberto queria

! FLACSO-UCA/CONICET, Argentina. E-mail: alejandrofrig@yahoo.com.br

% Cuando digo “informante clave”, ledse: “el pai de santo que pacientemente me gui6
en mi camino desde una ignorancia basada apenas en conocimiento bibliogréfico a un
conocimiento més real y préctico que adquiri presenciando sesiones todas las semanas

en su casa’.
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invitarme a su casa para que charldramos, acepté encantado. Creo que él atin
se acordaba de mi timida presentacién en el congreso (una de mis primeras
exposiciones publicas) y después, principalmente a través de Ari, supongo,
habria seguido con alguna atencién mis trabajos. Yo con certeza me acordaba de
su presentacién en Buenos Aires y del impacto que su presencia habia causado
localmente — ya no como un mero pai de santo brasilero de los muchos que
venian a iniciar gente al pals, sino como un referente religioso de otra estatura
y densidad teoldgica y calidez humana.

Ademds de reconfirmarme personalmente y ya de manera més obvia los
juicios positivos que me habia hecho de sus personas unos afos atrs, tengo
otros dos recuerdo de nuestro encuentro en Porto Alegre que pueden parecer
nimios pero que me llamaron mucho la atencién en su momento. El primero
y principal, de su gran biblioteca, en la cual cada libro habia sido encuader-
nado en tapa dura, y en la que cada estante tenia no una sino dos filas de
libros (una escondida detrds de la que se vefa, porque el gran espacio de su
departamento ya no era suficiente para tantos volimenes). El segundo y ya
mds anecdético, del (muy) fuerte café que me ofrecid, del cual se enorgullecia
y que ofrecia con generosidad. Recuerdo haber recibido, de boca de Ari, su
cumplido a posteriori "sim, Frigerio, grande bebedor de café" —lo que suponia,
espero, haber pasado el test del antropdlogo visitante (o al menos, alguno de
los varios que se nos hacen). Afos después tuve la honra de ser convidado a
uno de los encuentros anuales que organizaba en el auditorio de la Asamblea
Legislativa local y siempre estuve al tanto, también por Ari, de sus multiples
actividades en defensa de las religiones afro en Rio Grande do Sul, y de la
buena recepcién que estas actividades tenfan ante los poderes estatales y los
representantes de otras religiones. Imagino, sin mucho esfuerzo, que sin su
carisma personal y su perseverancia incansable, todo esto dificilmente habria
ocurrido. Celebro que sus multiples iniciativas le valieran el titulo de Cidadao
de Porto Alegre, un justo reconocimiento a su obra y valfa.

El buen provecho que hizo de su extensa biblioteca (que obviamente no
estaba de adorno), y su contacto cercano con investigadores sobre religiones
afrobrasileras de diversas generaciones se puede apreciar en estos textos que
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felizmente Debates do NER pone a nuestra disposicién. Dirfa que su conoci-
miento y su aprecio — sin duda critico — por los trabajos de los antropélogos

o0 académicos de distinto tipo que se acercaron al batuque le brindan un

cardcter — digamos — anfibio a sus propios escritos. Tienen el conocimiento y
la perspectiva religiosa de un pai de santo, pero toman en cuenta las circuns-
tancias socio-histdricas del desarrollo y la prictica de estas religiones como lo

hacen los cientistas sociales. Es claro que no es el tnico lider religioso con una

conciencia socio-histérica aguda (cada vez mds pais y maes se han acercado a

los estudios académicos) pero en alguien de su edad y en el momento en que

los escribi6 era algo que resultaba bastante menos comun.

Esto se evidencia claramente en el m4s extenso de estos textos en el cual
realiza una interesante resena critica sobre quienes investigaron las religiones
afro-gatichas, mostrando la manera en que sus proveniencias religiosas o
disciplinarias (folklore, psicologia, antropologia) condicionaron su apreciacién
del objeto de estudio.

Es claro que no puedo concordar con su apreciacién de que "faltaram-nos
pesquisadores da competencia dos que estudaram a religiao nos estados de maior
parte de escravos” y prefiero antes la explicacién de que la atencién prestada a
la historia y la cultura afro en un estado cuya identidad se ha construido sobre
lo gaticho y lo europeo (como argumenté Ruben Oliven) necesariamente va
a ser menor, o al menos mucho mas tardia que, en otros estados. Prueba de
esto es el desinterés estatal del que fueron objeto, como sefiala Pernambuco,
los archivos de algunos de los pesquisadores pioneros que menciona, y que
llevé a su destruccién, pérdida o posible adquisicién por otros estados. El
mismo desinterés que sufrié su propia biblioteca a su fallecimiento, que
inconcebiblemente no encontré institucién que la acogiera.

Su condicién de anfibio se manifiesta también en la resefia critica que
hace de los historiadores que brindan una visién poco real de la esclavitud,
enfatizando los supuestos buenos tratos recibidos por los esclavizados, o
exaltando la "democracia racial" regional.

Su doble condicién de pai'y (cuasi) académico se vislumbra, especialmente,
en su descripcién de las naciones del batuque. El concepto de nacién tiene una
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gran importancia "nativa", es una identificacién particularmente cargada de
emotividad y que ubica al religioso dentro de un cierto linaje, y lo posiciona
inequivocamente dentro del campo religioso afrobatuquero: se pertenece a
determinado linaje y por él, a una determinada nacién. En dos de los trabajos
aqui presentados la descripcién de las naciones ocupa un lugar relevante, pero
es, a la vez, relativizado ficticamente, al decir que en realidad la mayor parte
de las casas hacen los toques de la nacién Jjexd. Su descripcidn, y bastantes
partes del escrito, no dejan de recordarme los del recordado "maestro"” bahiano
Vivaldo da Costa Lima — quien era también sin duda un anfibio, sélo que
desde otro lado: un académico con un profundo conocimiento de lo religioso
y un compromiso que lo volvian pricticamente un nativo.? Pernambuco, por
el contrario, es un nativo que se convierte, practicamente en un académico.
Ambos tienen un prolongada envolvimiento en y compromiso con, la religién y
conocen bien las preocupaciones nativas, pero las pueden relativizar, o al menos
entender dentro ciertos contextos de desarrollo socio-histdrico — para ellos es la
dindmica social mds que a la “tradicién” o los “fundamentos” religiosos la base
explicativa del estado actual de cosas.

Para el caso de Pernambuco, se aprecia también su conocimiento del
candomblé (si por lecturas o experiencia personal, 0o ambos, no sé) y su utiliza-
cién del mismo como referencia comparativa del batuque — pero nunca como
una carencia o deturpacién de la religion local respecto de la bahiana, sino
apenas como dos evoluciones diferentes. Pernambuco sabe que el candomblé
continda siendo ¢/ "modelo" social y académico de una religién afrobrasi-
lera de fuertes raices africanas, y por ello destaca las diferencias del batuque
respecto del mismo y describe sus rituales propios, resaltando su originalidad
y su légica especifica. En el caso de la fala de los orixds batuqueros, que lo
deja intrigado frente al mds usual silencio de los orixds bahianos, despeja la
duda recurriendo a los trabajos académicos que rescatando la opinién de
Agenor Mirando Rocha, el dltimo oluwo brasilero, sefialan la "normalidad”

3 Invocar a nuestro querido, admirado y perspicaz antropélogo bahiano en cualquier
contexto comparativo es, claro, una alta forma de elogio.
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de este comportamiento. Es el conocimiento religioso — pero resguardado por
académicos — lo que zanja la disputa — de nuevo, una buena combinacién de
ambas légicas, la académica y la nativa.

El articulo sobre los mercados muestra, de nuevo, esta doble sensibilidad
de su autor. Brinda una completa apreciacion nativa de la importancia del
mercado (expresada en términos de sociabilidad, de conveniencia econé-
mica, de pragmatismo ritual, pero también en términos teolégicos, como
lugar emblemdtico de la energfa de Bard y como pieza clave en el paseo pos
inicidtico del batuque) y la combina con citas a una poca conocida pieza de
Verger y Bastide sobre los mercados yorubas. Sefiala la relevancia del mercado
en esas tierras africanas, y unas sutiles pero posibles "interferencias" africanas
en la concepcién arquitectural y en la distribucién interna de las barracas del
Mercado Popular de Porto Alegre. Con su vasta experiencia de vida como
religioso y habitante de la ciudad, detalla transformaciones y permanencias
y brinda un rico, profundo y multidimensional examen de la relevancia de
este edificio histérico.

En fin, quienes no tuvieron el gusto y la fortuna de haber conocido
personalmente a Adalberto Pernambuco Nogueira, Ojuobd y etnégrafo de
oficio y corazén, deben agradecer a Debates do NER por disponibilizar estos
pedazos de sabiduria y etnografia afro-gaticha.

Recebido em: 07/04/2019
Aprovado em: 07/04/2019
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ADALBERTO PERNAMBUCO NOGUEIRA: RESEARCHER AND RELIGIOUS
LEADER FROM RIO GRANDE DO SUL

Mundicarmo Ferretti!

Adalberto Pernambuco Nogueira, Pai Pernambuco, é um dos grandes
pesquisadores de religido de matriz africana do Rio Grande do Sul que alia
competéncia religiosa e erudigao, pois acompanhou por muitos anos a traje-
téria da religido afro-brasileira daquele estado participando intensamente
das atividades realizadas por diversas casas de culto, realizando entrevistas
com os mais velhos, interagindo com pesquisadores e analisando a literatura
sobre religiao afro-brasileira. Essas caracteristicas aparecem claramente em
quatro textos de sua autoria que nos propomos comentar aqui na se¢io

Debates da Revista Debates do NER/RS: “A cultura religiosa negra do Rio
Grande do Sul”, “As religides africanas no Rio Grande do Sul (Batuque)”,
<« . A . . .- . . » <«

a importincia dos mercados para as religides afro-brasileiras” e “O nosso
D t d d lig fro-brasil O
mercado publico e os orixds”. Nesses trabalhos Pai Pernambuco dd uma
visao geral sobre a religido de matriz africana do Rio Grande do Sul, sobre as
pesquisas ali realizadas e sobre a literatura publicada sobre ela, acompanhada

e comentario critico. E faz também referéncia a registros realizados por
d t tico. E faz tamb f gist lizad
pesquisadores que ji nao estao entre nés, inclusive a alguns que se perderam
e que poderiam ter sido adquiridos por érgios de pesquisa do estado ou
que foram destruidos por eles ou por seus familiares e nao puderam ser
conhecidos pelos mais novos.

! Mundicarmo Maria Rocha Ferretti — Dra. em Antropologia; Professora Titular da UEMA;
Professora do Programa de Pés-graduagio em Ciéncias Sociais da UFMA; Coordenadora
do Grupo de Pesquisa “Religiao e Cultura Popular” — GP-Mina; Pesquisadora de Religizo
afro-brasileira, cultura popular e folclore, Brasil. E-mail: mundicarmorf@gmail.com.
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Conbheci Pai Pernambuco quando estive em Porto Alegre, a convite
do CEUCAB/RS, como palestrante do II SEMINARIO CULTURAL E
TEOLOGICO DA UMBANDA E DAS RELIGIOES AFROBRASILEIRAS.
Meu texto, intitulado “O Culto aos caboclos no Maranhao” foi publicado em
dezembro de 1996 e janeiro de 1997 em “O Tridngulo Sagrado” — periédico
daquela institui¢do, fundada e dirigida por ele. Soube naquela ocasiao que,
apesar de ter nascido em Belém/PA, era uma das principais liderancas da religiao
afro-brasileira do Rio Grande do Sul. E possivel que tenha saido muito cedo de
sua terra natal e que tenha conhecido ou se dedicado a religido afro-brasileira
jd no Rio Grande do Sul. Lembro dele ter comentado apds a minha palestra
que a palavra Cabinda, tdo conhecida na religido afro do Rio Grande do Sul,
era pronunciada no Maranhio de forma anasalada — “Cambinda”, mas nao
lembro de té-lo ouvido falar ou fazer referéncia em seus textos, aos encantados
da familia de Rei da Turquia (Jarina, Mariana) e aos de Codd, como Légua
Bogi-Bud da Trindade, muito conhecidos nos terreiros do Pard e também do
Maranhio e do Piaui, que revelaria a sua identidade paraense.

Dois dos quatro artigos que nos propomos comentar agora apresentam
a religiao afro do Rio Grande do Sul, em especial de Porto Alegre, na sua
trajetoria e diversidade, estabelecendo comparagées principalmente com o
Candomblé da Bahia, pesquisado por grandes mestres, como Roger Bastide,
e amplamente divulgado em obras cldssicas de religido afro-brasileira onde
geralmente é apresentado como “a religido afro verdadeira”. No primeiro
deles: “A cultura religiosa negra no Rio Grande do Sul”, apresentado em
conferéncia proferida em Férum promovido pela Fundagio Palmares, Pai
Pernambuco se apresenta como religioso afro-brasileiro (Ojuobd), com
mais de 40 anos de dedicacio a sua religido, e como estudioso de religioes
afro brasileiras sem titulo académico. Agradece a sua indicacdo para parti-
cipar daquele evento ao pesquisador e amigo Dr. Ari Pedro Oro de quem
se orgulha de ter sido fonte de consulta em suas pesquisas antropoldgicas.

Nagquele trabalho Pai Pernambuco explica, em parte, a diferenca do Batuque
para o Candomblé da Bahia em virtude do Rio Grande do Sul néo ter rece-
bido navios negreiros e por seus primeiros africanos ou afrodescendentes — de
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vdrias etnias e esposando uma religido menos pura do que os que iniciaram os
primeiros terreiros da Bahia—, jd terem vindo de outros estados brasileiros (como
integrantes das entradas e bandeiras ou importados pelos donos de charqueadas)
ou pertencerem a nagdes nao identificadas, vindos do Uruguai e da Argentina.
Informa também naquele trabalho que a penetracio do Candomblé tradicional
no Rio Grande do Sul ocorrera hd menos de dez anos e que naquela época era
praticado em poucas casas.

Segundo Pai Pernambuco, a grande maioria das casas de culto afro do
Rio Grande do Sul, perto de 98%, eram de Batuque (ou de Nagio, como
apresentadas mais usualmente), distribuidas em cinco denominacoes: Jeje
(quase extinta, onde se tocava tambor com aguidavis e realizava rezas mais
ligeiras); ljex4 (a predominante, cultuando os 12 orixds homenageados nos
terreiros de Porto Alegre/RS); Oy (definida por poucas casas, que realizam a
obrigagio das cabecas (onde orixds dancam com a cabega de animais ofertados
na boca, as vezes em estado de putrefagio); Cabinda (que apresenta como
de origem daomeana, afirmada por vdrias casas onde se canta para Legbara);
e Nagd (em extingao quase total, assumida, na época em que apresentou o
seu trabalho, sé por uma casa).

Conforme explica¢io de Pai Pernambuco, além da nagao Ijexd ser assu-
mida pela maioria dos terreiros, algumas casas de culto do Rio Grande do
Sul que se definiam como de outra nagao seguiam também o modelo Ijexd,
se diferenciando das definidas como Jjexd apenas por um ou outro ritual
especifico ou por altera¢io na ordem de chamada dos orixds nos toques. Mas,
como adverte Pai Pernambuco, o Ijexd do Rio Grande do Sul nao é idéntico
a0 da Bahia e nele sao cultuados os seguintes orixds: Bard, Ogum, Yansa,
Xang6, Obd, Odé, Otim, Ossanyn, Xapana, Oxum, Yemanja e Oxald. Entre
as caracteristicas que o diferem dos [jexds de outras religioes afro-brasileiras
foram por ele apresentadas: 1) no Batuque/Nagao do RGS se prepara filho
de Bari (entidade que corresponde a Exu) e ele participa de toda a obrigagao
(como as outras entidades cultuadas), dai porque no Batuque nao tém padé
(presente oferecido a Exu na abertura do toque/tambor e entregue a ele em
sua casa,fora do salao); 2) no Batuque nio hd paramentagao de orixds e as
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vestimentas de luxo, tdo usadas no Candomblé, sio de uso recentes; 3) em
quase todas as casas de religido afro do Rio Grande do Sul nio se permite
fotos e outros registros de imagem de pessoas com orixds (em transe); 4)
geralmente nos toques do Batuque os orixds incorporados permanecem na
parte central da gira; 5) e no Batuque os orixds incorporados se dirigem aos
fieis verbalmente dando conselhos e consolando-os.

Pai Pernambuco aponta também varias cerimonias do Batuque que
nao sao realizadas no Candomblé: 1) Cerimonia do peixe — cerca de 4 dias
ap6s uma festa grande (matanca de peixe seguida de toque, em homenagem
a Orixd Funfun); 2) Mesa dos Prontos — nas festas grandes (mesa no chao
para os possuidores de todos os axés, com a comida predileta de todos os
orixds); 3) Balan¢a — para Xangd Aganji, quando tem matanga de animais
de quatro pés — roda dos prontos, de até 36 pessoas (quando eles sao em
nimero maior fazem duas rodas, uma para filhos de orixds do seco e outra
com os de orixds das dguas): de maos entrelacadas, fazendo movimentos
para dentro e para fora da roda até a chegada de orixd, quando a roda se
desfaz e os orixas ficam no centro enquanto a gira continua, integrando 0s
nao incorporados. A Balanga é feita com muita seriedade, pois qualquer
erro ou interrup¢io representa perigo para o chefe da casa e exige pedido
de perdao; 4) Despacho do Ecé (para o Bard) — poe-se no centro do salao
quartinhas de védrios orix4s e o Bard sai com elas para despachar no cruzeiro
mais préximo, carregando toda a negatividade; 5) Danga de Atéi— com Yansa
oferecendo bebida a Ogum, que duela com Xang6, até que o primeiro é
vencido pela bebida e ela parte com Xangd. Segundo Pai Pernambuco, esse
ritual representa supremacia da justica; 6) e Mesa de Ibejis — comandada
por Oxum e Xangd (no encerramento da obrigacio de quatro patas, antes
da mesa de adultos): gira realizada com criangas de até 12 anos, em torno
de mesa armada no chio, onde as comidas de orixds sao substituidas por
canja, frutas e doces variados.

Naquele primeiro texto aqui analisado — “A cultura religiosa negra do
Rio Grande do Sul” —, Pai Pernambuco descreve ainda uma respeitada casa
de Nagdo, de Bagé/RS, que trabalha no ritual Nagd e que apresenta grandes
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diferencas das outras casas de religido afro-brasileira daquele estado, com
excecdo de uma que se originou dela. E curioso que vérios tragos apontados
por ele naquelas casas sao também encontrados na ‘casa mde” do Nagd do
Maranhio: 1) ingresso de poucos e membros do culto escolhidos pelos
orixds; 2) entrada ritualistica dos médiuns no salio em fila indiana e dos
orixds a medida que sao puxadas as rezas; 3) e a possibilidade dos orixds
invocados dangarem até o final do toque, embora quase sempre se retirem
ao final de suas rezas, daf porque raramente se encontram na gira varios
orixds diferentes. Pai Pernambuco encerra seu primeiro texto comentado
aqui com um Oriki para Olorum, em portugués, apresentado como anexo,
que nao sabemos se ¢ tradicional nas casas de Batuque rio-grandenses, se
pertence a tradigao de sua casa de culto, ou se é também conhecido fora
do Rio Grande do Sul.

No segundo texto selecionado: “As religides africanas no Rio Grande
do Sul (Batuque)”, apresentado por ele em 2000, segundo informagio do
Prof. Ari Oro (2014, p. 102), Pai Pernambuco “faz um apanhado geral e um
retrospectivo dos cultos adotados no Rio Grande do Sul e de suas principais
figuras”, anuncia a chegada da nagao Ketu, com a recente importagio do
Candomblé, e critica a jungio de na¢oes em decorréncia de trocas ocorridas
ap6ds o desaparecimento dos fundadores dos terreiros mais antigos. Nesse
trabalho informa que o jeje jd foi predominante no Batuque e faz referéncia
a nomes de voduns encontrados em algumas rezas de terreiros de Batuque:
da familia de Kavioso — Badé (Aganju — jovem) e Bob6/Bogbo (Agod6 —velho);
de Sapatd (Xapanan jovem); e de Bard (corruptela de Legbara). Mas, nao faz
referéncia a importancia daquelas entidades no Zambor de Mina do Mara-
nhao e do Pard, onde a religido afro é também conhecida como batuque,
tal como no Rio Grande do Sul. Trata também ali, ao final do texto, sobre
a Umbanda Gatcha (que afirma ter sido trazida em 1926 do municipio de
Rio Grande), e d4 noticia da exportacio do Batuque do Rio Grande do Sul
para os paises de Mercosul, principalmente para a Argentina.

Pai Pernambuco registra ainda, em “As religi6es africanas no Rio Grande
do Sul (Batuque)”, a presenga no Rio Grande do Sul de um principe exilado
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do Benin — o Principe Custédio —, que cultuava voduns, mas, segundo ele,
nao iniciou pessoa alguma na religido (o que afirma que nao poderia fazer para
quem nio tinha titulo de nobreza, nio fosse africano ou filho de africanos
puros, e para um branco ou mesti¢o), embora apés o seu falecimento vérios
tenham se apresentado como seus filhos-de-santo, inclusive o ex-governador
Borges de Medeiros, que costumava frequentar a casa daquele principe
para fazer trabalhos para se manter no poder. Nesse particular diverge do
Pesquisar Norton Corréa, sobre quem faz alguma restri¢ao (1992, p. 54).
Pai Pernambuco aponta ainda naquele texto vérios temas que mereciam
maior atengdo de pesquisadores do Batuque como: a tradigao Cabinda, os
terreiros Nagd e outros. Finalizando aquele trabalho, fornece informacio
sobre a Umbanda Gatcha, tema nao abordado no primeiro texto aqui por
nés comentado.

Segundo Pai Pernambuco, os terreiros de Umbanda mais antigos do Rio
Grande do Sul foram abertos em 1926, no municipio de Rio Grande, por
Ortacilio Charao, e, em 1932, na capital, por Laudelino de Souza Gomes.
Segundo ele, os primeiros terreiros de Umbanda, além de perseguidos
pela policia, sob a acusacao de feitigaria, enfrentaram a oposi¢ao de africa-
nistas e kardecistas. O de Otacilio, denominado “Reino de Sao Jorge” era
comandado espiritualmente pelo Caboclo Vira Mundo e pelo Preto Velho
Girassol; utilizava em seus trabalhos de magia seiva de vegetais, flores, frutos,
perfumes; e realizava seus rituais em cachoeiras, pedreiras, rios, cruzeiros e
no mar, inclusive os dos aprontamentos dos médiuns. Naquele terreiro os
trabalhos de incorporagio eram realizados ao som de palmas e se fazia uso
de bebidas e defumagdes. J4 na casa mais antiga da capital, a de Laudelino,
denominada “Congregagao Espirita dos Franciscanos de Umbanda”, havia
um espaco para trabalhos de desobsessdo, descarrego e desmanchos.

O terceiro e o quarto trabalho de Pai Pernambuco que comentaremos a
seguir giram em torno da importincia do mercado na Africa e na religido dos
orixds no Rio Grande do Sul. Inicia o terceiro: “Da importincia dos mercados
para as religioes afro-brasileiras”, afirmando que na Africa o mercado nio é
apenas um local onde sao comercializados alimentos e os diversos produtos
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do trabalho da populagio, mas é um local de encontro da populacio em
determinados dias da semana, dai porque costuma ser construido no centro
da aldeia ou em local conveniente a convergéncia da populagio. Lembra
também que vdrias cidades africanas surgiram em locais onde j4 existia um
mercado ou feira ou aqueles foram organizados logo depois da construgao
de suas primeiras habita¢oes e que muitos sacerdotes de If4 faziam ali o seu
ponto, embora costumassem levar seus consulentes até o templo para consultar
o Ifd. No mercado os africanos costumam encontrar também animais para
sacrificio e materiais necessarios ao culto religioso, as vezes nao encontrados
na sua regio. Lembra ainda que o mercado africano é também conhecido
como uma das casas do Bard (Exu), o “dono do mercado”, dai porque os
visitantes costumam passar pelo mercado logo que chegam a uma cidade.
E que, por essa razao, os mercados nao podem ser facilmente abolidos com
a modernizagao das cidades e construgao de supermercados. Pernambuco
assinala que na entrada dos mercados africanos existe um assentamento
sumdrio onde sao depositados os tributos a Exu, “senhor dos limiares e
das passagens”, para que ele auxilie nas transagoes comerciais ali realizadas.

Falando sobre a reforma do Mercado Publico de Porto Alegre, realizada
em 1990, Pai Pernambuco comenta que a banca central do mercado antigo
foi removida, dando lugar a uma encruzilhada com o centro demarcado
por um mosaico, onde se encontraria o assentamento do Bard. Informa
que em suas reformas, o Mercado Publico de Porto Alegre perdeu algumas
caracteristicas religiosas africanas em nome da modernizagio, que ficaram
apenas na lembranga do tempo em que africanos enchiam seus corredores.
A venda de ervas, por exemplo, foi muito reduzida, restando principalmente
as resinas e esséncias para banhos ritualisticos.

Como explica o nosso sacerdote e pesquisador, no Rio Grande do
Sul, 0 mercado deve ser visitado por pesquisadores e iniciados na religiao
dos orixds. Nas primeiras visitas o aspirante é acompanhado por um dos
mais velhos, que conhece os elementos da nota recebida do sacerdote para
aquisicio e tem conhecimento da importincia de cada um deles. Depois o
aspirante volta vdrias vezes para adquirir ingredientes para “trabalhos” ou
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para ritos inicidticos e, ao termino de sua iniciagio é feito no Rio Grande do
Sul 0 “passeio” pelo mercado seguindo o mesmo itinerdrio dos primeiros. Pai
Pernambuco acrescenta que ali ndo é mais realizado o passeio pelo mercado
quando hd desencarne de praticante de culto afro, como ocorre na Africa.
E adianta que no passado as casas especializadas em artigos religiosos, as
floras, eram localizadas no mercado e seus proprietdrios eram pessoas ligadas
a religi:’io, 0 que ja nao mais existe.

O dltimo texto de Pai Pernambuco incluido na sele¢iao que estamos
comentando, intitulado “O nosso mercado publico e os orixds”, versa
especialmente sobre o mercado piblico de Porto Alegre e sobre a influéncia
africana no Rio Grande do Sul, apoiado em suas vivéncias e no depoimento
de pessoas idosas com quem que ele teve a oportunidade de conviver. Apesar
de retomar algumas ideias apresentadas no artigo anterior, nesse ltimo texto
Pai Pernambuco apresenta a cidade de Porto Alegre como marcada pela
presenca africana e repleta de espagos ocupados no passado por africanos
e seus descendentes, dificilmente imaginada por afro-brasileiros de outras
partes do Brasil. E, lamentando a inexisténcia de pesquisas sobre vrios
daqueles espagos, o autor “sonha” com um momento em que estudiosos
da cultura de matriz africana (“pesquisadores de escola”) se debrucem sobre
eles e ampliem o que se sabe a respeito deles e o conhecimento de sua
importincia para o Rio Grande do Sul.

Pai Pernambuco registra em “O nosso mercado publico e os orixds”, mais
do que nos trés textos comentados anteriormente, lembrangas de suas visitas
ao mercado publico de Porto Alegre, em diversas épocas, e a memoria de
pessoas mais velhas, com quem conviveu, sobre tempos mais afastados, quando
aquele mercado era movimentado principalmente por africanos e os babalaos
faziam ponto ali e eram contatados por pessoas que desejosas de consultar o Ifd
para a compreensao de seu destino e para a tomada de decisdes importantes
para as suas vidas. Nesse texto, rico em detalhes, Pai Pernambuco registra
informagdes que nao devem ser possuidas por muitos iniciados no culto dos
orixds do Rio Grande do Sul e que parecem também nao serem facilmente
localizados na literatura sobre a cultura negra daquele estado, embora aquele
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tltimo texto tenha sido citado em 2014, de forma elogiosa, na Revista P6s
de Ciéncias Sociais, da UFMA, pelo pesquisador Ari Oro.

Com efeito, tal como apresentado no artigo de Pai Pernambuco, o
Mercado Piablico de Porto Alegre parece arquitetado por africanos, e sua
arquitetura parece embasada pela religido dos orixds o que, apesar das perdas
acarretadas em cada uma de suas reformas, permanece visivel aos iniciados.
Segundo ele, o prédio se compée de um quadrado cortado por uma cruz,
com uma banca ao centro, regida pela falange de Ogum, orixd da demanda
e da agricultura, que detém também o poder da faca, e cada uma de suas
quatro vias internas tem sua significagio e uma entidade que preside.

O texto sobre 0 Mercado Publico de Porto Alegre traz também infor-
magio sobre as atividades realizadas ali no passado por africanos e como
eles sao lembrados pelo povo do Batuque. Segundo ele, em seus corredores
eram encontradas sentadas vdrias negras-mina vestidas de chita, com pano
a cabega, fumando muito cigarros, cachimbos e charutos e exibindo no
colo variados patuds, que eram vendidos por elas e cuja venda garantia a
sua subsisténcia. Essas pretas-mina sdo descritas por ele como:

Magras, quase secas, canelas finas, faces inescrutdveis e cobertas de rugas,
elas se constitufam em algo que jamais poderd ser revivido. E era patente o
cuidado dos que a eles se dirigiam em jamais as melindrar, tdo forte era a
fama de feiticeiras que desfrutavam.

Pai Pernambuco cita em seguida um caso envolvendo um irreverente
frequentador do mercado e uma negra velha que lhe pedira um cigarro e fora
por ele objeto de zombaria e que, ameagado por ela foi atropelado e morto logo
em seguida. Uma versio desse caso foi também apresentada pelo pesquisador
Norton Corréa (1992, p. 52), em sua dissertagao de mestrado em Antropologia,
defendida em 1989 e publicada em 1992. Segundo Pai Pernambuco, enquanto
as negras-mina permaneciam sentadas nos corredores, os homens circulavam
pelo mercado com suas camisas de fisica, calgas de riscado presas por suspensorio,
chinelos de couro e com suas cabegas cobertas por amoletes (espécie de toucas
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usadas para protegio), e sé paravam quando abordados por outro frequentador,
as vezes em busca de orientagio e nio raro encaminhado por eles aos especialistas
em jogo de cawris (buzios). Os mina eram tidos como conhecedores da magia,
dai a frase tantas vezes repetida pelos mais novos: “No tempo dos mina eles, sé
com uma pomba, faziam chover; hoje, nem com um pombal nds o conseguimos”.

Encerrando nossos comentrios sobre quatro textos de Adalberto Pernambuco
Nogueira gostaria de ressaltar que, apesar de ter uma visio critica sobre as pesquisas
cientificas e de divergir de algumas informacoes e interpretagdes apresentadas
por pesquisadores “de escola”, Pai Pernambuco reconhece a contribuigio que ela
pode trazer para o conhecimento da origem e trajetdria da religiao dos orixas no
Rio Grande do Sul e contribuir para o preenchimento de lacunas existentes na
visao baseada na oralidade e para o registro para as novas geraces da meméria
dos antigos em vias de desaparecimento e deterioragao.
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ANIMISM” REVISITED: PERSONHOOD, ENVIRONMENT,
AND RELATIONAL EPISTEMOLOGY

Nurit Bird-David®

Resumo: O animismo se projeta na literatura como uma religiao simples e uma
epistemologia falha, em grande medida porque até hoje foi visto a partir pers-
pectivas modernistas. Neste artigo, teorias da antropologia, das cldssicas as mais
contemporineas, sao criticadas. A partir do caso etnografico de um povo cagador-
coletor, explora-se como funcionam as ideias animistas no contexto das préticas
sociais, com atengao as construgdes locais de pessoa relacional e suas relagées com
as percepgoes ecolégicas do meio ambiente. Oferece-se uma reformulagao do
animismo enquanto uma epistemologia relacional.

Palavras-chave: Animismo; Pessoa relacional; Epistemologia.

Abstract: “Animism” is projected in the literature as simple religion and a failed
epistemology, to a large extent because it has hitherto been viewed from modernist
perspectives. In this paper previous theories, from classical to recent, are critiqued.
An ethnographic example of a hunter-gatherer people is given to explore how
animistic ideas operate within the context of social practices, with attention to local
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constructions of a relational personhood and to its relationship with ecological
perceptions of the environment. A reformulation of their animism as a relational
apistemology is offered.

Keywords: Animism; Relational personhood; Epistemology.

“Onde quer que haja Nayaka, hd também devaru,

])Ouné’ os Nél)lélkél que‘rem l'é—/OS 4 SEW!PVE que os encontra’

Karriyen, um Nayaka de Nilgiri-Wynaad

O conceito de animismo, que E. B. Tylor desenvolveu em sua obra prima
de 1871, Cultura Primitiva, ¢ um dos primeiros conceitos da antropologia, se
nio o primeiro. A genealogia intelectual dos debates centrais a respeito liga-se
a esse marco. Os manuais de antropologia continuam introduzindo o conceito
como uma nogao bésica, para citar um caso, nos seguintes termos “a crenga de
que dentro dos corpos comuns, visiveis e tangiveis, hd um ser normalmente
invisivel, intangivel: a alma... cada cultura [tem] seus préprios seres animistas
distintivos e sua prépria elaboragio especifica do conceito de alma” (Harris 1983,
p. 186). Por exemplo, as coletineas diddticas de antropologia apresentam esse
conjunto de ideias como “crengas religiosas que envolvem a atribui¢ao da vida ou
divindade a fen6menos naturais como as drvores, os trovoes ou os corpos celestes “
(Hunter; Whitten, 1976, p. 12). A nogio é empregada amplamente na linguagem
geral da etnologia (por exemplo, Sahlins, 1972, p. 166-180, Gudeman, 1986,
p. 44, Descola, 1996, p. 88) e tem se tornado importante também em outras
disciplinas académicas, especialmente nos estudos da religido (e a questao das
crengas em seres espirituais), e na psicologia do desenvolvimento (referindo-se
a tendéncia das criangas a considerarem coisas como vivas e conscientes). Além
do mais, a palavra passou a ocupar uma parte do vocabuldrio euroamericano
geral sendo utilizada nas conversas cotidianas e nos meios de comunica¢o de
massa. O termo animismo aparece em muitos diciondrios, incluindo os populares

4O livro levou Tylor 2 nomeagio como Reader in Anthropology na Universidade de Oxford,
a primeira posi¢io desse tipo no mundo académico (Preus 1987, p. 131).
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Compact School & Office Edition of Webster's New World Dictionary (1989), que,
especificamente, o define como a “crenca de que toda vida é produzida por uma
forca espiritual, ou que todos os fendmenos naturais tém almas”. Encontra-se,
ainda, em coletineas de grande difusao, tais como o Dictionary of social Sciences
(1965), que resume assim “a crenga na existéncia de uma entidade destacdvel
da alma, potencialmente distinta e & parte de qualquer incorporagao concreta
em um individuo vivo ou em um organismo material”. O termo estd presente
em diciondrios de ocultismo: a Encyclopedia of ghosts and spirits (1992), por
exemplo, o define como “o sistema de crengas sobre as almas e os espiritos que
se encontram tipicamente nas sociedades tribais’; e o Dictionary of Mysticism and
the occult (1985) como “a crenga comum entre muitas sociedades pré-literdrias
de que as drvores, as montanhas, os rios e outras formagoes naturais possuem
um poder de animagao ou espirito”.

Surpreendentemente, o conceito tyloriano de mais de um século
aparece em todas essas fontes diversas — populares e académicas, gerais e
especificas — pouco ou nada revisado. O animismo, uma representagao do
século XIX de uma prdtica etnograficamente rastredvel, particularmente
destacada entre povos indigenas, mas que de nenhuma maneira se limita
a eles, ¢ representado, em todos os casos, como um “objeto” que estd no
mundo. A sobrevivéncia da representagao tyloriana ¢ enigmdtica, porque
sua légica subjacente é hoje questiondvel. Tylor ndo era um positivista
tao rigido, quanto comumente ¢ retratado (ver Ingold, 1986, p. 94-96;
Leopold, 1980). Entretanto, ele desenvolveu essa representacio dentro de
uma dicotomia positivista espiritualismo/materialismo, tipica do século XIX,
em oposigdo direta A ciéncia materialista, na crenga (e como parte de um
esfor¢o em provi-la) que s6 a ciéncia produz conhecimento verdadeiro do
mundo. Ademais, as implicagbes morais dessa representagao sio inaceitd-
veis nos dias de hoje. Tylor postulava que os “animistas” compreendiam o
mundo de modo infantil e erréneo, e, sob a influéncia do evolucionismo do
século XIX, os entendia como cognitivamente subdesenvolvidos. Contudo,
o conceito ainda persiste.
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De igual modo surpreendente, o referente etnogréfico — as prdticas
culturais investigdveis que Tylor denotou com o significante/significado do
“animismo” — permaneceu um quebra-cabega’ apesar do grande interesse que
o tema tem atraido. Os etndgrafos continuam trazendo  tona novos materiais,
mais ricos do que os que Tylor havia desenvolvido (ou poderia haver imaginado
possivel), dentro de categorias semelhantes s tylorianas, tais como “religiao”,
“espiritos” e “seres sobrenaturais” (por exemplo, Endicott, 1979; Howell, 1984;
Morris, 1981; Bird-David, 1990; Gardner, 1991; Feit, 1994; Povinelli, 1993;
Riches, 1994). Ao mesmo tempo, eles geralmente tém evitado a questdo do
animismo e até mesmo o proprio termo, deixando de lado a necessidade de
por em revista essa nogao prevalente, a luz de etnografias novas e mais ricas®.
A consequéncia é a produgao de um duplo circulo vicioso. Quanto mais
se usa o termo em seu sentido antigo, o tyloriano, sem o beneficio da revisao
critica, mais a perspectiva historicamente situada de Tylor é tomada como
“real”, como o fen6meno que apenas glosa, como um “signo que representa a si
mesmo~ (Wagner, 1981). Por sua vez, o éxito da antropologia na universalizagao
do uso do termo, em si, refor¢a as imagens depreciativas de povos indigenas,
cuja tradugio apropriada desses grupos é uma de suas tarefas principais.
Este artigo intenta uma solugao que se assenta em uma sintese das teorias
sobre o meio ambiente contemporineas (insistindo que meio ambiente nao
consiste, necessariamente, na dicotomia de um mundo fisico e humano) e em
uma concepeao de pessoa (afirmando que a pessoa nio se traduz, de modo
imprescindivel, na concep¢io dualista corpo e espirito). Essas concepcoes
dualistas sao construtos histéricos de uma cultura especifica que, na falta
de um termo melhor, serd referida, daqui em diante, com a circunvolug¢io

> Trata-se de “um dos mais antigos quebra-cabegas antropoldgicos”, para citar Descola
(1996, p. 82).

¢ Uma excegio aproximada é a revisio da nogio feita por Hallowell (1960); uma excegio
liminar é a recente revisdo realizada por Guthrie (1993); e Descola (1992, 1996) contrasta
os “sistemas totémicos” e os “sistemas animicos”, mas nio aborda de modo aprofundado

0 animismo como tal.
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“modernista” (“modernista’ nao denota aquilo pensado como oposto ao
“primitivo”, nem o equivalente “cientifico”, senio, tao somente, as ideias e
praticas que dominaram a paisagem cultural euro-americana do século XVII
a0 século XX. Além do mais, os “conceitos modernistas de pessoa” serao
utilizados como uma objetificagao do que, comumente, ¢ s6 um fragmento
de uma identidade compésita, isto é, uma parte de sua consciéncia, ao passo
que os conceitos locais de pessoa serdo utilizados como uma objetificagio
das identidades indigenas complexas de hoje e, de modo parcial, de partes
das identidades ocidentais, também). O argumento se desenvolverd em trés
secoes subsequentes e chegard a sua dupla conclusao: uma nova visao para o
conceito de animismo e para os préprios fendmenos indigenas. Colocar-se-4
uma pluralidade de epistemologias ressignificando o chamado animismo
primitivo como uma epistemologia relacional. A perspectiva a ser empre-
gada nao se apresenta como mais vdlida que qualquer outra, e sim como
aquela, agora, necessdria nos estudos dos fendmenos complexos que Tylor
denotou como “animismo”.

A primeira parte oferece uma perspectiva critica sobre a “conversacio
textual” (de acordo com a expressao de Gudeman; Rivera, 1990) relevante
para o animismo até hoje, destacando as teorias de Tylor (1958), Durkheim
(1960, 1915), Lévi-Strauss (1962, 1966) e Guthrie (1993). O cerne do
argumento ¢ o de que as ideias positivistas sobre os significados de “natureza”,

“vida” e “pessoa” direcionaram, de maneira confusa, as tentativas anteriores

de entender os conceitos locais. Os tedricos cldssicos (argumenta-se) atri-
buiram suas préprias ideias modernistas de pessoa aos “povos primitivos”,
enquanto afirmavam que os “povos primitivos” conferiam sua ideia de
pessoa as outras coisas. Isto levou os tedricos a prejulgarem a atribuicio de
“pessoa” a objetos naturais como algo empiricamente infundado e, conse-
quentemente, a dirigirem o esforgo analitico para explicar o motivo pelo
qual determinados povos assim o fazem, como também “por que” e “como”
(contra todas as aparéncias) suas “crengas’ nio constitufam parte de seu
conhecimento pratico, sendo, na melhor das hipéteses, uma parte de suas
representagoes simbdlicas, ou uma conjectura equivocada.

Desares po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 19, N. 3§, P. 93-173, JAN./JUL. 2019



100 Nurit Bird-David

A segunda parte do artigo oferece uma andlise etnografica do fendmeno
que Tylor denominou de “animismo”, em grande parte derivada de meu
trabalho com os cagadores-coletores Nayaka, no sul da India”. Um caso é
desenvolvido por meio do material etnogréfico, partindo do notdvel artigo
de Halowell (1960), Ojibwa ontology, behavior and world view, e eludindo
as dicotomias modernistas “espirito/corpo” e “natural/sobrenatural”, que,
geralmente, se apresentam em outras descri¢oes etnogréficas a respeito de
temas como “espiritos”, “sobrenatureza” e “religiao”. Os devaru (super pessoas)
dos Nayaka sio abordados como um conceito e um fendmeno, compostos
e complexos, de uma maneira tripla. Em primeiro lugar, utilizando a nogao
de Strathern (1988) de “dividuo” (uma pessoa constituida de relagoes) e a de
Marriot (1976) de “dividual” (uma pessoa constituida de particulas transfe-
riveis que formam sua substincia), eu argumento que os devaru sio pessoas
dividuais. Eles sao constituidos de relagdes compartilhadas reproduzidas pelos
Nayaka com elementos de seu meio ambiente. Os devaru sio objetificagdes
dessas relagoes e as tornam conhecidas. Em segundo lugar, tomando como
base Gibson (1979) e Ingold (1992), postulo que, em outro sentido, os devaru
s20 uma parte constitutiva do meio ambiente nayaka, nascidos das affordances®
(das “identificagoes”, dos “reconhecimentos”) de eventos no mundo. A atencio
dos Nayaka ¢é voltada para perceber ecologicamente mudangas mutuamente
responsivas nas coisas no mundo e, de modo concomitante, em si mesmas.
Essas relacionalidades sdo os devaru no mundo, colocadas pelos Nayaka como

7O trabalho de campo foi conduzido em 1978-79 e foi seguido por uma outra visita
em 1989. A pesquisa foi apoiada pela Smutz Visiting Fellowship, uma bolsa da Anthony
Wilkin, outra da HM Chadwick, e pelos fundos da Fundagao de Jerusalém para Estudos
Antropoldgicos e o Instituto Horovitz para Pesquisa de Paises em Desenvolvimento. Para
um pano de fundo etnogrifico, ver Bird-David (1989, 1996).

[N.T] Termo sem tradugio atual para o portugués e, via de regra, mantido no original nas
traducbes académicas. Grosso modo, pode ser traduzido como “reconhecimento”, “identi-
ficagio”; e, na teoria de Gibson (1979) da qual Nurit Bird-David retira o conceito, denota
a qualidade de algo no ambiente que possibilita uma pessoa reconhecer, ou identificar, suas
caracteristicas, sempre em devir, de modo experiencial ou, digamos, fenomenolégico.
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modo de atuar no (ao invés de pensar sobre o) mundo. Por tltimo, eu sustento
que as performances de devaru — nas quais sujeitos em transe “dao vida” a
personagens devaru, com os quais os participantes socializam (conversando,
brincando, discutindo, cantando, partilhando ou simplesmente demandando
partilha, e pedindo conselho e ajuda) — sdo experiéncias sociais que estao
aninhadas dentro da prética socioeconémica (nao sao dissociadas dela). Essas
praticas sao fundamentais tanto para “educar a atengio” em relagio aos devaru
no mundo, quanto para a reprodugdo dos devaru como pessoas dividuais.

A terceira parte do artigo teoriza o0 animismo como animismos, argu-
mentando que o animismo cagador-coletor constitui uma epistemologia
relacional (ndo uma falha epistemoldgica). Essa epistemologia trata de
conhecer o mundo centrando-se, primordialmente, na relacionalidade, de um
ponto de vista relacionado, dentro dos horizontes cambiantes do observador
implicado. O conhecimento cresce da relacionalidade e é a habilidade do
conhecedor em manté-la com o conhecido. Essa epistemologia é considerada
pelos Nayaka (e provavelmente por outros povos que chamamos de cagadores-
coletores) como autoridade perante outras formas de conhecer o mundo.
Ela funciona em outros contextos (incluindo o ocidental) com, contra e,
as vezes, apesar de outras autoridades epistemoldgicas locais. Diversos tais
como os conceitos de pessoa e as praxis ambientais, os animismos nao se
engendram por confusdo, nem por conjecturas errdneas, senio, antes, pelo
emprego de destrezas cognitivas calcadas na socialidade humana.

ANIMISMO NO ESPELHO MODERNISTA

Edward Burnett Tylor (1831-1917), o pai fundador da antropologia,
tomou sua nogao de animismo do alquimista Stahl, do século XVII, que,
por sua vez, recuperou o termo da teoria cléssica (Tylor 1958, 1871). Com
base em relatos de terceiros a respeito dos povos “primitivos” (para usar
o termo do periodo), Tylor observou que muitos deles atribuiam vida e
personalidade aos animais, vegetais e minerais. Ele desenvolveu uma teoria
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a respeito desse fendmeno, em uma série de artigos escritos entre 0s anos
de 1866 e 1870, que culminou no Cultura Primitiva. Tylor ofereceu uma
perspectiva situada, circunscrita pelas etnografia e teoria do periodo, e que
deveria ser estudada em seu contexto.

A medida que desenvolvia sua teoria do animismo, Tylor se interessou
pelo movimento espiritualista moderno, em voga naquele tempo. Inclusive foi
a Londres, de Somerset, durante um més para pesquisar as seitas espiritualistas
(Stocking, 1971). Em 1869, argumentou que “o espiritualismo moderno é
uma sobrevivéncia e um renascimento do pensamento selvagem” (Tylor, 1869
apud Stocking, 1971, p. 90). Esse argumento provavelmente influenciou
sua visao do “pensamento selvagem”, que havia adquirido somente através
de leituras. Em um revés singular, construiu a origem do “pensamento
selvagem”, mas a partir de seu conhecimento de primeira mao, a partir do
que supos ser seu equivalente — o espiritualismo moderno europeu. Inclusive
considerou usar o termo “espiritualismo” ao invés de “animismo”, mas se
op6s aquele ao concluir que o termo havia se “convertido na designagao
de uma seita moderna particular” (Tylor, 1958, 1871). Sob a provavel
influéncia de seu conhecimento do “espiritualismo moderno”, Tylor inferiu
que, na visdo do selvagem, cada homem tinha, além de seu corpo, uma

“alma fantasma”, uma “imagem humana ténue e nio substancial”, a “causa
da vida ou do pensamento no individuo que ela anima”, capaz de “deixar o
corpo” e “seguir existindo e aparecer aos homens depois da morte daquele
corpo” (Tylor, 1869 apud Stocking, 1971, p. 192). Sendo “um racionalista
cientifico convicto”, Tylor sugeriu que essa visao era uma ilusao, da mesma
maneira que considerava os cultos espirituais, de seu tempo, uma ilusio.

O trabalho de Tylor, provavelmente, também foi influenciado por
observacoes dos comportamentos das criangas (ver Stocking, 1971, p. 90).
Ele sustentou que os “selvagens” estavam duplamente equivocados, crendo
em suas proprias “almas fantasmas”, como as criangas que atribuiam o
mesmo as coisas que as rodeiam. Durkheim (1915, p. 53) claramente coloca
a questao da seguinte maneira:
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Para Tylor, essa extensdo do animismo deveu-se 3 mentalidade particular
do primitivo, que, como uma crianga, nio pode distinguir o animado e o
inanimado. Posto que os primeiros seres a partir dos quais a crianga comeca
a ter uma ideia sao os homens, isto ¢, ela mesma e aqueles que a rodeiam, é
sobre este modelo de natureza humana que ela tende a pensar em tudol...].
Dado que o primitivo pensa como uma crianga, por conseguinte, também
estd disposto a dotar a todas as coisas, incluso as inanimadas, uma natureza

andloga  sua.

A visdo de Tylor se conformava com a identificagdo, corrente na época,
dos povos antigos com o estado infantil da sociedade (cujos membros
animam!) e com a identificagio dos “primitivos” contemporineos com os
povos antigos, logo, também com o estado infantil. Entretanto, enquanto
argumenta que, a0 pensar como uma crianga, o primitivo “dota todas as
coisas, inclusive as inanimadas, com uma natureza andloga a sua”, Tylor
projeta, dentro da visao primitiva, a compreensao espiritualista-modernista
europeia de “sua prépria natureza”, e ndo a compreensio do primitivo ou
a da crianga de “sua prépria natureza”.

Neste periodo, a questao central do debate intelectual euroamericano
era como a religido havia evoluido e como devia relacionar-se com a ciéncia.
Esta pergunta evolucionista envolveu e interessou Tylor, a ponto de ele
sugerir que a religido moderna havia evoluido em estdgios a partir de crencas
animistas. Os povos primitivos haviam tratado de explicar o mundo a si
mesmos e estas crengas haviam “sobrevivido” no presente e (re)aparecido
universalmente entre as criangas e os povos primitivos, assim como em certos
cultos modernos. Na visao de Tylor, como disse um de seus comentadores,
“era como se 0 homem primitivo, numa tentativa de criar ciéncia, houvesse
criado acidentalmente a religido, e a humanidade havia passado o resto do
tempo evolutivo tratando de retificar o erro” (Stocking 1987, p. 192).

Na perspectiva de Tylor, 0 animismo e a ciéncia (em uma “competigio
de longa dura¢ao”, Tylor, 1886 apud Stocking, 1987, p. 192) eram funda-
mentalmente antitéticos. Portanto, as crencas animicas apresentavam ideias
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“erroneas” segundo Tylor, que, por sua vez, solucionou o caso explicando, em
termos evolutivos (como era o costume da época), como o primitivo chegou
a ter esse sentido espiritualista de sua “prépria natureza”. Tylor sugeriu que
os sonhos, com parentes mortos € com os proprios primitivos em lugares
distantes, levaram-nos a formar essa ideia de pessoa. A tese projetou o primi-
tivo como um ser delirante e que percebe o mundo tal qual uma crianca.

A teoria de Tylor teve uma influéncia profunda e duradoura na teoria
antropol(’)gica. Foi crucial em seu tempo, assim como para as teorias poste-
riores desenvolvidas em relagées dialéticas com ela, que, por sua vez, se
converteram em teorias influentes, em relacoes dialéticas, com as quais
se formularam teorias adicionais. Eu quero assinalar, para o meu estudo,
uma tendéncia tedrica critica que persiste, por meio de vérios exemplos
(selecionados pela diversidade temporal, ndo necessariamente centrados
em pesquisas de campo) das teorias cldssicas as recentes. Meus argumentos
avangam, cronologicamente, a partir do trabalho de Emile Durkheim sobre
a religido (1960, 1915), passando pela obra de Claude Lévi-Strauss a respeito
do totemismo e do “pensamento selvagem” (1962, 1966) e chegando a um
trabalho recente, sobre o antropomorfismo, de Stewart Guthrie (1993).

Durkheim salvou o primitivo da imagem tyloriana de um ser humano
delirante, mas ao fazé-lo emaranhou-se, ainda mais, no(s) modelo(s) moder-
nista(s). Em um artigo intitulado, de maneira significativa, “O dualismo
da natureza humana e suas condi¢oes sociais” (1960), argumentou que o
modelo primitivo de pessoa nio ¢ um “conceito mitoldgico vago que carece
de fundamentos na realidade” (Tylor, 1960, p. 329) — “em todas as épocas”,
o homem havia tido um modelo dualista, originado em uma experiéncia
social basica e universal, i.e., o sentido simultineo das sensagoes corporais e
do fato de ser parte da sociedade. O modelo primitivo de pessoa, em seu juizo,
era um caso especifico deste modelo universal (modernista). Ele argumentou
que o primitivo torna tangivel, para si mesmo, a sociedade que ¢é abstrata,
por meio de um totem e, portanto, vé a sua prépria pessoa como dualista,
i.e., como constituida por um corpo e partes totémicas (e ndo como corpo/
mente, presente na concepgao de pessoa modernista). Durkheim restaurou
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a credibilidade no modelo da pessoa primitiva, mas continuou sendo critico,
junto com Tylor, 4 atribui¢ao de animagio a entidades outras que nao seres
humanos. Ele continuou entendendo esta atribuigao (outra vez com Tylor)
tal como a operagao mental erronea e infantil.

Durkheim também transferiu seu préprio sentido de parentesco moder-
nista (biolégico) em argumentos que sugeriam que os “povos primitivos”
consideravam parentes e amigos algumas entidades que eram na verdade
animadas por eles mesmos. Baseando-se em fontes etnograficas mais ricas
que as disponiveis para Tylor, ele assinalou que “os primitivos” acreditavam
que os vinculos entre eles e estas entidades naturais eram “como os que unem
os membros de uma familia” (Tylor, 1915, p. 139): lagos de amizade, inter-
dependéncia e caracteristicas e acasos partilhados’ (Tylor, 1915, p. 158-160).
Para explicar isto, argumentou que os “primitivos” confundiam a unidade
espiritual da forga totémica, que “realmente” existia, com a unidade corporal
carnal [flesh], que nio existia. O préprio Durkheim, obviamente, confundiu
o parentesco dos “primitivos”, com a sua construgao na concepgao moder-
nista, enquanto material biolégico compartilhado (carne, sangue, DNA ou
qualquer outra conexio bioldgica descoberta pelos cientistas [Schneider,
1968, 1984]).

Claude Lévi-Strauss se referiu a categoria antropolégica “totemismo”,
que abarca aspectos do fendmeno que Tylor denominou “animismo”. Sua
obra propds a primeira explicacio moderna que aceitava e valorizava o
conhecimento indigena do mundo. Nio obstante, a explica¢do se baseava em
dissociar esse conhecimento das nocoes totémicas, reduzindo estas tltimas a
representacoes simbolicas. Lévi-Strauss ndo questionou a autoridade da visao
objetivista ocidental da realidade, que aceita a priori o dualismo natureza
/ sociedade. Para positivar os primitivos durkheimianos, argumentou que
os povos indigenas também percebiam o mundo desta maneira. A saber,

? Durkheim distinguiu entre entidades naturais ou “totens individuais”, considerados
amigos e parentes, ¢ “grupos totémicos”, as representacoes artificiais de entidades naturais,
adoradas em rituais.
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percebiam a descontinuidade entre a natureza e a sociedade e viam a natureza
mesma como um mundo de objetos discretos; desse modo, eles utilizavam a
natureza como “algo bom para pensar” as divisées encontradas na sociedade.
Eles tragavam analogias entre as coisas na natureza e os grupos na sociedade
(Lévi-Strauss, 1962). Eles se preocupavam com as mesmas representagoes das
coisas no mundo, tal como os ocidentais, mas seu “pensamento totémico”
mesclou imaginariamente essas representagdes com relatos miticos, como o
bricoleur, ao passo que o nosso “pensamento cientifico” se classificou logica-
mente, tal qual o engenheiro (Lévi-Strauss, 1966). As concepgdes indigenas
sobre as relagdes de parentesco com entidades naturais, sustentou Lévi-Strauss,
evidenciavam a natureza analdgica e totémica de seu pensamento, que nao é
nem uma epistemologia erronea, nem uma alternativa adequada a nossa. Ele
criticou a teoria anterior que alocava os povos indigenas no lado “natureza”
da divisao dualista natureza/cultura. Entretanto, enquanto ele os alocava
corretamente no lado “cultura”, colocava também a divisao dualista natureza/
cultura modernista dentro do “pensamento selvagem” (Lévi-Strauss, 1966).
Lévi-Strauss nao explicou 0 animismo, mas explicou isto. Os animistas,
pela sua teoria, nao percebiam o mundo natural de maneira distinta da de
outros povos.

Uma tentativa recente de encontrar uma solugio ao problema centendrio,
a saber, por qual motivo outros povos animam o que nds consideramos
objetos inanimados, ¢ a de Stewart Guthrie (1993), que define os atos de
animar coisas com estas palavras: “ao escanear o mundo pelo que mais nos
afeta — seres vivos e, especialmente, humanos — encontramos muitos casos
aparentes. Alguns deles se revelam ilusérios. Quando assim procedemos,
estamos animando (atribuindo vida ao nao vivo) ou antropomorfogizando
(atribuindo caracteristicas humanas ao nao homem) ” (Guthrie, 1993, p. 62).
A expressao “atribuir vida ao nao vivo” relega, em um s6 golpe, as crengas
animistas a categoria de “erro”, retrocedendo a um patamar aquém dos
avancos realizados por Lévi-Strauss. Guthrie considera os significados
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modernistas, para nogoes tais como “vida”, “nio vivo” e “humano”, como
naturalmente dados™.

Guthrie reduz o que Tylor ofereceu como categoria cultural universal
(Preus, 1987) a uma categoria bioldgica universal. Ele vé o pensamento
animista como uma “estratégia perceptiva’ natural para a sobrevivéncia de

qualquer animal (Guthrie, 1993, p. 38-61):

Nao é raro que duvidemos se algo estd vivo. Quando estamos em dividas, a melhor
estratégia é assumir que estd vivo [...] colocando em risco a sobre interpretagio
apostando na possibilidade mais significatival...] porquanto se estamos equivocados
perdemos pouco e se temos razao ganhamos muitol...]. O animismo, portanto,
resulta de uma forma simples de teoria dos jogos empregada aos animais que
variam, pelo menos, de sapos a pessoas]...]. E um resultado inevitével da incerteza
perceptiva normal e de uma boa estratégia de percepgaol...]. O erro encarnado
no animismo — um erro que s6 podemos descobrir apds o fato — é o preco a se
pagar dada a nossa necessidade de conhecer os organismos vivos. E um custo
ocasionalmente incorrido a qualquer animal que percebe.

Esta explicagdo cognitiva evolucionista do animismo parece engenhosa-
mente simples. Assumindo, com Tylor, que as interpretagdes animistas s2o
erroneas, Guthrie sustenta que a realizagdo de interpretagbes animista em
si é parte de uma “boa estratégia perceptiva’. As interpretagoes animistas
s40 erros “razodveis” que “s6 podemos descobrir apés o fato”.

Contudo, a tese de Guthrie ¢é fraca em seus préprios termos''. Preci-
pitamo-nos em assertivas animistas quando estamos na zona da incerteza,

10 Guthrie discute perceptivamente as fronteiras “vida” / “nio-vida” e “humano” / “animal”,
pois sio diversamente construidas em cada cultura (por exemplo, Guthrie, 1993, p. 86-113),
mas faz essa observagio de acordo com o seu argumento de que ¢ dificil diferenciar entre

essas entidades.

' Guthrie se concentra no que ele chama de “ocidente” porque o “animismo ¢ geralmente

atribuido a sociedades simples”. Seus exemplos, tomados fora de contexto, variam desde a
arte das cavernas francesa e espanhola até 3s filosofias gregas, romanas e medievais, assim

como as artes para a ciéncia moderna, as ciéncias sociais, a literatura e a propaganda,
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porém utilizamos tais expressoes, mais e mais consistentemente, quando nos
ocupamos, de modo regular e direto, com coisas das quais nao duvidamos: as
plantas que cultivamos, os carros que amamos, os computadores que usamos (o
préprio Guthrie menciona estes exemplos). Mesmos os et6logos profissionais,
treinados a considerar seus animais de estudo como objetos, os consideram
como pessoas quanto mais interagem com eles (ver Kennedy, 1992, p. 27).
Em qualquer caso, a teoria nao resolve o enigma cléssico da persisténcia de
crencas animistas entre os chamados povos primitivos. No melhor dos casos,
a questdo segue sendo a razdo pela qual (se os povos reconhecem retrospecti-
vamente suas interpretagdes animistas como erros) eles respaldam e elaboram
culturalmente estes “erros”. No pior dos casos, a teoria rebaixa a capacidade
cognitiva indigena, jd que eles sequer sabem o que os sapos podem fazer, isto
¢, “apés o fato” sao incapazes de reconhecer seus “erros”. Neste caso, a teoria
até regride dos avancos feitos por Tylor.

OS SENTIDOS LOCAIS DE DEVARU

Os conceitos de pessoa e a percepgao ecolédgica sao duas dreas fecundas
para reavaliarmos nossas teorias a respeito das prdticas e crengas animistas.
A etnografia de Irving Hallowell sobre os Ojibwa (fruto de um trabalho de
campo conduzido na drea do Lago Winnipeg no norte do Canadd durante a
década de 1930) e, em especial, o seu artigo Ojibwa ontology, behavior, and
world view (1960) sao pontos de partida provocativos para a nossa reavaliagao
de teorias do animismo. Hallowell observou que o sentido ojibwa de pessoa

— o qual eles atribuem a algumas entidades naturais, animais, ventos, pedras,
etc. — é fundamentalmente diferente do sentido modernista. Este tltimo
considera essencial a divisao axiomdtica entre “humano” e “nao-humano”,
sendo “pessoa” uma subcategoria de “humano”. Os Ojibwa concebem

a “vida cotidiana” nos Estados Unidos de hoje. Suas escassas referéncias a “sociedades
simples” nio se baseiam em um quadro etnografico mais rico e recente, e sim em fontes
secunddrias datadas, como Thompson (1955) e Ehnmark (1939).
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a pessoa como sendo uma categoria abrangente, dentro da qual “pessoa
humana”, “pessoa animal”, “pessoa vento”, etc., sao subcategorias. Fazendo
eco ao relato de Evans-Pritchard (1937) sobre a magia azande, Hallowell
argumenta, além disso, que, ao contrdrio da sabedoria recebida e na auséncia
de dogma objetivista, a prépria experiéncia nio exclui as ideias animistas
ojibwa. Ao contrério, ele argumenta (um ponto reiterado por etnélogos
posteriores [ver Scott, 1989; Feit, 1994]), a experiéncia é consistente com
sua leitura das coisas, dado um dogma animista.

A contribui¢io de Hallowell é, primeiro, liberar o estudo de crengas
e prdticas animistas dos conceitos de pessoa modernistas e, segundo, da
pressuposi¢ao de que aquelas nogdes e priticas sio erroneas. Entretanto,
faz-se necessdrio ir além disto. Ele afirma que o sentido ojibwa de pessoa
¢ diferente, sem explorar de modo suficiente o seu sentido, talvez porque,
embora o conceito remonte 4 obra de Marcel Mauss de 19382, antes da
década de 1960 as pesquisas sobre a nogao de “pessoa”, como uma categoria
transcultural, raramente existiam. Ele sustenta que o engajamento ojibwa
no mundo ndo recusa seus pontos de vistas animistas, porém nao explica
como tais crengas se engendram e se perpetuam. Eu seguirei as veredas por
Hallowell reabertas, usando dados etnogréficos extraidos, em grande medida,
do meu trabalho com os Nayaka, uma comunidade de cagadores e coletores
do bosque de Gir Valley na regido de Nilgiri, ao sul da India'®. Meu objetivo
serd entender os sentidos daquilo que eles chamam de devaru, um conceito
que nio é somente uma palavra nativa que requer traducio linguistica, e sim
também um conceito enigmdtico para o pensamento positivista. Nem os
“espiritos” (que derivam do dualismo espirito/corpo do conceito de pessoa
modernista), nem os “seres sobrenaturais” (que refletem a ideia ocidental

'2O trabalho de Mauss foi traduzido pela primeira vez para o inglés somente em 1979
(e ver 1985). Para alguns trabalhos recentes sobre a “nocio de pessoa”, ver Morris

(1994), Carrithers, Collins e Lukes (1985), e Shweder e LeVine (1984).

13 Gir Valley é um nome ficticio para um dos vales de Nilgiri-Wynaad.
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1 s30 um equivalente adequado em nosso repertério conceitual,

de natureza
embora sejam as tradugoes comuns das nogdes correspondentes em outros
estudos®. A alternativa de Hallowell, “pessoas outras que humanas” [other-
than-human persons], escapa das armadilhas que ficam sempre  espreita
quando se traduz aquelas nogdes com o vocabuldrio modernista, porém
ainda conserva a principal preocupagao objetivista, a saber, aquela referente
as classes (humano e nio humano). Eu fago uso da nogao “super-pessoas”
(pessoas com poderes extras) como forma de tradugo e referéncia geral e

deixo que os significados compostos locais emerjam do contexto concreto.

DEVARU COMO OBJETIFICACOES
DAS RELACOES COMPARTILHADAS

Strathern (1988), em sua comparagao criticamente orientada entre as
noc¢oes de pessoa melanésia e euro-americana, argumenta que a irreduti-
bilidade do individuo é uma nogao modernista peculiar'®. No ¢ em todo
lugar que o individuo é considerado como “uma entidade Gnica”, “delimi-
tada, integrada e definida de forma contrastante com outras entidades de
igual natureza, assim como pensada e vivida de través aos entornos natural
e social” (Geertz apud Strathern, 1988, p. 57). A “pessoa” melanésia é
uma combinagio de relacoes, um microcosmo homélogo a sociedade em
geral (Strathern, 1988, p. 13-131). Essa pessoa objetiva as relagdes que a
constituem e as torna conhecidas. Strathern nomeia esta no¢io de pessoa
como “dividual”, em contraste com a de “individual” (euro-americana)V’.
Trata-se de uma no¢io bem conhecida nos estudos antropoldgico sobre o

4 Ver Durkheim (1915), Lovejoy (1948), Saler (1977), Descola (1996).

15 Ver Endicott (1979), Howell (1984), Morris (1981), Bird-David (1990), Gardner (1991),
Feit (1994), Povinelli (1993) e, para uma comparacio, Mageo ¢ Howard (1996).

' Ver também Dumont (1966).

17 Ingold (comunicagio pessoal) aponta que o uso de Strathern do conceito “dividual” nao
¢ satisfatério. Ela defende uma nogao de pessoa relacional, mas o conceito pressupoe
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sul da Asia, por meio dos trabalhos de McKim Marriot e Ronald Inden’s,
que estdo de acordo com Dumont (1966) que afirma que “o indiano é mal
descrito caso seja representado como um individuo, menos porque a pessoa
tem uma identidade holistica coletiva, e sim porquanto, de acordo com o
modo de pensar e explicar indianos, cada pessoa é um compésito de parti-
culas transferiveis que formam sua substincia pessoal” (Mines, 1994, p. 6).

Eu derivo do “dividual” de Strathern (uma pessoa constituida de relagoes)
outro neologismo, o verbo “dividuar”, o qual é crucial para a minha andlise.
Quando eu individuo um ser humano, sou consciente dele “em si mesmo”
(como uma entidade tnica separada); quando eu o dividuo, sou consciente
de como ele se relaciona comigo. Isto ndo quer dizer que eu seja consciente da
relacao com ele “em si mesmo”, como uma coisa. Antes, sou/estou consciente
da relacionalidade com meu interlocutor ao engajar-me com ele, atenta ao
que faz em relagao ao que fago, a como me fala e me escuta enquanto lhe
digo e lhe escuto, o que ocorre, de modo simultineo e mutuo, comigo, com
ele, com nés.

Os Nayaka, eis meu argumento, viviam em um ambiente social que
foi facilitado e reproduzido dividuando seus companheiros da comunidade
nayaka'. Contabilizando, nos anos 1978 e 1979, menos de 70 pessoas, eles
moravam em cinco ndcleos cujas distdncias variavam de 2 a 10 quilémetros
entre um povoamento e outro. O maior era formado por cinco habitagoes,
jd os outros tinham de uma a trés. As habitacoes (cabanas de palha com
paredes feitas com tiras de bambu entrelagadas) eram préximas umas das

que a pessoa ¢ uma espécie de entidade substantiva, divisivel ou indivisivel. Talvez seja
necessdrio outro termo.
'® Ver Marriott (1976), Marriott ¢ Inden (1977); ver Daniel (1984), Raheja (1988a, 1988b)
e Barnett (1976) para exploragoes etnogrificas da nogio.
19 Em outros trabalhos, eu examinei outros aspectos deste ambiente social, chamando-o de
“ambiente social imediato” (Bird-David, 1994), tomando a nocio de “imediaticidade” de
Schutz e Luckmann (1973) e o sentido antigo da palavra, utilizado por académicos, em
estudos sobre povos cagadores-coletores (especialmente Meilassoux, 1973, e Woodburn,

1980, 1982).

Desares po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 19, N. 3§, P. 93-173, JAN./JUL. 2019



112 Nurit Bird-David

outras, embora o territério permitisse sua dispersdo. Elas continham um,
dois ou, as vezes, trés espagos de convivéncia, mal separados uns dos outros,
cada qual ocupado por uma familia nuclear. Se o clima permitisse, as fami-
lias descansavam, comiam e dormiam ao ar livre junto a fogueiras a poucos
metros de distincia. Eles manejavam suas vidas domésticas em conjunto,
compartilhando o espaco, as coisas e as agoes. Experimentavam, simulta-
neamente, o que sucedia a eles préprios e a seus parceiros nayaka. Este era
o caso da maioria dos Nayaka na drea do Gir, que nao residiam somente
em seu préprio local, visto que havia muito deslocamento entre os lugares
e as pessoas passavam dias, semanas ou, mesmo, meses em outros sitios.

A ideia da partilha do espaco, das coisas e das a¢oes com os demais
era fundamental para a visao nayaka da vida social. Esperava-se, norma-
tivamente, que um Nayaka compartilhasse com todos, quando estivesse
presente, especialmente (mas nio sé) uma grande caca, independentemente
da preexisténcia de lagos sociais, critérios e direitos. Partilhar com alguém
co-presente era tio importante, senao mais importante, que a distribuigéo
de coisas entre as pessoas. Ademais, se esperava que um Nayaka desse aos
outros o que pedissem, seja o que fosse, para evitar as negativas e, desse
modo, incentivar o sentimento “aqui todos nés compartilhamos uns com
os outros . A ideia e a prdtica de compartilhar constitufam um Aabitus no
qual a negociagdo agentiva, a manipula¢io e a no conformidade tomavam
lugar central nas relagoes entre eles (ver Bird-David, 1990). Por exemplo,
normalmente eles compartilhavam as coisas que lhes pediam, mas quando,
excepcionalmente, nao queriam se desprender de algo, ao invés de interromper
o sentido comum de partilha — o ritmo da vida social cotidiana — ocultavam
determinada coisa ou evitavam certas pessoas. Dessa forma, antecipavam as
possibilidades dos pedidos de compartilhamentos e das recusas. De igual
modo, eles excessivamente solicitavam coisas daqueles que queriam enver-
gonhar ou manipular por meio de dddivas persistentes.

Conforme entendo, essa experiéncia comum de partilhar espago, coisas e
agoes contextualizava o conhecimento que os Nayaka tém um do outro: eles
se dividuavam. Pouco a pouco, chegavam a saber nao como cada um falava, e
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sim como cada um falava com os companheiros, nao como cada um trabalhava,
e sim como cada um trabalhava com os companbeiros, ndo como cada um
partilhava, e sim como cada um partilhava com os companbeiros, etc. Eles nao
conheciam nenhum outro Nayaka em si mesmo, mas antes Nayaka enquanto
inter-relacionados com outros, Nayaka em relacionalidade com compartes
Nayaka. Por meio de experiéncias cumulativas, se percebiam uns aos outros
como personalidades dividuadas, cada uma com uma forma relativamente
persistente de se engajar com as demais contra a relativa mudanga envolvida
nesse seu mutuo compromisso com os outros. Os narradores Nayaka, por
exemplo, descreviam comumente seus companheiros pela forma em que se
mostravam vis-a-vis, como, por exemplo, “Mathen, que ri muito”, “Mathen,
que escuta atentamente’, etc. (Mathen é um dos poucos nomes pessoais em
circulagio. Ver Bird-David, 1983).

Os Nayaka comumente se objetivavam, de modo mutuo, nio como
a “persona” maussiana — “o /dcus [na vida cotidiana] de diferentes direitos,
deveres, titulos e nomes de parentesco dentro do cla” (Carrithers; Collins;
Lukes, 1985, p. 7), e sim como parentes, “um relacionado com o outro”. Na
interagio social cotidiana, normalmente se referiam e se dirigiam a outros
com termos de parentesco (“meu tio grande”, “meu irmao”, “minha cunhada”,
etc.). Qualquer pessoa com quem eles, de modo persistente, comparti-
lhavam (incluso a um nio-nayaka, como o antropdlogo) era considerada
pelos préprios como parente®. Calculavam, relacionalmente, qual termo
de parentesco era apropriado para cada momento (por exemplo, chamando
de “meu tio paterno” o parente que “meu pai’ chamava de “meu irmao”
[ver Bird-David, 1994, p. 591-593]). Em geral, eles se referiam as pessoas
com as quais compartilham lugar, coisas e agées como sonta (“parente”,
um termo usado, de modo frequente, com o prefixo nama, “nosso”), uma
nogao parelha presente em povos cagadores-coletores, como, por exemplo, a

20 Este é um fendmeno comum entre os cagadores-coletores, que tém, o que Alan Barnard
(1981) chamou de, “um sistema universal de parentesco”; Woodburn (1979) descreveu
este sistema como aquele em que todos na comunidade politica sio considerados parentes.
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“walytja” dos Pintupi e a “ila” dos Inuit (cf. Myers, 1986; Guemple, 1988).
As nogoes de parentesco foram feitas e refeitas, principalmente, por agoes
sociais recorrentes de partilha e relagio, ndo por sangue ou por descendéncia,
nao pela biologia ou por mito ou genealogia.

Transcendendo fluxos de significados idiossincraticos, processuais e
multiplos, o sentido nayaka da pessoa parece, geralmente, nao se encaixar
na divisao modernista sujeito/objeto, ou na preocupagio objetivista pelas
substincias, e sim, antes, no sentido de parentesco acima mencionado. A
pessoa é percebida como “alguém com quem compartilho”. Isto é sentido
como um parentesco e normalmente se objetiva como parente, usando
terminologia do sistema de parentesco local. A frase nama sonta é usada no
sentido generalizado da frase proverbial “nés, o povo™!. Seu uso estende-
se para além do grupo nayaka (familia, parentes, vizinhos), alcangando o
agregado local de pessoas (os Nayaka e outros) com quem eles se engajam
estreitamente. Voltando ao dividual de Strathern (uma pessoa que obje-
tifica as relagoes e as torna conhecidas, salientes), no contexto nayaka, o
dividuo objetiva relagoes de certo tipo, relacoes de parentesco locais que sio
objetificagdes da partilha mutua de espago, coisas e agoes. Ao referirmos
analiticamente a essas relagdes como “relagdes compartilhadas” (porque a
expressao “relagoes de parentesco” evoca de modo inevitdvel associacoes de
parentesco bioldgico e jural), podemos dizer que o dividuo Nayaka objetiva
relagdes compartilhadas e as torna conhecidas. Este dividuo é emergente,
constituido por relagdes que, nas palavras de Fred Myers (1986, p.159), “ndo
sao totalmente dadas, [e sim que] devem ser elaboradas em uma variedade
de processos sociais”.

Nés nao podemos dizer — como Tylor fez — que os Nayaka “pensam”
com essa nogao de pessoa sobre o meio ambiente para chegarem por projegao
a ideia de devaru. A nogao de “pessoa’ como uma “representa¢ao mental”
aplicada a0 mundo em busca do conhecimento ¢ uma concepgao moder-
nista. Eu sustento que os Nayaka nao individualizam, e sim, no sentido

21 O nome nayaka é muito usado e, provavelmente, foi introduzido por povos vizinhos.
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especificado antes, dividualizam outros seres em seu meio ambiente. Eles
estdo atentos A e trabalham na criagdo da relacionalidade. A medida que
se movem e atuam geralmente no meio ambiente, em seu entorno, estio
atentos a comportamentos e eventos mutuos. Periodicamente, convidam
devaru locais para visitd-los e compartilhar com eles. Sua pessoa composta
¢ constituida das relagdes partilhadas nao s6 com os companheiros Nayaka,
como também com os membros das outras espécies no entorno. Eles fazem
sua pessoa produzindo e reproduzindo as relagoes compartilhadas com os
seres circundantes, humanos e nio humanos. Eles nio dicotomizam os
outros seres vis-a-vis a eles mesmos (ver Bird-David, 1992a), e sim consi-
deram-nos, embora diferenciados, como aninhados entre si. Reconhecem
que os outros seres tém seus diferentes “afetos”, suas diferentes “afecgoes”,
e que sao de classe distinta, algo que ¢ indicado, dentre outras formas,
pelas diferentes palavras usadas para referencid-los (colinas, elefantes, etc.).
Nio obstante, os Nayaka também apreciam a partilha do ambiente local
com alguns destes seres que sobrepassam essas diferencas e absorvem suas
discretudes dentro de uma “nés-idade” [we-ness]. Seres que estdo absorvidos
nessa “nés-idade” sao devaru (super-pessoas), e enquanto se diferenciam
dos avaru (as pessoas), eles e avaru, em alguns contextos, siao absorvidos
na “nés-idade”, que os Nayaka também chamam de nama sonta. Os devaru
sdo frequentemente objetivados por termos de parentesco, especialmente
ette e etta(n) (avé e avod) e ocasionalmente dodawa e dodappa (“grande” mae
e pai). O uso de termos de parentesco para super-pessoas, especialmente
os “avds”, é comum também entre outros grupos cagadores-coletores (por
exemplo, ver Hallowell, 1960, p. 27).

Manter relagbes com outros Nayaka, assim como com outros seres locais,
¢ fundamental para manter a identidade nayaka, porque é crucial conservar a
personitude. Eles mantém um compromisso imediato com o meio ambiente e
mantém as performances devaru, mesmo quando trabalham em outros oficios,
como trabalho casual. Isto é comum entre muitos outros povos cagadores-
coletores, inclusive entre aqueles bem integrados em suas respectivas sociedades
nacionais, vivendo com diferentes beneficios estatais ou trabalhos na burocracia
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do Estado (ver Tanner, 1979; Povinelli, 1993; Bird-David, 1992b). Ao manter
relagoes com outros seres locais para reproduzir sua personitude, os Nayaka
reproduzem a devaru-idade dos outros seres com os quais compartilham. Os
outros seres sao colocados dentro de interrelagoes e partilhas com os Nayaka
e, por via de consequéncia, das relagdes de parentesco nayaka. Essas relacoes
constituem os seres particulares como devaru.

Para resumir este ponto do argumento, os devaru objetivam as relagoes
compartilhadas entre os Nayaka e outros seres. Uma colina devaru, digamos,
objetifica as relagdes dos Nayaka com a colina; ela faz conhecer as relagoes entre
os Nayaka e aquela colina. Os Nayaka mantém relages sociais com outros seres
nio porque, como sustentava Iylor, eles 2 priori os consideram pessoas. Como,
quando e o porqué se envolvem e mantém relagées, com outros seres, é 0 que os
constitui como tipos de pessoa: se fazem “parentes” compartilhando com eles
e assim os fazendo pessoas. Diferente do argumento de Durkheim, eles nao
consideram os outros seres como pessoas para, posteriormente, considerarem
como parentes. Em um sentido bésico dessa nogio complexa, os devaru sao
parentes no sentido literal de ser, “isto é, com quem se inter-relaciona” (nao no
sentido reduzido do inglés moderno de “humanos conectados com os outros
por lagos sangue ou afinidade”)*. Eles sdo super-parentes que necessitam e
podem ajudar os Nayaka de maneiras extraordindrias.

DEVARU NO MUNDO

Os devaru existem no mundo, de acordo com os Nayaka, e esta visao
¢ compreensivel nos termos do enfoque ecolégico de Gibson (1979) para
a percepgio visual (introduzido e popularizado entre os antropélogos por
Ingold, 1992, 1996 [ver Crool; Parkin, 1992]). Gibson se interessa pela

“visao ambiental”, “obtida quando o observador gira a cabeca e olha ao seu

22 No Shorter Oxford English Dictionary: sobre principios histdricos (1973). Curiosamente,
no inglés pré-moderno “parente” significava “uma coisa (ou pessoa) em alguma relagio

com outra’.
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redor”, a visdo pela qual as pessoas (como outros animais) percebem seu meio
ambiente na vida cotidiana. Ele reconceitualiza o meio ambiente em termos
ecolégicos. O meio ambiente é invaridvel em alguns aspectos e cambiante
em outros; “os ‘objetos invariantes’ do mundo s2o na realidade s6 objetos
que permanecem durante muito tempo” (Gibson, 1979, p. 13). Consiste em
“lugares, objetos unidos, objetos e substincias]...] ao lado dos eventos que
sa0 as mudancas dessas coisas” (Gibson, 1979, p. 240). As pessoas percebem
isso registrando sua “persisténcia relativa” (ou persisténcia-sub-mudanca ou
“invariantes”) e sua “mudanga relativa’ (ou mudanca-sob-persisténcia ou
“variantes”). As coisas sao percebidas nos termos daquilo que oferecem ao ator
-receptor pelo que sio para ele (Gibson, 1979, p. 138)?. Seu reconhecimento,
affordances como chama Gibson, “atravessa a dicotomia sujeito-objetol...] é
igualmente um fato do meio ambiente e um fato do comportamento. E a
um s6 tempo fisico e psicolégico, mas nao é sé isto. Um “reconhecimento”
[affordance, ver nota 7] aponta para ambas as dire¢des de modo concomi-
tante, isto é, a0 meio ambiente e ao observador” (Gibson, 1979, p. 123).

O significado nio estd “imposto” as coisas — nao estd pré-dado na
consciéncia —, mas, antes, ¢ algo “descoberto” no curso da agao; é “de
maneira simultinea fisico e psicoldgico, mas nao é s isto”. H4 infinidade de
“informagao” no meio ambiente, que Gibson exprime como “a especificagao
do meio ambiente do observador, e ndo [...] das recepgoes [passivas] do
observador ou dos 6rgaos do sentido” (Gibson, 1979, p. 224). As pessoas
continuamente “captam” informacio atuando dentro do meio ambiente,
por meio da “aten¢ao”. A “atengao” gibsoniana é “uma habilidade que pode
ser educada” (Gibson, 1979, p. 246) para otimizar a captura de informacio
de modo cada vez mais sttil, elaborado e preciso (Gibson, 1979, p. 245).
Conhecer ¢ desenvolver essa habilidade; o conhecimento ¢ continuo com
a percepgao, da qual é uma extensao.

23 Gibson frequentemente cai em uma linguagem essencializadora — como neste caso, em
que ele se refere “ao que € e nio “ao que ¢é para o ator-perceptor’. Eu acrescentei a
qualificagao posterior.
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Segundo Gibson, a atengio é “educada” por meio da pritica e também
com o “auxilio da percep¢ao”, como histérias e modelos de coisas, palavras
e imagens. Nao se trata do “conhecimento em si mesmo, como somos
tentados a pensar. Tudo o que eles podem fazer ¢ facilitar o conhecimento”
(Gibson, 1979, p. 258). Eles nunca podem “copiar” ou “representar” a realidade,
mas eles conservam alguma “informagio” (imagens mais do que palavras, imagens
em movimento mais do que imagens estdticas). Eles “colocam o espectador na
cena’ (Gibson, 1979, p. 282) ao induzir “nao a uma ilusao da realidade, e sim a
uma consciéncia de estar no mundo” (Gibson, 1979, p. 284). Eles “transmitem a
préxima geragao as habilidades do oficio humano. Os trabalhos realizados pelos
primeiros perceptores foram armazenados para seus descendentes. A extragio
e a abstragao das invariantes que especificam o meio ambiente se fazem muito
mais ficeis com essas ajudas & compreensao” (Gibson, 1979, p. 284).

Os eventos sao ecologicamente perceptiveis como “qualquer alteragio de
uma substancia, lugar ou objeto, quimico, mecinico ou biofisico. A alteragao
pode ser mais lenta ou mais rdpida, reversivel ou irreversivel, repetitiva ou
nao repetitiva. Os eventos incluem o que sucede com os objetos em geral,
além do que os objetos animados fazem acontecer. Os eventos sao aninhados
em eventos superordenados|...]. Os eventos de tipo diferente sao percebidos
como tais...” (Gibson, 1979, p. 242). Enquanto a anilise de Gibson enfoca
explicitamente as coisas (evidenciando premissas ocidentais), sua tese se ocupa
das coisas ¢ dos eventos; e, usando sua linguagem, o meu argumento é que
os Nayaka se centram nos eventos. A atengao deles é voltada para se deter
nos eventos. Eles estdao atentos as transformagdes das coisas no mundo em
relagio com as mudangas em si mesmas. A medida que se movem e atuam
na floresta, coletam informagdes sobre as variagoes relativas no fluxo da
interrelacionalidade entre eles préprios e outras coisas em contraste com as
invariantes relativas. Quando captam uma coisa relativamente cambiante
com suas personitudes relativamente mutantes — e, ainda mais, quando
ocorre de um modo relativamente nao usual — consideram como devaru
esta coisa particular dentro desta situagio especifica. Este é o outro sentido
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da complexa nogio devaru, e emerge, muitas vezes, das histdrias que os
Nayaka contam®.

Por exemplo, uma mulher nayaka, Devi (40 anos), apontou para uma
pedra em particular — ao lado de outras pedras similares, em uma pequena
plataforma de barro entre as cabanas — e disse que estava cavando profunda-
mente as raizes na floresta quando, de repente, este devaru veio em diregao
a ela. Outro homem, Atti-Mathen (70 anos), assinalou outra pedra de pé
a0 lado da mencionada e disse que sua cunhada estava sentada debaixo de
uma 4rvore, descansando durante uma incursio, quando, de repente, “este
devaru saltou sobre seu colo”. As duas mulheres levaram os devaru de pedra
de volta a suas habitagoes “para viver” com eles. As pedras particulares eram
devaru “quando vieram” e “pularam” sobre as Nayaka. As outras pedras na
drea nio eram devaru, senio somente pedras. A concepgio ojibwa acerca de
algumas pedras guardam certa semelhante. Hallowell relata como, certa vez,
perguntou a um homem ancio ojibwa se “todas as pedras que vemos perto
de nds estdo vivas”. Ainda que as pedras sejam gramaticalmente animadas na
lingua ojibwa, o homem (recorda Hallowell) “refletiu por um longo tempo
e depois respondeu: ‘Nao! Mas algumas sao” (Hallowell, 1960, p. 24). Das
hist6rias que Hallowell proporciona, as pedras “vivas” parecem ser as que “se
movem” e “abrem uma boca” em dire¢io aos Ojibwa (Hallowell, 1960, p. 25).

A mesma narrativa subjacente aparece entre os Nayaka, em relacio aos
animais devaru no mundo. Os quatro seguintes casos sobre os elefantes nos
fornecem uma compreensio mais clara da complexidade das percepgoes
nayaka sobre os devaru no mundo. Um homem, Chathen (50 anos), cuja
casa estava 20 lado da que eu morava, disse uma manha que durante a noite
havia visto um elefante devaru “caminhando inofensivamente” entre nossas
casas, e foi assim que ele soube, explicou, de que se tratava de um devaru,

24 Ver Pandya (1993) para um estudo fascinante a respeito do foco entre os Adamanese
nos movimentos. Os cacadores-coletores geralmente sio conhecidos como grupos nio
preocupados com taxonomias, e sim com comportamento (ver, por exemplo, Blurton
Jones; Konner, 1976).

Desares po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 19, N. 3§, P. 93-173, JAN./JUL. 2019



120 Nurit Bird-David

e nao somente um elefante. Outro homem, Chellan (35 anos), relatou, de
modo similar, para dar outro exemplo, que uma vez um elefante devaru
passou por ele, enquanto caminhava na floresta buscando mel, e “o olhou
diretamente nos olhos”. Como as pedras, esses elefantes especificos eram
devaru, jd que “caminhavam sem perigo” e “olhavam diretamente nos olhos”,
isto é, em eventos, trata-se de como e quando responsivamente se relacionavam
com os Nayaka. Em contraste, Kungan (50 anos) me levou uma vez a uma
expedigao, e ao ouvir um elefante e saber por seus sonidos que estava s6 e
era perigoso, voltou para trds e o evitou. Ele ndo interagiu com este elefante
e nem se referiu a ele como “elefante devaru”, sendo simplesmente como
“elefante”. A auséncia de compromisso mutuo impediu o tipo de relagio
que haveria constituido aquele elefante (naquele momento) como devaru,
a0 passo que poderia ser percebido como devaru em outras ocasioes.

Uma situagao mais complexa é exemplificada em um relato de Atti-Mathen
sobre como um elefante pisoteou duas cabanas, em um lugar préximo dos
Nayaka, felizmente nao ferindo nenhum Nayaka, ausentes naquela noite.
Atti-Mathen referiu-se ao elefante ofensor como simplesmente “elefante”.
Meses mais tarde, durante um ritual devaru, ele perguntou ao devaru presente
se ele “tinha algo a ver” com o ocorrido. O devaru respondeu que tinham
“feito” aquilo em resposta a um nayaka aaita (uma falta, um desvio do
costume). O devaru nao especificou a natureza da falta em questdo — embora
algumas vezes tenha feito, mencionando, por exemplo, que aqueles Nayaka
haviam oferecido menos comida, em comparagio com os anos anteriores,
durante o tltimo ritual devaru, ou que haviam comegado a ceriménia tardia-
mente. Esse elefante particular (nessa situagio particular) nio foi evitado,
nem foi estabelecida uma relacio de partilha com ele. Antes, foi percebido
como um instrumento, um objeto, que os devaru utilizaram no curso da
interagdo com os Nayaka. Nesse caso, ilustrando a visao nayaka em seus
limites, os Nayaka ainda enquadram o que aconteceu em termos de eventos
mutuamente responsivos, contudo estao conectados narrativamente de uma
maneira mais complexa.
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Essas quatro estérias mostram como os elefantes (um exemplo dentre
outros) podem ser considerados ora como pessoas ora como objetos, dependendo
do que sucede entre eles e os Nayaka, algo que depende dos affordances dos
eventos que encompassam os elefantes e os grupos nayaka. Uma caracteristica
importante do devaru no mundo surge. Os devaru nao se limitam a certas
classes de coisas. Eles sdo certas coisas-em-situa¢oes de qualquer classe ou,
melhor, de certas situagoes. Sao eventos que implicam na responsividade
mutua e N0 compromisso entre as coisas, os acontecimentos, e além do mais
implicam, prototipicamente, o sujeito-perceptor nos eventos. Perceber os
devaru depende dos affordances dos eventos e das coisas no meio ambiente e
(como direi mais a frente) de uma maior atengao a eles por meio de tradigoes
de préticas especificas.

DEVARU COMO PERSONAGENS ATUANTES

Os rituais devaru sao fundamentais para desenvolver a atengio com
relagao ao devaru no mundo e reproduzir conceitos de devaru como obje-
tificagoes de relagoes. Essas performances sio questdes complexas que, no
sentido modernista, envolvem “possessdo espiritual” pelos devaru, mas
também muito mais, envolvem uma reunido social comunitdria, uma pratica
de cura, um estado alterado de consciéncia, a comunicacio com os ancestrais,
um segundo enterro para as pessoas que morreram desde o Gltimo ritual,
além da musica e da danga. Cada ritual dura dois dias e uma noite. Os
Nayaka realizam estes rituais todo os anos, em cada aldeia, uma apéds outra,
cada qual assistido, ajudado, por pessoas de toda regiao que participam de
vérios rituais todo ano. Os Nayaka nao parecem referir-se a esse evento com
um s6 nome, ou destacd-lo da experiéncia cotidiana. “Pandalu’, a palavra
que eu aplico ao caso, as vezes ¢ utilizada para este propésito, referindo-se
a cabana especialmente construida para o ritual como uma acomodagao
para os devaru visitantes®.

2 “Pandaly’” significa “templo” para povos hindu vizinhos.
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Ao examinar um evento pandalu, limitando-me a somente um devaru,
eu adoto um enfoque centrado na performance, a partir da perspectiva,
dentre outras, de Tambiah (1970,1985). Diferente da tradicdo geertziana,
essa perspectiva centra-se no que o pandalu faz, ao invés de no que ele
significa. Trata-se de focar o pandalu como um acontecimento no mundo
ele préprio, e nao como um “texto”. O ponto liga-se & extensio em que tais
eventos fazem algo no mundo, em vez de se referir ou falar. Eu vou mais
longe, eu tomo o pandalu (seguindo os Nayaka), sem pestanejar, como uma
experiéncia, uma performance, um evento social no mundo, que é continuo
e coerente com este, e ainda aninhado com outras experiéncias nayaka
(nao se trata de pensar o fato como “ritual” em contraposicio a “prética’,
assim, adoto corretivamente uma perspectiva centrada na performance). A
andlise preenche uma lacuna no trabalho de, por exemplo, Ingold (1996),
que, como Gibson, presta uma atencio inadequada a “agao” inter-humana
no mundo em favor da agio em dire¢io a outras espécies®; claramente, a
agao em diregdo a outros seres humanos constitui uma parte importante
do “meio ambiente”.

Nove de junho de 1979, na casa de Kungan® (onde eu vivi, naquela
época, com sua familia): as pessoas chegam casualmente durante o dia, cada
familia em seu préprio tempo. Eles se envolvem com os moradores locais
nas atividades didrias, conversando, compartilhando alimentos, indo ao rio,
pegando lenha, etc. No fim da tarde, no meio da agao, Kungan (50 anos)
fica na frente da cabana do devaru e se curva em quatro diregdes, convi-
dando o devaru do local a vir. Algumas poucas pessoas mudam as pedras
do devaru — originalmente, trazidas da floresta — de seu lugar habitual em
uma plataforma de barro entre as casas frente a drea da cabana. Colocam
juntas as outras vdrias coisas dos devaru (incluindo facas, sinos, braceletes,
copos e estatuetas de origem hindu na forma elefante-humano), tirando

26 Ingold (1997) questiona a autonomia das relagoes sociais.
7 Os Nayaka nio tém nomes fixos para lugares e se referem a eles mencionando um marco

proeminente na paisagem, ou o nome de uma pessoa importante que vive l4.
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essas coisas de uma caixa na qual guardam e mantém em seguranga entre
um ritual e outro. A comida e as nozes de betel sao postas diante de todos
estes devaru, assim como artigos de puja hindu comprados com dinheiro
arrecadado com os participantes?.

A medida que a noite cai, vdrios homens comecam a entrar em e sair
de transes, geralmente um de cada vez, e segue por toda a noite até o dia
seguinte. Cada um se envolve com um pano especial, ergue alguns ramos e os
agita no ar, em quatro diregoes, arqueia-se nas quatro dire¢oes convidando o
devaru a vir e comeca a se sacudir em transe. De forma intermitente, os sons
ritmados dos tambores e das flautas, ao lado das dangas, ajudam a estabelecer
o estado alterado. A medida que as pessoas vio entrando em transe, “dio
vida” a uma variedade de devaru®. Elas sio avaliadas nos termos de como
habilmente trazem os devaru a vida, a0 mesmo tempo em que atendem as
pessoas engajadas com os devaru que os agentes rituais evocam.

Devaru de todos os tipos podem “vir & vida” durante a performance.
Os Nayaka estendem a eles um convite aberto, através de arcos presentes
nas quatro dire¢des. Eles se envolvem com as agéncias devaru que aparecem,
que 50 devaru na medida em que aparecem e se relacionam com os Nayaka.
Os Nayaka identificam cada devaru visitante por sua personalidade divi-
duada: pelo modo como eles se relacionam, idiossincraticamente, com os
Nayaka (como riem, falam, enraivecem, respondem aos Nayaka, etc.). As
vezes, varios homens se reinem em um grupo, evocados pelo mesmo agente
da performance, que muda de gestos, estilos de fala, dialetos ¢ mesmo de
linguas (nayaka, malayalam e tamil)*°. Alguns devaru sao vivificados pelos

28 Ver Bird-David (1996) para um exame detalhado de como os Nayaka incorporam
influéncias hindu dentro de sua tradi¢io pandalu.

%9 Eles também “trazem A vida” ancestrais, que por falta de espaco nio sio discutidos aqui.

30 Da mesma forma, Brightman (1993, p. 172) descreve um ritual dos Cree, da seguinte
maneira: “ele apresenta um estoque recorrente de caracteres, varidvel até certo ponto
entre diferentes operadores e agentes rituais e distintos pelo mesmo operador. Muitos
personagens possuem caracteristicas de fala impares, familiares ao publico por meio de
boatos e de outras atuacoes [...]. Hoje, a maioria dos espiritos fala em cree, e outros
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intérpretes com grande habilidade e sdo reconhecidos pela maioria, ou,
mesmo, por todos os Nayaka. Outros devaru sao tao cruamente especifi-
cados que acabam sendo apenas discerniveis, e sdo identificados por poucos
Nayaka, e algumas vezes de maneira distinta. Os devaru sao objetivados
por termos de parentesco; ocasionalmente por nomes; as vezes, s6 por suas
caracteristicas dividuadas (como “o que sempre pede aves selvagens para
comer” ou “aquele agita a faca’, etc.), outras s6 como devaru em geral. Os
devaru mais presentes e conhecidos sio os devaru da colina, cuja existéncia
parece se fundar em um passado longinquo (entre os cagadores coletores
vizinhos, os Pandaram e Paliyan, também se destacam a colina chavu e a
colina devi [Morris, 1981; Gardener, 1991]). Outros devaru frequentes sao
os devaru-elefante, deidades menores hindus veneradas localmente e uma
deidade do povo Kurumba que viveu na localidade hd algumas décadas.
Geralmente, quanto mais os devaru aparecem ano apds anos e de modo
relacionado, mais intensamente eles sio invocados, mais conhecidos e, mais,
em certo sentido, eles “existem”. Pouco se diz sobre os devaru no mito ou
outra tradigao oral, seja dentro ou fora da performance (Morris reporta o
mesmo para os Hill Pandaram, 1981, p. 208).

Os devaru evocados frequentemente improvisam a partir das mesmas
frases repetitivas. O dito, a expressao, o gesticular sao importantes. Esses
aspectos principais de sua conduta sio, nos termos de Bateson (1979), a
metacomunicagao, isto é, a0 comunicar que os devaru estio se comunicando,
porque os devaru estao presentes na medida em gue se movem, falam, fazem
gestos, etc. Eles se fazem presentes & medida em que comunicam e interagem
socialmente com os Nayaka. Nos hordrios de pico, todos se retinem ao
redor dos devaru visitantes, participando ativamente na conversagio ou a

usam inglés, francés, saulteaux e chipewyan, ou linguas humanas desconhecidas”.

“Durante o curso do ritual, eles [os espiritos] conversaram entre si, com o operador e
com os membros do publico, respondendo a perguntas em linguas conhecidas ou em
uma linguagem ininteligivel que exige tradugao por outros espiritos ou pelo agente da
performance ritual” (Brightman, 1993, p. 171).
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escutando de modo atento. Em outras ocasides, s6 umas poucas pessoas o
fazem, enquanto as demais se ocupam de seus préprios assuntos domés-
ticos. A conversa precisa ser mantida em marcha todo o tempo. Quando se
afrouxa, o devaru se queixa e exorta mais pessoas para que se juntem. No
extremo, nos momentos macantes do calor do dia e do fundo da noite, este
ou aquele Nayaka, com relutincia, se envolve e participa da conversagao
(eu fui Gtil em vdrios momentos, permitindo que os Nayaka cuidassem
dos seus assuntos, enquanto gravava e escutava o devaru sozinha). Manter
a conversa ¢ importante porque mantém a interagio nayaka-devaru e, em
certo sentido, os préprios devaru “vivos”.

A conversa com o devaru é muito pessoal, informal e amistosa, incluindo
piadas, brincadeiras, barganhas, etc. Em sua estrutura idiomdtica, assemelha-
se ao discurso do compartilhamento da demanda, que é caracteristico dos
Nayaka e dos povos cacadores-coletores em geral (ver David, 1990). Com
numerosas repeti¢oes ou pequenas variagoes sobre um tema, os Nayaka e os
devaru resmungam e provocam uns aos outros, louvam-se e lisonjeiam-se,
culpam e persuadem uns aos outros, expressando e demandando cuidado
e preocupagio. Por exemplo, os Nayaka enfatizam que estdao cuidando
de modo apropriado dos devaru (ou desculpando-se por nio dar mais ou
queixando-se por ndo poder dar mais, etc.) e também queixando que os
devaru, por sua vez, nio cuidam deles (ou nio o suficiente, ou nao como
em anos anteriores, etc.). Os devaru destacam o quanto cuidam dos Nayaka
e solicitam uma melhor hospitalidade (mais oferendas, comegar o ritual
mais cedo, mais dangas, etc.). Os Nayaka solicitam cura para as doengas.

A jornada comum de assuntos do dia-a-dia continua durante os dois
dias do pandalu. As tarefas domésticas nao sao marginalizadas devido a
ocasiao, antes constituem uma parte signiﬁcativa de sua estrutura. Ao largo
dos dias, as familias nayaka continuam com suas atividades domésticas,
compartilhando frequentemente entre si e, de alguma forma, com seus
devaru visitantes. A cabana dos devaru se assemelha as casas normais dos
Nayaka. Alguns homens, de vez em quando, fazem a sesta ali, comparti-
lhando a cabana com os devaru. Pela manha, quando as pessoas vao tomar
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banho no rio e buscar dgua, se inclinam nas quatro dire¢des, convidando
o devaru local a se unir com elas. As mulheres, em seu caminho de retorno,
polvilham um pouco de dgua de seus potes, nas quatro dire¢des, compar-
tilhando a dgua com os devaru entorno. No curso da conversa, os devaru
pedem as castanhas ao seu interlocutor nayaka. Uma mulher nayaka ancia
entra em um transe. Ela nio pronuncia palavras coerentes; em seu estado
alterado, somente varre o chio ao redor da cabana dos devaru e comeca a
tirar as roupas (impedida de imediato pelas pessoas presentes). Uma refei¢ao
comunal de arroz, cozido pela filha de Kunga e seu marido, pée fim ao
evento. A comida é compartilhada de modo igualitério entre os presentes,
e alguns alimentos sio distribuidos nas quatro diregdes.

O pandalu faz conhecer as relagoes nayaka-devaru e, a0 mesmo tempo, as
reproduz. Objetivadas como relagdes de parentesco, as relagdes reconstituem
a todos os participantes como sonta e cada um deles como pessoa (pessoa
nayaka, pessoa colina, pessoa pedra, etc.). Além disso, o pandalu constitui-se
(no sentido gibsoniano) como “ajudas a percep¢ao” que “colocam o espec-
tador em cena” (Gibson, 1979, p. 282, citado anteriormente). “Educa-se
a aten¢do’ para perceber e especificar o meio ambiente (a0 mesmo tempo
que se relaciona com ele) de uma maneira relacional. O pandalu “preserva
a informac¢ao” (de modo tao eficaz quanto os livros ou filmes); ademais, ele
encoraja o aprendiz a engajar interativamente com esta informagio ji expe-
rimentada socialmente. O compromisso com as agéncias devaru “educa a
aten¢ao’ para notar os devaru enquanto eles interagem consigo mesmo. Melhora
a habilidade de compilar informagoes sobre o préprio compromisso, dentro
de seus confins, do ponto de vista comprometido.

Se os Nayaka s6 subsistissem pela caga e pela coleta em seu meio ambiente,
eles somente poderiam perceber suas agoes utilitaristas: um animal como
algo comestivel; uma pedra como algo que pode ser arremessado; uma
rocha como algo que alguém pode se refugiar embaixo. Dentro da pritica
de engajamento com os devaru no pandalu, eles sao educados para perceber
que os animais, as pedras, as rochas, etc., sdo coisas com as quais uma
pessoa pode se relacionar — que tém engajamentos relacionais, isto é, o que
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acontece com eles (ou como eles mudam) pode afetar e ser afetado pelo
que acontece com as pessoas (ou como elas mudam): um animal que me
evita em relagao ao meu ato de perturbd-lo, uma pedra que vem em minha
direcao em relagao 2 minha aproximacio da pedra, uma rocha me dando
seguranca em relagdo ao ato de eu buscar abrigo na rocha. Os participantes
aprendem a conversar e compartilhar com as agéncias devaru para discri-
minar mutuamente transformagdes responsivas entre eles proprios e as coisas
com as quais se relacionam; se tornam cada vez mais conscientes das redes
de relagdes entre eles e aquilo que os rodeia. Da barganha e do comparti-
lhamento da demanda com as agéncias devaru, aprendem a perseguir os
interesses individuais dentro dos limites de uma relacionalidade — a negociar
0 que necessitam, enquanto, simultaneamente, tém cuidado de reproduzir a
relagdo enquadrante dentro da qual a fazem. Apds anos e anos de conversas,
que em parte se repetem e em parte se transformam, os participantes se
sensibilizam cada vez mais para coletar informagoes sobre as qualidades
emergentes, processuais, historicas e reciprocas das relacionalidades. Em
suma, podemos dizer que o pandalu implica “fazer os [devaru] vivos”, isto
é, conscientizar as pessoas de sua existéncia no mundo e, dialeticamente,
produzir e ser reproduzido por isso, ao socializar com eles.

O ANIMISMO COMO EPISTEMOLOGIA RELACIONAL

Dentro do paradigma objetivista que informa as tentativas prévias de
resolver o problema do “animismo”, é dificil dar sentido as préticas e ideias
de pessoas que “falam”, “cantam”, “dangam” ou “socializam” com coisas, de
formas distintas do que o que se d4 a entender quando eu, por uma questao
de abreviagao na traducio, uso o verbo “falar” ou “cantar”. De acordo com
esse paradigma, a aprendizagem envolve adquirir o conhecimento das coisas
por meio da separacio do conhecedor e do conhecido, e, geralmente, além
disso, da segregacio do conhecido de suas partes para conhecé-lo. Para
estudar, por exemplo, a floresta tropical — o tipo de floresta na qual vivem
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os Nayaka e com a qual “falam” —, os botanicos, dessa tradi¢io epistemold-
gica, cortam uma faixa de drvores com machados, classificam a vegetagao
recortada em espécies, colocam pedagos caracteristicos de cada espécie
em sacos pequenos ¢ levam-nos para fora da floresta, a um herbdrio para
proceder a classificagao botanica (ver Richards, 1952). Comparado a este
método, “falar com as drvores” parece um ritual sem conexao possivel com
o sério assunto de aquisi¢io do conhecimento sobre drvores.

Se “cortar drvores em partes” simboliza a epistemologia modernista, “falar
com 4rvores”, eu argumento, resume a epistemologia animista dos Nayaka.
“Falar” é a abreviagao para uma relacionalidade responsiva bidirecional com
uma 4rvore — antes de ser uma “fala” de mao Ginica com ela, trata-se de
compreender como se pudesse escutd-la e entendé-la. “Falar com” significa
ter atengdo intensificada as variagdes e s invariagdes no comportamento e
estar responsivo as coisas no estado de relacionalidade, e desse modo alcancar
o conhecimento das coisas que se transformam por meio das vicissitudes, ao
longo do tempo, do compromisso com elas. “Falar com uma drvore” — ao
invés de cortd-la — é perceber o que acontece quando alguém age em dire¢io
a ela, responsivamente, sendo consciente, a um s6 tempo, das mudangas
em si mesmo e na drvore. Trata-se de esperar a resposta e responder, crescer
dentro de uma mutua responsividade e, possivelmente, também de uma
mutua responsabilidade.

Se o objeto da epistemologia modernista é um esquema totalizador
de esséncias separadas, abordado idealmente a partir de um ponto de vista
distanciado (separado), o objeto deste conhecimento animista ¢é a relacio-
nalidade do entendimento a partir de um ponto de vista relacionado dentro
de horizontes transformacionais do observador implicado (relacionado).
O conhecimento, no primeiro caso, é ter, adquirir, aplicar e melhorar as
representacoes das coisas no mundo (ver Rorty, 1980). J4 o conhecimento,
no segundo caso, ¢ o desenvolvimento das habilidades de estar no mundo
com outras coisas, fazendo com que a consciéncia do meio ambiente e de si
préprio seja mais fina, mais ampla, mais profunda, mais rica, etc. O saber,
no segundo caso, cresce e ¢ mantido por meio da relacionalidade com outras
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adjacéncias. Trata-se de dividuar o ambiente, ao invés de dicotomizd-lo, e
voltar a atengao A “nds-idade”, que absorve as diferencas, antes que a “alte-
ridade”, que ressalta as diferencas e eclipsa os pontos comuns. Contra o “eu
penso, logo existo” coloca-se o “eu relaciono, logo existo”, “eu sei quando
me relaciono”. Contra a concepgio materialista do meio ambiente, enten-
dido como coisas discretas, coloca-se o enquadramento relacional do meio
ambiente enquanto relacionalidades aninhadas. As duas formas sio reais e
vélidas. Cada qual tem suas limitagoes e forgas.

Enquadrar o meio ambiente de maneira relacional nao constitui a tinica
forma dos Nayaka de conhecer seu entorno, ainda que, no meu entendi-
mento, eles a considerem como autoridade frente a outras. Tampouco ela
¢ Gnica para os Nayaka. Eu colocaria como hipétese que as epistemolo-
gias relacionais desse tipo gozam de autoridade nas culturas de povos que,
comumente, chamamos de cagadores-coletores. Estes povos normalizam o
compartilhamento com as pessoas parceiras. Eles se engajam intimamente
com seu meio ambiente (mesmo que s6 periodicamente, quando rompem
com outras atividades econdmicas [Bird-David, 1992b]). Eles celebram
ritos animistas. Suas tradi¢des de rituais — por exemplo, o “ritual da tenda
tremulante” dos Cree (ver Hallowell, 1960; Feit, 1994; Brightan, 1993), a
danga médica “kung” (ver Woodburn, 1982), a segao de canto da estagdo de
frutas dos Batek (ver Endicott, 1979) e a “possessdo espiritual” dos Paliyan
e Pandaram (ver Gardner, 1991; Morris, 1981) — sao funcionalmente simi-
lares ao pandalu dos Nayaka. Estes ritos envolvem a visita de super-pessoas
que aparecem por meio do transe e da danga, ou fazem ouvir sua voz®'. Os
Nayaka consideram essas super-pessoas como amigas e parentes €, muito
frequentemente, se dirigem e se referem a elas com termos de parentesco.
Aproximam-se delas de forma pessoal, amistosa e imediata. Estes eventos sao
os assuntos cotidianos centrais dessas comunidades e, de modo frequente, os

31 Em alguns casos, os devaru sio adicionalmente invocados por objetos, com os quais
falam, comem, cantam, dangam, etc. Isso é menos comum do que sua invocagio pelos
agentes rituais, mas de todo modo ¢ de considerdvel importincia tedrica.
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principais rituais celebrativos a partir dos quais sustentam seus sentidos de
identidade®. Cada um constitui um “enquadre participativo” (Lave; Wenger,
1991) que, junto com o enquadre participativo das préprias préticas dos
povos cagadores-coletores, nutre uma complexa articulagao de habilidades,
um compromisso de duplo-vinculo que coprivilegia o uso e o respeito as
“coisas” animadas, o interesse préprio e a cooperagio dentro da qual esse
interesse pessoal pode ser alcancado®.

Além disso, as epistemologias relacionais funcionam em contextos
diversos, em que outras epistemologias gozam de autoridade, incluindo os
contextos ocidentais (em maior grau que a autoridade da ciéncia permite).
Quando (voltando aos exemplos de Guthrie) animamos os computadores
que usamos, as plantas que cuidamos e os carros que dirigimos, nds os
enquadramos relacionalmente. Aprendemos o que fazem em relagio ao
que nés fazemos, como respondem ao nosso comportamento, COMo atuam
frente a nds, qual comportamento situacional e emergente (mais que sua
matéria constitutiva). Assim como os Nayaka conhecem os aspectos animados
do meio ambiente em que vivem, nés também damos a conhecer essas
coisas animadas enfocando-as em nossa relacionalidade com elas dentro
dos confins dessa relagio desde um ponto de vista relacional. Esse tipo
de enquadre relacional articula-se com outras epistemologias, de formas

32 Em seus respectivos momentos, esses eventos foram, frequentemente, realizados semanal-
mente entre os !Kung, mensalmente entre os Hadza e “sempre que necessdrio” entre os
Pandaram. Duravam um periodo significativo de tempo, por exemplo, “toda a noite” entre
os 'Kung, “duas a trés noites consecutivas” entre os Hadza e “de uma noite a outra” entre
os Paliyan. Os eventos envolviam toda a comunidade como espectadores ativos e uma
porcentagem considerdvel de agentes rituais, por exemplo, “um terco dos homens” entre
os 'Kung, um oitavo dos homens entre os Pandaram e 28% dos adultos entre os Paliyan.
No caso dos Nayaka, cerca de um quinto dos homens atuaram como agentes rituais.

33 Comparar Briggs (1982) e Guemple (1988) sobre o ensino de criangas inuit para se
relacionar com outras pessoas na forma de duplo-vinculo, e a pesquisa de Myers (1986)
sobre a frdgil articulacio da autonomia pessoal e a relacionalidade entre os Pintupi

habitantes no territério australiano.
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complexas, varidveis e transformacionais que merecem estudo (o exemplo
dos etélogos mencionado anteriormente é um dos casos: ao considerar como
pessoas os animais estudados com os quais vivem, acabam enquadrando-os
relacionalmente, além do fato de fazer deles objeto de seu estudo cientifico).

Como uma hipétese, ainda, estou disposta a concordar com Tylor, nao
menos porque Guthrie vai de certo modo substancializar a questao, que a
tendéncia de animar as coisas é compartilhada pelos seres humanos. Entre-
tanto, eu sugiro que esta tendéncia comum é engendrada pelas habilidades
cognitivas socialmente fundadas, e ndo devidas a uma “sobrevivéncia” da
confusio mental (Tylor) ou as conjecturas perceptivas errdneas (Guthrie).
Estudos recentes relacionam a evolugao da cognicio humana com a interagao
social com compartes humanos. O argumento subjacente, em questao, é que
as relagoes interpessoais, que requerem planificago estratégica e antecipagio
da agdo-resposta-reagio, so mais exigentes e desafiantes que os problemas de
sobrevivéncia fisica (Humphrey, 1976). Como consequéncia, as habilidades
cognitivas tém sido envolvidas dentro de e para um tipo de engajamento
social e sao “socialmente fundadas” (Goody, 1995). Nés empregamos de
modo espontineo essas habilidades em situacoes nas quais nao podemos
controlar ou predizer o comportamento de nosso interlocutor, quando seu
comportamento nao estd predeterminado, senio em uma “conversagio” com
o nosso. Empregamos essas habilidades nessas situagoes, independentemente
de envolver seres humanos ou outros seres (cuja classificagao respectiva é
as vezes parte do conhecimento reflexivo, seguindo, e nio precedendo, a
situacio do compromisso). Nés nao personiﬁcamos, primeiro, outras enti-
dades e, depois, socializamos com elas, e sim as personificamos como, guando
e porque socializamos com elas. Reconhecer uma “conversagao” com um
contra-ser — que equivale a aceitd-lo dentro de relagoes de parceria, antes
que no reconhecimento de uma esséncia comum — o converte em uma
pessoa na relagio com nés mesmos.

Finalmente, a disposi¢io humana comum de enquadrar as coisas rela-
cionalmente nessas situagoes é culturalmente intermediada e contextualizada
em modos especificos historicamente (e n2o menos em relagao com as nogoes
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culturais de pessoa). Hd uma diversidade de animismos, cada projeto animista

contém seu status local, sua histéria e sua estrutura (no sentido de Sahlins,
1985). Seguem-se questoes intrigantes que merecem um estudo, por exemplo:

como se compara o animismo cagador-coletor com os atuais discursos ambien-
talistas radicais (por exemplo, Kovel, 1988; Leahy, 1991; Regan, 1993; Tester,
1991) que alguns estudiosos tém descrito como o “novo animismo” (Bouissac,
1989, ver também o “novo antropomorfismo” de Kennedy, 1992)? Que outras

formas de animismo existem?* ? Como se articulam, em cada caso, com outras

cosmologias e epistemologias® ? Como os projetos animistas se relacionam com

as prdticas fetichistas? Certamente, entretanto, a pergunta mais intrigante é

por que e como o projeto modernista se distanciou da tendéncia de animar as

coisas, se isto é, de fato, universal. Como e por que se estigmatizou a “linguagem

animista’ como uma prética infantil, contra uma massiva evidéncia (ver Guthrie,
1993) contrdria? Como conseguiu deslegitimar o animismo enquanto um

meio vélido para o conhecimento, evitando constantemente o impulso de

empregi-lo e considerd-lo como uma “enfermidade incurdvel” (ver Kennedy,
1992; Masson; McCarthy, 1995)? As respostas devem ser complexas. Ernest
Gellner (1988) argumentou que nada menos que “uma concatenagio quase

milagrosa das circunstincias” pode explicar a mudanga cognitiva que ocorreu

na Europa ocidental, em torno do século XVII. Ironicamente, a histéria diz

que Descartes — um homem solitdrio — foi trancado acidentalmente em uma

sauna, onde, sob alucinagio, teve a visao dualista sobre a qual se funda o

projeto moderno (ver Morris, 1991, p. 6). Pode ser que uma espécie de “tese

de sonho” tyloriana ajude a explicar ndo o surgimento do animismo primitivo,
e sim, ao contrdrio, o rompimento modernista com ele?

34 Por exemplo, comparar o animismo cagador-coletor com o “animismo” ocidental pré-
moderno, como descrito em Merchant (1980) e Burke (1972).

3 Devo a formulagio desta questio 3 Ingrid Jordt, presente em seu trabalho, no prelo,
sobre a articulagio de epistemologias budistas e animistas na Birmania.
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CONCLUSOES

Como chegamos a conhecer as coisas estd aninhado dentro da cultura
e da prdtica e adquire multiplas formas. Os Nayaka enquadram relacio-
nalmente aquilo que os preocupa como sua maneira autorizada (mas nao
tUnica) de conhecer as coisas. Eles buscam entender as relagdes a partir de
um ponto de vista relacionado dentro dos horizontes transformacionais
do observador implicado (relacionado). Sua epistemologia relacional, seu
estudo de como as coisas-em-situagao se relacionam com o ator-perceptor e,
a partir do ponto de vista do ator-perceptor, entre si, estao encorpados nas
préticas que Tylor batizou como “animismo primitivo”, articulado com uma
no¢io de pessoa relacional e uma percepgao relacional do meio ambiente. As
teorias anteriores do animismo, tomando as nogoes de pessoa modernistas e
as percepgoes do meio ambiente como universais, compreenderam grossei-
ramente o animismo como uma simples religido e uma epistemologia falha.

COMENTARIOS / DEBATE

Epuarpo Viveiros DE CasTro: Museu NacionaL — UFR]

Bird-David rejeita os entendimentos modernistas, mas se mantém
firme em um que ¢ a quintesséncia moderna, a saber, a preocupagio com
a epistemologia. A conversio maciga de questoes ontoldgicas em epis-
temolGgicas é uma caracteristica da filosofia moderna. Ela nio aceita as
respostas modernas, mas a questao de como chegamos a conhecer as coisas
é considerada como natural para ser posta como referéncia para os Nayaka,
que sdo assim englobados por esse “nds” ambiguo e espera-se deles que
“nos” fornecam uma resposta. A resposta é que o saber ¢ relativo e o cogizo é
relacional. O problema permanece formulado em termos de conhecimento,
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embora a resposta possa ser tomada para implicar que o conhecimento, sem
falar o cogito, tem pouco a ver com isso. Os antropdlogos persistem em
pensar que, para explicar uma ontologia nio ocidental, devem extrai-la (ou
reduzi-la) de uma epistemologia. O animismo é certamente uma ontologia,
preocupada com o ser e nao com a forma como chegamos a conhecer. Bird-
David cai na armadilha tyloriana e se sente compelida a avaliar a validade
desta epistemologia e a justificd-la com base em sua naturalidade cognitiva.

A autora tem uma queda pelo uso das aspas, mas receio que esse tipo
de desconstrucio de bolso dificilmente seja suficiente para manter alguém
a salvo da essencializacio e da projegao modernista. A nogao de “cacadores-
coletores” é um exemplo. Bird-David considera o conceito suspeito, mas, ainda
assim, ela atribui aos cagadores-coletores uma série de caracteristicas também
encontradas em muitas sociedades agricolas. H4, entao, uma sugestao de que
a prevaléncia de epistemologias do tipo descrito para os Nayaka ¢ de alguma
forma (causalmente?) derivada do fato de que “[cagadores-coletores] norma-
lizam a partilha com os outros”; em outras palavras, o compartilhamento é
tomado como a esséncia da vida social dos cagadores-coletores. Isso parece
préximo da nogao tradicional segundo a qual hd uma projegao metaférica
das relagdes humanas no meio ambiente — uma ideia que jd foi persuasiva-
mente criticada por Ingold. Ademais, ela nio gosta de dualismos e dicotomias,
mas isso nao a impede de postular uma dicotomia entre uma epistemologia
modernista dicotdmica e uma epistemologia relacional nao dicotdmica. Ela
contesta, em particular, os conceitos de sujeito e objeto — mas de qual lugar
vem a nogio de “objetificagao™?

Eu acho que a tentativa de combinar as teorias de Strathern e Ingold ¢
muito problemdtica. Os “dividuais”, no caso, coincidem apenas no plano do
vocabuldrio, porquanto, dentre outras coisas, a nogio de relagao de Strathern,
como a entendo, tem pouco em comum com a nogao de relacionalidade
de Bird-David. As relacoes stratherneanas separam, enquanto a relacionali-
dade de Bird-David se baseia na absorgdo da diferenga por meio de nogoes
voltadas as convergéncias e totalidades. Hd aqui, portanto, em contraste
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com o uso feito por Strathern, uma suposi¢io implicita de que o modo de
relagao fundamental ou prototipico é a “nds-idade” enquanto semelhanca.

Bird-David é mais uma expressao do recente sentimento generalizado
contra a diferenga, que a vé como inimiga da imanéncia, como se a diferenca
fosse um estigma da transcendéncia e a alteridade um pressdgio da opressao.
Esse sentimento nao estd sendo projetado aqui sobre o que os cagadores-
coletores devem experimentar? Toda diferenca é lida como oposigao e toda
oposi¢ao como a auséncia de uma relacio: “opor” é tomado como sin6-
nimo de “excluir” — uma ideia estranha que s6 posso atribuir a suposi¢io
culpada de que outros concebem a alteridade da mesma maneira que nés a
concebemos. Bem, eles nao fazem isso: os outros sdo “outros” precisamente
porque eles tém outros “outros”.

Eu acho inspiradora a ideia de Bird-David de que os devaru sio situacionais
e determinadas pelos eventos, assim como a tese de que os devaru sao pessoas
a medida que se envolvem em relagoes com as pessoas e nio o contrdrio.
Contudo, também tenho vérias questoes com relagio a isto.

Bird-David se opoe ao uso que Halowell faz da expressao ‘pessoa outra que
humana’, com o argumento de que deixa transparecer uma preocupagio com
as classes (humanos/nao humanos), e ela prefere chamar os devaru de “Super
pessoas”. Mas, o que ¢é a “pessoa” que torna o devaru “super” pessoa — seria
uma pessoa humana? Do mesmo modo, a ideia de que a devaruidade é uma
atribui¢io situacional e contextual parece depender de um contraste implicito
com a avaruidade (pessoa) que é independente do contexto.

A ideia de que os devaru sao objetificagoes de relagoes compartilhadas
parece ir contra a “situagdo mais complexa” (mais complexa para quem?)
do elefante devaru relativo ao animal que pisoteou as cabanas. Bird-David
diz que este caso ilustra “a visio dos Nayaka em seus limites”, mas isto soa
como uma imputacio de culpa aos Nayaka pelos limites da prépria visao
tedrica da autora.

Bird-David enfatiza a natureza particularista e derivada do evento devaru,
contudo também diz que muitos dos que aparecem na performance sao, de
modo muito cru, especificados e que alguns sao reconhecidos “genericamente”
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apenas como devaru. Mas o que é um devaru em geral? E se a interacio com
0 devaru é uma forma de “educar a aten¢do” para discriminar as mudangas
nas relagbes entre os seres humanos e o meio ambiente, entio a especificagao
esquemadtica de alguns devaru os tornaria bastante intteis.

Em sua conclusio, Bird-David diz que nossas habilidades cognitivas
humanas, socialmente condicionadas, seriam espontaneamente (natural-
mente) aplicadas em situagdes “em que nao podemos controlar ou prever
totalmente o comportamento do nosso interlocutor”. Aplicadas aos nao
humanos, no entanto, essas habilidades nos dariam algo muito parecido
com a teoria da magia entendida como um dispositivo contra-ansiedade.
Da mesma forma, a mencio da devaruizacio de relacionalidades insdlitas
me parece semelhante 4 velha ideia de que os “primitivos” atribuem um
espirito a qualquer coisa fora do comum. Podemos também indagar sobre
os respectivos limites e pontos fortes das visdes materialistas e relacionais.
Quais sdo os limites de uma epistemologia relacional?

Para provar que o animismo nao é uma epistemologia cultural (equivo-
cada), Bird-David deve argumentar que é ele uma atitude humana natural.
Ao fazé-lo, ela consegue culturalizar e particularizar o “projeto modernista”,
mas somente pagando o prego de uma prévia naturalizagio e universalizagao
da posi¢ao animista. Assim, a epistemologia relacional ¢ ontologizada, mas
em termos de um conceito de natureza humana que estd firmemente situado

dentro do privilégio modernista da epistemologia.
ArLr HORNBORG: UNIVERSIDADE DE LUND, SUECIA.

Esta é uma contribui¢io bem-vinda em vérios aspectos: ela readmite
a diferenga entre o “pré-moderno” e o “moderno” em uma época em que
tais polaridades sdo cada vez mais descartadas como construgées modernas;
ela também defende o vinculo entre os estudos das relagoes homem e
meio ambiente e a teoria antropolégica mais recentemente constituida
sobre as nogdes de pessoa; finalmente, ao considerar seriamente a validade
das epistemologias pré-cartesianas, ela mostra como a antropologia pode
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ressuscitar sua critica, agora fundadora, da modernidade. Em todos estes
aspectos, estou fundamentalmente de acordo com a autora (ver Hornborg
1994, 1996, 1998). Minhas observagdes focarao, portanto, sobre alguns
pontos que ela poderia ter levado mais adiante.

Para comegar, gostaria de ver uma distin¢ao entre “relacionalidade”
ou “epistemologia relacional”, por um lado, e animismo ritualizado como
pandalu, por outro. Bird-David confunde os dois em vez de problematizar
suas relagoes. O primeiro evoca uma experiéncia humana muito geral
que inspirou, por exemplo, uma critica fenomenoldgica de longa data ao
objetivismo cartesiano, dentro da prépria sociedade ocidental moderna;
o tltimo é uma expressdo cultural especifica em certas sociedades pré-
modernas que podem nos dizer algo sobre “relacionalidade”, mas nao pode
ser qualificado como um simples indice dela. Uma questdo relevante teria
sido em que condigdes a “relacionalidade” deve ser objetificada no ritual.
O dado de Bird-David de que os Nayaka se envolvem intimamente com o
meio ambiente “apenas periodicamente, durante uma interrupgao de outras
atividades econ6micas”, sugere que o pandalu pode ser uma tentativa de
revitalizar uma relacionalidade didria que ameaca se dissolver ou desaparecer.

Se a presenca ou auséncia de “relacionalidade” é um problema existencial
geral, Bird-David abordou nada menos que o problema da prépria moder-
nidade. No entanto, hd poucas indicacoes de que o argumento pertenga a
uma tradi¢ao mais ampla do que a uma preocupagio antropoldgica bastante
paroquial com o animismo. Nao se menciona, por exemplo, o “desencan-
tamento do mundo” de Weber, o “ser-no-mundo” de Merleau-Ponty ou as
relacoes “Eu-Tu” de Buber. Estas sao conexoes que merecem ser elaboradas.
E curioso como o jargio fenomenolégico do “ser-no-mundo” se infiltrou na
antropologia ecoldgica (ver também Ingold, 1996) sem qualquer mencio
as fontes desses conceitos (ver Gooch, 1998).

O exemplo dos etélogos, que chegam a ver seus objetos animais como
sujeitos, ilustra como a “relacionalidade” é algo que as pessoas sao capazes de
realizar em contextos experienciais especificos de alguma dura¢io minima.
Isto é sem duvidas fundamental, em todos os lugares, para as dimensoes locais
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e integradas da vida humana. Por que exotizd-lo em algo que “eles” — “os
Nayaka” — tém? Mais uma vez, o olhar antropoldgico corre o risco de
reduzir-se a perspectiva da classe dos cosmopolitas urbanos que constroem
suas carreiras a partir da objetifica¢io do rural e do local.

Existe uma contradi¢io entre o pressuposto conclusivo de Bird-David
segundo o qual “o projeto moderno se afastou da tendéncia de animar as coisas”
e a sua observagio anterior de que podemos animar nossos computadores
e carros. A “animacao” é uma das caracteristicas do fetichismo, na teoria
de Ellen (1988), e, para Marx, o fetichismo era crucial para o capitalismo
moderno. E realmente relevante perguntar como o animismo se relaciona
com o fetichismo. Existe uma diferenca entre representar as relagdes entre
as pessoas como se fossem relacoes entre as coisas (fetichismo marxista) e
experimentar relagoes com as coisas como se fossem relagoes com as pessoas
(animacdo). O primeiro é uma ilusio cognitiva/ideolégica, o tltimo, uma
condig¢ao de ressonincia fenomenoldgica/experiencial. Tenho sugerido
(Hornborg, 1992) que “o fetichismo da mdquina’, no nivel ideoldgico, é
tdo crucial para o capitalismo como o fetichismo monetdrio ou de merca-
dorias. As mdquinas podem, sem duavida, ser animadas em um sentido
fenomenoldgico, como sugere Bird-David. Nés provavelmente precisamos
distinguir entre a animacio de coisas vivas, como drvores (animismo, mais
estreitamente definido) e de coisas nao vivas, como pedras ou mdquinas
(fetichismo). O objetivismo e o fetichismo cartesiano emergem aqui como
inversoes estruturais um do outro: o primeiro nega agéncia e subjetividade
nos seres vivos, enquanto o dltimo atribui tais qualidades a objetos mortos.
Neste pano de fundo, uma categoria de animismo mais estritamente definida
seria reservada para a suposi¢ao intermedidria e bastante razodvel de que
todos os seres vivos sdo sujeitos.

A situagio epistemoldgica codificada por Descartes nao era tanto uma

“mudanga cognitiva’ inovadora, desde o animismo até o objetivismo como
a emergéncia — ou generalizagao sem precedentes — de uma condi¢ao
social de alienagdo. Ao invés de uma inovagio cerebral que desde entio se
difundiu, ela é o reflexo de um conjunto de circunstincias sociais que estd
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sendo continuamente reproduzido e expandido. A ambicio programadtica de
Bird-David para articular as relagoes ambientais e a pessoa é extremamente
valiosa, mas em quais lugares neste texto estao os insights da autora sobre as
nogoes de pessoa que ela deseja empregar? Um aspecto altamente relevante
da pessoa que poderia ter iluminado o contraste relacionalista/objetivista
¢ a tendéncia das pessoas “nao-ocidentais” (locais?) de ancorarem seus
sentidos de pessoa em pontos de referéncia concretos e nao em abstratos
(ver Shweder; Bourne, 1984; Hornborg, 1994). Ea longa imersio nas
especificidades concretas e experienciais do lugar que produz as condicoes
favordveis a “relacionalidade”. Se isso tem sido estigmatizado como “uma
prdtica infantil”, como é o caso do conceito burgués de maturidade de Piaget,
nao é por que nascemos pré-modernos? A abstragio, o destacamento e a
objetificacdo sio produtos de biografias modernas das classes médias e altas.

Bird-David observa que as epistemologias relacionais sao performativas,
pois seus significados dependem mais do que elas fazem, e menos do que
elas representam. Ironicamente, em outro nivel légico, o0 mesmo se passa
com o conhecimento objetivista, contudo precisamente por ndo admitir
isso. Ao colocar as questoes como mera representa¢ao, ele realiza um ato de
alienagdo, uma rentincia a responsabilidade, através da qual uma racionali-
dade instrumental e incorpérea ¢ liberada para exercer suas agdes no mundo.

Finalmente, isto pode restringir o nosso campo de visdo para concluir
que a tendéncia humana de animar as coisas é engendrada por “habilidades
cognitivas socialmente condicionadas”. Se a cogni¢io humana evoluiu para
nos equipar para “relacoes interpessoais” com interlocutores imprevisiveis,
talvez também tenha sido porque as relacoes ecoldgicas sio fundamental-
mente comunicativas (von Uexkiill, 1982). Ingold (1996) argumenta que
as relagoes sociais s30 um subconjunto das relagoes ecoldgicas e que hd um
sentido no qual as criaturas ndo-humanas sao também “pessoas”. Pode-
riamos, assim, revirar o argumento evolutivo e sugerir que a sociabilidade
humana foi engendrada por habilidades cognitivas que foram ecologicamente
condicionadas. Isso proporcionaria uma evidéncia ainda mais forte para a
validade essencial do animismo.
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Tim INGOLD: UNIVERSIDADE DE MANCHESTER, INGLATERRA.

Tenho bastante simpatia pelo o argumento apresentado neste artigo
admirdvel e limito meu comentirio a um ponto nele com o qual discordo
substancialmente. O ponto ¢, de modo relativo, tangencial ao argumento
como um todo, contudo tem implicacdes importantes para as dire¢oes em
que pode ser aprofundado. Bird-David estd certa, penso eu, ao ressaltar
que a diferenca entre cagadores-coletores e cidadaos das nagdes ocidentais
modernas nio é que os primeiros tenham uma epistemologia relacional
enquanto os ultimos se inscreveram no projeto modernista. Afinal, muitos
cagadores-coletores contemporineos sdo cidaddos de estados-na¢io ociden-
tais. A diferenga é que, no contexto do estado moderno e suas institui¢oes
politicas, econdmicas e educacionais, os modos relacionais de conhecimento
perderam grande parte da sua autoridade. Entretanto, apesar de tudo, elas
continuam a operar e permanecem profundamente ancorados na experiéncia
da vida cotidiana. Como uma hipétese especulativa, Bird-David sugere que
essas formas de conhecimento sao, de fato, comuns aos seres humanos em
todos os lugares. Estou inclinado a concordar. No entanto, nao acredito que
a explicagdo para isso seja encontrada nas teorias da evolugao da inteligéncia
social do tipo originalmente proposto por Humphrey (1976) e, posterior-
mente, desenvolvido por, inter alia, Goody (1985). Essas teorias sao partes
integrantes de uma concep¢ao modernista de mente e comportamento que
batem de frente com a viso relacional da nogao de pessoa e da percepgao
do meio ambiente que Bird-David e eu aderimos. Seguir a rota explicativa
ao longo da qual elas sinalizam nos levariam, inevitavelmente, as mesmas
faldcias que ela identifica, de modo correto, no trabalho de pesquisadores
como Guthrie (1993).

O que Humphrey argumentou, em esséncia, foi que as demandas
cognitivas para um individuo gerenciar estrategicamente as interagdes com os
congéneres ultrapassavam em muito as necessdrias para se lidar com outros
componentes do meio ambiente na luta pela subsisténcia e, portanto, as
pressoes seletivas que impulsionavam a evolu¢ao da inteligéncia humana

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 93-173, JAN./JUL. 2019



“ANIMISMO” REVISITADO: PESSOA, MEIO AMBIENTE E EPISTEMOLOGIA... 141

foram, acima de tudo, sociais e nio técnicas. Essa distin¢ao entre as funcoes
sociais e técnicas do intelecto baseia-se, no entanto, em uma divisio mais
essencial entre os dominios da sociedade e da natureza. Os parceiros sociais sdo
seres com quem um individuo pode interagir, enquanto na natureza existem
apenas coisas sobre as quais se pode agir. No entanto, precisamente porque
sua inteligéncia foi projetada pela selecio natural especificamente para lidar
com a intera¢do social, os seres humanos estao predispostos a tratar objetos
da natureza, também, como se fossem parceiros sociais. E, ao fazé-lo, diz
Humphrey, “cles certamente cometerdo equivocos”. Um dos mais 6bvios,
tipico dos povos “primitivos — e dos nio tao primitivos assim —”, é o “recurso
a0 pensamento animista em relagao aos fendmenos naturais”. As pessoas que
pensam dessa maneira tentam interagir com a natureza como interagiriam
umas com as outras. Tais tentativas sio bastante compreensiveis, porém, sem
duvidas, falaciosas. “A natureza nao trans aciona com os homens; ela segue
seu préprio curso, independentemente” (Humphrey, 1976).

Portanto, tanto para Humphrey como para Guthrie, o animismo ¢
baseado em um erro: a atribui¢io de caracteristicas sociais aos objetos do
mundo natural. E para ambos, a prevaléncia do erro é colocada em predispo-
sigoes evoluidas que tém uma base racional no cdlculo de custos e beneficios
seletivos. No entanto, como Bird-David mostra de modo convincente, uma
epistemologia relacional causa uma reviravolta em argumentos desse tipo.
O erro, ao que parece, assenta-se nos seus tedricos, em suas suposicoes de
que o mundo ¢ dividido, a priori, entre o inanimado e o animado, entre o
niao humano e o humano, e entre o natural e o social. Mas acima de tudo,
eles cometem o erro de assumir que a vida e a mente sdo propriedades
interiores de individuos que estao dadas, de forma independente e antes de
seus engajamentos no mundo. A percep¢ao, portanto, é entendida como
uma questao de construcio de representagdes internas sobre o que o mundo
poderia ser, com base na informagao limitada possibilitada por meio dos
sentidos, enquanto a agao ¢ entendida como a execugao dos planos alcancados
através da manipulagio estratégica de tais representagoes. Na interagio social,
supoe-se, cada parte deve ser capaz de representar a provavel resposta da
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outra as suas proprias agoes pretendidas: isto é o que Goody (1995) chama
de “planejamento interativo antecipatério” (AIP).

O tipo de responsividade previsto no planejamento interativo anteci-
pado, no entanto, ¢ fundamentalmente diferente do que Bird-David tem
em mente quando fala da “relacionalidade responsiva de mao dupla” com os
componentes do ambiente, como as drvores, uma relagio que vem de uma
histéria de envolvimento intimo entre seus participantes. “Conversar com uma
drvore”, como ela ressalta, nao é uma questao de atribuir (erroneamente) a
mesma uma inteligéncia interna e, em seguida, configurando como ela pode
decidir reagir ao que se faz, e sim de perceber “o que el faz quando alguém
se engaja com ela, estando simultaneamente consciente das mudangas em si
mesmo e na drvore”. A responsividade, nesta visao, equivale a uma espécie
de participagio sensorial, a um acoplamento do movimento da aten¢io ao
movimento dos aspectos do mundo. Se hd inteligéncia em funcionamento,
ela nao estd dentro da cabeca do ator humano, muito menos dentro da estru-
tura da drvore. Antes, ela é imanente no sistema total de percepgao e acao
constituido pela co-presenca do ser humano e da drvore dentro de um meio
ambiente mais amplo. Para desenvolver esta ideia ainda mais, a primeira coisa
que devemos descartar é a concep¢io cognitivista da inteligéncia como um
dispositivo computacional mental responsavel pelo processamento dos dados
de percepcao e pelo controle das agoes (ver Ingold, 1993). Os seres humanos,
em todos os lugares, percebem seus entornos de modo responsivo, niao por
causa de uma predisposigéo cognitiva inata, € sim porque, para perceber, eles
jd devem estar situados em um mundo e comprometidos com as relagoes que
tal situagao pressupoe.

BriaN MoRrRris: GoLDSMITHS COLLEGE, NEw CROSS, LONDRES,
INGLATERRA.

Eu li o licido e valioso artigo de Bird-David com grande interesse e
ofereco as seguintes reflexdes criticas no sentido de colaboragao:
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O “modernismo”, como Bird-David o define, implica uma concepgio da
pessoa humana como envolvendo uma divisao radical corpo/espirito (alma,
mente?); um dualismo radical entre seres humanos e natureza; e a nogao
de que a pessoa humana é uma coisa individual, uma entidade vinculativa
restrita (um organismo). Essas concepgoes, ¢ claro, sairam em grande parte
da metafisica cartesiana e da teoria liberal burguesa do século XVII e eram
intrinsecas, como ideologias, ao surgimento do capitalismo. Uma critica
dessas concepgoes — que Bird-David liga as “teorias atuais” sobre ecologia e
sobre a nogao de pessoa — remonta dois séculos a época de Goethe, Hegel
e Marx. Os fil6sofos, os historiadores, os soci6logos, os antropélogos, os
socialistas, os poetas romanticos, os bidlogos evolucionistas e os naturalistas
ja concluiram, hd muito tempo, que os seres humanos sao parte da natureza e
que as pessoas em todos os lugares nao sao nem egos incorpéreos (Descartes)
nem individuos abstratos (os organismos sociais do liberalismo burgués),
nem simplesmente um reflexo da metifora da mercadoria (Strathern), e sim
intrinsecamente sociais, isto é, seres relacionais. A ideia de que as pessoas
humanas sio ‘dividuais”foi estabelecida, portanto, hd bastante tempo. Mas,
¢ claro, as pessoas também sao individuais, entidades ou unidades reais e
devem ser assim 16gica e dialeticamente para serem dividuais. Configurar o
individuo e o dividuo como se fossem categorias opostas, como Bird-David
parece fazer (?), é algo bastante enganoso.

De fato, como Fitz Poole e eu mesmo temos enfatizado, a individua-
lidade ¢ uma caracteristica distintiva da pessoa e nio deve ser confundida
com o individualismo (a nog¢o cultural de que somos organismos associais
delimitados pela nossa pele). As pessoas nas culturas ocidentais, como os
Nayaka e os povos em todos os lugares, sao pessoas dividuais e se reconhecem
como tais. Mesmo o muito atacado Descartes reconheceu isso em suas corres-
pondéncias, mas o melhor relato da pessoa “dividual” foi dado hd muito
tempo por outro estudioso também amaldigoado, Radcliffe-Brown (1952):

“O ser humano como uma pessoa ¢ um complexo de relagdes sociais. Ele é
um cidadio da Inglaterra, um marido e um pai, um pedreiro, um membro
de uma congregacio metodista particular, um eleitor em um determinado
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circulo eleitoral, um membro de seu sindicato, um militante do Partido
Trabalhista, e assim por diante. Note-se que cada uma dessas descrigoes se
refere a uma relagdo social”. Portanto, a palavra “dividual” parece ser apenas
um sindnimo elegante e bastante escolar para a palavra pessoa?

Bird-David parece conceber a ideia de que certos conceitos, como
espirito, coisa, religido, possessao, implicam em uma metafisica dualista.
Dessa forma, ela negligencia o simples fato de que todos os conceitos sao
relacionais e que qualquer distingao — homem/mulher, humanos/natureza,
corpo/mente, espirito/mundo, nés/eles — pode ser interpretada de vdrias
maneiras. Por exemplo, a distin¢io que muitas pessoas fazem entre Deus
(espirito) e o mundo finito pode ser interpretada de modo dualista (como
no platonismo, gnosticismo, deismo e formas mais estridentes do teismo)
ou vista como uma descontinuidade relacional (como no neoplatonismo
cristao de Eriugena e Eckhart, na filosofia de Hegel, no esoterismo, no
hermetismo e na espiritualidade baseada na Criagao de Matthew Fox) ou
ainda repudiando completamente o dualismo (como no panteismo de Bruno,
Spinoza e Heine, a filosofia de identidade de Schelling e 0 monismo espiritual
de Parménides e Advaita Vedanta). E 0 mesmo se dd com qualquer outro
conceito. Sugerir, como muitos pds-modernos fazem — e Bird-David parece
estar seguindo essa trilha —, que certos conceitos (razdo, cultura, mente,
religido, espirito, natureza ou outros) implicam uma perspectiva “moder-
nista” e uma metafisica dualista é algo bastante simplista. Tudo depende
de como eles sao interpretados e utilizados na andlise. Por exemplo, em seu
seminal artigo (1955) sobre os Gahuku-Gama, ¢é possivel ver o conceito de
pessoa “modernista” implicando um sujeito indivualizado e, deste modo,
uma nogao rejeitada.

A prépria Bird-David parece estar presa em uma perspectiva dualista,
pois nao hd sé6 uma dicotomia entre individuo e dividuo, mas também entre
uma coisa e relagdo. Essa concepgao de que “coisa” é um conceito modernista
¢ também bastante enganosa, porquanto cria uma dicotomia entre “coisa” e
“relagio” como se fossem teorias ou conceitos opostos, o que é nio somente
algo pouco dialético, como também obscuro. Todas as relagoes (causais ou
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sociais) implicam coisas, entidades reais que sio constituidas através das
relagdes; todos os reconhecimentos operados no meio ambiente implicam
algo — pessoa, observador ou sapo — que estd ambientado; toda diferenca
implica, a0 mesmo tempo, uma unidade, assim como todas as unidades
(individuos) sdo a0 mesmo tempo dividuais. O artigo de Bird-David passa
a impressao de que falar sobre “coisas” implica em uma atitude negativa,
instrumental e objetivista para o mundo. Isso nio é apenas contrastado
com, mas oposto as “relagdes” identificadas com o pessoal e o social (posi-
tivas e boas) e refletidas nas crengas religiosas dos Nayaka, que por sua vez
refletem a “epistemologia relacional” que a prépria Bird-David abraga. O
artigo estd, portanto, permeado pela distingao de Martin Buber entre Eu-Tu
(relagao) e Eu-Isto (coisa). Mas, assim como as relagdes sociais podem ser
hierdrquicas e expressar formas de exploragio, nossa relagao com as coisas
(independentemente da religiao) pode vir a ser o que Heidegger descreveu
como primordial e poético. A relagdo estreita que os Nayaka tém com a
floresta, certamente, nao depende do fato de que eles percebem os devaru
como imanentes no mundo e como pessoas. Todas as pessoas reconhecem
as coisas no mundo, e isso ¢ expresso na linguagem; os povos que conheco
bem — os Hill Pandaram e as comunidades camponesas do Malawi — nio
s6 afirmam, como também celebram a singularidade das coisas, reconhe-
cendo que as individuais, enquanto géneros, tém suas proprias forgas e seus
valores tinicos.

Gi1sL1 PALssON: UNIVERSIDADE DA ISLANDIA, REYKJAVIK, ISLANDIA.

A tese em discussdo é intrigante. As realidades dos fendmenos descritos,
classicamente, pelos antropSlogos, por meio do conceito de animismo podem,
afinal, ter sido seriamente mal formuladas. A tentativa de Bird-David de

“resolver” o problema do animismo, a0 combinar teoria sobre meio ambiente
e sobre nog¢do de pessoa, é na minha opinido promissora. Tal abordagem
ressoa grandes temas da teoria social — incluindo o pragmatismo de John
Dewey, a visao constitutiva marxista do individuo como um “agregado”
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de relagoes sociais e a nogao bakhtiniana de didlogo. Um dos importantes
pontos de Bird-David é mostrar que, uma vez que abandonamos o dualismo
natureza e sociedade, o animismo adquire um novo significado que parece
mais fundamental e mais etnograficamente auténtico do que os veiculados
nas perspectivas tedricas intelectualistas anteriores. Estendendo para o
dominio nao-humano a perspectiva da cognicio socialmente calcada (uma
perspectiva geralmente restrita ao mundo dos congéneres), ela é capaz de
repensar 0 animismo como uma “conversa’ com o meio ambiente — como
uma espécie de comunhio fitica no sentido malinovskiano. O animismo,
entdo, ¢ mais uma manifestacao de uma capacidade humana bdsica, aqui
estendida a totalidade da experiéncia humana.

Bird-David sugere que sua perspectiva ¢ “agora necessaria em estudos dos
fendmenos complexos que Tylor denotou como ‘animismo’. Ela no elabora
sobre este “agora’, embora indique uma conexao com os “discursos ambientais
radicais atuais”. Temas semelhantes tém sido, de fato, desenvolvidos no pensa-
mento ambiental contemporaneo. Plumwood (1991), por exemplo, defende
uma “narrativa relacional” dos seres humanos e do meio ambiente, ressaltando
que tal abordagem implicaria “cuidar de outras espécies e do mundo natural,
tanto quanto... se cuida de nossa propria espécie”. As implicagdes préiticas
da perspectiva relacional, no entanto, sao matéria de alguns debates. Para
alguns estudiosos, a no¢do de totalidade ininterrupta — a nogao dos Nayaka
de “nds-idade” é antitética a ideia de cuidar do meio ambiente. A gente nao
pode cuidar de alguma coisa, argumenta-se, a menos que se esteja separado
desse algo. Por outro lado, a nogao extensa de uma pessoa incorporada — de
ser um corpo e nio simplesmente de #-lo — nao parece excluir a ideia de
uma preocupagio corporal. E se, para muitas pessoas, a integragio do corpo
as suas nogodes de pessoa se traduz em cuidados corporais intensos, por
que eles deveriam negligenciar o meio ambiente, uma vez que rejeitam o
dualismo da natureza e da sociedade? Pergunto-me se a tese de animismo
de Bird-David sugere uma posi¢ao particular sobre esta questao.

Bird-David argumenta, com razdo em sua discussao sobre a perspectiva
modernista, que “a questdo mais intrigante é o porqué e como o projeto
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modernista se afastou da tendéncia de animar coisas”. Ela nao aprofunda
esse ponto, mas o conclui com uma fibula irdnica sobre Descartes. Nao
obstante, é importante situar (para “dividuar”, se preferir) os tedricos que
nos transmitiram as conversas do passado. Aparentemente, a fragmentacio
do mundo medieval e a consequente “alterizacio” [othering] da natureza
tomaram forma no periodo do renascimento, durante o qual a atitude
ocidental em relagio ao conhecimento e a0 meio ambiente se transformou.
J4 existe uma literatura massiva sobre essa histéria. Parece que a “antro-
pocracia’ (tomando emprestado o termo de I. Panofsky), central para o
projeto dualista e modernista, foi o resultado cumulativo de uma série de
desenvolvimentos econdmicos e cognitivos (ver Pélsson, 1995). Ao longo
desse processo, os fendmenos rotulados como “animismo” foram suprimidos,
relegados para o selvagem.

Embora a caracterizagao que déd Bird-David as reflexdes anteriores, na
histéria do pensamento euroamericano, seja em termos gerais correta, eu
me pergunto se ela nao supoe muito mais uniformidade na literatura do
que realmente a existente. Em 1930, por exemplo, Luria e Vygotsky (1992)
atacaram a nogao tyloriana de animismo. “Esta visao ingénua’, eles disseram,

“foi abandonada hd muito tempo pela psicologia”. Em vez disso, eles suge-
riram uma énfase nas restricoes “materiais” e reagoes emocionais do “homem
primitivo”, um realce que, em certa medida, guarda semelhancas com as
preocupagodes de Bird-David. Além disso, tenho problemas com o termo
“dividual” que Bird-David adota para desafiar o individualismo moderno
e as teses intelectualistas a respeito do animismo. O significado do termo
“individuo”, agora suspeito, foi submetido a mudancas fundamentais no
curso da histéria. Na Idade Média, era um termo que se referia a um todo
“relacional indivisivel” — algo que nio pode ser dividido, como a unidade
da Trindade. Como Gurevich (1992) afirma, na Idade Média, “o homem
pensava em si mesmo como parte integrante do mundo... Sua inter-relagao
com a natureza era tao intensa e completa que nao podia olhar para ela de
fora”. Atualmente, em contraste, o conceito do individuo sugere o oposto,
ou seja, distingdes e descontinuidades. A mudanga no sentido do conceito,
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Williams (1976) aponta, “é um registro na linguagem de uma extraordindria
g guag

histéria social e politica’. Dada essa histéria, as referéncias a pessoa “divi-
dual” nio sio particularmente esclarecedoras. Se o “dividualismo” existiu
na Europa medieval, provavelmente era uma inversao da visao relacional
que Bird-David sugere.

No entanto, seria errado reduzir a questao a etimologia. Bird-David,
na minha opinido, ndo s6 construiu um quadro tedrico eclético e altamente
ttil, como também o aplicou, de maneira bastante hibil, ao fend6meno geral

do animismo e 2 sua etnografia sobre os Nayaka.

Laura M. RivarL: UNIVERSIDADE DE KENT, CANTERBURY,
INGLATERRA.

O chamado de Bird-David para revisitarmos o animismo ¢é oportuno.
Ao desafiar a adogio tyloriana da visdo objetivista ocidental da realidade, ela
aponta, com razao, para a relevincia contemporanea de seu estudo seminal
sobre “a crenga de que a vida é produzida por uma forga espiritual”. Ela se
opoe as explicagdes durkheimianas, estruturalistas (Lévi-Strauss, Descola) e
cognitivo-evolucionistas (Guthrie) do animismo e oferece uma contribuigio
original ao debate, centrando-se na socialidade, nas ideias religiosas e nas
prticas rituais dos cagadores-coletores igualitdrios, cuja tendéncia de atribuir
a vida a objetos inanimados ou estados mentais a nao-humanos deriva, ela
afirma, de uma distintiva “epistemologia” relacional.

Um dos maiores problemas com a visao de animismo de Tylor, de acordo
com Bird-David, ¢ sua caracteristica monolitica. Ela preconiza, em vez
disso, uma pluralidade de animismos, baseando-se no fato de que diferentes
sistemas de crencas conceitualizam a “vida”, o “nao-vivo” e o “humano” de
maneiras fundamentalmente distintas. Ela segue mostrando que os espiritos
da natureza dos nayaka (os devaru) e os ritos de possessio tém muito em
comum com outros encontrados entre os Hadza, Hill Pandaram e !Kung.
Os povos cagadores-coletores parecem atribuir significados semelhantes a
natureza, a vida e a pessoa. Eles nao dicotomizam a pessoa em espirito e
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corpo, ou o meio ambiente em fisico e social, mas predizem, ao contrdrio,
um ambiente social baseado na experiéncia imediata, intima e engajada de
relacionamentos entre pessoas “dividuais”. Povos como os Nayaka definem
uma pessoa como alguém com quem compartilhamos. As forgas espirituais
sdo tratadas como pessoas trazidas a vida com as quais o espago, as coisas,
as agoes, a experiéncia e as conversas podem ser compartilhadas.

Eu considero perspicaz a tese de Bird-David segundo a qual as crencas
animistas dos cagadores-coletores igualitdrios objetificam as relagoes de
compartilhamento. Do mesmo jeito que ela conseguiu reconhecer algo
tnico nas atividades econdmicas dos cagadores némades, coletores e alguns
horticultores que “procuram” ao invés de produzir, assim como em sua
organizacio social — eles “demandam-partilha” em vez de trocar —, ela agora
identifica algo distintivo em suas culturas: o principio de que “se relacionar”
¢ saber e de que “trazer a vida” ¢ representar. Seguindo este principio, e
dependendo do contexto, os animais podem ser transformados em meros
objetos, em pessoas ou em divindades. E quando espécies ou forgas naturais
sao “vivificadas” como pessoas, as pessoas se relacionam com elas, e nio
menos comunicam e socializam com elas exatamente como se fossem seres
humanos.

Infelizmente, o material etnogréfico que ela cita em apoio 4 sua tese nio
¢ de modo suficiente desenvolvido ou claro (achei os exemplos dos elefantes
devaru, particularmente, obscuros e ambiguos). Além disso, muito pouco
¢ dito sobre as percepgoes locais e experiéncias de transes e possessao por
espiritos animais, para que o leitor decida se concorda, ou nao, com a autora
sobre a particularidade das performances animistas dos cagadores-coletores.
E acho ainda mais problemdtico o fundamento teérico em que Bird-David
baseia algumas de suas ideias mais promissoras, por exemplo, a ideia de que
as pedras sao animadas e personificadas como, quando e por causa do desejo
de se socializar com elas. A meu ver, nio ¢ satisfatério rejeitar a distingio
de Kennedy entre animacéo e antropomorfizagao com base no fato de que
a psicologia ecoldgica de Gibson explica melhor porque as affordances dos
objetos naturais nio sio propriedades essenciais, e sim dependentes do
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contexto. Longe de dizer que os et6logos sentem empatia e, portanto, se

relacionam com os animais que estao experimentando, Kennedy aponta para

a natureza intrinsecamente antropomorfica, nio s6 da linguagem cotidiana

(que poderia simplesmente ser descartada como uma propriedade metaférica),
mas também do pensamento cientifico. Os cientistas, como todos nés, e

como os “primitivos” que Tylor estava tentando entender, tendem a atribuir
sentimentos e processos cognitivos aos organismos vivos, especialmente os

mais elevados. O que interessa a Kennedy (1992) é que, ao pensarmos nos

animais como se eles tivessem mentes como as nossas — ou seja, como se

estivessem conscientes e autoconscientes, como se pensassem, € COmo se

tivessem propdsitos e usassem imagens mentais —, acabamos por confundir
fungoes e causas, desta maneira, de modo erréneo, projetamos o problema

mente-corpo, exclusivamente humano, sobre outras espécies (Kennedy, 1992).

A questao de saber por que os seres humanos tendem a usar a experiéncia

humana para interpretar processos biolégicos, em particular o comporta-
mento animal, ¢ tao fundamental que os antropélogos nao podem responder
sem entrar em didlogo com outras disciplinas, inclusa a psicologia cogni-
tiva. Concordo com Bird-David quando ela afirma que o principal ponto

em questdo ¢ a atribui¢io da vida aos ndo-vivos e como essa atribui¢io se

relaciona com a imputagio de tragos humanos a entidades nao-humanas

(ver Rival, 1998). Todavia, o assunto nio pode ser resolvido, de modo satis-
fatério, sem se prestar atengdo, seriamente, 20s mecanismos que conectam

os pressupostos intuitivos da cogni¢io didria, ou do “senso comum” (como

usado por Atran, 1990), e as representagoes contra-intuitivas que constituem
o nucleo das crengas religiosas complexas, como aquelas que subsidiam as

performances rituais dos Nayaka (Boyer, 1994).

ArLaN R. SANDSTROM: UNIVERSIDADE INDIANA, UNIVERSIDADE
PurpuE, FOrRT WaYNE, EUA.

Bird-David deve ser parabenizada por escrever sobre um t6pico interes-
sante, uma reavalia¢io do conceito de animismo de Tylor. Infelizmente, na
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minha opinido, sua postura pés-moderna retira do artigo grande parte do
seu valor potencial, nao s6 no esclarecimento do animismo como conceito
analitico, mas também na avaliagdo das contribuigoes antropolégicas para a
compreensao do pensamento animista. Embora seja cuidadosa para evitar a
destitui¢ao completa da ciéncia, ela aparentemente rejeita sua singularidade
como forma de saber.

Bird-David discute obras de Tylor, Durkheim e Lévi-Strauss como
cientificas ou modernas, mas nio consegue oferecer nada para substitui-las,
a ndo ser uma epistemologia anti objetivista e relacional, supostamente
praticada pelos Nayaka do sul da India. Ela parece propor um relativismo
radical, no qual as concepgdes de pessoa de cada grupo substituem ou, pelo
menos, equiparam-se as tentativas cientificas para entender esse enigmadtico
aspecto da cultura. Bird-David usa a obra do século XIX de Tylor como
um exemplo de como a ciéncia pode desviar os pesquisadores, contudo, ¢
importante dizer, nenhum antropélogo contemporineo segue o programa
do evolucionismo cultural tyloriano. Tal perspectiva tornou-se obsoleta pela
prépria ciéncia que Bird-David tenta descartar. Além disso, ela é forgada
a admitir que, 2 medida que a pesquisa cientifica empirica aumentou o
conhecimento das culturas espalhadas pelo mundo, o conceito de animismo,
em si, foi caindo em desuso entre os etndgrafos.

Ela tenta explicar o pensamento animista simplesmente colocando-o no
contexto da visio de mundo dos Nayaka, na qual, de modo nada surpreen-
dente, faz todo o sentido. Os Nayaka “falam” com as super pessoas porque
eles tém uma visao de mundo animista. Mas a questao sobre o que leva
as pessoas a desenvolverem tal visao de mundo, em primeiro lugar, nem ¢
abordada e, portanto, nenhuma explicacio real do animismo ¢ oferecida
e nenhum avanco ¢é feito sobre o trabalho de Halowell. Bird-David estaria
insinuando que o animismo dos Nayaka ¢ de alguma forma natural e,
portanto, nio precisa de explicagao?

Ela sugere que as epistemologias relacionais caracterizam os povos caga-
dores-coletores, em todos os lugares, mas evita a exploragio adicional desta
proposi¢ao intrigante — indubitavelmente porque isso sugere a causalidade

Desares po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 19, N. 3§, P. 93-173, JAN./JUL. 2019



152 Nurit Bird-David

tecno-ambiental, um conceito da ecologia cultural derivado da tradi¢ao
cientifica dentro da antropologia. A interessante hipStese de que o animismo
possa ser uma extensio das habilidades cognitivas humanas para “pessoas”
nao-humanas permanece amplamente inexplorada. Em nenhum lugar, fica
claro como os antropélogos poderiam usar a nogao de uma epistemologia
relacional para gerar um conhecimento novo ou melhor.

De acordo com Bird-David, os Nayaka ora distinguem, ora nio, o
corpo do espirito, o subjetivo do objetivo, o ambiente do comportamento, o
fisico do psiquico, o ritual da pratica, ou ainda os seres humanos do mundo
fisico, bem como dos animais, mas essas distingdes e outros pressupostos
modernos tém sido, de modo irrefletido, impostos sobre eles pelos prove-
dores da ciéncia. De alguma forma, os Nayaka nao dicotomizam como os
modernos, mas, em vez disso, veem opostos aparentes como “aninhados” uns
nos outros, parte de uma “nés-idade” global que, a0 mesmo tempo, retém a
diferenciagio interna. O que isso pode significar? Se, como afirmado em todo
0 artigo, o conceito nayaka de devaru serve principalmente para transmitir
informacées sobre os mundos social e natural, Bird-David deve ser h4bil
em especificar a informagao que estd sendo concebida. A implicagio é que
a crenga nos devaru ressalta a interagao significativa dos seres humanos com
objetos, animais e outros humanos. Nao Vejo como essa andlise representa
um avango sobre a antropologia cientifica.

As quatro histérias discutidas por Bird-David apresentam poucas evidén-
cias etnograficas para as interpretagdes da pessoa nayaka, e a andlise nio
demonstra uma melhoria clara em relagio ao trabalho de Lévi-Strauss e
Durkheim. Além disso, ela fala pelos Nayaka como se eles fossem uninimes a
respeito desta questao complexa. Ninguém entre eles contesta a visao aceita?
Que as concepgoes dos Nayaka sobre a pessoa sio diferentes das concepgoes
ocidentais, isso em nada representa uma ameaga a antropologia cientifica.
Na verdade, as diferencas sdo esperadas. Ademais, a antropologia cientifica
nao precisa fechar os olhos para essas outras perspectivas. Identificar supo-
sicoes inconscientes que obstruem a andlise é praticar uma boa ciéncia e
nao justifica o apelo a sua equagio com formas alternativas de saber. O que
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Bird-David demonstra, ao discutir abordagens anteriores do animismo, é a
continua subversio da ortodoxia, que é uma for¢a primdria da abordagem
cientifica para o problema do conhecimento. O animismo é essencialmente
uma perspectiva religiosa, e a tentativa aqui de anular a diferenga entre o
conhecimento religioso e cientifico nio ¢ apenas miope, mas perigosa. Bird-
David estd disposta a admitir afirmagées criacionistas (ou outras crengas
baseadas na fé) em pé de igualdade com o conhecimento cientifico?

Poucos antropélogos contemporineos negariam que diferentes sistemas
culturais produzem formas igualmente auténticas de ser humano e muitas
maneiras diferentes de conhecer. Esta é uma visao fundamental derivada
da antropologia cientifica no inicio deste século. Os Nayaka, por exemplo,
parecem ter uma epistemologia complexa baseada na interagio e na transagio.
No entanto, seria tolo negar o poder da ciéncia para produzir conhecimento
intersubjetivo de alta validade e confiabilidade, colocando-o em pé de
igualdade com todas as outras abordagens do problema do conhecimento.
As formulagdes éticas nao invalidam os sistemas de conhecimento émicos
pelo simples motivo de serem avaliados por critérios distintos. A ciéncia
¢ uma maneira de apresentar e avaliar publicamente evidéncias e contém,
dentro de sua prdtica, um mecanismo de autocorre¢io que aborda as criticas
formuladas por pés-modernos como Bird-David. Os sucessos espetaculares
da antropologia cientifica na expansao do nosso conhecimento da condigio
humana, de “fazer a consciéncia do seu ambiente e de si mesmo, mais
ampla, mais profunda, [e] mais rica” — desde os tempos de Tylor — devem
ser reconhecidos, antes de serem substituidos pela abordagem relativista e
anti objetivista sugerida neste artigo.
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REPLICA

Nurit Birp-DavibD

Os comentadores, sejam os criticos ou 0s apoiadores, se interessaram
pela tese expressa neste artigo, e agradeco a reciprocidade pelo trabalho
que escrevi. Em primeiro lugar, abordarei as criticas e mal-entendidos e,
em seguida, as sugestoes oferecidas pelos comentadores para aprofundar o
argumento.

A “ciéncia” ¢ defendida desnecessariamente por Sandstrom. As realiza-
coes espetaculares da ciéncia nao sao fragilizadas. Graduada em economia e
matemdtica, trabalhei com dados “duros” na tradigio objetivista e continuo
a trabalhar assim, sempre que possivel e vantajoso para minha pesquisa. No
entanto, mesmo sendo poderosa, a maneira cientifica nio é adequada para se
estudar tudo e muito menos € a tinica maneira de tudo estudar. Esse — nio
mais, nem menos — ¢ o amplo quadro dentro do qual o argumento pode
ser situado. O artigo nao “rejeita a singularidade da [ciéncia] como um
modo de conhecimento”, mas, ao contrério, enfatiza que ela é Gnica entre
outras formas, o que a torna mais — nao menos — intrigante para o estudo
(comparativo, socioldégico e histérico), assim como preciosa como uma
ferramenta de estudo. Apresentar as prdticas animistas dos Nayaka, como
um modo de conhecimento, nio é “borrar a diferenca entre conhecimento
religioso e cientifico”, e sim, antes, resgatar essas prdticas da nossa gaveta

“religiao”, na qual foram anteriormente colocadas.

O uso analitico de dualismos e dicotomias ¢ defendido energicamente
por Viveiros de Castro. Eu argumento que, em percep¢oes animistas do
meio ambiente, as oposigoes sao de importincia secunddria. Portanto, para
interpretar, tentar se aproximar e dar sentido as suas perspectivas, a linguagem
dos dualismos e das dicotomias é um obstdculo. De modo algum isso implica

“desagrado por dualismos e dicotomias” em geral. Certamente, para examinar
essa cultura dentro de um quadro mais amplo e tentar compara-la com outras

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 93-173, JAN./JUL. 2019



“ANIMISMO” REVISITADO: PESSOA, MEIO AMBIENTE E EPISTEMOLOGIA... 155

culturas — o que é igualmente parte do trabalho do antropélogo —, eu mesma
fago uso de dicotomias, incluindo uma entre “a epistemologia modernista
dicotomica e epistemologia relacional no dicotémica”. A dltima dicotomia
é concebida dentro de nossas préprias préticas produtoras de conhecimento,
que favorecem o conhecimento através das dicotomias. Viveiros de Castro
confunde as perspectivas locais com as dos pesquisadores, enquanto uma
pluralidade de perspectivas e formas de conhecimento exige a manutengao
delas separadas, em modelos, e a alteragdo cuidadosa entre as mesmas para
se adequarem ao contexto e ao propdsito.

De modo similar, Viveiros de Castro levanta-se em defesa dos “enten-
dimentos modernistas” contra um “inimigo” imagindrio. Eu nio “rejeito os
modos de entendimento modernistas” por completo, e sim, somente, aquelas
concepgdes modernistas anteriores das prdticas animistas que envolvem a
atribui¢ao implicita e & priori das ideias de “natureza” e de “pessoa” moder-
nistas aos povos animistas. Ele argumenta que, ao rejeitar “os modos de
entendimento modernistas”, eu me ligo & questao da epistemologia que ¢é
uma preocupagio da “quintesséncia modernista’, contudo a modernidade
nao tem monopdlio sobre tais questdes. Outros povos se preocupam com as
questoes referentes aos modos de saber, embora com (e em) outras formas.
John Dewey e Arthur Bentley (1949) afirmaram que “os conhecimentos sao
sempre e em todos os lugares insepardveis dos conhecidos”. Se aceitarmos
isso, nao podemos, de forma alguma, separar eficientemente a ontologia
da epistemologia. Viveiros de Castro enfatiza, com razo, que, para os
cagadores-coletores, o animismo ¢ uma ontologia. Contudo, nao é apenas
ontologia, e, além disso, nao podemos descrevé-la apenas como uma onto-
logia. Para descrever, digamos, tipos de devaru, onde eles vivem e o que sao,
sem descrever como os Nayaka os conhecem, nio ¢ descrever sua ontologia
livre das preocupag¢des modernistas com a epistemologia. Antes, é descrever
sua ontologia cruzada com nossa epistemologia favorita, que reivindica o
distanciamento do conhecido, do conhecedor e do conhecer.

Minha inten¢io foi a de apresentar as priticas animistas dos Nayaka
enquanto expressao cultural especifica de uma epistemologia relacional, que
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¢, em si, uma experiéncia humana generalizada. Se a tese nio foi expressa
com clareza, Hornborg enfatiza-a ainda mais. A epistemologia relacional
tem sido, naturalmente, expressa em muitas outras formas histérico-culturais
especificas, notavelmente nas criticas académicas ao objetivismo cartesiano,
que remontam dois séculos. Em seus comentdrios, Morris e Hornborg, de
modo efetivo, dao a essas tradigoes mais espago do que eu poderia em um
artigo focado no animismo. No entanto, longe de ignorar essas tradigoes,
eu nio poderia escrever o artigo sem elas. Até certo ponto, nada além de
sensibilidades cultivadas, por essas tradigoes de pensamento, poderia me
permitir ter uma nova visao das praticas animistas dos Nayaka, fornecendo
um ponto de partida alternativo para a andlise. Eu achei particularmente
perspicaz o conceito buberiano do “Eu-Tu”, um conceito que Friedman
(1995, p. 57) resumiu nessas palavras:

‘Eu-Tu’ ¢ a palavra primdria de relagdo. Ela ¢ caracterizada pela mutualidade,
franqueza, atualidade, intensidade e inefabilidade. Embora seja apenas dentro
dessa relagao que a personalidade e o pessoal realmente existem, o “Tu’ do ‘Eu-Tu’
nio se limita aos homens, mas pode incluir animais, drvores, objetos da natureza
e Deus... Eu-Tu... corta através das linhas de nossas distingdes comuns para
concentrar a nossa aten¢ao nao sobre os objetos individuais e suas conexdes
casuais, mas sim sobre as relacoes entre as coisas, o dazwischen (no-entre).

Eu comecei um rascunho inicial, deste meu artigo, com esse excerto
como a epigrafe, mas depois decidi dar as palavras dos Nayaka essa honra.

Eu nao compartilho a visao de Hornborg de que situar o argumento
dentro da discussio antropolédgica do animismo é paroquial. A missdo
e poder da antropologia, em minha opinido, residem na exploragao de
“grandes tradi¢oes” em suas multiplas integralidades locais, evitando grandes
reificagdes. Isso inclui, neste caso, estudar como os antropélogos, enquanto
agentes modernistas, tentam entender o animismo. Hornborg conclui que
o argumento, como ele ¢ feito, aborda “nada menos que o problema da
prépria modernidade”, o que certamente fala, por si, da suficiente efetividade.
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O artigo foca sobre os Nayaka, a0 mesmo tempo em que expande seus
horizontes aos cagadores-coletores (ou aos cagadores-coletores igualitdrios,
de acordo com Rival). “Cacadores-coletores”, como uma categoria, tem
suas raizes na ecologia cultural, da qual originalmente foi conceituada em
oposicio a horticultores, pastores e camponeses. Entretanto, a expressio
¢ usada hoje em dia de maneiras mais suaves. Sabemos que nao hd socie-
dades-coisas espalhadas por todo 0 mundo, que se encaixam nessa ou em
qualquer tipo de sociedade, cada uma com seus préprios atributos exclusivos.
Existem diversas comunidades particulares (Nayaka, !Kung, Hill Pandaram,
Pintupi, Hadza), entre as quais os etndgrafos, comparando nossos estudos,
percebem caracteristicas comuns. “Cagadores-coletores” ¢ um nome dado
por nés, pelo qual, por multiplos motivos (histéricos, ideoldgicos, feno-
menoldgicos), nos referimos a pluralidade desses grupos especificos. Dizer
que “os cagadores-coletores normalizam a partilha com os outros” nao ¢é
dizer que a partilha estd ausente em outras sociedades, como Viveiros de
Castro infere, mas apenas que a pluralidade de comunidades especificas que
conhecemos como cagadores-coletores normalizam o compartilhamento.

Isso é suficiente quanto ao cendrio tedrico e etnogréﬁco do argumento;
o argumento em si é duplo, um ponto que foi negligenciado por alguns
comentadores. A epistemologia relacional goza de autoridade na cultura
dos Nayaka. Paralelamente (como Ingold resume bem), “no contexto do
estado moderno e suas institui¢oes politicas, econémicas e educacionais, as
formas relacionais de conhecimento perderam grande parte de sua autoridade.
Mas elas continuam a operar, no entanto, e permanecem profundamente
enraizadas na experiéncia da vida cotidiana”. Hornborg vé uma contra-
digao onde nao existe (entre a suposi¢ao final de que o projeto modernista
se afastou da tendéncia de animar as coisas e uma observa¢io anterior de
que nds animamos, por exemplo, computadores e carros). A questio é de
autoridade, seja dada autoridade a formas relacionais de saber (como, onde,
quando, quanto, por quem, etc.) em culturas/tempos/lugares especificos.
O artigo sugere que essas formas de saber sio mais relevantes em certas
culturas de cacadores-coletores, nas quais constituem o dogma dominante,
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encontrando-se no nicleo de jun¢io da vida religiosa, econdmica e social.
Isso ndo pode ser dito para as sociedades modernas, embora as pessoas nelas
também animem coisas. Ao mesmo tempo, os cagadores-coletores nio sao
exotizados por esse argumento que, a0 contrario, esboga um padrao complexo
de caracteristicas comuns e diferentes entre eles e nés.

Em conjungio com o argumento de que os Nayaka dao autoridade
as formas relacionais de conhecimento, um outro argumento foi feito em
relacao a “alteridade”. Nao poderia estar mais de acordo com a tese de
Viveiros de Castro de que “os outros sio outros, precisamente porque tém
outros ‘outros”. Entretanto, acho que ele nao estd disposto a desenvolver
sua tese o suficiente para aceitar o “outro” dos Nayaka por outro “outro”,
talvez porque, limitada pelo espaco, eu nao cheguei a desenvolver, de modo
suficiente, esse ponto. Os antrop6logos geralmente se preocupam com o
“outro” como diferente e separado e, em alguns casos, para definir o “nés”
como o “nio eles”. Os Nayaka dio autoridade a outro “outro”, um “outro”
também profundamente inserido na nossa experiéncia cotidiana (embora
desfrutando de pouca autoridade entre nés), um “outro” como em “um ao
outro” e “essa mao e a outra’ — uma parte de um par, existente ao lado
de, na proximidade, na interagdo e no intercimbio com algo ou alguém. O
“outro” é, no primeiro caso, uma construgao mental, um objeto de reflexao
e, no segundo caso, um membro parceiro com quem a gente vive. “Alterar”
¢, no primeiro caso, construir alguém como socialmente separado, alguma
coisa outra, e, no segundo caso, esbo¢d-lo dentro de sua mutualidade. A
principal forma de “alterar” dos Nayaka torna o primeiro tipo de “outro”
algo muito escasso em sua cultura. As nogoes e praticas piccacio constituem
as principais excegdes que posso evocar. Essas sao as almas das pessoas que
morreram sozinhas na floresta por acidente e ainda nao foram ajudadas
pelo ritual a unir-se com outras pessoas (predecessores, ancestrais e devaru).
Acredita-se que elas percorrem a floresta e que sio perigosas. Nos pandalu,
elas sao interpretadas por dois atores do sexo masculino, vestidos grotesca-
mente como macho e fémea, que, em seus atos, subvertem a socializagio
normal — por exemplo, a0 tomar a comida um do outro, ao atacar as pessoas
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com espetos, etc., para o deleite e o riso dos espectadores. O contraste entre
esse “outro” e o devaru-outro, que é invocado nas conversas e no compar-
tilhamento, é notdvel.

O uso da nocio “dividual” atraiu vérios comentérios. E interessante o
comentdrio de Pdlsson sobre a mudanca fundamental do termo “individual”
da Idade Média (indivisivel do mundo) até o presente (parte indivisivel de
um mundo divisivel). Se o primeiro significado tivesse sido mantido até
o presente, nao haveria necessidade de introduzir a no¢ao de “dividual”,
que eu uso — como eu acredito, Marriott, Inden e Strathern o fizeram —
simplesmente para reduzir o trabalho apreensao de outro sentido de pessoa
a sombra do “individuo” contemporaneo. Morris interpreta erroneamente
o argumento pela reivindicagao da “descoberta” de um “dividuo” fenome-
nolégico quando, na verdade, trata-se de uma inquiri¢ao sobre a estrutura
da atengdo que leva um nayaka a escolher esse, e nao outro, aspecto do ser
humano fenomenolégico. E claro que, como diz Morris, os seres humanos
sao tanto entidades relacionais quanto “entidades ou unidades reais’; nao
hd refutagao disso nem de que isso tenha sido estabelecido hd muito tempo.
(Os seres humanos também sio muitas outras coisas). A questdo é o que um
povo toma para sua aten¢io, como o elabora e por quais préticas culturais.

Nio devemos confundir (1) declaragoes gerais (“¢ assim que os seres
humanos s30”), que reforcam ou alteram nossa estrutura de aten¢io; (2)
declaragoes etnograficas (“¢ assim que os seres humanos sao para o povo X”),
que sdo sobre as estruturas de atengao dos outros; e (3) declaragdes reflexivas
(“é assim que os seres humanos sao para nds, e s6 pelo conhecimento e pela
compensagio é que podemos comegar a perceber o que eles sao para os povos
X”), que expdem pontos de vista alternativos sem predizer a verdade de um e
a falsidade do outro. A assertiva de Radcliffe-Brown (citada por Morris como
um exemplo de preocupagio inicial com o “dividual”) é do primeiro tipo,
argumentando que os seres humanos sio constitutivos de relacionamentos
que nés antropdlogos devemos estar atentos (note-se, no entanto, que uma

“relagao”, reificada e construida como uma entidade em si, ¢ diferente da
“relacionalidade”, significando dois seres/coisas mutuamente responsivos
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uns aos outros). Ingold (1996) faz, curiosamente, todos os trés tipos de
assertivas, a um s6 tempo, ao expor a estrutura de atengao dos modernos e a
dos cagadores-coletores e argumenta que nés mesmos deviamos mudar para
a tltima alternativa, que é como os seres humanos realmente sao. Marriott
e Inden, Strathern, e eu fazemos declaragées do terceiro tipo. Assumindo a
atengao ocidental contemporanea predominante aos seres humanos como
individuos individualistas (“delimitados pela pele”), descrevemos outras
estruturas de atengdo (as indianas, melanésias e cagadoras-coletoras) pelo
uso compensatdrio da nogio de “dividual”. Mostramos diferentes “dividuos”
— isso nio é um defeito, como Viveiros de Castro sugere, mas precisamente
o objeto — cada um associado a um tipo diferente de relagées sociais: as
melanésias separacdo-enquanto-conexdo e as nayaka absor¢do, como Viveiros
de Castro bem as contrasta. Em harmonia com o comentirio de Hornborg
de que a epistemologia objetivista é performativa em outro nivel légico,
pode-se dizer que, em certo sentido, o “individuo” ocidental é outra, uma
quarta epistemologia, um “dividuo” associado as relacoes sociais centradas
na alienacio.

Mesmo sendo contra intuitivo para nossa prépria percepgao, o argu-
mento (bem resumido por Viveiros de Castro) de que os “devaru sao pessoas
na medida em que se engajam em relagdes com as pessoas, ao invés do
contrdrio”, tem sido bem aceito, mas ocasionais deslizes, que nos levam
de volta as nossas intuicoes, tém gerado preocupagdes desnecessdrias. Por
exemplo, Rival entendeu o argumento de forma inversa, em virias ocasioes
(por exemplo, “quando espécies ou forgas naturais sao ‘vivificadas’ como
pessoas, as pessoas se relacionam com elas”, ou “as pedras sio animadas e
personificadas como, quando, e por causa do desejo de se socializar com
elas”) e é essa inversdo que gerou sua insatisfagio com a maneira como leio
o trabalho de Kennedy. Da mesma forma, Hornborg esquece esse ponto
quando ele discute fetichismo versus animismo. A distin¢io que ele sugere,
entre a animagao de coisas vivas (animismo) e a de coisas nao-vivas (feti-
chismo), é, de novo, uma distingio entre as coisas em termos do que cada
qual é de modo inerente, em vez de em termos de relacionalidades (ou
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dazwischen). O fetichismo, ao contrdrio, envolve a construcao de conceitos
e relagbes enquanto coisas, portanto (com o antropomorfismo) atribui-se
qualidades humanas a elas, assim se envolve com elas como se pessoas fossem.
O animismo (como eu o conceituo) envolve a interagao responsiva com
seres/coisas, e assim os percebendo como pessoas.

Virias questoes etnogréficas foram levantadas por Viveiros de Castro
para fundamentar sua critica geral das quais, por falta de espaco, respondo
apenas a duas. Ele 1¢ na cultura nayaka uma oposigao que ele vé como
inevitdvel entre “super pessoas” e pessoas humanas, enquanto os Nayaka, eu
sugiro, percebem principalmente tanto como pessoas quanto super pessoas,
assim como uma pessoa a mais, uma pessoa como a humana, porém com
algo a mais. Ele vé uma contradi¢ao entre a descrigao de alguns devaru
como “devaru em geral” e o argumento a favor da natureza particularista
e derivada de eventos deles, talvez essa contradigao se deva a estranheza da
minha expressio “devaru em geral”. As aparéncias no pandalu sio sempre
particulares: cada um ¢é representado por um intérprete em particular, em
um determinado momento e lugar. Quando eles vém e interagem com
os Nayaka no pandalu, eles sao devaru, embora em alguns casos (aqueles
que eu chamo de ‘devaru em geral’) as aparéncias particulares nao sao
imediatamente reconhecidas, como esse ou aquele particular devaru por
formas habituais de interagir com os Nayaka (por exemplo, gestos e falas),
lembrados de interagoes anteriores. Antes, ao se envolverem com eles, os
Nayaka gradualmente aprendem suas formas de interagio, assim como
aprendem a aprender sobre o outro dentro dos engajamentos.

Deixe-me passar agora a sugestoes feitas para o aprofundamento do
argumento: concordo com Rival que a tese precisa ser expandida etnografi-
camente com o material dos Nayaka e, idealmente, com o material fornecido
por outros pesquisadores, como a prépria Rival. Concordo com Pélsson que
seria interessante comparar o animismo dos cagadores-coletores com alguma
teoria sobre meio ambiente contemporinea. Escolas como a da ecologia
profunda, da ecologia social e do eco-feminismo preveem uma comunidade
moral abrangente constitutiva de seres humanos e nao-humanos. Alguns
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ambientalistas radicais ainda pedem uma mudanca paradigmdtica nao sé na
nossa visao da natureza, como também na nossa visao de pessoa, por exemplo,
do “ego” para o “espirito”, entendido como uma pessoa nao dividida, e sim
diferenciada das outras no interior das relacoes (Koval, 1988, p. 300-305).

A questao da emergéncia da modernidade foi introduzida, de modo
breve, precisamente para indicar que, longe de ser paroquial, uma discussao
do animismo tem implica¢des de longo alcance. Pesquisas sobre mudangas
ocorridas durante o periodo do Renascimento, como sugere Palsson e
Hornborg, seria um caminho natural para a sequéncia desse trabalho. Talvez,
como afirma a hipétese de Hornborg, o objetivismo surgiu e se expandiu
ligado as relagoes sociais de alienagdo. No entanto, as sementes disto parecem
pré-aparecer na marca particular de animismo do periodo. A natureza em
geral e a terra eram particularmente personificadas como uma mulher e,
além disso, uma mie, mas a “mae” era usada como simbolo, dissociada
das relacoes sociais interativas e dinAmicas. “Mae” foi associada a atributos,
como dar vida e nutrir, que nés mesmos os pensamos em um vacuo social
e histdrico, como qualidades consistentes que transcendem o tempo, o
espaco e a dindmica das relagoes reais. No caso dos Nayaka, as colinas foram
personificadas como avds. Mas os “avds” eram seres com quem socialmente
se interagia, discutindo, negociando, etc. No primeiro caso, a “mae” era
usada como uma metéfora, e o projeto animista envolvia “um sistema de
correspondéncias” (Burke, 1972), paralelos entre humanos e nao-humanos,
e, portanto, uma maior consciéncia de sua separagao. No segundo caso, 0s

“avés” eram usados como uma sinédoque; o projeto animista envolvia— e
exacerbava — as interconectividades entre os seres humanos e seu meio
ambiente.

Por ultimo, mas nao menos importante, estd a questdo da universali-
dade do animismo. Ingold me convence de que as teorias da evolugao da
inteligéncia social sio inadequadas para se explorar esta questao. Eu recebo
sua teoria como uma com a qual poderei trabalhar no desenvolvimento
posterior: “em todo os lugares, os seres humanos percebem seu ambiente
no modo responsivo, nao por causa de predisposi¢ao cognitiva inata, e
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sim porque, para perceber, eles devem jd estar situados em um mundo e
comprometidos com as relagdes que isso implica” (Ingold, 1996, p. 43).
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CONVERSAO DO MARIDO ESPIRITUAL: A REALIZACAO
DA IMAGINACAO PENTECOSTAL EM MOCAMBIQUE

Linda van de Kamp'

Resumo: Mulheres mogambicanas que frequentam os cultos das igrejas pentecostais
brasileiras na capital de Maputo dizem ser atormentadas por um espirito violento
com quem elas estariam casadas. Este espirito de vinganga é frequentemente
relacionado a ocorréncias de guerras no passado e a um tipo de feiticaria na qual
membros da familia doam ou vendem uma virgem a um espirito que vai trazer
riqueza a familia. Esta contribuigao sugere que o niimero elevado de maridos
espirituais em Maputo atesta as relacoes complexas entre parentes, namorados,
casais e entre humanos e espiritos na sociedade mogambicana contemporinea
em consequéncia de uma longa histéria de guerras, migragoes, o colonialismo
portugués e transformagdes socioecondémicas recentes. No entanto, as mulheres
pentecostais entram numa nova guerra espiritual Pentecostal, na qual devem lutar
contra espiritos, parentes e maridos. Desse modo, o artigo mostra a significacio
dos sinais espirituais nas vidas das mulheres pentecostais Mocambicanas, nao sé
como uma imaginagao passiva ou experiéncia espiritual, mas também como forca
ativa no sentido de que essas mulheres incorporam os sinais pentecostais para lutar
contra o poder do marido espiritual sobre suas vidas e para realizar uma nova vida.

Palavras-chave: Pentecostalismo afro-brasileiro; Parentesco; Género; Espiritos; Maputo.

CONVERTING THE SPIRITUAL HUSBAND: THE REALIZATION
OF THE PENTECOSTAL IMAGINATION IN MOZAMBIQUE

Abstract: Mozambican women attending the services of the Brazilian Pentecostal
churches in the capital Maputo say they are tormented by a violent spirit with
whom they would be married. This spirit of vengeance is often related to occur-
rences of wars in the past and to a type of witchcraft in which family members
donate or sell a virgin to a spirit that will bring wealth to the family. This contri-

' Antropéloga e professora adjunta no Departamento de Sociologia da Universidade
Amsterdam, Holanda. E-mail: l.j.vandekamp@uva.nl.
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bution suggests that the high number of spiritual husbands in Maputo attests to
the complex relationships between relatives, boyfriends, couples, and humans
and spirits in contemporary Mozambican society as part of a long history of wars,
migrations, Portuguese colonialism and recent socioeconomic transformations.
However, Pentecostal women enter a new Pentecostal spiritual war, in which they
must fight against spirits, relatives and husbands. The article shows the significance
of spiritual signs in the lives of the Pentecostal women in Mozambique, not only
as a passive imagination or spiritual experience, but also as an active force. The
women incorporate Pentecostal signs to fight against the power of the husband
spirit over their lives and to realize a new life.

Keywords: Afro-Brazilian Pentecostalism; Kinship; Gender; Spirits; Maputo.

INTRODUCAO

Uma grande parte das mulheres que frequentam as igrejas pentecostais
brasileiras em Maputo, a capital de Mogambique, disse-me que sofriam
com relacionamentos amorosos problemdticos, por causa de um espirito
chamado de marido da noite ou marido espiritual que obstrui seus relacio-
namentos intimos, as impedindo de se casar ou engravidar. Essas mulheres
sdo atraidas pelos pastores pentecostais brasileiros que abertamente lutam
contra espiritos maus e falam sobre o amor roméntico e sobre relagoes
familiares transformadas.

Durante minha pesquisa em Mogambique,* ouvi vdrias interpretagoes
sobre o fendmeno marido espiritual. Curandeiros ou médicos tradicionais
enfatizavam as raizes histdricas do espirito em diferentes guerras (Honwana,
2002; Igreja ez al., 2008; Mahumane, 2015). Para eles, o marido espiritual é
um espirito de guerra que busca vinganga e se acalma ao receber um presente,

Pesquisa etnografica em Mogambique teve lugar de agosto de 2005 até agosto de 2007
patrocinado pela Organizaciao Holandesa para Pesquisa Cientifica (NWO) e nos meses
de julho e agosto em 2008 e em 2011. Para um outro artigo sobre o marido espiritual,
veja Kamp (2011).
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como uma jovem virgem que se torna casada com o espirito. Porém, nas histé-
rias que circulavam em Maputo, o espirito estava principalmente relacionado
com prdticas de feitiaria (Cavallo, 2013, p. 185-225). Mulheres seriam dadas
aos espiritos e, em troca, a familia ficaria rica. Pentecostais veem o espirito
como um demonio e pastores brasileiros explicavam o cardter diabélico do
espirito referindo-se as entidades espirituais afro-brasileiras, como pomba-gira.

Nas histdrias que as mulheres pentecostais me contavam sobre as suas
experiéncias com o marido espiritual, das quais apresento algumas a seguir,
elas descrevem suas imaginacoes do espirito usando visdes, sonhos e profe-
cias. Segundo Poewe (1989), o cristianismo carismdtico® ¢ uma religiao da
imaginacio e para a imaginacio [of and for the imagination). E imagindrio
porque os carismdticos interpretam o universo através de sinais manifes-
tados pelo Espirito Santo. Poewe define os sinais como imaginacio passiva:
os sinais se apresentam por outro poder. O universo manifesta-se através
desses sinais e esses estdo disponiveis para explorar o sentido da vida. Porém,
mostrando a significagao dos sinais espirituais nas vidas das mulheres pente-
costais Mogambicanas, gostaria de salientar nao s6 a imaginagao passiva ou
a manifestagdo e experiéncia espiritual, mas também como a imaginagio
pentecostal pode ser considerada ativa no sentido que estas mulheres incor-
poram os sinais para lutar contra o poder do marido espiritual sobre suas
vidas e para realizar uma nova vida.* Como vdrios autores demonstraram
em estudos de religiao e embodiment (Mahmood, 2005; Meyer, 2008), ¢
instigando disciplinas corporais e sensoriais especificas que sentimentos e
respostas religiosos especificos sao levantados e vividos. Meyer (2008) fala

Considero o pentecostalismo brasileiro em Mocambique carismético. Poewe descreve que
os cristdos carismdticos tém uma relagio pessoal com Deus através de sinais manifestados
pelo Espirito Santo, igual as descrigoes e experiéncias dos pentecostais. Em geral o pente-
costalismo brasileiro em Africa faz parte do movimento chamado pentecostal-carismético
(Meyer, 2004). Neste artigo, pentecostalismo refere-se ao pentecostal-carismdtico ou
neo-pentecostalismo brasileiro em Mogambique (Freston, 1994; 2005; Mariano, 1999).
Poewe (1989, nota 7) menciona a imaginacio ativa no sentido da pessoa ser critica sobre

as imaginac6es experienciadas.
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de sensational forms, os quais sao modos autorizados para invocar e orga-
nizar o acesso ao divino ou transcendental que cria uma realidade religiosa.
Pretendo mostrar como a batalha espiritual pentecostal imaginada contra
demonios faz a batalha acontecer no dia-a-dia dos pentecostais. A “armadura
espiritual” nao apenas simboliza ou imagina a batalha espiritual, mas faz a
batalha acontecer. Os convertidos devem incorporar a luta contra poderes
malignos e mostrar que suas vidas realmente se transformam mesmo que
os efeitos nem sempre tragam relacoes melhoradas, mas ainda mais tensas.

MARIDO ESPIRITUAL

Ao explicar o papel do marido espiritual, curandeiros’ enfatizaram a
importincia da relagao entre pessoas e espiritos para garantir a reprodugao
da vida. Quando uma pessoa morre e é enterrada, seu espirito continua
vivendo, cuidando do bem-estar de seus descendentes e pela procriacao da
familia. Espiritos de pessoas assassinadas ou desfavorecidas que nao foram
devidamente enterradas e por isso nido podem viver como espiritos ances-
trais em sua familia procuram se vingar, atacando a familia do assassino
com doenga e infelicidade. Para acalmar o espirito, a compensagao pela sua
morte, a sua reintegraco na sociedade, mostra-se necessdria, o que pode
acontecer através do casamento com uma menina virgem da familia do
assassino.® O espirito torna-se o marido da menina e, através do casamento,
o espirito inquieto encontra uma familia e se transforma num espirito bom,
mas complica o casamento da menina com um homem de carne e ossos ou
rituais especiais devem ser executados.’

Entrevistei quatro curandeiros que trabalham na cidade de Maputo e cinco curandeiros
que trabalham nas zonas rurais do sul do pais.

Alguns curandeiros sublinhavam que meninos virgens também podem ser dados ao
espirito vingativo. O espirito muitas vezes ¢ masculino, mas pode ser feminino também.
Nos relatos de alguns curandeiros, ressaltou-se que o espirito sé pode ser reintegrado

e a menina s pode se casar com um marido fisico quando o espirito pertence a um
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A maioria dos curandeiros entrevistados relacionou este espirito de
vinganga a ocorréncias de guerra. Comegando no século XIX, quando grandes
mudancas sociais estavam ocorrendo na Africa Austral como resultado da
migragao dos grupos Nguni, o periodo que é frequentemente chamado de
Mfecane.® Um papel especial foi desempenhado pelo Rei Ngungunyane, que
era o lider de um dos grupos Nguni que estabeleceu o Império de Gaza
no sul de Mocambique. O rei Ngungunyane (1884 a 1895) era conhecido
pelas guerras violentas que travou contra a opressao colonial portuguesa e suas
tentativas de incorporar em seu reino grupos de outras partes do pais, como
o Ndau do centro de Mocambique (Liesegang, 1986). Desde que os Ndau
foram assassinados e escravizados contra a sua vontade e alguns dos corpos
Ndau mortos nao foram devidamente enterrados, eles vieram para se vingar
em familias Tsonga do sul de Mogambique e familias Nguni por mupfika;
o espirito da pessoa morta poderia ressuscitar e buscar a reabilitagao e reinte-
gracio (Honwana, 2003, p. 71-74; Igreja ez al., 2008; Langa, 1992, p. 29-32,
p. 43-46). Em seu estudo das estruturas de parentesco do povo Chope no sul

menino também. Quando a menina adulta vai se casar com um marido fisico, os
presentes de /obolo — casamento local que ficou classicamente registrado na antropologia
como “bridewealth” (Granjo, 2005, p. 17) — no qual a familia recebe pela menina, sio
oferecidos ao marido espiritual. Entdo, o espirito deve permitir que o menino use esses
presentes para o lobolo de sua futura esposa. As criangas que nascerem posteriormente
a esses pais terdo o nome do espirito, garantindo sua plena reintegracao e compensagio
por sua morte. Dessa forma, e seguindo a légica da afiliagio que Webster mostrou
(2009 [1976], p. 300), para o caso da sociedade Chope, o espirito torna-se um genro
ou mukonwana — em Ronga, na estrutura de parentesco da familia e, a partir de entéo,
o marido espiritual torna-se razodvel e a menina tem permissio para se casar. Outra
possibilidade é acompanhar o espirito de volta para sua casa e familia de origem com
presentes (Bagnol, 20006).
8 Existem diferentes leituras do periodo Mfecane (Hamilton, 1995). Uma interpretagio
entende Mfecane como parte da fundagio de um estado altamente militarizado e
centralizado pelos reis Zulus acompanhados por violéncia extrema. Outra explicacio
situa Mfecane em um periodo mais longo de formagao de estado que envolveu migragio
e combate (para uma discussio recente, ver Ferguson, 2013).
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de Mocambique, Webster (2009 [1976], p. 293-300) demonstrou a légica de
incorporar estrangeiros e inimigos, como o Ndau, na sociedade local, permi-
tindo que eles se casassem com um Chope mulher (veja nota 7). Segundo
Passador (2011), esta lgica de integragao de estrangeiros caracterizou a longa
histéria de conflitos e guerras no sul de Mogambique, pacificando inimigos
e, consequentemente, espiritos estrangeiros (Ferguson, 2013).

Além do impacto dos espiritos nas guerras histéricas (Honwana, 2003,
p. 71-74; Langa, 1992, p. 29-32, p. 43-46), hoje em dia, na mais recente
era pés-guerra depois de uma guerra civil de dezesseis anos (cerca de 1976
a 1992), existem preocupagdes sobre uma nova onda de espiritos em busca
de vinganca (Mahumana, 2013, p. 117-8, p. 176; Fry, 2000, p. 80; Igreja ez
al., 2008). Agora que os soldados que foram submetidos a rituais de limpeza
(Granjo, 2011) estéo ficando velhos e morrendo, os espiritos que foram tempo-
rariamente acalmados pelos rituais voltario a se tornar ativos, porque ainda
estdo em busca de vinganga. De acordo com ambos os curandeiros e pastores
pentecostais, existem espiritos vingativos ativos em cada familia alargada.

Estudos sobre maridos espirituais tém sido realizados em dreas rurais
e periurbanas, especialmente em relagio a experiéncias (traumdticas) na
tltima guerra civil (Honwana, 2002; Igreja ez al., 2008). Esses estudos
tém apontado para o papel crucial dos espiritos maridos, e os espiritos em
geral, no processo de reconciliacio e restauragio na sociedade mogambicana
p6s-guerra (Schuetze, 2010, p. 412-439). O casamento com um espirito
contribui para o restabelecimento das relagdes entre espiritos e vivos e,
como tal, para a renovagio das comunidades e da sociedade. Nesse contexto,
espiritos vingadores oferecem uma maneira de lidar com os traumas da
guerra. No entanto, Passador (2011, p. 169-91), escrevendo sobre o distrito
rural de Homoine, no sul de Mogambique, argumenta que a integragao de
espiritos de guerra nunca pode ser considerada definitiva, pois as pessoas
podem romper com as obrigagoes da alianga (Marlin, 2001),” levando a uma

9 Marlin (2001, p. 298) argumenta que a possessio por espiritos de homens mortos na

guerra “[...] nio oferece resolugio nem a restauragio de um senso de ordem anterior”.
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realidade de desconfianca e suspeita que envolve principalmente mulheres.
Como as mulheres sao casadas com o espirito estrangeiro, elas tém uma
posi¢do crucial na manutenc¢io ou no término da alianga, aumentando as
suspeitas sobre essas. E essa posigo feminina ambigua que também parece
desempenhar um papel na forma como as novas atitudes independentes
das mulheres ascendentes em Maputo estao a ser julgadas.

As viarias mulheres com quem convivi, pentecostais € nao pentecos-
tais, muitas vezes, foram para curandeiros e profetas das chamadas Igrejas
Africanas Independentes (Cavallo, 2013; Fry, 2000; Pfeiffer, 2002), por
causa de possiveis relagdes com os espiritos de vinganga, mas para elas os
rituais de cura nio faziam sentido ou elas nao sentiam qualquer alteragio
na sua situagao. Curandeiros apontaram para a falta de conhecimento das
estruturas de parentesco e sobre os espiritos entre as familias em Maputo,
porque muitas familias perderam parentes durante a guerra e refugiados
perderam o contato com seus locais de origem, incluindo os seus antepassados.
O conhecimento da histdria espiritual de sua familia estd desaparecendo, de
acordo com esses curandeiros. Ao mesmo tempo, vdrias mulheres pentecos-
tais cresceram em Maputo, no periodo apds a independéncia do governo
colonial Portugués, quando o regime do partido tnico Frelimo'® embarcou
num caminho revoluciondrio de desenvolvimento, com uma orientagao
socialista que proibia prdticas ‘retardadas’ ou ‘primitivas’, como os rituais
ancestrais e a cura tradicional (Honwana, 2002). Também foi fortemente
desencorajado a falar as linguas locais e, em casa, pais acharam melhor
para o futuro de seus filhos falarem a lingua oficial Portugués, a lingua em
que seus filhos estavam sendo educados. As mulheres muitas vezes podiam
entender o idioma local, mas elas nao sabiam falar ou niao se sentiam a

Wiegink (2014, p. 165-191) demonstra como as relagdes com espiritos de guerra também
podem legitimar violéncia. Mahumane (2015) analisa que o elemento de compensagio
no relacionamento com o espirito acaba legitimando ideologias e préticas de subserviéncia.

10 Frente da Libertagio de Mogambique, criada em 1962 como uma uniio de movimentos
de independéncia e partido no poder desde a independéncia em 1974.
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vontade para falar. Elas experimentavam dificuldades de comunicagio
com seus avos e outros parentes que nao sao habituados ao Portugués. Esta
geracdo internalizou certa distdncia a um passado cultural que vérias vezes
¢ uma continuag¢do das politicas coloniais de assimilagio que seus pais
tinham vivido (Cipriano, 2011; Sumich, 2008). Apesar de que desde o inicio
dos anos 1990, na época pés-socialista, uma identidade nacional baseada
numa ‘tradigao cultural’ estd sendo promovida e revivida pela Frelimo, as
dimensoes espirituais da ‘tradi¢ao’ ainda estao causando constrangimento e
ansiedade (Honwana, 2003; West, 2005). Para muitas pessoas em Maputo
e principalmente para os pentecostais, as influéncias crescentes de poderes
incontroldveis, incluindo espiritos, estao desorganizando a sociedade. Para
eles, o retorno do governo a ‘tradi¢ao’ é a razdo pela qual o projeto neoliberal
e democrético pés-guerra estd falhando e porque Maputo tem se tornado
uma cidade incipiente.

De acordo com os curandeiros, nao é necessério sofrer do marido espi-
ritual, pois ¢ possivel apaziguar o espirito pela sua reintegracio social através
do casamento (Passador, 2011). No entanto, muitas pessoas sentem que o
equilibrio entre o social e o espiritual, importante para a organizagio e a
forga reprodutiva da sociedade, foi perturbado. O fato de que as estruturas
de parentesco nao estao funcionando adequadamente significa que os proce-
dimentos corretos para reintegrar o espirito nao estao sendo seguidos. Essa
visao foi expressa em conversas e entrevistas com individuos pentecostais e
nio pentecostais, incluindo curandeiros (Cavallo, 2013, p. 185-252).

Além disso, salientando a intervencao de poderes espirituais na sociedade,
as pessoas contavam entre si histérias e experiéncias sobre poderes extraor-
dindrios muitas vezes ligados a feiticaria. Falando sobre mulheres que nao
conseguiam casar ou engravidar, pessoas perguntavam para mim se eu sabia
o porqué de tantas mulheres de uma s6 familia, que sao bonitas ¢ bem-e-
ducadas, nao estarem casadas. Para eles estava claro que forgas espirituais
estavam envolvidas. Reduzindo suas vozes, pois ¢ uma questao perigosa e séria,
eles disseram que parentes vendiam seus filhos para espiritos através de um
feiticeiro para trazer riqueza a familia. A crianca alimenta os fortes poderes
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espirituais necessdrios para a sorte e riqueza. Esse espirito que proporciona
riqueza é violento e precisa continuamente de novas criangas, de preferéncia
meninas, porque ele é do sexo masculino.!! As pessoas com quem falei estavam
com medo da falta de conhecimento dos poderes que estavam controlando-as.
Julia (quarenta anos, contadora) era uma dessas pessoas.'?

Segundo Julia, ela e suas irmas solteiras no conseguiam casar porque

um espirito lhes atacava, por causa ‘da arrogincia do meu pai’. Seu pai tinha
sido educado num semindrio catélico no periodo colonial para se tornar
um sacerdote. Julia esclareceu que os costumes locais, como ritos dedicados
aos espiritos ancestrais, eram bdrbaros para seu pai e que ele tinha sido
“[...] orgulhoso de ter um carro e civilizagio”. Por falta de protegao dos
espiritos ancestrais, a familia passou por vérios infortdnios, conforme Julia:
“Sempre houve uma atmosfera negativa em nossa casa. Meus pais brigavam
e por isso eu estava com medo de casar-me. Quando um homem queria se
casar comigo, eu me retirava . Para se livrar de ‘espiritos malignos’ e ‘tradigoes
culturais’, Julia comegou a frequentar a Igreja Universal do Reino de Deus
(Igreja Universal).

ESPIRITOS AFRO-BRASILEIROS PENTECOSTAIS

Em Mogambique, igrejas pentecostais brasileiras tém crescido expo-
nencialmente desde os anos noventa do século passado (Cruz e Silva, 2003;
Freston, 2005), apés o término da guerra civil e a implementagao de estruturas

' Nesta regido, esse espirito que ‘come’ carne humana refere-se ao espirito de pessoas que
tenham sido apropriados ou mortos para o beneficio de outra pessoa. Isso geralmente
envolve a acumulagio de riqueza a custa dos outros, o que aponta para feiticaria (Comaroff,
Jean; Comaroff, John 1999; Fry, 2000, p. 79-80; West, 2005, p. 35-39). Este marido
espiritual também foi referido como xindontana que pode ser traduzido como pequeno
tirano e tem uma conotagio pejorativa (Cavallo, 2013, p. 188).

12 Os nomes usados neste texto sio ficticios por razoes de privacidade. As citagoes de Julia
neste texto seguem de vdrias conversas com ela entre 2005 e 2007.

Desares po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 175-199, JAN./JUL. 2019



184 Linda van de Kamp

econdmicas neoliberais e estruturas democrdticas incluindo a liberdade de
expressao religiosa. A igreja brasileira mais influente e com maior niimero
de templos e adeptos em Mocambique ¢ a Igreja Universal. Outras igrejas
presentes durante minha pesquisa eram a Deus é Amor, Mundial do Poder
de Deus e Internacional da Graga de Deus.”® A maioria das igrejas e dos
missiondrios brasileiros em Mogambique faz parte do movimento pente-
costal-carismdtico ou neopentecostal (Freston, 1994; Mariano, 1999), que
se caracteriza pela sua énfase na ‘batalha espiritual’ — uma guerra entre
Deus e o Diabo. Os crentes devem se armar para lutar espiritualmente.
Eles devem também estar conscientes de seus erros e daqueles cometidos
pelos seus antepassados, pois esses tém implicagoes para o presente e o futuro.
No contexto africano, essa crenga levanta grandes preocupagoes com os
espiritos ancestrais (Meyer, 1998). Outra caracteristica importante das igrejas
neopentecostais ¢ a teologia da prosperidade, a qual afirma que os crentes
que tiverem uma fé combativa e valente ¢ um compromisso firme serdo
felizes e présperos, tanto materialmente quanto social e individualmente.
A adaptabilidade dessas igrejas a uma nova cultura urbana no Brasil
(Freston, 2005, p. 37) com suas alterages inerentes de estruturas familiares
e papéis de género, tem sido relevante nas dreas urbanas de Mogambique
também, particularmente para as mulheres com uma mobilidade socioe-
condmica ascendente. De alguma forma, elas se beneficiaram das reformas
econdmicas e politicas que lhes permitiram o acesso a educagao e carreiras
profissionais (Sheldon, 2002, p. 229-266; Wlsamog, 2001, p. 106-150).
Quase 75% dos frequentadores das igrejas pentecostais sao mulheres rela-
tivamente bem-educadas que ganham um saldrio, mesmo que os valores
possam diferir entre o saldrio minimo ou vinte vezes o saldrio minimo. Muitas
delas estudam na universidade ou nos institutos de educacio superior. Essas
mulheres conquistam posi¢des anteriormente impensaveis para mulheres,

13 No censo de 2007 os evangélicos/pentecostais foram uma nova categoria religiosa,
mostrando sua crescente importincia — para a cidade de Maputo o resultado foi 21%
(INE, 2009, mas veja Morier-Génoud, 2014, para uma critica).
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tais como viver na cidade como mulheres solteiras e independentes, ou
ganhar mais dinheiro do que seus pares do sexo masculino (Manuel, 2011).
Essas mulheres desafiam e ultrapassam diversas fronteiras socioculturais e
exploram dominios socioculturais desconhecidos na sua tentativa de criar
uma vida melhor. Elas tém empregos que seriam inatingiveis para suas
mies e questionam aspectos da chamada cultura tradicional e investem em
mudangas socioculturais.

O pentecostalismo brasileiro parece se encaixar bem com o espirito
transformador dessas mulheres. Convertidos pentecostais sio fortemente
encorajados a aproveitar oportunidades, criar novas possibilidades e desen-
volver uma carreira profissional. Os discursos pentecostais e as praticas
associadas a eles levam seus seguidores a tomar suas vidas nas préprias maos,
deslocar limites e criar uma nova vida usando o poder do Espirito Santo
(Kamp, 2016; Dijk, 2010). Para criar uma nova vida, os pastores brasileiros
enfatizam que as mulheres devem combater o mal na sua sociedade. Para
mostrar o trabalho maligno do diabo, os pastores usavam exemplos de como
espiritos afro-brasileiros tinham atuado na vida deles ou de crentes no Brasil.

Por exemplo, nos cultos a que assisti na igreja Deus é Amor, em 2006 e
2007, nao havia um pastor permanente e pastores brasileiros que recorriam
a paises africanos permaneceram por alguns dias ou algumas semanas. Num
culto,' um pastor brasileiro que tinha acabado de chegar da Nigéria, explicou
sobre os vidrios tipos de demonios que sio ativos. Ele deu o exemplo de
pomba-gira, uma entidade religiosa afro-brasileira, que ‘destrdi casamentos’:

Por que uma menina de 16 ficaria com um homem de 60? Trata-se de dinheiro.
O que ela deveria fazer com ele? Dar banho nele? Se ele perder todo o seu
dinheiro, ele nao vai voltar para sua ex-mulher? [...] Este problema é o deménio
de pomba-gira. Aqui em Mogambique tem o marido da noite, nio ¢é? (Citagao
oral de um pastor em um culto, 2 mar. 2007)

14 Realizado em dois de mar¢o de 2007.
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Os pastores brasileiros nao conhecem a histéria do marido da noite ou
marido espiritual em Mocambique e mogambicanos nao estao familiarizados
com o significado e o papel do espirito de pomba-gira no Brasil. No contexto
pentecostal, nenhuma tradugio exata da cosmologia afro-brasileira para a
africana parece ser necessdria. A conexio transnacional entre Africa e Brasil,
a qual inclui uma histéria comum de ‘espiritos africanos’ se torna o meio
para descobrir e refletir sobre os poderes das trevas na Nigéria, em Mogam-
bique e no Brasil de hoje (Kamp, 2012). Para estabelecer uma conexao
entre os pastores brasileiros e convertidos mogambicanos, ¢ importante
que os pastores mostrem conhecimento sobre os ‘truques do Diabo’, que
no mundo todo usa as crengas e relagdes locais para fazer o seu trabalho.
Ao mesmo tempo, é necessdrio ter uma posi¢ao de afastamento para com
o ‘mal’. Quanto menos se sabe, mais fécil se torna para se distanciar dos
lagos diabdlicos. O pentecostalismo transnacional exerce um poder especial,
porque os pastores brasileiros atravessaram e refutaram limites histéricos,
culturais e espirituais (Mariz, 2009). A partir desta experiéncia, esses pastores
apresentam as mulheres mogambicanas a possibilidade de fazer o mesmo.
A poderosa atmosfera de luta e conquista que o pentecostalismo afro-bra-
sileiro consequentemente traz é importante para a compreensao do efeito
da sua imaginagio. A pentecostal e obreira Mariza (38 anos) relatou como
a sua vida transformou-se depois que um ‘pastor brasileiro alto e negro,"
exorcizou o espirito [marido espiritual]’.

Desde sua infincia, numa cidade na zona central do pais,'® Mariza
sabia que ela era casada com um espirito. Sua mae tentou libertd-la, indo a
curandeiros e profetas nas Igrejas Africanas Independentes, mas sem sucesso.
Mariza casou, mas nio teve filhos e se divorciou. Inicialmente, ela recusou

!5 Muitos pentecostais achavam que pastores negros (brasileiros e s vezes angolanos)
poderiam entender melhor a sua situagio espiritual em comparagio aos missiondrios
(brancos) europeus que ‘nio entendem esta coisa de magia negra’.

16 Uma zona onde a tltima guerra foi a mais intensa, que é vista como a regiao com poderes
espirituais muito fortes.
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a proposta de casamento de seu atual marido, por ela saber que o espirito
iria agir, mas finalmente cedeu. Seu novo marido conseguiu um emprego
em Maputo, onde o marido espiritual de Mariza comegou a operar com
fervor: muitas vezes ela cafa no meio da rua e quando o marido recebia seu
saldrio, no final do més, ela tornou-se tao doente que tiveram que gastar
todo o dinheiro com médicos e curandeiros. Um dia, ela ouviu falar sobre
a Igreja Deus é Amor na rddio e comegou a frequentar os cultos no cinema
Charlot, onde aquele pastor ‘alto e negro’ exorcizou o espirito. Demorou
um ano ou dois antes do espirito realmente deixar Mariza livre. Finalmente,
depois de muita oragao, o espirito a deixou: ‘Uma noite, eu vi o diabo em
meu sonho, ele parecia muito feio, e disse que ia embora porque ele estava
cansado de Deus. Deus queimou-o muito’, relatou Mariza."” Lentamente
a sua vida comecou mudar.

Quando Mariza comegou a organizar seu casamento civil, o diabo/espirito
voltou para dizer a ela que ela nio iria se casar. Mas Mariza sabia que isso era
parte de uma batalha espiritual: ela estava sendo testada. Com sua ‘armadura
espiritual’ (a a¢do pentecostal), ela iria triunfar. No dia do casamento, os
documentos estavam faltando no registro civil e, quando o pastor orou, ele
viu o diabo com os papéis. No final, os documentos foram encontrados e
eles foram capazes de se casar. Sua familia nao estava presente, uma vez que
nao podiam acreditar que seria possivel para Mariza se casar. Eles estavam
com medo de que algo terrivel acontecesse, porém ela ainda estava casada e
fervorosamente orava, jejuava e sacrificava dizimos e ofertas a fim de conceber.

A ACAO PENTECOSTAL

Quando Julia mencionou o marido da noite em nossas conversas, eu lhe
pedi para me contar mais sobre este espirito. Ela comegou falando sobre o seu
ultimo parceiro com quem ela tinha vivido durante varios anos. Ele conseguiu
um emprego na cidade de Beira, 1.000 km ao norte de Maputo. O plano era

17 Entrevista realizada em 9 de margo de 2007.
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que o seu parceiro se mudaria primeiro e ela seguiria mais tarde. Mas, entio, o
contato diminuiu e Julia descobriu que ele tinha outra mulher. Olhando para trés,
ela contou como um sonho espiritual tinha sido um sinal de alerta. Entretanto,
como ela ndo era convertida nao conseguiu reconhecer as dimensoes espirituais
do sonho, em que ela teve relagoes sexuais com uma mulher. ‘Naquela época
eu nao tinha ideia de que a mulher de Beira estava pedindo para ter o meu
homem. Tal sonho significa que seu relacionamento acabou’, disse Julia.
Algumas mulheres falavam sobre os sonhos que tinham como parte de sua
relagao com um espirito, mas esses sonhos eram reais na medida em que a
relagao sexual que tinham com espiritos era vivida fisicamente.

Primeiro cheguei & conclusiao de que as narrativas de Julia sobre
as razoes de suas dificuldades com os homens — a falta de protegao dos
espiritos ancestrais, o marido ou esposa espiritual, os sonhos — mostram
a comunicagao espiritual incorporada sobre questdes sensiveis, tais como
sexualidade 1ésbica, casamento e parentesco. Nas sociedades africanas,
sonhos sao médiuns para a interagio entre os vivos e 0s mortos, ¢ entre
os proprios vivos (Evans-Pritchard, 1976 [1937]; Lambek, 1981). Curan-
deiros podem usar os sonhos de seus clientes e seus préprios sonhos para
analisar doenga e impedir um evento ruim que é anunciado pelo sonho.
Nas comunicagdes entre o curandeiro, o cliente e a comunidade social, os
sonhos também podem restaurar o equilibrio das relagoes rompidas (Igreja;
Dias-Lambranca, 2009, p. 150). No entanto, no caso de Julia, bem como
no caso de outros pentecostais, sonhos desempenhavam um papel limitado
na estimula¢io da comunicagio sociocultural ou da restaura¢io de relagoes.
Crentes mantinham os sonhos para si mesmos e as tnicas pessoas para quem
possivelmente os mencionava era para pastores. Mas os pastores preferiram
nao se aprofundar demais nessas experiéncias. Sob a orientagio do Espirito
Santo, convertidos deveriam ser capazes de detectar sozinhos as for¢as que
estavam agindo sobre elas.

Os cultos eram lugares onde convertidos aprendiam a controlar seus
corpos em relagao ao espiritual. No inicio dos cultos, todos tinham que fechar
os olhos, colocar suas maos no coragio e comegar rezando, permitindo que
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o Espirito Santo revelasse o mal em seus corpos. Sob a orientagao do pastor,
que ¢ preenchido com o poder do Espirito Santo, o mal que se encontra
em seu corpo ¢ jogado para fora, indo com as mios sobre o corpo e depois
puxando as maos longe dele. Regularmente, as mulheres que nao se casavam
ou nio podiam conceber eram chamadas para frente, para tirar os maus
espiritos em seus corpos gritando ‘queima, queima, queima’.

As vezes, eu mantinha meus olhos abertos, para observar os acon-
tecimentos, mas os obreiros, os assistentes dos pastores, diziam para eu
feché-los. Convertidos explicaram para mim que isso era essencial, para
desconectar de tudo e de todos, e para se conectar com Deus e inspecionar
o proprio corpo. Mesmo estando em um grupo de pessoas, era importante
que os participantes nao partilhassem as suas experiéncias com os outros.
Pastores salientavam que deveriam manter a sua batalha espiritual para si.
Nos primeiros servi¢os a que assisti, tentei me relacionar com as pessoas
ao meu redor, todavia respondiam com cautela. Normalmente, as igrejas
em Mogambique sdo locais de encontro, contudo participar de uma igreja
pentecostal era um negécio privado. Era fundamental que os convertidos
nao informassem outros sobre os detalhes de suas lutas espirituais. A relagao
com Deus é central e o pastor é o tinico mediador. Outros — amigos, colegas,
parentes, curandeiros e até mesmo outros convertidos — nao tém as capa-
cidades espirituais de escrutinio e podem até ter mds intengdes e tentar
contrariar o processo de conversao. Pentecostais tém que aprender a nao
escutar os outros, mas o Espirito Santo é quem ird orientd-los na leitura
de seus corpos.

O importante papel do parentesco e das relacoes sociais em saber mais
sobre os desejos dos espiritos, para encontrar uma maneira de viver com
eles e, como tal, para ter uma vida abengoada na perspectiva da cosmologia
local nao sao importantes e até mesmo destrutivos no campo pentecostal.
A autoanilise e autoajuda que a configuragao pentecostal permite, e onde
s6 o Espirito Santo e o pastor sao necessirios, ¢ exatamente a atragao dessa
forma de pentecostalismo em Maputo. As mulheres com uma mobilidade
ascendente sdo a desencarnagio de estruturas de comunicagdo espirituais
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locais e/ou sao felizes que podem agir independentemente de poderes nos
dominios nacionais e locais, sem quaisquer parentes que normalmente tém
um papel a jogar no processo de cura.

No entanto, os pastores também exigem que as mulheres pentecostais
sejam capazes de participar na guerra espiritual contra maridos espirituais
e contra demonios em geral. Elas devem examinar se todas as formas neces-
sdrias para ser um ‘soldado de Deus’ realmente se enraizaram em todo o seu
corpo. Todos os seus sentidos devem estar alertas para serem soldados cons-
tantemente atentos e prontos. Elas sempre se encontravam numa situagao
de guerra e deveriam ter uma atitude forte e determinada, como a Mariza
ilustrou quando relatou as dificuldades de se casar depois de sua conversio.
Sinais da presenga do Espirito Santo nas suas vidas nao se restringem a busca
de um casamento feliz e ao desejo de ter sucesso, mas também incluem
uma forma idiossincratica de ser e agir (Campos; Gusmao, 2008). Crentes
podem, portanto, precisar de anos de treinamento. Vestidas com a chamada
‘armadura espiritual’ (Efésios 6), os convertidos lutam contra espiritos,
através de oragao, jejum e ofertas financeiras. Assim, de vez em quando, os
lideres pentecostais distribuem espadas e martelos de madeira ou pldstico,
as quais as crentes levam para casa para serem lembradas de sua posicio de
‘soldado pentecostal’. Como parte dessa guerra, as mulheres pentecostais
veem seus parentes cada vez mais como pessoas dominadas pelas forgas do
mal e nos quais elas ndo podem mais confiar, o que também influenciou a
auséncia dos familiares de Mariza no seu casamento. Como resultado, as
pentecostais crescentemente experimentam tensoes em seus relacionamentos.
Por exemplo, as j4 tensas relagdes entre Julia e seus parentes aumentaram a
medida que sua atitude pentecostal significava que ela pararia de compartilhar
o seu saldrio com seus pais e outros parentes que dependiam deste dinheiro.
Outros convertidos distanciaram-se de encontros familiares e certos rituais,
o que criou uma atmosfera de desconfianca e brigas.
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DISCUSSAO E CONCLUSAO

Seguindo a abordagem antropoldgica que enfatiza as dimensoes simbé-
licas, encarnadas e imaginadas da possessao ou do envolvimento espiritual
(Boddy, 1989; Csordas, 1987; Lambek, 1981; 2003; Poewe, 1989), as
experiéncias espirituais vividas pelas mulheres Mog¢ambicanas podem ser
vistas como expressoes culturais complexas que expressam a vida cotidiana
e permitem multiplas interpretagdes e imaginagoes da realidade (Honwana,
2002; 2003). O envolvimento com maridos espirituais pode ser visto como
parte de um processo de comunicagao sobre os papéis de género e formas de
casamento e sexualidade aceitdveis e inaceitdveis. Novas posi¢oes das mulheres,
como seus niveis mais elevados de ensino e melhores carreiras profissionais,
estao provocando discussoes sobre o papel apropriado de homens e mulheres.
A acomodagio do marido espiritual no quadro pentecostal igualmente permite
que as mulheres conscientemente reflitam sobre a sua posi¢ao e se adaptem
as novas. Inicialmente, Mariza, que migrou para Maputo, parecia ser uma
vitima em um ambiente urbano que era novo para ela, uma posicio que
ela compensava por afirmar na renda do marido (Lewis, 1971, p. 75-79).
No entanto, a percepg¢ao dos pastores brasileiros do espirito ofereceu a Mariza
a chance de ter um entendimento diferente de si mesma, de sua sociedade e de
resistir a sua situagao (Boddy, 1989). Pastores pentecostais brasileiros oferecem
as mulheres uma compreensao e sensacao particular dos espiritos que agem
nas suas vidas, bem como técnicas para romper com poderes paralisantes,
tornando-se possuidas ou envolvidas com o Espirito Santo.

No entanto, enquanto hd continuidades entre a imaginagao espiritual
local e pentecostal (Almeida, 2009), hd aspectos de incorporagio no processo
de conversdo pentecostal que mostram descontinuidades com relagoes
espirituais locais. A Arte de viver com espiritos (Lambek, 2003) no ambiente
pentecostal nao permite um processo de comunicagao com os outros, com
excegao de conversas de aconselhamento com os pastores. O importante
papel na sociedade das relagdes de parentesco e sociais em saber sobre os
desejos dos espiritos, para encontrar uma maneira de viver com eles e,
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como tal, para transmitir uma variedade de mensagens nio ¢ importante
no contexto pentecostal e até mesmo destrutivo. Convertidos sao deixados
aos seus proprios recursos e autoconsultas, principalmente com base em
revelagoes corporais pelo Espirito Santo e sobre o que os pastores dizem.
A autoajuda que a configuragio pentecostal permite é exatamente a atragao
dessa forma de pentecostalismo para as mulheres com uma mobilidade
ascendente. Ao mesmo tempo, as mulheres pentecostais podem se sentir
isoladas. Os parentes de Mariza decidiram manter distincia e os parentes de
Julia reclamaram pela falta de cooperagao financeira. Enquanto as mulheres
pentecostais aprendem a fechar seus corpos, excluindo assim espiritos intrusos
e parentes exigentes, a forma como o Espirito Santo entra em seus corpos
no movimento pentecostal brasileiro em Mocambique também assume
formas de aflicao.

Para Poewe (1989), a imaginacio carismdtica fala da presencga de incer-
teza no sul da Africa, onde novos projetos politicos estao falhando. O modo
carismdtico de ser transforma experiéncias mundanas para religiosas, signi-
ficando que o pentecostalismo desconstréi a ordem existente e oferece uma
reconstru¢ao com uma ordem nova. A imaginagio pentecostal substitui ‘o
desespero anterior; uma sensagao de plenitude substitui o antigo sentido de
conflito, a paz e a vitéria substituem pavor e medo’ (Poewe, 1989, p. 82).
No entanto, considerando o fato de que convertidos Mogambicanos tém de
viver e produzir esta nova vida imaginada, é importante perceber que esta
nio serd necessariamente pacifica e sem luta. Vivendo a imaginacio pente-
costal significa que mulheres pentecostais entram numa guerra espiritual
que traz efeitos para as relagdes com seus familiares, muitas vezes aumentado
os conflitos entre eles. Convertidos assumem esse risco porque consideram
o poder universal do Espirito Santo mediado pelos pastores (afro-) brasi-
leiros mais forte do que espiritos locais. Testemunhos longos e detalhados,
por exemplo sobre o Diabo indo embora com papéis importantes para o
casamento, so a prova da realizacdo da nova vida imaginada.

Neste artigo, foi analisado como a inser¢io pentecostal das mulheres
em Maputo se materializa numa guerra espiritual. A vida pentecostal é
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experimentada como um processo continuo de combate ao impacto dos
poderes negativos sobre a vida das mulheres e como um desafio para criar
um novo corpo que seja capaz de avangar na vida. Na formacio do sujeito
Pentecostal, que implica uma plenitude cada vez maior com o Espirito Santo
através de prdticas rituais, performances e técnicas corporais, as mulheres
Pentecostais aprendem a interpretar e estruturar experiéncias corporais e
usar seus corpos de maneiras novas (Meyer, 2009). Seus corpos tornam-
se o centro de uma batalha entre o marido espiritual e o Espirito Santo.
Ao fazé-la os convertidos separam seus corpos de seus ambientes sociais,
como quadros locais de cura e envolvimento espiritual. Isso significa que
os convertidos precisam agir em seus ambientes partindo de posi¢oes
‘individualizadas’. Suas lutas contra o espirito resultam na adog¢ao de seus
préprios corpos como fronteira, vestidos com a “armadura espiritual”, a
medida que elas incorporam os conflitos de sua sociedade em sua inser¢ao
pentecostal. As mulheres pentecostais ficam com seus proprios corpos como
locais de poder. De Boeck observou que os sujeitos pds-coloniais no Congo
parecem estar separados dos textos biomédicos e do ritual divinatério, o
que deixa as pessoas “[...] com seus préprios corpos como locais de (re)
producio e poder (politico) da cultura, e como locais de comemoragio e
gerando significados” (Boeck; Plissart, 2004, p. 117). Da mesma forma, as
lutas na sociedade mogambicana e os conflitos entre as pessoas tornam-se
encarnados como conflitos dentro dos convertidos. As vezes, esse novo
modo corporal pentecostal é recompensador e promissor para as mulheres
com uma mobilidade ascendente, mas também pode aumentar as tensoes e
as dificuldades em suas vidas, intensificando o desassossego com violéncia
(Mahumane, 2015; Igreja, 2014).
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AGENTES PARAECLESIAIS: A VIRGEM DE SAO JOAO
DOS LAGOS E SUA PEREGRINACAO POR UM BAIRRO
DE GUANAJUATO!

Hugo José Suarez’

Nao tenho dinbeiro, mas tenho Fé e Esperanga.

Seu Francisco, Zelador da Caravana da Fé em Guanajuato

Resumo: Este artigo analisa um agente paraeclesial, no México, que se caracteriza
por administrar os bens de salva¢io sem pertencer oficialmente & estrutura eclesial
Catdlica. Relatamos aqui o caso de Seu Francisco, responsével pela Virgem de
Sao Jodo dos Lagos, que circula pelas casas de um bairro popular em Guanajuato,
realizando pequenas peregrinagdes e rezas durante o trinsito entre uma casa e
outra. Esse ritual é o que marca o ritmo da vida religiosa do lugar, para além das
atividades oficiais oferecidas na Paréquia. A presenca destas formas semiauténomas
¢ um indicador das novas demandas da Fé e da recomposicio do cendrio religioso
no México.

Palavras-chave: Peregrinacoes populares; Agentes paraeclesiais; Religiosidade
popular na América Latina; Devogao mariana no México.

NEIGHBORHOOD PILGRIMAGE OF THE VIRGIN
OF SAN JUAN DE LOS LAGOS IN GUANAJUATO

Abstract: This article analyzes a para-ecclesiastic agent in Mexico who is charac-
terized by being in charge of administering salvation goods without officially
belonging to the Catholic ecclesiastic structure. It is explained the case of Don
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Francisco, responsible of the image of the Virgen of San Juan de los Lagos, which
is well known in a popular suburb of Guanajuato, for going around on small
pilgrimages and prayers from house to house. This experience marks the rhythm
of religious life of that town more than the official activities offered by the parish.
The presence of these forms semi-autonomous is an indicator of the new needs of
faith and of the recomposition of the religious landscape in Mexico.

Keywords: Para-ecclesiastic agents; Popular pilgrimages; Popular religiosity in
Latin America.

INTRODUCAO

Uma das caracteristicas do catolicismo mexicano tem sido a tensio entre
as autoridades burocraticamente designadas para a administracio dos bens
de salvagao e as estruturas comunitdrias que obedecem a dinimicas proprias,
o que foi definido por alguns autores como religiosidade popular. Diversos
estudos mostraram como imagens religiosas (santos, virgens e Cristos)
estiveram sob os cuidados e a responsabilidade de pessoas cuja designacio
responde pelos sistemas comunitdrios de cargos (relacionando autoridades
agraciadas, civis e religiosas), e ndo conforme as normas oficiais da Igreja.
(De la Pefa, 1980; Rivera Farfin, 1998; Cortés Ruiz ez /., 2005).

Esta é uma situagio que vem de longa data e com muitos envolvidos,
remontando aos tempos de colonia, em que surgiram vidrias discrepancias
em fungao do controle “[...] das festas, que estavam nas mios das confra-
rias e mordomos, que rejeitavam qualquer interferéncia direta por parte
da Igreja” (De la Pena, 2004, p. 24).> E preciso lembrar que as confrarias

3 A diferenca entre confraria e mordomia, até meados do século XIX, consistiu em que a
confraria era “[...] um grupo corporativo, possuidor de bens, que se encarregava cole-
tivamente do culto a um santo”; a mordomia era “[...] uma designagao individual de
duragio limitada, que implicava que o encarregado se incubiria pessoalmente de uma
celebragao” (De la Pefia, 2004, p. 24)
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do periodo colonial desempenharam um papel muito importante por ter
responsabilidades tanto sociais quanto religiosas:

[...] integravam a populagio no corpo da Igreja, permitindo que participassem nas
celebragoes dos cultos, ainda que fosse de maneira periférica, canalizando inquietudes
e préticas religiosas. Missas, rosdrios, procissoes, retiros, etc., foram promovidos e
sustentados por estas organizacoes. Além disso, fomentaram prdticas caritativas e
fraternais entre os membros, indo além do cumprimento dos sacramentos (Rangel,

2004, p. 119).4

Desde cedo, as confrarias representaram um contflito ao se converterem
em instincias legitimas que competiam pela difusao e pelo controle da fé.5
Ainda que suas formas e fungdes tenham mudado ao longo do tempo, estas

4 Rangel explica que “[...] ao pertencer a estas instituigoes [as confrarias], o individuo
desfrutava dos beneficios espirituais, indulgéncias e privilégios reservados aos membros.
Outro estimulo era fazer parte de um grupo no 4mbito da Igreja devido & importincia
de integrar-se ao seu conjunto, que era indicio de prestigio, honra e poder social. As
confrarias criavam um sentido de solidariedade e privilégio corporativo entre os confrades.
Davam orientagoes a vida individual e organizacio social 4 coletividade, além de cana-
lizar as energias votivas em beneficio da comunidade. Sua existéncia foi especialmente
importante entre os indigenas” (Rangel, 2004, p. 119).

Rangel conta sobre como, em Salamanca (Guanajuato), no século XVII, houve um
conflito entre o clero e os responsdveis da confraria pelo controle dos bens simbdlicos.
Parte do conflito concentrava-se numa questio de territorialidade: quando eram reali-
zados cultos na capela administrada pela confraria, as vezes ignorando as orientagdes
da par6quia, mas em especial durante datas festivas, quando o publico acabava por ir &
capela. O conflito resultou favordvel ao pdroco e & Pardquia, que se consolidou como
um “lugar sagrado por exceléncia” (Rangel, 2004, p. 136). Neste episédio, “[...] indios
e clero se envolveram em um conflito pelo controle do 4mbito simbdlico, sem descartar
outros tipos de tensoes, como os atritos étnicos. Para os indios, o que estava em jogo
era o controle do eixo de sua identidade coletiva, enquanto que para o clero tratava-se
de sua posi¢io dominante no mercado simbdlico e seu prestigio como corporacio. A
vitdria eclesidstica estabeleceu seu dominio no imagindrio religioso e marcou o fim da
frigil coesio indigena e a fragmentagio de sua identidade” (Rangel, 2004, p. 146).
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deixaram uma importante heranga que confere aos fiéis a capacidade de
gerir o sagrado sem a mediagao ou participa¢ao oficial da Igreja. Embora a
origem das mordomias tenha sido preponderantemente rural, atualmente
as dinimicas religiosas urbanas estao profundamente permeadas por esta
particularidade na administragao do sagrado. Assim, nas diferentes cidades,
independentemente de seu tamanho, importancia ou processo de moderni-
zagao ao qual tenham sido submetidas, é comum ver santos e virgens que
circulam pelas ruas sendo introduzidos no 4mbito privado do lar e marcando
ritmos religiosos relativamente autbnomos que interagem, de diversas formas,
com as autoridades catélicas. No panorama atual do catolicismo mexicano,
estas prdticas, longe de ser uma meméria, ainda formam parte do cendrio
religioso. No entanto, sua fun¢io responde as novas necessidades dos adeptos,
que encontram nelas a resposta para suas demandas simbdlicas; em virios
casos, estas devogoes jd nao estao vinculadas a uma estrutura de cargos sociais,
religiosos e culturais tradicionais, mas possuem outras caracteristicas. Este
¢ o tema que buscamos abordar nas pdginas que seguem.

No presente artigo, queremos chamar a atengdo para o que denomi-
naremos de agentes paraeclesiais contemporineos, que serao compreendidos
como instincias que administram os bens simbdélicos sem filiagao legitima
oficial 4 instituigao eclesial —ainda que sem romper radicalmente com ela —e
que reconfiguram de forma semiauténoma os contetdos, circuitos e formas
da prética religiosa. Seguindo a tipologia cldssica do campo religioso, nao
estamos falando de sacerdotes, leigos, nem de profetas ou magos, mas sim de
agentes que, sobretudo, encaixam-se na intersec¢do entre sacerdotes, leigos
e profetas, sem que assumam completamente nenhum daqueles papéis.®

Os agentes paraeclesiais sao, como conceito de trabalho, aqueles que
cumprem com trés condi¢des para o funcionamento de um campo religioso:
concorréncia — e tensa convivéncia — com a institui¢ao eclesial no controle
e monopdlio da gestao dos bens de salvacio — ainda que nio se chegue a
uma ruptura e, portanto, ao nascimento de uma nova empresa religiosa;

¢ Referimo-nos a proposta de Bourdieu (1971a) e Bourdieu (1971Db).
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graus de autonomia na defini¢ao de formas, contetidos, agenda da crenga;

capacidade de:

[...] por em jogo o monopdlio do exercicio de poder modificar de forma
duradoura e profunda a prética e a visaio de mundo dos leigos, impondo-lhes
e incutindo um habitus religioso particular: isto é, uma disposi¢ao duradoura,
generalizada e transferivel para atuar e pensar conforme os principios de uma
visdo (quase) sistemdtica do mundo e da existéncia. (Bourdieu, 1971a, p. 11,
grifos do autor)

O questionamento que guia essa reflexdo é: qual é a fungao dos agentes
paraeclesiais no funcionamento do campo religioso ¢ o que sua presenca e
agao interpelam?

E preciso mencionar que os agentes paraeclesiais contemporineos atuam
em um momento no qual o catolicismo, no México, estd perpassado por, ao
menos, quatro caracteristicas gerais que devem ser destacadas. A primeira
¢ o processo de diversificacio religiosa global que fez com que, no ultimo
censo nacional de 2000, somente 88% da populacio maior de cinco anos
se declarasse catdlica, enquanto vém surgindo diversas opgdes de novas ou
antigas crencas (De la Torre; Gutiérrez (coord.), 2007; INEGI, 2005; Casillas,
1996). Estudos pontuais tém mostrado que existem entidades federativas
em que a populagio abandonou consideravelmente a Igreja — por exemplo,
Chiapas, onde apenas 63.8% da populagio declara-se catélica INEGI, 2005;
Rivera Farfdn (coord.), 2005) —, ainda que o comportamento nacional seja
diferenciado conforme a regio.

Uma segunda caracteristica é a ambiguidade daquilo que hoje significa
ser catdlico, e a constatacio de que “[...] sob a denominagao de ‘catdlicos’,
agora agrupam-se os ortodoxos, os populares, os fundamentalistas, os
progressistas, os radicais, os carismdticos e, mais recentemente, juntaram-
se as variedades New Age” (De la Pena, 2004, p. 26, grifos do autor). Esta
situacdo levou alguns pesquisadores a se perguntarem se o catolicismo é “[...]
um templo no qual habitam muitos deuses? [...]”, uma vez que, atualmente,
“[...] o fato de que alguém se reconheca dentro da confissao catdlica, nao
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implica que creia, pense, valorize ou atue dentro dos limites normativos de
confessionalidade a que pertence” (De la Torre, 1999, p. 101-102). De la
Torre, depois de analisar uma pesquisa feita em Guadalajara mostra, por
exemplo, que, para um ter¢o dos entrevistados, a ideia de Deus é compreen-
dida como uma for¢a vital ou energia, percepcio que se afasta do dogma de
Deus como Santissima Trindade.

Um terceiro elemento que é preciso ressaltar é a tendéncia global a desterrito-
rializa¢io das comunidades de fiéis e a desregulamentagio paroquial (Hervieu-Léger,
1999, p. 94). No México, também vem sendo vivido este processo pelo qual o lugar
fisico da paréquia deixa de ser o centro da vida espiritual, que se vé suplantada
por vérias expressoes religiosas que acontecem para além dela (De la Torre, 2006,
p- 139). Aparecem, dessa forma, novas — ou tradicionais — modos de organizagio
religiosa que ndo se concentram no espago de controle eclesial e que funcionam
com outras rotinas e ritmos.

Finalmente, deve-se mencionar a tendéncia a desinstitucionalizacio e a
individuagdo que, embora seja uma caracteristica da sociedade atual como
um todo (Bajoit, 2003; Lahire, 2006; Martuccelli, 2007), também o ¢ de
forma fundamental no aspecto religioso (Gutiérrez, 2005) e, particularmente,
no catolicismo mexicano (De la Torre, 2006, p. 142).

Como ver-se-d, a seguir, os agentes paraeclesiais contemporineos agem
nesta complexa trama da experiéncia religiosa atual. O caso concreto do qual
nos ocupamos ¢ o de um agente que peregrina uma imagem da Virgem de
Sao Joao dos Lagos em um bairro popular de Guanajuato.

Para explicar este fendmeno, dividimos o presente artigo em cinco
secoes. Na primeira, sdo referidas brevemente as caracteristicas da experiéncia,
enquanto na segunda, terceira e quarta sao descritas as percepgdes dos trés
agentes que compoem o campo religioso estudado: Seu Francisco, os leigos
e o Padre Francisco; em seguida, é apresentada uma reflexio a respeito das
tensoes dessa experiéncia e, por fim, chega-se as conclusoes.
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PARTICULARIDADES DE UMA EXPERIENCIA

A vivéncia concreta que vamos analisar ocorre na cidade de Guanajuato,
no estado de mesmo nome, no México. E preciso lembrar que Guanajuato
¢ um dos lugares onde a Igreja Catdlica conseguiu estabelecer raizes sélidas.
Desde os primérdios da época colonial, este estado representou uma impor-
tante fonte de renda gragas as suas minas, que nutriram a economia mundial
de forma eficaz; em fungao disso, o projeto evangelizador também foi muito
significativo, contando com um importante nimero de ordens religiosas e
atengao especial por parte da Igreja.

Nas primeiras décadas do século XX, Guanajuato continuou sendo um
nucleo da religiosidade tradicional catdlica, com diferentes organizagoes
politico-religiosas ativas (Rionda, 2001). Durante o periodo da Guerra
Cristera (1926-1929), nesse territdrio, foram protagonizados importantes
episédios de enfrentamento e execu¢oes.” Atualmente, a estrutura eclesial ¢
dinimica, sendo sua presenga na sociedade sustentada por meio de diversos
canais.® O Arcebispo de Ledn (cidade mais importante do estado), Mons.

7" Sobre a Guerra Cristera, ver Meter (1988) e Puente (2002).

8 Guanajuato possui trés dioceses: Ledn (nove municipios), Celaya (onze municipios) e
Irapuato (nove municipios). Sete municipios do estado pertencem a diocese de Querétaro,
e dez, & diocese de Morelia. Entre as trés dioceses (Ledn, Celaya e Irapuato), concentra-
se 86.5% da populagio total; nelas existem cerca de 250 pardquias, 874 sacerdotes e
mais de 2.200 religiosos (dados pesquisados em www.cem.org.mx). A estrutura de
comunicagio, no caso da diocese de Le6n, consiste em um jornal semanal (Gaudium,),
uma revista mensal (Sacerdos), uma revista trimestral (Liturgia Viva) e uma publicacio
mensal (Héstia), que é distribuida no primeiro domingo de cada més nas paréquias. Sio
transmitidos dois programas de rédio uma vez por semana, e o Arcebispo Mons. José
Guadalupe Martin Rébago faz uma coletiva de imprensa aos domingos apés a missa
matinal, que é difundida em diversos noticidrios e jornais durante a semana. Além disso,
na emissora de TV Televisa Bajio, todos os domingos ao meio-dia, o sermio do Bispo é
reprisado. No que diz respeito  infraestrutura educacional, a diocese conta com escolas
e universidade, além de um semindrio maior e menor de formagio religiosa. Por outro
lado, ndo podemos esquecer que o ex-presidente Vicente Fox (2000-2006) originalmente
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José Guadalupe Martin Rdbago, além de ter sido o presidente da Conferéncia
Episcopal Mexicana entre 2004 ¢ 2006, também tem uma participagao
publica sélida nos meios de comunicagao locais. Em Guanajuato, estd loca-
lizado o Cerro do Cubilete, um icone do catolicismo conservador em nivel
nacional. De acordo com o dltimo censo realizado em 2000, nesse estado,
96.4% da populagao maior de cinco anos identifica-se como catélica, sendo
a entidade federativa com a maior porcentagem do pais (INEGI, 2005)°.
Neste contexto geral, é no bairro Marfil, na cidade de Guanajuato, que se
desenrola a situagio que buscamos analisar. Trata-se de uma col6nia habitada
por 27.369 pessoas, 5.435 familias e 42 comunidades. A composi¢ao social
¢ diversificada em sua extensio: convivem ali casas luxuosas, de classe média,
comunidades semirrurais e urbanas populares; no entanto, o territério por
onde transita a romaria é um setor de assentamentos populares criado na
tltima década, situado em um morro de dificil acesso e com condi¢oes de
vida precdrias'. A principal caracteristica religiosa do lugar é a presenca da
imagem da Virgem de Sao Joao dos Lagos, que transita por todos os lares
e neles permanece durante alguns dias, conforme os pedidos dos leigos

foi governador de Guanajuato, e sua gestdo teve um grande viés religioso. Ainda nesse
sentido, o Partido de A¢ao Nacional, que representa a direita catélica do palis, é o partido
majoritdrio, ganhando sistematicamente todas as elei¢coes locais.

Enquanto que, em nivel nacional, ocorreu uma queda gradual no niimero de filiagoes
ao catolicismo nos ultimos cinquenta anos (de 98.2%, em 1950, para 88%, nos anos
2000), no caso de Guanajuato, o ritmo foi menos acelerado, passando de 98.9%, em
1960, para 96.4%, nos anos 2000 (INEGI, 2005). Ainda assim, Guanajuato passou da
quarta posi¢ao no ranking de entidades com maior filiagio catdlica, em 1980, para o
segundo lugar em 1990 (sendo superada somente por Aguascalientes, 96.7%, ¢ 97.2%,
respectivamente) e, entio, para a primeira posicao em 2000 (INEGI, 2005).

10°A pesquisa de campo foi realizada entre maio e junho de 2006. Foram feitas doze entre-
vistas individuais, que foram transcritas e, posteriormente, analisadas, utilizando-se o
método de andlise estrutural de conteddo (Hiernaux, 1977; Sudrez, 2003) e a matriz
interpretativa construida previamente. Além disso, a observagao de campo foi realizada
durante os meses apontados.
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(de quatro dias até uma semana)''. Nas casas, a Virgem ¢ colocada em um
altar especial e lhe sdo ofertadas preces e velas. Quando chega o momento
de deixar os lares, realiza-se um pequeno ato de oragio e pedidos, comparti-
lhado com os vizinhos e a nova familia que a receberd. No caminho de uma
casa para a outra, improvisa-se uma romaria na vizinhanga, com louvores,
nas quais participam varios vizinhos. Essa rotina repete-se h4 cinco anos, e
a Virgem j4 percorreu aproximadamente 450 lares (tendo passado duas ou
trés vezes por um mesmo lar). E a mesma imagem que ¢ utilizada quando
outro grupo de fiéis se desloca, todo ano em janeiro, até Sao Joao dos Lagos,
na romaria nacional.

O responsdvel pelo transporte da imagem pelo bairro é Seu Francisco,
um leigo de cinquenta anos, de pouca escolaridade e recursos econdmicos
igualmente escassos. Sua func¢io oficial é a de zelador maior, uma vez que
possui um vinculo estreito com a Caravana Nacional da Fé'%, a qual comparece
anualmente e de onde provém sua devogao, como veremos adiante. Fran-
cisco adquiriu a imagem por meio das autoridades diocesanas da Caravana e
possui autorizagio para levd-la regularmente aos lares. O zelador encarrega-se
de organizar a peregrinagao anual até Sao Joao; no entanto, por iniciativa
prépria, independentemente de sua posi¢io no evento nacional, promoveu
pequenas romarias da Virgem até as casas do bairro, impulsionando a
venera¢io mariana. O interesse de andlise, dessa forma, nio é a Caravana
Nacional até Sao Jodo, que ocorre todos os anos em janeiro e fevereiro, mas
as romarias cotidianas realizadas ao longo do ano na comunidade de Marfil.

' A Virgem de Sio Joao dos Lagos encontra-se localizada na cidade de Sao Jodo dos Lagos,
em Jalisco. Anualmente, em janeiro e fevereiro, milhares de visitantes vindos de todos
os cantos do pais se reinem em peregrinagoes multitudindrias. A tradigio j4 tem mais
de cem anos. Depois da Virgem de Guadalupe, na Capital Federal, é o segundo culto
de maior afluéncia no México.

'2 A Caravana Nacional da Fé é o nome oficial que recebe a peregrinagio da Virgem de
Séo Joao. Trata-se de uma estrutura organizativa vinculada 4 Igreja que prepara toda a
coordenagio, tanto em nivel logistico quanto espiritual, para permitir que os peregrinos

possam chegar ao santudrio sem inconvenientes.
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No entanto, é impossivel nio fazer referéncia a primeira, que alimenta a
segunda, embora nao seja mais do que um pano de fundo que serve como
explicacdo para a prdtica no bairro.

Os leigos que vivem na regiao — segundo agente religioso — recebem
a imagem logo depois de fazer uma solicitacio oral a Seu Francisco. O
perfil social dos leigos é, como o do préprio bairro, de escolaridade baixa e
recursos econdmicos escassos, composto em sua maioria por mulheres. Sua
participagao em outros eventos eclesidsticos é muito limitada, assim como
seu contato com a pardquia.

Um terceiro agente na constitui¢ao deste campo religioso é o paroco. O
padre Francisco, vigdrio jovem, que recém, em 2004, foi designado a Marfil,
¢ o responsdvel pela atengao religiosa na Paréquia de Sao José e Santiago de
Marfil. A paréquia é composta por quatro zonas (Marfil, Hierbabuena, La
Sauceda e Puentecillas), com 67.500 habitantes, de forma que o trabalho
pastoral acaba por exceder sua capacidade de atendimento.

Em um primeiro nivel de andlise, os agentes mais ativos neste campo
religioso — no que diz respeito a romaria da Virgem no bairro e, por tanto,
ao problema conceitual que nos ocupa — estd composto por Seu Francisco
como o principal responsdvel, os leigos que recebem 4 imagem e o sacerdote
do bairro, como veremos a seguir.'?

13 Deve-se mencionar que o bairro também conta com outras imagens, como a de Sio
Miguel Arcanjo, que também peregrina regularmente pelas casas, mas que nio serd estu-
dada neste trabalho por tratar-se de uma experiéncia muito similar & que é promovida
por Seu Francisco. Por outro lado, existem alguns missioneiros de outras igrejas que,
de tempos em tempos, passam pela vizinhanca, mas sao minoria e nio representam um
agente significativo.
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SEU FRANCISCO: O MESTRE DA EMOCAO™

O nascimento da devogio

Desde menino, Francisco tinha o costume de peregrinar até a Virgem
de Sao Joao dos Lagos. Pelo aprendizado com a familia, desde os sete
anos, acabou incorporando essa rotina anual e, desde entdo até hoje, aos
cinquenta anos, nao deixou de participar de nenhuma romaria. No entanto,
sua participagao devia-se mais a uma inércia familiar e a um lazer; era “um
passatempo, um dia de passeio, uma caminhada a mais (Francisco, citagao
oral a partir de entrevista, 2006)”. Apesar de peregrinar nas datas em que
acontece o grande evento religioso, Francisco ficava entediado, seguindo
o ritmo dos fiéis, que faziam paradas e rezas coletivas; nem bem os via,
seguia seu caminho “apressadamente”. Os outros eram um indicador da
velocidade de seu ritmo.

Um amigo seu, Santiago, convidou-o para participar coletivamente do
evento. “Ele sim ia com devogao pura, isto é, durante os sacramentos, ia
comungando, se confessando, ouvindo a missa, cantando, rezando, toda a
parte religiosa da romaria. Eu, por outro lado, era o préprio diabo, porque
nao sabia nem o que estava acontecendo, era um enxerido que mal acom-
panhava por um minutinho e logo ia embora” (Francisco, citagao oral a
partir de entrevista, 2006). Mas o convite de Santiago “[...] pelo poder da
Virgem que me disse que ‘aqui hds de ir’”” (Francisco, reproduzindo a fala
de Santiago, citagao oral a partir de entrevista, 20006), foi ouvido, e assim
ingressou no caminho da f¢, ao qual foi se integrando pouco a pouco.

[...] primeiro sai correndo até Silao, mas, no dia seguinte, j4 fui com mais
calma, com um pouco mais de respeito, fui esperando as outras peregrina-
¢oes. Em seguida, comprei o livro dos louvores e comecei a aprender a cantar.
Gragas a Deus, ¢ dai de onde nasceu a minha devog¢ao em ir na peregrinagio,

14 Todos os trechos sio extraidos das entrevistas individuais feitas com Francisco entre
maio e junho de 2006, em Guanajuato, Gto.
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quando peguei esse livro. Depois fui mais tranquilo, ajudando nos cantos e
perguntando aos peregrinos como se sentiram, convidando eles para voltarem
no préximo ano. (Francisco, citacio oral a partir de entrevista, 2006)

Quando o zelador de Guanajuato morreu, Francisco ja tinha apren-
dido bem as habilidades necessdrias para poder ocupar seu lugar, papel que
assumiu com esmero especial a partir de 1999. Hoje em dia, esta pratica
ja faz parte de sua vida: “[...] a cada ano, enquanto Meu Deus me permita,
seguirei indo ver a minha Mae Santissima, sou um devoto dela” (Francisco,
citagao oral a partir de entrevista, 2000).

A MISSAO DO ZELADOR

Como Zelador da Caravana Nacional de peregrinacao até Sao Joao dos
Lagos, Francisco cumpre uma série de fung¢des que sio assumidas por ele
com uma autoexigéncia muito importante, um “dever-ser” que, para ser
atingido, exige que canalize todas suas energias psiquicas na mesma diregao'.

A primeira fungio, nao por acaso a mais importante, ¢ o papel espiritual,
que ¢ desenvolvido no transcorrer do ano ao convidar vérias pessoas para
peregrinar. Nos dias do evento, o zelador leva um estandarte e um rosério
a frente da romaria, vai cantando e rezando, ocupando-se dos demais: “[...]
meus irmaos, bom dia, que Deus os acompanhe, que a Virgem os proteja
e ajude (Francisco, citagdo oral a partir de entrevista, 20006)”.

Do papel espiritual de ser zelador-chefe, surge a pritica de levar a
Virgem em peregrinagdes pela vizinhanca, que ultrapassam sua fungao oficial
(que se resume a alguns dias em janeiro): “[...] eu sou responsdvel pelos
zeladores, por esse motivo levo a Santissima Virgem para visitar os lares e
rezo o rosirio, ela como peregrina deve peregrinar” (Francisco, citagao oral
a partir de entrevista, 2000).

15 Ver o conceito de “relacio com o ser” em Hiernaux (1977) e Sudrez (2003).

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 3§, P. 201-238, JAN./JUL. 2019



AGENTES PARAECLESIAIS: A VIRGEM DE SAO JOAO... 213

Nos louvores da vizinhanc¢a a Virgem, ao longo do ano, seu papel
espiritual é reforcado pela relagao com os fiéis que solicitam sua ajuda em
diversos casos, desde rezas para os falecidos até sua intervengio diante de
Deus para a obten¢io de algum milagre:

Um monte de gente vem até mim para que eu pe¢a a Virgem por elas, e eu
peco pra minha rainha, minha méezinha. Vamos dizer que alguém me fala
“fulano de tal estd doente”, por meio desse pedido eu pego a Nossa Senhora
que o cure: ‘te peco com todo o coragio, minha maezinha, que a senhora
interceda diante de Deus Nosso Senhor para que Ele mande Seu alivio’. Que
surpresa que ¢ quando depois de dois ou trés dias, pedindo para a Virgem
que ajude o fulano, ter a alegria de ouvir “Don Pancho, jd estd melhor”. Pois
gracas a Deus e a gragas 2 Nossa Senhora que ja fez muitos milagres. Eu acre-
dito que minha maezinha me escuta, sim, escuta e, acima de tudo, enxerga os
coragdes que lhe pedem com fé de verdade. Eu digo pra todo mundo: “pecam
com o coragio e vao ver que ela atende’. (Francisco, citagdo oral a partir de
entrevista, 20006)

Em suas rezas e cantos, Francisco se vé como um semeador, o que deixa
a semente da fé e da oragio, particularmente o rosdrio e a devogao a Maria.
E, de muitas formas, um mediador com a divindade.

Sua segunda fungio é o papel operacional e de animador da romaria. Deve
organizar a chegada de centenas de pessoas de diferentes lugares, esperd-las,
acolhé-las, e acompanhd-las. Antes de partir, precisa organizar a lista com
todos os que participam, enderecos para contato, idades, procedéncias etc.:

“[...] temos que saber quem estd indo com a gente, e durante o caminho
nos, zeladores, temos a responsabilidade de motivar, de prestar primeiros
socorros. Tem horas na caravana em que passamos mal, ficamos doentes, e
¢ preciso ajudar” (Francisco, citagao oral a partir de entrevista, 2006). Ao
chegar em Sio Jodo, sua fun¢ao conclui-se com a avaliagdo e o convite para
o ano seguinte: “[...] minha obrigagdo é perguntar aos peregrinos como se
sentiram, se voltariam a nos acompanhar no préximo ano, o que gostaram,
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o que acharam de nés, zeladores, que estivemos trabalhando ali para eles, o
que acharam dos demais” (Francisco, citagao oral a partir de entrevista, 2000).
A terceira funcio é o papel de gestio social e politica. Francisco conta com
orgulho que, para receber os peregrinos em Guanajuato “[...] como Deus manda”
(Francisco, citagao oral a partir de entrevista, 2006), teve que recorrer — “‘com
minha pouca instru¢ao” — as autoridades municipais para solicitar banheiros
publicos e servigos de primeiros socorros: “[...] ndo é justo que as pessoas que
vém com devogao ver nossa Mae Santissima tenham que fazer fila e pagar para
poder ir ao banheiro” (Francisco, citagio oral a partir de entrevista, 2000).
Suas demandas foram atendidas e foram disponibilizados banheiros publicos,
caminhées pipa e médicos. Com a inteng¢io de organizar a caravana, Francisco
dialoga com frequéncia com autoridades de protegao civil, pedindo “[...] que
nos apoiem, que cuidem de nés, porque ¢é responsabilidade do governo receber
a essas pessoas quando elas chegam no nosso estado, por isso, envio pedidos
escritos solicitando apoio” (Francisco, citago oral a partir de entrevista, 2000).

UMA COMUNIDADE DE ORACAO E SALVACAO: A BUSCA FUNDAMENTAL'®

Francisco trabalha para conseguir uma comunidade de fiéis que louvem
a Deus e a Virgem:

O que eu quero é que a gente ndo deixe de adorar a Deus Nosso Senhor e
a nossa Mae, que a gente possa louvar os dois de verdade. Eu quero que a
tradi¢do ndo se perca, porque seria muito triste, tem muita coisa de fora vindo.

[...]JO que eu desejo ¢ que, de verdade, a gente nio se perca, que a gente nao
perca ninguém, mas o contrdrio, que a gente acredite muito em Deus Nosso
Senhor e na nossa Mae Santissima, que a gente louve de verdade os dois, como
eles merecem. (Francisco, citagdo oral a partir de entrevista, 2006)

16 A “Busca Fundamental” ¢ compreendida como o projeto de vida que o agente busca e
almeja, utilizando-se de todos os meios para tal. Essa ideia provém de Greimas (1995)
a0 expor, na andlise da seméntica estrutural, a relagio sujeito-objeto. E Hiernaux (1977)
que utiliza a ferramenta para compreender estudos sociolégicos.
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Em uma alusao direta a pardbola da ovelha perdida, constatando que
“[...] somos pecadores e estamos perdidos [...]” (Joao 16:13), Francisco
deseja que “[...] todos estejam no caminho de Deus Nosso Senhor, que
nossa Mae Santissima nos salve e que a gente siga no rebanho de Deus”
(Francisco, citagao oral a partir de entrevista, 2006). Para ele, “[...] temos
que nos entregar a nossa Mae Santissima e a Deus, que podem nos salvar”
(Francisco, citagao oral a partir de entrevista, 2000). Isso se consegue através

da oragao, por isso ele quer

[...] que as pessoas aprendam a rezar o rosirio, que nao deixem de rezar o
santissimo rosdrio, porque tem muita gente que jd nio reza mais, entio ¢ pra
incentivar de verdade, incentivar as pessoas a rezarem e a nao esquecerem de
Maria. Nao podemos nos esquecer de Maria porque ela é Nossa Mae. Se a
gente olhar para algumas pessoas, tem familias que no sabem nem responder
um Pai Nosso ou uma Ave Maria, eu jd vi um monte de gente. Agora. onde
quer que eu leve a Virgem e cante louvor, todos respondem, criangas de
cinco, seis anos respondem, eu trabalhei muito pra que elas aprendessem [...]
(Francisco, citagio oral a partir de entrevista, 2006)

O incentivo 4 devogao mariana é correspondido porque “[...] a Virgem
estd abrindo coragdes” (Francisco, citagao oral a partir de entrevista, 20006).
Por isso mesmo, Francisco estd empenhado em construir uma pequena
capela para a Virgem Maria, onde ela possa ser louvada sem inconvenientes,
embora o projeto seja a médio prazo, porque requer um capital com o qual
ele nio conta no momento:

Penso em construir uma capela aqui para a Virgem, um quarto como esse, mas
s6 Deus sabe quando, Ela dir4, pois a verdade ¢ que nao temos dinheiro. Esse
ano, a gente tinha decidido fazer a capela, se as pessoas dessem alguma ajuda,
muita gente disse que sim, mas na hora mesmo, nio. Mas eu vou construir
uma capela para Nossa Senhora mesmo assim, se eu pude fazer uma casinha
pra mim, como nao vou poder fazer uma capelinha pra ela, pelo o amor de
Deus? (Francisco, citagdo oral a partir de entrevista, 2000)
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Dzus, D1aBo, TENTACAO, SOFRIMENTO

Com respeito ao teor da crenga, podemos afirmar que os tragos funda-
mentais do discurso de Francisco respondem ao catolicismo tradicional,
sem inovagoes significativas, salvo as consequéncias que comentaremos
adiante'’. De fato, em uma passagem em que reflete sobre o mal e o pecado,
Francisco diz:

[...] 0 demonio age de muitas formas, aparece de vdrias maneiras. Quando estamos
rezando o santissimo rosdrio, estamos concentrados e ai vem o demoénio cutucando
na costela e dizendo ‘nio ora, nio ora, nio escuta’. Por exemplo, quando vou & missa
no domingo, me confesso, comungo — acabei de comungar! — e, saindo da igreja,
me aparece uma rapariga com uma minissaia, ou entao uma senhora com uma calga
tio justa que dd pra ver o México inteiro, digo — acabando de comungar! (Francisco,
citagdo oral a partir de entrevista, 2006)

[...] ai, mamacita, mas assim nao dd!”. Qual ¢, af estd o demonio, porque ele
aparece e diz ‘esse af jd pulou a minha cerca e foi para o rebanho de Deus, mas
agora ¢ que eu pego ele de volta’. Af estdo as tentagdes. O demdnio age por
outros caminhos: roubar, encher a cara, fumar um baseado, os vicios e coisas
do tipo, ¢ ai onde o demdnio age. E, as vezes, nés queremos fazer as coisas
boas, mas nao podemos porque o caminho de Deus é muito mais trabalhoso,
¢ ai que o Diabo vence. (Francisco, citagdo oral a partir de entrevista, 2006)

A tensao fundamental estd entre o bem e o0 mal, Deus e diabo que agem
constantemente, cada um buscando levar o fiel para um bando ou outro. O
Diabo encarrega-se de apresentar as tentagoes (sexo, vicios, descontrole) e
Deus procura devolver o fiel ao seu caminho. O bom cristao é aquele que
controla seus impulsos, enquanto o perdido é quem se deixa levar pelas
tentagoes (sexo, vicios). A prética da orac¢io ajuda a manter o trem nos

17 Por “catolicismo tradicional” referimo-nos s ideias expostas por Hiernaux e Ganty

(1977) e Hiernaux e Remy (1978).
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trilhos. A dificuldade da tarefa é uma das caracteristicas desse discurso, o
sofrimento ¢ inevitdvel:

Para seguir o caminho de Deus Nosso Senhor, ¢ dificil, nio um pouco, mas
sim muito dificil, porque ¢ um caminho muito estreito. Existe um caminho
muito grande, muito amplo, com mdsica, com mariachis, muita alegria, e
nds andamos por esse caminho, mas queremos sair dele, queremos buscar
o caminho de espinhos para chegar até a presenca do nosso Pai Celestial, e
pedimos a Ele para que, por meio de nossa Mie Santissima — que ¢ nossa
advogada —, interceda para que a gente possa seguir Ela. Nossa Mae Santissima,
através do Espirito Santo, trouxe a esse mundo o nosso Senhor Jesus Cristo,
para nos ensinar o que devemos fazer. Ele veio para sofrer por nés, veio nos
ensinar que devemos sofrer, veio morrer neste mundo para nos salvar, para
nos ensinar que devemos morrer e ressuscitar. Amanha temos que ressuscitar
com Ele. Temos, entio, um dever um pouco pesado, ndo um pouco, mas
sim pesadissimo, ¢ uma responsabilidade muito grande. (Francisco, citagao
oral a partir de entrevista, 2006)

A dureza do caminho conduz a “presenga” com Deus como objetivo vital.
O que estd em jogo, por fim, é a salvagio —Vida — vs. condenagio — morte.

A RELAGAO COM A IGREJA INSTITUCIONAL

Francisco mantém uma relagao particular com a institucionalidade
catdlica em diversos niveis e tensdes. O espago no qual essa interagdo flui
melhor é na Caravana Nacional da Fé, organizagao com sede na cidade de
Ledn, da qual ele faz parte oficial como Zelador de Guanajuato. De fato,
a imagem da Virgem foi concedida a Francisco por essas autoridades e ele
tem um decalque, o qual mostra orgulhoso, com a inscri¢do “Autorizacio
para Caravana Nacional da Fé, Mae de Deus, Nossa Senhora, sede Le6n,
Guanajuato”. Com esse respaldo, Francisco afirma: “[...] eu levo a enco-
menda feita pela diocese de Ledn e estou capacitado para levar Ela por
todo o municipio de Guanajuato. Eu levo Nossa Senhora a todos os olhos
do mundo, nio por contrabando ou as escondidas, eu levo a imagem por
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direito, de forma limpa, nio ando com ela por negécio” (Francisco, citagio
oral a partir de entrevista, 20006).

Um segundo nivel de rela¢io, o mais intenso, se estabelece com a paré-
quia do bairro. Consciente sobre as possiveis consequéncias legais de sua
iniciativa, Francisco deve informar ao paroco sobre sua atividade religiosa:

“[...] eu me apresentei diante do Padre e disse: ‘veja, Padre, eu sou o zelador
e por isso que trago essa imagem’, e ele me deu a autorizagao. Ele precisava
saber, porque, se nio, poderia dar problema” (Francisco, citagao oral a partir
de entrevista, 2000).

No entanto, a tensao manifesta-se quando se passa das formalidades
eclesidsticas para a organizagio concreta da pratica, ou quando seus servigos
sao solicitados: “[...] ali nés temos um templo pequenininho, quando chega
sua festa, vemos com o padre se ele pode subir e rezar uma missa; s vezes,
ele vem, mas também se faz de importante, por isso, eu ji nao convido
ele mais” (Francisco, citagdo oral a partir de entrevista, 2006). O conflito
concreto acontece na hora de definir a data: “[...] se eu digo pra ele vir tal
dia, ele me diz ‘ndo, porque nio tem espaco, porque esse dia isso; nao vou
fazer no dia tal’. As coisas nio sao como a gente pede, mas sim como ele
quer. Por isso que a gente acaba nem chamando pra vir” (Francisco, citagio
oral a partir de entrevista, 20006).

“O GRANDE PRAZER”: A EXPERIENCIA EMOCIONAL

As constantes alusdes aos momentos mais intensos da trajetdria reli-
giosa de Francisco evocam momentos nos quais a afetividade foi o centro
de sua experiéncia: “[...] ali na peregrinagao, nasceu em mim a devogao
pra ir com a Nossa Senhora” (Francisco, citagao oral a partir de entrevista,
2000). A fé nao se explica, mas se vive: “[...] eu nunca tinha sentido o que
senti ao falar com minha Mae, nunca senti tamanho prazer como esse que
sinto agora com minha Mae e com Deus” (Francisco, citagdo oral a partir
de entrevista, 20006).
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Quando Francisco narra sua fugaz incursio com as Testemunhas de
Jeovd, explica que, com eles, mais do que as divergéncias em rela¢io aos
fundamentos, nao se sentiu tocado “no coracio’:

[...] nas coisas de Deus a gente tem que sentir. Se colocamos mesmo nossa fé e
nosso coragao, Deus e Nossa Senhora nos tocam no peito e nés vamos sentir.
Eu, com eles [as Testemunhas de Jeovd], nunca senti nada. Agora, as vezes,
quando converso sobre minha Mae, me d4 vontade de chorar, mas com os
irmios nunca senti nada. (Francisco, citagao oral a partir de entrevista, 2006)

Ao comentar sobre seu encontro com outros peregrinos, diz que “[...]
¢ um encontro bem bonito, bem suave, na verdade, brota no coragao de
cada um; ento, ai vem a vontade de chorar” (Francisco, citagao oral a partir
de entrevista, 2006). O coragao ¢ o agente central e o guia da experiéncia;
experiéncia essa que ndo tem a obriga¢do de se ser contada:

Olha, pra falar a verdade, eu nao tenho palavras pra explicar pra vocé o que
sinto quando vejo a Virgem. Na verdade, eu sinto uma grande devogio, uma
grande alegria que vocé nio ia nem acreditar, mas s6 minha Mie e Deus
Nosso Senhor sabem o que eu sinto no meu coragao. Se eu contar ou explicar,
capaz que vocé nao vai acreditar em mim. (Francisco, citagao oral a partir
de entrevista, 2006)

A autoridade da palavra exemplar'® de Francisco nio reside em sua
pobre investidura burocrdtica nem em seu conhecimento biblico, mas no
seu dominio sobre a reza e o canto, isto ¢, em suas habilidades com o afetivo:

'8 Bourdieu (1971a, p. 56) diz que “[...] como conjunto, a palavra e a pessoa profética
simbolizam as representa¢des coletivas porque sdo elas que contribuem para sua cons-
tituicdo. E porque sio elas que levam, no nivel do discurso ou da conduta exemplar, as
representagoes, os sentimentos e as aspiragdes que pré-existem, porém de uma forma
implicita, semiconsciente ou inconsciente. Em resumo, porque elas se realizam em seu
discurso ou na pessoa como palavras exemplares, o reencontro de um significante e de

um significado pré-existentes (“Vocé nio me procuraria, se tivesse me encontrado”), o
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Eu tenho a Biblia Guadalupana, a grandona, mas quase nio estudo ela, quase
nao tenho conhecimento, tenho muito pouco e isso foi lendo, mas nao tenho
esse conhecimento para tirar conclusées, por isso que nao passo mensagem
nenhuma pras pessoas. Mas rezamos o rosrio, depositamos toda nossa fé e
a Virgem nos atende (Francisco, citagio oral a partir de entrevista, 2006).

Essa forma de religiosidade fundamentada na experiéncia exige uma “entrega
de coracio” e se reproduz fundamentalmente a partir da repeti¢ao do momento,
0 que se concentra na reza do rosdrio: “[...] tudo que nds fazemos é rezar o Santo
Rosario, nada além disso” (Francisco, citagao oral a partir de entrevista, 20006).
De fato, a ora¢io é a coluna vertebral da devogio — que é central nas romarias
e nas visitas de casa em casa da Virgem —, pois ¢ através dela que se revive o
sentimento religioso que organiza e dd sentido ao que ¢ vivido.

Boa parte da eficdcia desta forma de viver a fé e da fun¢io de Fran-
cisco para com ela deve-se ao fato de que ela ndo se sustenta em exigéncias
institucionalizadas, mas basicamente no carisma do lider e no conjunto de
emogoes que ¢é capaz de evocar no momento em que age.

RECEBENDO A VIRGEM NA CASA DE LEIGOS: O CATOLICISMO ESTRATEGICO™

A Virgem em casa

Ter a imagem de Nossa Senhora em casa é uma experiéncia particu-
larmente intensa que responde a duas demandas dos leigos: a protegao e a
emogio (afetividade). De fato, a Virgem leva prote¢io a distintos 4mbitos
da vida. Vejamos alguns relatos:

Quando Nossa Senhora estd aqui, eu sinto que minha casa estd protegida por
Ela. (Antonia, citagio oral a partir de entrevista, 2006)

profeta, esse individuo isolado, sem passado, desprovido de qualquer outra garantia que
nio ele mesmo (“Estd escrito [...] mas eu te digo [...]”), pode atuar como uma forca
organizadora e mobilizadora”.

19 Todas as citacoes desta segio sio de entrevistas individuais realizadas em junho de 2006
com dez pessoas que receberam a imagem de Nossa Senhora em suas casas.
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Nossa Senhora veio aqui pra casa num momento em que faltavam muitas coisas
e a gente estava mal em todos os sentidos: moralmente, economicamente, a
gente ndo tinha nada, tinha que batalhar muito. Desde que Nossa Senhora
chegou aqui, tudo mudou, meu marido arranjou emprego, eu agradeco a Ela.
(Ana, citagao oral a partir de entrevista, 2006)

A primeira coisa que eu pego ¢ ter o que comer, nem que seja so pra poder
dar alguma coisa pras minhas criancas. (Sofia, cita¢io oral a partir de entre-
vista, 2000)

Eu sou muito agradecida pelos milagres que Nossa Senhora me fez. Eu rezo
muito a ela pelos meus filhos, tem tanto mal nessa vida, tanto problema com
droga, eu peco pra que eles nao fiquem por ai, porque tudo é muito perigoso,
pego pra que ndo tenham amizades ruins e tudo isso. (Amada, citagao oral a
partir de entrevista, 2006)

Um dia minha filha ficou muito doente, eu pedi muito pra Virgem de Sao
Jodo pra que curasse ela, e Nossa Senhora me fez o milagre. (Antonia, cita¢io
oral a partir de entrevista, 2006)

Se ela nao tivesse feito um milagre pela gente, a gente nio estaria aqui, ia
ser tudo guerra. Nio nos falta o pao de cada dia, tem paz nas nossas casas,
nao temos de sobra, mas também nio passamos fome. (Marfa, citagdo oral
a partir de entrevista, 2000)

As demandas religiosas evocam as dimensoes econémicas, de satide e
de moral, Ambitos nos quais os fiéis se sentem desamparados. O poder da
Virgem ¢é comprovado e se manifesta através dos milagres atingidos:

A Virgem nos faz muitos milagres, a gente pede muito. Vamos dizer, eu peco quando
alguém da minha familia adoece, e ela me atende, mesmo que demore um pouco,
mas ela atende. Quando alguém adoece, onde que vai se agarrar? Em Nossa Senhora,

¢ af que a gente comeca a ter fé. (Soffa, citagdo oral a partir de entrevista, 2006)

Nossa Senhora jd nos fez alguns milagres; por exemplo, meu filho se acidentou
€ por causa disso eu pedi pro Seu Francisco pra trazer a Santa aqui pra casa.
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Eu pedi pra Nossa Senhora e meu filho se curou. Se a pessoa nao vai se agarrar
Nela, vai se agarrar no qué? (Carmen, citagao oral a partir de entrevista, 2000)

Certamente, para além da necessidade de alguma comprovagao empirica,
a Fé em Nossa Senhora é inquestiondvel® e d4 aos fiéis uma razio diante da
dificuldade de viver (Bourdieu, 1999, p. 7): “[...] sem a fé, tudo desmorona”
(Ana, citagio oral a partir de entrevista, 2006), “[...] eu vou morrer acredi-
tando, Deus vai vir me buscar com essa fé e eu acredito em Nossa Senhora,
em Deus, porque se a gente nao confia Neles a gente nao ¢ ninguém. Eu
acredito que se nao existisse Deus, se ndo existisse Nossa Senhora, a gente
nao existiria.” (Maria, cita¢io oral a partir de entrevista, 2006)

Pois bem, qual é o papel afetivo da presenca da imagem de Nossa
Senhora nas casas?

Quando tenho Nossa Senhora aqui em casa sinto muita tranquilidade. Quando
meu marido sai pra trabalhar, as criangas vao pra escola, ficamos s6 eu e ela;
nessas horas eu comeco a chorar e desabafo, tiro o peso das costas, me acalmo,
sinto como se estivesse mesmo falando com alguém. (Ana, citagao oral a
partir de entrevista, 2006)

Eu fico muito feliz de ter Nossa Senhora aqui, até queria que nem levassem
ela. (Antonia, citagdo oral a partir de entrevista, 2000)

Eu fico muito feliz, parece até que é meu aniversdrio. (andnimo, citagao oral
a partir de entrevista, 2000)

Quando eu vejo ela, eu sinto tipo uma... Como que eu vou explicar, um
carinho muito grande por ela. A gente confia Nela, se coloca em sua maos e

20 Freud dizia que os dogmas religiosos sao “[...] gerados pelo impulso de satisfacao do
desejo, prescindindo de sua relacio com a realidade” (Freud, 1996, p. 31-32), por isso,
nio requerem uma comprovagio empirica. O préprio Hervieu-Léger define a crenca
como o “[...] conjunto de convicgoes, individuais e coletivas, que nio sio relevantes
na esfera da verificacio, da experimentagio e, de forma mais ampla, dos modos de
reconhecimento e controle que caracterizam o saber, senio que encontram sua razio
de existir no fato de que dao sentido e coeréncia i experiéncia subjetiva daqueles que
as possuem” (Hervieu-Léger, 1993, p. 105-100).
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gragas a Ela vamos chegar a Deus Nosso Senhor. Isso é o que eu sinto quando
tenho ela por perto. (Carmen, citagio oral a partir de entrevista, 2006)

Ai! Eu fico muito emocionada de ter ela aqui, sinto Nossa Senhora entrando
no meu coragdo. Nao tenho palavras pra explicar o que eu sinto pela Virgem
Maria. (Amada, citagio oral a partir de entrevista, 2000)

Mais uma vez, a emogao encontra-se no ponto central da devo¢io. O
papel espiritual da Virgem ¢, além de oferecer garantias em um mundo
inseguro e incerto, devolver estabilidade afetiva; sua presenca representa,
acima de tudo, uma experiéncia emocional.

SeEu Francisco vs. PADRE Francisco

E notdvel a diferenca da relagio que se estabelece entre os leigos e
Seu Francisco (portador da imagem da Virgem) e sua relagio com o Padre
Francisco (pdroco de Marfil). Com Seu Francisco, a relagio é cotidiana e
relativamente horizontal. O contato que se estabelece ao solicitar a visita de
Nossa Senhora a algum lar é verbal e informal. Seu papel define-se, acima
de tudo, por ser um intermediador diante do sagrado (fungao mistica) e
um guia nos saberes da oragio (fun¢io pedagégica). Com respeito a essa
primeira dimensao, evocam-se ocasides nas quais intercedeu diante da
Virgem: “Meu pai estava muito doente, e eu falei com Seu Francisco e pedi
que, por favor, ele conversasse com Nossa Senhora sobre meu pai, e ele
rezava por ele, nao importa onde a Virgem estivesse”. (Ana, cita¢ao oral a
partir de entrevista, 2006)

Em virtude de sua fungao pedagdgica, Seu Francisco, em primeira
instancia, é reconhecido por um conhecimento em particular: “[...] ele sim
sabe rezar muito, sabe muito bem [...]” (Antonia, cita¢io oral a partir de
entrevista, 2006), “[...] ¢ um senhor muito bom, do jeito dele, mas esse sim
reza os rosdrios como sio, como ele sabe e sabe bem” (Marfa, cita¢io oral
a partir de entrevista, 2006); a0 mesmo tempo, também tem a virtude de
saber ensinar: “[...] nés rezamos, sim, mas ele sabe mais, a gente nao sabe
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o que ele sabe” (Carmen, citagdo oral a partir de entrevista, 2006), “[...]
eu aprendi a rezar o rosdrio com ele, ainda no sei muito bem, me faltam
umas palavrinhas, mas rezo o que d4. Eu aprendi ouvindo ele [...]” (Amada,
citagao oral a partir de entrevista, 2000).

Por outro lado, a relagio com o responsdvel oficial da Igreja por promover
a fé, o paroco (Padre Francisco), é bem mais distante:

Do Padre eu quase nio sei nada, nio sei como se chama, no maximo conheco
de vista porque vou na missa, mas nunca conversei com ele. (Amada, citagio
oral a partir de entrevista, 2006)

Nunca troquei nem meia palavra com o Padre, nunca falei com Padre nenhum.
Vou na missa e pronto, ji volto pra casa, a gente sai e vai embora. (Antonia,
citagdo oral a partir de entrevista, 2006)

A relagao pessoal que se desenvolve entre os leigos e os Agentes da
Palavra de Deus é diametralmente oposta; enquanto que com Seu Francisco
é possivel estabelecer um vinculo estdvel, de confianga, aprendizado e afeto,
com o Padre Francisco nao passa de uma relagao formal, distante e burocrética.

UMA HERANCA QUESTIONAVEL E O CATOLICISMO FLEXIVEL

Os devotos da imagem da Virgem de Sao Joao dos Lagos, em Marfil,
sao herdeiros de uma tradigao catdlica proveniente da educagio recebida
por suas familias. A origem de sua fé remete aos ensinamentos maternos
da infAncia: “Meus pais sempre foram muito catélicos e a gente veio dai;
minha mae era muito catdlica, todos os dias ela pegava o rosdrio e dizia
que rezar era bom e dava a béncao pra todo mundo. Ela pegava o rosdrio
a qualquer hora, nio importa onde fosse, e comecava a rezar” (Carmen,
citagao oral a partir de entrevista, 2006); “[...] nossa fé veio dos nossos avés,
dos mais velhos, temos nossas crengas naquilo que eles nos passaram desde
pequenos, essa ¢ a religiao que a gente tem” (Maria, citagio oral a partir de
entrevista, 2000).

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 3§, P. 201-238, JAN./JUL. 2019



AGENTES PARAECLESIAIS: A VIRGEM DE SAO JOAO... 225

Ainda que a inser¢ao em uma linhagem de crentes seja fundamental
na hora de definir-se religiosamente, isso ndo impede que haja uma nova
forma de apropriagao e manipulagio dos contetidos e das formas de crenga
que foram herdados. Assim, todos os leigos entrevistados pertencem a uma
cultura catdlica geral que se limita a cumprir com os sacramentos funda-
mentais (batizado, primeira comunh3o, casamento), mas — embora nao sem
pesar — no tém uma participagao ativa nas exigéncias religiosas cotidianas:
nio vao a missa regularmente (somente em casos excepcionais), s6 rezam
a noite ocasionalmente, nio se confessam, nio frequentam a Igreja. Além
disso, uma parte dos contetidos bésicos da doutrina catdlica vai se perdendo
com o passar dos anos: “Sim, eu acredito no céu e no inferno, claro que sim,
acho que acredito sim” (Amada, citagao oral a partir de entrevista, 2006),

“[...] no cet, no inferno, na vida apés a morte, quem é que sabe?” (Antonia,

citagdo oral a partir de entrevista, 2006). Essa inversao religiosa dosada e
flexivel com relagio as exigéncias formais eclesidsticas contrasta com, como
j4 apontamos, a devogao para com Virgem Maria e a alegria de té-la em
casa, o que sustenta uma fé inabaldvel*'.

Os preceitos herdados, que deveriam ser cumpridos com uma reli-
giosidade tradicional e sacramentalista, sio vivenciados com certo grau de
tensao e culpa:

Um bom fiel, acredito, tem que se aproximar da Igreja, se confessar, comungar,
mas acho que a gente nio faz isso do jeito que deveria. (Carmen, citagao oral
a partir de entrevista, 2000)

Eu nio vou muito na missa, estou um pouco afastada da Igreja, mas sei que
¢ muito importante ir, que tem que ir na missa a cada oito dias e dedicar
todo esse dia pra isso, eu vou as vezes, a cada quinze dias ou uma vez por més.
(Amada, citagdo oral a partir de entrevista, 2006)

21 A mera pergunta “vocé mudaria de religiio?” suscita uma reacio violenta e defensiva
por parte dos fiéis.
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No entanto, apesar da tensio por nao cumprir de forma cabal com os
sacramentos, isso nao os impede de seguir com sua devogao: “[...] mesmo
nio indo na igreja, eu sei que ainda estou no caminho da Fé. Eu nunca fago
pouco dos meus Santos” (Sofia, citagao oral a partir de entrevista, 2000).
Podemos complementar essa apreensio com relacio a ir ou nio ir a missa
e ter fé, a partir da reflexdo de Antonia, que vive a angustia de nao poder
comungar — ainda que vontade nao lhe falte — porque nio é casada na Igreja
e quer evitar as repreensoes do padre.

E interessante ver como a oragao cotidiana, que funciona de forma
distinta a que se pratica com Seu Francisco diante da imagem de Nossa
Senhora, vem deixando de ser uma obrigagao doutrinal e se converte em
um recurso esporadico: “As vezes, rezo a cada oito dias, cada quatro dias,
cada quinze dias. Ultimamente tenho me obrigado menos. Rezo quando
me d4 vontade” (Amada, citagdo oral a partir de entrevista, 2006). Afirmar

“[...] quando me d4 vontade [...]”, (Amada, citagdo oral a partir de entre-
vista, 20006), implica que rezar agora responde a ordem do desejo e ndo a
da obrigacio. Significa que hd uma libertagio das exigéncias formais.

Nesse mesmo sentido, encontra-se a relagao com o padre e seus preceitos,
que sao vistos como pouco realistas: “[...] é impossivel seguir o que o padre
nos diz ao pé da letra, porque nés somos pecadores; é impossivel fazer
uma pessoa perfeita’ (Ana, citacio oral a partir de entrevista, 2006). De
fato, abrem-se multiplas possibilidades de interlocugiao com a autoridade
religiosa: “Se o padre me dissesse que tenho que fazer alguma coisa com a
qual eu ndo concordo, eu ia tentar falar com ele, ia dizer pra ele me explicar
o porqué, quero saber o porqué de eu pensar assim” (Ana, citagdo oral a
partir de entrevista, 20006).

Dessa forma, o catolicismo estratégico dos fiéis da Virgem ¢é caracterizado
por um distanciamento bem acentuado das préticas formais da Igreja, mas
também por uma devo¢io mariana fundamental que se alimenta e renova
a partir da experiéncia da oragio ao receberem a Virgem em seus lares e por
meio dos milagres (comprovagao da fé) que Ela constantemente realiza e
que sdo palpdveis na vida cotidiana.
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PADRE FraNCISCO: O CATOLICISMO OFICIAL??

Catolicismo de acio sacramental

A Paréquia de Marfil, fundada em 1615, atualmente conta com 87
comunidades urbanas, suburbanas e rurais; sio mais de 12.500 familias com
mais de 67.500 habitantes. O Plano Pastoral estd dividido em trés linhas:
profética, litrgica e social. Conta com 22 grupos apostélicos paroquiais e
apenas dois padres designados®. O Padre Francisco informa que, no momento,
a quantidade de pessoas que cada um deve atender excede sua capacidade,
que é no maximo 20.000 familias, e ndo 35.000, como ocorre; ele também
conta como é dinimica da paréquia. Todos os dias, além das missas rotineiras,
ha também um grupo pastoral com multiplas e diversas atividades: oragao
ao Santissimo, catequese, circulos biblicos, corais, confissoes etc. Nos finais
de semana, as missas sdo concorridas e o trabalho dos padres se intensifica
em fungao de outras exigéncias; de fato, o Padre Francisco nao sente que sua
Par6quia possa estar ameagada com o surgimento de outros grupos religiosos,
pois a quantidade de pessoas que frequenta os cultos regularmente, ao seu
ver, nao vem diminuindo nos Gltimos anos:

Gragas a Deus aqui a prdtica religiosa se mantém forte, muita gente vem
a missa. Eu ainda vejo bastante participagio nas missas de domingo, vem
bastante gente, familias inteiras. (Padre Francisco, citagdo oral a partir de
entrevista, 20006)

O nicleo fundamental da agao paroquial ¢ a intensificacio da vida
sacramental e, entre eles, “[...] o mais importante é a eucaristia, pois ¢ onde
Cristo nos deixa seu corpo e seu sangue, além de dar o poder aos pdrocos,
para que possam realizar seus sacramentos” (Padre Francisco, cita¢io oral a

22 Entrevista individual feita com o paroco Francisco, de Marfil, Guanajuato, em junho
de 2006.

%> Dados tomados do informativo “Plano Pastoral Paroquial. Paréquia de Sao José e Santiago
de Marfil”.
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partir de entrevista, 2006). Entre as diversas atividades paroquiais, também
devemos destacar as quintas-feiras de exposi¢ao do Santissimo para o piblico
em geral, quando as pessoas podem louvd-Lo e “[...] manifestam o amor
que elas tém por Jesus, reconhecem sua grandeza, sua onipoténcia, elas
vém agradecer, conversar com Ele” (Padre Francisco, citagio oral a partir
de entrevista, 20006).

As préticas pastorais acontecem com o intuito de “purificar a fé das
pessoas” para que elas possam se aproximar de Deus. O objetivo principal
¢ “disseminar o evangelho e a palavra’, além da “salvagao dos fiéis”, liber-
tando-os de seus pecados; busca-se que “[...] as pessoas passem a confiar
mais em Deus, e que possam ver as tentagoes que nos afastam Dele” (Padre
Francisco, cita¢io oral a partir de entrevista, 2006). O espago ideal para
esta tarefa ¢ “aqui na Igreja”, razio pela qual se espera que muitas pessoas
venham a missa e que “[...] participem das diferentes atividades da Igreja”
(Padre Francisco, cita¢io oral a partir de entrevista, 2006). O que faz com
que esse espago seja especialmente diferente de outros é a presenca do Santis-
simo; a sagrada hdstia nao deve estar fora da Igreja, e precisa ser custodiada
cuidadosamente pelos especialistas da palavra (os sacerdotes).

Os agentes da pastoral sio os que mais contribuem para a realizagio
do projeto religioso, “[...] leigos comprometidos, pessoas preparadas que
receberam formagao de uma forma ou outra, seja aqui com os sacerdotes
ou em outros lugares. Existem pessoas especializadas que tém um “carisma”
e que devem colocar isso a servico dos demais” (Padre Francisco, citagio
oral a partir de entrevista, 2006). Quem se opde a isso é o Demonio, em
diferentes formas:

[...] o Inimigo da Igreja se manifesta de muitas maneiras, através de vérios
pecados: o pecado da indiferenca, do materialismo, do ressentimento, do
6dio; tudo isso é manifestacao do Diabo. Toda pessoa que faz algo ruim estd
aceitando o Diabo, estd deixando que ele entre em sua vida; nés somos contra
isso e temos que lutar para que as pessoas passem a confiar mais em Deus.
(Padre Francisco, citagao oral a partir de entrevista, 2000)
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Para todo esse plano, a fun¢ao do padre é fundamental, pois ele é o tnico
que possui 0 “dom” para realizar o sacramento mais importante: a eucaristia, em
que se transformam a héstia e o vinho no corpo e no sangue de Jesus Cristo. “E
grandioso que se possa ser um instrumento da Graga de Deus, que age através de
nés; ¢ um privilégio, um presente, um tesouro e uma grande responsabilidade”
(Padre Francisco, citagdo oral a partir de entrevista, 2006). O essencial de seu
papel reside no fato de que, sendo esse um sacramento que ninguém além do
padre pode realizar, ele é responsdvel — em tltima instdncia — por “[...] dar a
Salvagido as pessoas” (Padre Francisco, citagdo oral a partir de entrevista,
2006). A dicotomia principal pode ser explicada através da figura do “bom
pastor” us. o rebanho, tomada da Biblia:

Minha maior aspiracao ¢ que as pessoas vejam em mim um bom pastor, esse
¢ 0 nosso modelo. Como diz o Evangelho, o bom pastor dd o exemplo, vai
na frente, dd seu testemunho, faz tudo por seu rebanho, d4 sua prépria vida
e as afasta do lobo. O rebanho escuta a voz de seu pastor e o segue. (Padre
Francisco, citagio oral a partir de entrevista, 2006)

PERCEPCAO DIANTE DAS EXPERIENCIAS NAO OFICIAIS

Ciente da existéncia de outras experiéncias religiosas, que chama de
“devogdes populares”, o Padre Francisco ressalta a hierarquia entre a Santis-
sima Trindade vs. as imagens de Nossa Senhora ou de outros santos:

Tratando-se da purificagio da Fé, nds sabemos que tanto Nossa Senhora quanto
os demais Santos sio intercessores diante de Deus. As vezes, as pessoas cultuam
sua fé nessas imagens de Nossa Senhora ou de outros Santos, frequentam seus
santudrios, capelas com imagens, mas nds tratamos de fazer com que essas
pessoas ndo se percam, porque o cerne de nossa fé é Deus, a Santissima Trin-
dade: Deus Pai, Deus Filho e Deus Espirito Santo; sao eles que nos acodem
e nos ajudam em nossa vida, os demais sao intercessores.
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Nés as orientamos pra que tenham cuidado no seu culto as imagens. A Deus,
a Santissima Trindade, nés lhes devemos louvor porque esse é o nosso Deus;
aos santos ¢ a Nossa Senhora se adora, que ¢ algo um pouquinho menos,
mais brando. Vocé j4 deve ter ouvido falar em idolatria, que é adorar pessoas
ou objetos com figuras e considerar eles como Deus. Temos que purificar,
dizendo pras pessoas nio perderem esse eixo que ¢ a Santissima Trindade.
(Padre Francisco, citagio oral a partir de entrevista, 2006)

Diante da possibilidade de que se celebre a eucaristia em algum espago
que ndo seja o adequado para tal, sua reagdo ¢é igualmente assertiva:

[...] ndo é permitido celebrar a eucaristia nessas capelas particulares, apenas
na Igreja. Quem manda em nés é o bispo diocesano. A religiosidade tem de
ser aberta ao culto publico, ndo é algo particular. Se alguém tem uma capela,
s6 se pode celebrar 14 com uma autorizagio muito especial; se algum padre
estd fazendo isso, estd fazendo errado, deveriam nos comunicar e vir pedir
permissio. (Padre Francisco, citagdo oral a partir de entrevista, 2000)

Sua rea¢do ¢ ainda mais enfdtica diante da possibilidade de se ter, em
uma capela, o simbolo médximo da religido catélica, o Santissimo:

Uma familia pode ter uma capela como um espago de retiro, com suas imagens,
crucifixos etc., onde podem rezar, mas essa ¢ sua tnica finalidade, jamais vai
se permitir que tenham o Santissimo ai. Néo existe nada maior que a presenca
concreta de Jesus sacramentado, ele nao pode andar em qualquer canto por
ai. Pra isso, seriam necessarias permissoes muito especiais, é preciso avaliar a
situagao e ver se é cabivel deixar ali o Santissimo. (Padre Francisco, citagio
oral a partir de entrevista, 2000)

Como deve-se proceder diante daqueles que estao sob o risco de idola-
tria? O Padre Francisco sugere:

Se supoe que essas pessoas estao sendo orientadas, elas tém que ter um lider.
Eles precisam receber formagio. Nés nao podemos dar a devida atengao, pessoa
por pessoa, ndo é o que nos cabe, nds jé temos uma quantidade enorme de
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gente na celebragio da eucaristia, e ai é uma boa oportunidade pra orientar.
Acho que o mais fdcil é reunir os lideres dessa gente — porque devem de ter
um lider, um coordenador que as guia — e tratar de dar formacio a eles para
que, entdo, possam purificar a fé das pessoas. (Padre Francisco, citacio oral
a partir de entrevista, 2000)

TENSOES E INTERACOES NO CAMPO RELIGIOSO

A experiéncia de peregrinacio da imagem da Virgem de Sao Joao dos

Lagos pelo bairro adquire algumas caracteristicas que merecem ser destacadas.

ii.

Administracio auténoma dos bens de salvacio.

Muito embora possua uma autorizagao da diocese para transportar a
Virgem, e no comego de sua peregrinagio tenha informado ao péroco
local sobre suas préticas — “[...] deixei ele a par, ele precisa me dar auto-
rizagdo, e me deu [...]” —, (Francisco, citagao oral a partir de entrevista,
2000) tem total autonomia no uso operacional da imagem. O processo
de troca, a forma como se d4, a data e os acontecimentos do evento,
tudo responde 2 sua iniciativa pessoal. Os pedidos para que a Virgem
vd de uma casa para outra acontecem em dinimicas locais préprias
do bairro (encontros informais, contato através de vizinhos, pedidos
pontuais). As praticas durante a troca, as leituras, as rezas, os cantos,
os detalhes, tudo ¢ definido por Seu Francisco, sem a necessidade de
consultar ou receber o consenso de ninguém.

Reorganizagdo da territorialidade (eixo espacial).

Para o Padre Francisco, a vida religiosa gira em torno da Paréquia— que é o
centro —, de onde se emitem as mensagens e onde se oferece a salvagao. De
fato, respondendo a estrutura catdlica tradicional da organizagao de espago,
no centro do centro, estd o Santissimo, que organiza simbolicamente
a hierarquia nesta dimensao. A iniciativa de Francisco constrdi outro
trago religioso, com um circuito sagrado de peregrinacao diferente que
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¢ introduzido nos lares e que se apropria das ruas. Assim, o caminho
sagrado nao estd concentrado no espago da Igreja como construgio,
mas estd distribuido pelo bairro e vai se modificando conforme cada
circunstancia. Nesse sentido, o projeto de Francisco para a construgao
de uma capela para a Virgem (que nao pode ser colocado em prética
por motivos econdmicos, nio religiosos ou morais), terminard por
reafirmar uma territorialidade diferente. Além disso, hd uma ruptura
da paréquia como “centro operacional”, pois muitos leigos, quando
desejam participar de uma missa, recorrem a outra Igreja que ndo é a
que estd mais préxima e, dessa forma, a que oficialmente lhes corres-
ponderia. Esse outro jeito de organizagao de territério rompe com a
ideia de pardquia do bairro, a0 mesmo tempo em que intensifica e se
apropria da rua e do lar como um espaco religioso, tendo como refe-
réncia global qualquer Igreja da cidade.

Reorganizagdo do calenddrio religioso (eixo temporal).

Enquanto que o tempo, na proposta eclesidstica oficial, estd marcado
pelas atividades semanais e pelo calenddrio anual, Francisco construiu
outra temporalidade que se sustenta, primeiro, nas duas peregrina-
¢Oes semanais que ocorrem as tercas-feiras e aos sibados; segundo, na
festa da Virgem, que decidiram — em uma consulta apenas aos fiéis
mais préximos — realizar em agosto, data que pode variar conforme
as necessidades™; e, por fim, 0 més de janeiro e a peregrinacio a Sao
Joao dos Lagos, data na qual a Virgem deixa o bairro. Isso nao impede
que os fiéis possam, eventualmente, participar dos momentos mais
importantes do calendério oficial (Semana Santa, Natal etc.), mas nao
com a presenga da Virgem, que possui seu préprio ritmo.

24 Francisco diz que “[...] com as contribuigoes que nos dio, a maioria por parte de onde

Nossa Senhora jé esteve, organizamos sua festinha. Jd é o terceiro ano que fazemos
sua festa no dia quinze de agosto, digo, na teoria era pra fazer dia quinze, mas damos
uma mudadinha, porque deixamos de dez a vinte, escolhemos pra cair no sibado e no
domingo” (Francisco, citagdo oral a partir de entrevista, 20006).

DeBates Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 3§, P. 201-238, JAN./JUL. 2019



AGENTES PARAECLESIAIS: A VIRGEM DE SAO JOAO... 233

iv.

Vi

Relativa autonomia econémica.

Em suas passagens pelas casas, a imagem da Virgem tem também
uma pequena caixinha na qual se depositam as doagoes daqueles que
quiserem colaborar. Esse pequeno auxilio, somado ao fato de que o
encarregado de receber a Virgem deve oferecer algum lanche no dia
em que Santa deixa a casa, acaba por sustentar a autonomia econdmica
da peregrinacdo, sem que seja necessdrio recorrer a terceiras instincias
para que tenha continuidade.

O concreto vs. 0 abstrato.

Ao passo que a légica eclesidstica se baseia em um suporte simbdélico
abstrato, como ¢ o Santissimo, que requer uma argumentagao teoldgica,
0 que sustenta a peregrinagao ¢ basicamente a imagem da Virgem, sem
a necessidade de maiores explicagdes. Além disso, a eficdcia de seus
milagres e seus resultados concretos fazem com que a rela¢io com a
Virgem seja mais dindmica e “deste mundo”, ao invés de exigir uma
reflexdo mais sofisticada que permita racionalizar toda a experiéncia
religiosa, como sugere o Padre Francisco ao criticar aqueles que “[...]
precisam tocar em tudo, porque se nao vejo a agao de Deus na minha
vida, é porque Ele nao existe, significa que Deus me abandonou” (Padre
Francisco, cita¢io oral a partir de entrevista, 2000).

Os agentes da fé.

Seu Francisco e o Padre Francisco possuem certas disparidades e também
certas coincidéncias. O principal ponto no qual os dois se aproximam
¢ o fato de que ambos, seja como sacerdote ou como zelador, sentem-
se impelidos a ser “um bom pastor”, aquele que vela pela salvagao das
ovelhas de seu rebanho, livrando-as do pecado e da condenagio. Esse
dever vem acompanhado de uma ldgica do sacrificio, uma visao similar
a do pecado, do Sofrimento e da fé na Divindade. No entanto, suas
percepgoes de espago e atuagao sao distintas: enquanto um privilegia a
Paréquia, o outro prefere as casas, a rua e a sonhada capela; enquanto
um administra as emogodes, o outro administra os saberes; um cumpre
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com exigéncias formal e burocraticamente estabelecidas, enquanto o
outro é autbnomo e se sustenta em suas proprias iniciativas e necessi-
dades espontineas.

CONCLUSOES

Ao longo deste texto, esbogamos a conformagao bésica do campo
religioso no bairro Marfil, composto preponderantemente por um agente
paraeclesial (Seu Francisco), uma autoridade burocrdtica (Padre Francisco)
e os leigos. O eixo ao redor do qual essa prética religiosa se organiza sao as
visitas que a imagem da Virgem de S20 Joao dos Lagos faz as casas do bairro.
E preciso destacar algumas conclusoes a partir da andlise.

Por um lado, tudo parece indicar que a vitalidade da imagem da Virgem,
a forma operacional de seu funcionamento e seu papel simbélico colocam
em jogo o exercicio legitimo do controle dos bens de salva¢ao, em que hd
um confronto mais evidente entre o sacerdote e o zelador; a tensao envolve
distintas dimensdes, abrangendo desde o 4mbito econémico até o uso da
linguagem religiosa. Seja de maneira objetiva ou subjetiva, a agio de Seu
Francisco com relagao a Virgem estd voltada para a reconstrugao dos costumes
religiosos, conforme os critérios que ele considera importantes. No entanto,
por outro lado, nao deixa de ser verdade que, em esséncia, a mensagem
do zelador insere-se claramente na proposta de doutrina tradicional do
catolicismo, refor¢ando a prética da oragio, uma visao do sacrificio e do
sofrimento, o controle dos desejos sexuais etc.

Nesse sentido, a devogao que move Seu Francisco, mais em seu contetddo
do que em sua forma, responde, sem contradi¢ao, a uma das linhas pasto-
rais promovidas pelo Vaticano com o intuito de reevangelizar o mundo, de
difundir a crenga mariana e a Fé e de fazer isso com base na iniciativa de
leigos comprometidos. De certa forma, a proposta de Seu Francisco acaba
sendo mais uma iniciativa para consolidar a missao da Igreja Catdlica.

Contudo, talvez o que este caso estudado mostre de forma mais clara é
a defasagem entre a pastoral diocesana e a dinimica da paréquia. Enquanto
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que, no Ambito local, hd uma ruptura entre Seu Francisco e o Padre, em nivel
nacional, a relagao flui de maneira harmoniosa e conjunta. Assim, durante
a Caravana Nacional da Fé, Seu Francisco desempenha um importante
papel ao articular sua responsabilidade como zelador com as necessidades
eclesiais, mas, no momento de organizar as prdticas religiosas do dia a dia
no bairro, as divergéncias ficam evidentes. Isso nos leva a reforgar a ideia
de que a desterritorializagao paroquial é uma das tendéncias do catolicismo
mexicano: De la Torre afirma que “A paréquia deixou de ser o tinico ponto
de ancoragem entre os fiéis e a institui¢do, entre a crenca e a pratica’ (De
la Torre, 2006, p. 139).

Outro elemento que surge a partir da andlise é o papel dos leigos. Por que
a iniciativa de Seu Francisco possui adeptos? Que necessidades religiosas ela
satisfaz? Por que nao recorrem a pardquia, mas se esforcam para ter a Virgem
em suas casas? Ainda que estes questionamentos excedam as informacoes
deste trabalho, ¢ possivel observar que a distAncia entre uma proposta e outra
faz com que um setor de fiéis opte pelo que denominamos hipoteticamente
catolicismo estratégico, ao invés de fazer parte da ampla gama de atividades
oferecidas em sua Paréquia. A proposta de Seu Francisco adequa-se melhor
as necessidades concretas dos fiéis, respeitando sua autonomia, desviando-
se dos castigos e satisfazendo — ainda que simbolicamente — seus pedidos
pontuais por satde, ascensio social, relagdes afetivas e protecio. Desse
modo, enquanto a devogao oficial enfatiza a tradigao e a doutrina, a outra
se alimenta da emocio e das vivéncias; ao passo que uma reforca as regras,
a formalidade, o abstrato e a obriga¢ao, a outra promove a irregularidade, a
sorte, o concreto, a improvisagao, o desejo. A administragiao dos tempos e
dos contetidos da crenga recaem sobre as proprias pessoas, que impdem as
condiges para a dedicagdo controlada — conforme suas proprias expectativas
e possibilidades — as praticas da Fé. Isso leva-nos novamente aos conceitos
de individuagao da fé e da desinstitucionalizacio da prdtica religiosa que
evocamos no inicio deste artigo, que sao caracteristicas das formas atuais
de crenca no interior do catolicismo.
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Desse modo, a andlise da iniciativa de Seu Francisco, como agente
paraeclesial — e assim como ele, outros tantos ao redor do pais —, com um
papel ativo no que diz respeito a difusdo da fé, abre caminho para que se
possa compreender uma das dimensées da recomposicao religiosa contem-
porinea no México.
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BUDISTAS EN MEXICO. UNA APROXIMACION
DESDE LAS ESTADISTICAS CENSALES!

Ezer R. May May’

Resumen: Los estudios del budismo en México son escasos, apenas se encuentra
en su fase embrionaria. Por tanto, acercarnos a los datos censales resulta bdsico
e imprescindible para analizar algunos aspectos de la implantacién de la religién
budista. Para cumplir este objetivo, expongo el perfil socio-demogréfico de los
budistas. Con base en las estadisticas reflexiono en torno a la identidad e identifi-
cacion religiosa desde una perspectiva histérica, asi también sobre su distribucién
geogriéfica, nativizacion, feminizacién y otras tendencias demogréficas con el fin
de entender sus implicaciones sociales. A pesar de las deficiencias del método
censal para explicar los fenémenos religiosos, es una ventana que se puede abrir
para tener un acercamiento al budismo en México, religién no considerada hasta
ahora como significativa en términos cuantitativos.

Palabras clave: Budismo; Estadisticas; Censo; Identidad; México.
BUDDHISTS IN MEXICO. AN APPROACH FROM CENSUS STATISTICS

Abstract: The studies of Buddhism in Mexico are scarce, is just in its embryonic
phase. Therefore, approaching to census data is basic and essential to analyze some
aspects of the implantation of the Buddhist religion. To fulfill this objective, I
expose the socio-demographic profile of Buddhists. Based on the statistics, I reflect
on identity and religious identification from a historical perspective, as well as
on geographical distribution, nativization, feminization and other demographic

El presente articulo es una versién ampliada y revisada de la ponencia Algunas tenden-
cias de la poblacién budista en México. Censos 2000 y 2010 presentada en el XVIII
Encuentro de la Red de Investigadores del Fenémeno Religioso en México, realizada el
15-17 de abril de 2015 en Mérida, Yucatan.

Maestro en Historia por el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antro-
pologia Social, y Antropélogo social por la Universidad Auténoma de Yucatdn, México.
E-mail: ezer.may@hotmail.com.
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trends in order to understand their social implications. In spite of the deficiencies
of the census method to explain the religious phenomena, it is a window that can
be opened to have an approach to Buddhism in Mexico, religion hitherto not
considered as significant in quantitative terms.

Keywords: Buddhism; Statistics; Census; Identity; Mexico.

INTRODUCCION

En México se conoce al Budismo mds como sistema de pensamiento y
‘doctrina’ que como conjunto de pricticas religiosas apropiadas e inmersas
en una sociedad y cultura especifica. Los antropdlogos, sociélogos e historia-
dores de la religién en el referido pais se han interesado mayormente por los
movimientos pentecostales, para-protestantes,” minimamente por el Islam, y
recientemente por los llamados grupos Nueva Era. El budismo y el hinduismo
no han sido considerados — hasta ahora — entre las ciencias sociales mexicanas
como objetos de estudio legitimos por su reducido nimero de adherentes*
y por ser tangenciales del fenémeno New Age.

Existe una imprecisién fundamental en la generalizacién de la asocia-
cién del Budismo con el New Age; este tltimo, se define como una red de
grupos doctrinalmente dispares y carentes de liderazgo tinico, en contraste
con la existencia de agrupaciones budistas no interconectadas en una red
informal y con lideres especificos, e inclusive, exclusivos que guian la vida y

En la tipologfa del protestantismo en México se clasifica como pentecostales a las Asam-
bleas de Dios, Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo Jests, la Luz del Mundo, etcétera; y
entre los para-protestantes, a los Testigos de Jehovd, la Iglesia de Jesucristo de los Santos
de los Ultimos Dias (Mormones) y los Adventistas del Séptimo Dia (Fortuny, 2001)

% Un soci6logo espafiol decia, “[...] los grupos de origen oriental, hay que afirmar que su
presencia en América Latina es completamente irrelevante. [...] Probablemente nunca
serdn fenémenos masivos” (Valderrey, 1998, p. 28). Esta vision es la que ain permea
en la sociologia y antropologfa en México.
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practica religiosa. En consecuencia, en el fondo se dejan de lado o se ignoran
los tres pilares: el Buda, el Dharma y la Sangha’.

Los trabajos que abordan al budismo en México como prictica religiosa
son escasos, podemos mencionar los realizados en torno a la Soka Gakkai
(Okubo, 1991; Inoue, 2003; May, 2015; 2016), Jodo Shinshu (Morales,
2002), Zen (Fujiwara, 1998; Morales, 20006) y Vipassana (Herndndez, 2012).
Aun asi no contamos con un panorama general del perfil de los budistas en
México, el cual nos permita dilucidar las tendencias en su implantacién y
adopcidn, o contemplar cudl serfa el rostro de un budismo mexicano.

El cardcter “liquido” de la presencia de los practicantes budistas en Occi-
dente hace dificil conseguir una imagen precisa y nitida de esta religion. Por
lo que algunos investigadores, como en el caso de Espafa, han optado por
visibilizar al budismo a través del registro de su patrimonio arquitectdnico,
como sus centros, monasterios, asociaciones y pagodas; es decir, no conta-
bilizdndolo en relacién a la cantidad de practicantes o ‘creyentes’ (Diez de
Velasco, 2018). En ausencia de datos estadisticos suficientes, esta perspectiva
metodoldgica resulta fructifera y necesaria para efectuar andlisis confiables.

Dicha inseguridad ha ocasionado la desidia en el uso de datos censales
para el estudio y aproximacién de grupos religiosos minoritarios, exéticos
y poco conocidos. Los principales argumentos son, la imprecisién del
método censal, la poca preparacién de los encuestadores para identificar
correctamente la afiliacién religiosa, la inadecuada formulacién de las
preguntas y la errénea categorizacién/clasificacién de las religiones por
motivos de desconocimiento. Por otra parte, para el caso del Budismo en
México se debe a que la cantidad absoluta no es representativa, es menor a
1% respecto al total nacional. Todas estas limitaciones no se niegan; pero
se necesita reconocer que todo método de recoleccién de informacién tiene
sus propios desperfectos.

> Algunos trabajos que realizan este tipo de lectura son Gutiérrez (1996), Berges e al.
(2000), y De la Torre y Gutiérrez (2016).
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A reservas de estas deficiencias metodoldgicas de los censos, me parece
imprescindible recuperar la riqueza de la informacién numérica ofrecida
por los microdatos de la Institucién Nacional de Estadistica Geografia e
Informitica INEGI) de México®. Si bien no revela la condicién exacta, si
dilucida las tendencias en torno a esta religién poco explorada en México.

Por tanto, en este articulo expongo el perfil de los budistas en México
considerando variables demograficas como sexo, edad, lugar de nacimiento,
regién geografica, etcétera. Asi mismo, me propongo reflexionar en torno
a la identidad religiosa, comprender la expansién geogréfica del Budismo e
indagar sobre cudl es el rostro social de esta religién de origen exdgeno. No
obstante dada la naturaleza del objetivo propuesto, la pretensién es generar
mds preguntas para futuras pesquisas que respuestas concluyentes.

PENSANDO LAS IDENTIDADES
E IDENTIFICACIONES BUDISTAS

Uno de los principales argumentos en contra de los censos es la sospecha
del auto-reconocimiento del sujeto referente a su adscripcién religiosa. Las
afiliaciones al Budismo no son la excepcién para no dudar.

Para el caso de México existe una alta probabilidad de que, en los
sujetos contabilizados como budistas convivan en sus creencias y précticas
diferentes tradiciones religiosas o distintas escuelas budistas; de tal modo
que los sub-registros pueden ser cuantiosos. El presidente de la Casa Tibet,
Marco Antonio Karam menciona que:

[...] si por budista interpretamos personas que tienen algin tipo de vinculo
o interés espiritual o cultural etcétera en esta tradicién, pues podria decir que
un censo de esta naturaleza se queda corto. Hay mucho mds. [...] Pero si por

6 Agradezco mucho al personal del INEGI por la facilitacién de los microdatos del censo de
2000. También a la Dra. Patricia Fortuny y al Dr. Carlos Macfas del CIESAS-Peninsular

por intermediar institucionalmente esta solicitud.
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budistas entendemos personas que realmente practican y estdn comprometidas
con esta particular tradicién espiritual en un sentido tradicional de la palabra
de lo que significa ser budista entonces dirfa que ese censo es excesivo (Marco
A. Karam, entrevista oral, 13/10/2014)".

En esta diferencia que refiere el lider budista mexicano se puede entender
alos primeros como simpatizantes y a los segundos como los comprometidos.
Thomas Tweed nombré a los simpatizantes como Nightstand Buddhists,
quienes leen libros de maestros budistas Zen por atraccién cultural (Tweed,
1999). Pero, ;qué significa estar comprometido con el Budismo o prictica
budista? ;Qué tipo de compromiso se requiere para ser reconocido como
budista? Tal vez sea trivial decir, que aquel que llamamos simpatizante siente
el compromiso consigo mismo de realizar asiduamente dichas lecturas.

Grifica 1 — Poblacién budista en México (1895-2010)
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Muchos investigadores han reflexionado en torno a quién podemos
considerar budista. ;Se puede llamar a alguien budista en su comportamiento,
perspectiva, cosmovisién e ideologia? O ;porque confiesa tomar refugio
en los tres tesoros del budismo: Buda, Dharma, Sangha? (Danyluk, 2003,
p. 127) ;Quién debe asignar dicho reconocimiento? ;A caso el maestro, el

7" Entrevista con Marco Antonio Karam realizada por el autor.
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monje, el académico o el sujeto mismo? Del lado subjetivo, también nos
encontramos con dificultades cuando el mismo individuo no estd seguro
si adn es catélico, protestante y ahora budista o si puede decirse budista
cuando prictica y cree en otras tradiciones religiosas. Usarski menciona
que la inseguridad en el auto-reconocimiento aparece en parte por ausencia
de criterios que lo faciliten para el sujeto, debido a la misma diversidad de
estructura y apertura organizacional de los grupos budistas (Usarski, 2009,
p. 111). Ante el escenario actual de bricolajes religiosos, multi-religiosidad y
de condicién de minorfa resulta significativo auto-reconocerse como budista
frente a los encuestadores.

En la grafica 1, se observa la poblacién budista registrada desde el
primer censo de 1895 hasta el tltimo de 2010 con un vacio entre 1950
y 1990. Este vacio nos permite, para fines analiticos, dividir nuestra serie
histérica en dos momentos.

PRIMER MOMENTO

Entre 1895y 1910, la poblacién budista tuvo un progresivo crecimiento
y uno minimo en 1930; el declive es notorio entre este tltimo afo y 1940.
La gran parte de los que se auto-identificaron como budistas son de origen
asidtico: chinos y japoneses. Los primeros comienzan a llegar desde 1875y
los segundos desde 1897, siendo mayoria la poblacién china.

En el periodo revolucionario (de 1910 en adelante) se gestaron varios
movimientos xenéfobos en aras de proteger a la nacién de las ideas y costum-
bres extranjeras. Entre ellos podemos referir al movimiento anti-chino, el
cual organizd varios ataques a comunidades completas. El caso mds cono-
cido es la matanza de 303 chinos en mayo de 1911 en Torreén, Coahuila.
La persecucién estuvo en gran manera determinada por la imagen de un
Oriente retrasado e inferior (Taboada, 1998; Hincapié, 2001). Por tanto,
el descenso de la poblacién budista estuvo marcada por la persecucién de
chinos, basta mencionar su importancia cuando se registran 947 chinos y
400 budistas en 1895, 2,729 y 2,090 respectivamente para el ano de 1900.
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Tanto los inmigrantes chinos como los japoneses se aglutinaron en las
entidades de la zona norte de México, que como se observa en el cuadro 1,
es la regién en donde también se concentré la mayor cantidad de budistas.

Cuadro 1 — Poblacién budista en México por regiones

Regiones 1895 1900 1910 1940
Estados del Centro 56 266 707 546
Estados del Norte 253 1,235 3,734 1,204
Estados del Golfo 21 276 1,256 544
Estados del Pacifico 138 313 1,114 299

Fuente: Elaboracién propia con base en los censos 1°, 2°, 3°y 5° del INEGI, las divisiones
regionales se modificaron minimamente del propuesto por el mismo censo. Centro:
Aguascalientes, Distrito Federal, Durango, Guanajuato, Hidalgo, México, Morelos, Puebla,
Querétaro, San Luis Potosi, Tlaxcala y Zacatecas. Norte: Baja California Norte, Coahuila,
Chihuahua, Nuevo Leén y Sonora. Golfo: Campeche, Tabasco, Tamaulipas, Veracruz,
Yucatdn. Pacifico: Colima, Chiapas, Guerrero, Jalisco, Michoacdn, Oaxaca, Sinaloa y Nayarit.

Aunque como se senald, la cantidad de budistas es menor en compa-
racién de la poblacién de procedencia china, por lo que se sabe muy poco
sobre las creencias de esta poblacidn; empero, se puede deducir que en su
mayoria eran confucianos dado que en este periodo Japén invadia China;
por lo que China, que se habia mantenido fuerte en el Confucianismo, veia
al Budismo como el referente simbdlico del enemigo nipén.

Para el caso de los japoneses, su presencia fue menos notoria pero
con una mayor aceptacién puiblica en México debido a su caracterizacién
como poblacién afable y valiente. En su mayoria se congregaron en la
regién norte por su cercania con Estados Unidos. Desde la primera ola de
inmigrantes se trajo el budismo Jodo Shinshu perteneciente a la Honpa
Hongwanji (Okubo, 1991) y en su mayoria importaron el Sintoismo, tal
como las manifestaciones externas y publicas lo evidenciaron: la salutacién
al sol y la puesta del altar dedicado a sus antepasados. Entre 1890 y 1940,
de los 401 registros de entrada de japoneses a México, 343 declararon ser
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budistas (Ota, 1982, p. 131, p. 140). La Segunda Guerra Mundial fue el
evento que afectd su presencia en México. Muchos japoneses residentes en
México fueron bloqueados por Estados Unidos y expulsados a peticién de
este mismo pais.

En este sentido, queda claro que en este primer momento las identifi-
caciones como budistas estuvieron determinadas por el origen étnico y la
condicién de inmigrantes. Los eventos bélicos influyeron en su declive, y
la concentracién en la regién norte se debié a su interés por residir en el
pais norteamericano.

SEGUNDO MOMENTO

Ahora damos un salto al siglo XXI, 2000-2010. Me parece importante
recordar la relevancia del crecimiento de personas que optan por reconocerse
primariamente como budistas. De 5,346 registrados en 2000 ascendi6 a
14,062 budistas en 2010; es decir, mas del doble.

Cuadro 2 — Budistas en México por Estado 2000-2010

Estado 2000 2010 T;Tsa .de Tasa anual
crecimiento

Aguascalientes 181 268 48.07 4.81
Baja California 229 1,512 560.26 56.03
Baja California Sur 42 128 204.76 20.48
Campeche 10 11 10.00 1.00
Coahuila 56 229 308.93 30.89
Colima 14 42 200.00 20.00
Chiapas 40 150 275.00 27.50
Chihuahua 53 174 228.30 22.83
Distrito Federal 1,936 4,550 135.02 13.50
Durango 12 43 258.33 25.83
Guanajuato 159 484 204.40 20.44
Guerrero 24 58 141.67 14.17

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 239-272, JAN./JUL. 2019



BUDISTAS EN MEXICO. UNA APROXIMACION... 247

Hidalgo 23 93 304.35 30.43
Jalisco 523 1,099 110.13 11.01
México 606 1,452 139.60 13.96
Michoacin 77 297 285.71 28.57
Morelos 122 296 142.62 14.26
Nayarit 9 91 911.11 91.11
Nuevo Leén 203 506 149.26 14.93
Qaxaca 35 107 205.71 20.57
Puebla 66 232 251.52 25.15
Querétaro 63 293 365.08 36.51
Quintana Roo 119 389 226.89 22.69
San Luis Potosi 27 94 248.15 24.81
Sinaloa 26 190 630.77 63.08
Sonora 48 338 604.17 60.42
Tabasco 9 44 388.89 38.89
Tamaulipas 143 85 -40.56 -4.06
Tlaxcala 6 29 383.33 38.33
Veracruz 284 410 44.37 4.44
Yucatdan 187 335 79.14 7.91
Zacatecas 14 33 135.71 13.57

Poblacién budista
nacional

5,346 14,062 163.04 16.30

Fuente: Elaboracién propia con base en los microdatos del censo 2000

y los tabulados de 2010, INEGI.

En el cuadro 3 se observa que el valor absoluto de la poblacién budista
nacional no es significativa, en el 2000 ésta poblacién representé el 0.006%
respecto a la poblacién nacional total y en 2010 el 0.013%. La tasa de creci-
miento inter-censal entre los valores porcentuales seria de 98.55%. Entonces,
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dicho incremento es demasiado revelador.® En estos detalles es en los que
como cientificos sociales debemos reflexionar. Es necesario preguntarnos
spor qué los sujetos en su acto de identificacién han puesto en relevancia la
identidad budista dentro de la estructura de sus compromisos identitarios?
sQué ha pasado o estd pasando en la apropiacidn, reinterpretacién o adap-
tacién del budismo entre los mexicanos? ;Cudles fueron las modificaciones
en la oferta religiosa de los grupos budistas existentes en México, que han
llevado a tales resultados estadisticos?

Frigerio nos ofrece dos preguntas mds que son esenciales para reflexionar
sobre las identidades religiosas subjetivas: ;quién soy yo? y ;qué creo yo?
(Frigerio, 2007, p. 98-99). En el caso de los censos, es claro que las respuestas
emitidas por la poblacién corresponden a la primera pregunta. Hasta ahora,
las investigaciones antropoldgicas y socioldgicas se han detenido a pensar
en la pregunta “;qué creo yo?” Los resultados han develado una religiosidad

“a la carta”, de cémo un catdlico también puede creer en el karma o en la
reencarnacion (Fortuny, 1999; De la Torre et al., 2014). No obstante, al
considerar el cardcter difuso y de minoria del budismo en México, lo que
las estadisticas nos estaria diciendo es que en aquellos bricolajes religiosos y
sincretismos, las creencias o los elementos simbdlicos budistas comienzan
a predominar cada vez mds en la identidad o identificacién religiosa.

Siguiendo a Frigerio (2015), es ttil diferenciar tres niveles de identidad:
el personal, el social y el colectivo. Para iniciar, podemos cuestionarnos ;cudl o
cudles de estas identidades juegan un papel principal en este acto de identifica-
cién como budista? Frigerio insiste que para el caso de los catélicos argentinos
frente a los encuestadores censales lo que reluce es la identidad social y un
silenciamiento sobre el lugar del “ser catélico” en la identidad personal, asi
como un encubrimiento sobre su sentido de pertenencia al “nosotros catdlicos”

8 Es importante mencionar que la cantidad de 2000 se contabilizé sélo a la poblacién
de 5 afios y mds, mientras el dato de 2010 se refiere a la poblacién total; esto llevaria a
entender la razén de la alta tasa de crecimiento. Pero atin si comparamos a la poblacién
budista de 12 afios y mds de 2010 que son 12,673, el ajuste seguiria siendo considerable.
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como identidad colectiva. Claramente, Frigerio (2015) intenta develar algunos
errores de interpretacion de los datos estadisticos cuando existe en realidad
una divergencia entre lo que se dice ser y lo que se cree y préictica. Totalmente
de acuerdo y adecuado cuestionarse de esta manera, cuando se habla de una
religién “nacional” heredada o tradicional con cierta legitimidad histérica.
Esta serfa una posible explicacién del por qué un sujeto se sigue identificando
como catélico aun creyendo en la reencarnacién, practicando meditacién o
asistiendo con un chamdn por una limpia. Pero ;qué pasa cuando un individuo
se identifica como budista a pesar de seguir asistiendo los domingos a misa
o rogindole a Dios para aprobar un examen? El cuestionamiento de Frigerio
no resulta ser del todo pertinente al abordar esta religién “atipica” en México,
y en la que el sujeto ha decidido distinguirse de la sociedad mayoritaria y no
estandarizar su identidad religiosa con la afiliacién catélica; es otra légica
que falta por dilucidarse. ;Qué factores conllevan al budista en México para
definirse como tal?

Hasta ahora la literatura antropolégica sobre el Budismo en Argentina
explica bien el por qué aquellos que podriamos, como investigadores, ubicar
como budistas a través del trabajo de campo, no se identifican como tales en
los censos. Las razones principales es que en el nivel subjetivo, el Budismo
no es religién, o el llamarse budistas serfa una manera de evitar el apego a
los egos, etcétera (Carini, 2011, p. 133-140). Las conclusiones nos dirigirian
a entender que la cantidad emitida por los censos puede ser inferior. Pero
todavia no nos estarfamos preocupando por ofrecer explicaciones del por
qué algunos si logran colocar su identidad budista para definir al “quién soy
yo”. En México, encuentro una reciente tendencia relativamente opuesta del
cardcter occidental del budismo, la cual invita a negar o no darle importancia
a dicha identificacién por no considerarla como religién y por caracterizarla
como un corpus sin creencias. En sintesis, tenemos pendiente ahondar en
la auto y hetero-percepcidn, y en el auto y hetero-reconocimiento de los
llamados budistas en América Latina de manera comparativa.
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¢EN DONDE ESTAN LOS BUDISTAS?

Las divisiones regionales fueron tomadas del Atlas de la diversidad reli-
giosa en México (De la Torre; Gutiérrez, 2007) con el fin de comparar los
resultados estadisticos. De esta manera podremos entender la distribucién
geogrifica de los budistas en México.

Cuadro 3 — Budistas y cristianos en México por regiones

2000 2010
Region Estado P P
Budista Catélico Protestante A pudista Catélico Protestante ara-
protestante protestante
Baja California 4.28 2.19 3.60 3.11 10.75  2.45 4.51 391
DBaja 079 045  0.34 042 091 056 057 0.59
California Sur

Noroeste Sinaloa 0.49 2.61 1.48 2.59 1.35 2.50 1.68 2.51
Sonora 0.90 2.30 2.14 2.02 2.40 2.36 2.43 2.10
Suma 6.45  7.55 7.57 8.14 1542  7.86 9.18 9.11
Coahuila 1.05 2.34 3.12 2.02 1.63 2.38 3.29 2.02
Chihuahua 0.99 2.97 4.21 2.96 1.24 2.80 3.85 2.75
Durango 0.22 1.53 1.11 1.33 0.31 1.51 1.16 1.27
Nuevo Leén  3.80 4.00 4.80 3.83 3.60 4.13 4.57 3.72

Noreste S .
anluis 551 248 212 114 067 247 177 1.14

Potosi
Tamaulipas 2.67 2.70 4.76 3.29 0.60 2.57 4.74 3.21
Zacatecas 0.26 1.52 0.52 0.65 0.23 1.50 0.50 0.61

Suma 9.50 17.53 20.64 15.23 828 17.35 19.88 14.72
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2000 2010
Regién Estado Para- Para-
Budista Catdlico Protestante ara Budista Catélico Protestante ara
protestante protestante
Aguascalientes  3.39  1.05 0.36 0.35 1.91 1.19 0.49 0.42
Colima 0.26 0.57 0.30 0.37 0.30 0.62 0.40 0.44
Guanajuato  2.97  5.23 1.21 1.62 3.44 5.54 1.70 1.92
Jalisco 9.78 7.08 2.50 2.80 7.82 7.28 2.79 2.84
Occidente

Michoacin 1.44 4.42 1.45 2.15 2.11 4.29 1.62 2.22
Nayarit 0.17 1.00 0.55 0.60 0.65 1.03 0.64 0.71
Querétaro 1.18 1.56 0.53 0.62 2.08 1.81 0.70 0.78
Suma 19.19 20.93 6.90 8.53 18.30 21.74 8.34 9.33
Hidalgo 043  2.40 2.33 1.48 0.66 2.49 2.14 1.66
Distito 976 938 6.9 593 3236 7.86 5.8 477

Federal
Meéxico 11.34 13.57 9.60 9.84 10.33  13.95 10.16 9.81
Centro Morelos 2.28 1.50 2.22 2.36 2.10 1.49 2.02 2.25
Puebla 1.23 5.33 4.28 3.58 1.65 5.49 4.02 3.65
Tlaxcala 0.11 1.06 0.55 0.69 0.21 1.14 0.57 0.76

Suma 25.18 33.23 25.27 23.88 47.30  32.42 24.59 22.90
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2000 2010
Regién Estado Para- Para-
Budista Catdlico Protestante ara Budista Catélico Protestante ara
protestante protestante

Chiapas 0.75 2.81 10.38 14.94 1.07 3.01 10.99 15.43

Guerrero 0.45 3.16 2.67 2.97 0.41 3.15 2.56 3.07

Sur QOaxaca 0.65 3.43 5.31 3.98 0.76 3.30 4.76 4.04
Veracruz 5.31 6.80 9.60 11.48 2.92 6.47 8.38 10.09
Suma 7.16  16.20 27.96 33.37 516  15.93 26.69 32.63

Campeche  0.19  0.58 1.81 1.62 0.08  0.56 1.62 1.47

Quin@na 53 074 191 198 277 090 228 241

Roo

Sureste Tabasco 0.17 1.57 5.14 4.74 0.31 1.55 4.90 4.95
Yucatdn 3.50 1.66 2.79 2.52 2.38 1.67 2.52 2.47
Suma 6.08 4.56 11.66 10.86 5.54 4.69 11.32 11.30

Total por religién 100 100 100 100 100 100 100 100

Fuente: Elaboracién propia con base en los microdatos de 2000 y tabulados de 2010

del INEGI.Nota: La categoria de protestantes incluye a los protestantes histéricos

(presbiterianos, bautistas, metodistas, etc.) y pentecostales. En el rubro para-protestante

se cuenta a los Adventistas del Séptimo Dia, Testigos de Jehovd y Mormones.

A primera vista, la regién norte ya no posee la mayoria de la poblacién

budista; la cual recordamos, se debié a las comunidades de inmigrantes

asidticos asentados en esta zona del pais. En 2000, Centro y Occidente

son las regiones con mayor cantidad de budistas, al igual que el porcentaje

de catdlicos. Los protestantes predominan en el Sur y en segundo lugar

en el Centro y del mismo modo los para-protestantes. En 2010, surge la

regién Noroeste como otra de las regiones con alto porcentaje de budistas
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junto al Centro y Occidente. Distrito Federal (actual CDMX) creci6 un
22.58%. Mientras Baja California pas6 de 4.28% a 10.75%, siendo el factor
primordial del aumento porcentual de Noroeste. En el cuadro 2 vemos que
Sinaloa, Sonora y Coahuila estdn entre los estados con una alta tasa anual
de crecimiento, en tanto que el Distrito Federal sélo 13.50%. Por tanto, los
budistas ain permanecen centralizados en la capital, pero con tendencias
de desplazamiento al norte.

Grifica 2 — Budistas y cristianos por regién, 2000
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Fuente: Elaboracién propia con base en los tabulados de 2010, INEGI
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Griéfica 3 — Budistas y cristianos por regién, 2010
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Fuente: Elaboracidn propia con base en el censo 2010, INEGI

Tanto en 2000 y 2010 se aprecia la conglomeracién de los budistas en
el Centro y Occidente con 47.3% y 18.3%, respectivamente. Asi también
Jalisco, Distrito Federal y Estado de México son los centros de flujo de
budistas, muchos inmigran a estos estados y asi mismo muchos emigran al
resto de las entidades.

Esta distribucién geogréfica es relevante cuando las regiones de Centro
y Occidente son consideradas como bastiones del catolicismo; tal como
podemos ver en la gréfica 2 y 3, son en estas dos regiones donde la cantidad
de catdlicos se superponen a la de los protestantes y para-protestantes. De
la misma forma, son vistas como regiones con un cambio religioso lento
o moderado debido a que el crecimiento de los protestantes y para-protes-
tantes no presenta variaciones en ambos censos y el decrecimiento de los
catdlicos resulta minimo (De la Torre; Gutiérrez, 2007). Por tanto, existe
una relacién positiva entre el alto porcentaje de budistas y la presencia
significativa de catélicos.
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Este resultado preliminar nos invita a reflexionar en torno a cémo
medimos los niveles o grados de cambio religioso. La manera habitual ha
sido evidenciando el declive del catolicismo y el avance de grupos cristianos
no-catdlicos. Tal vez sea importante afiadir a los grupos no-cristianos para
escapar de la visién dicotémica y dual basada en el catolicismo. Asi mismo,
demuestra lo endeble de la tesis expresada por Morales Ramirez, quien dice
que uno de los factores de “la conquista del BuddhaDharma en México” es
el descenso del catolicismo (Ramirez, 2014, p. 286).

La conexidén descubierta desde las estadisticas permite aludir cinco
cuestiones hipotéticas: 1) la mayoria de los budistas conversos poseen ante-
cedentes catélicos; 2) el crecimiento de los grupos evangélicos-protestantes
es neutralizado por la oferta budista; 3) El grado de subjetivacién y poco
compromiso en el catolicismo actual, y la flexibilidad y no exclusivismo
del budismo permite entender por qué los individuos pueden identificarse
con menos diferencia como budistas o catélicos en los censos; 4) El cardcter
sincrético del catolicismo en México permite la convivencia con grupos
no-cristianos como el budista; a diferencia de los grupos protestantes que
exigen la exclusividad y no mezcla con otras creencias; y 5) el budismo tiene
una mayor aceptacién en ambientes catélicos debido a ciertas alineaciones de
los marcos interpretativos con la prictica religiosa catélica, que pueden ser
observados en el uso de rosarios y de la realizacién de oraciones repetitivas.’

Para el caso de la distribucién por tipo o tamano de localidad, usé la
categorizacién propuesta por Luis Unikel (1976) quien clasifica las locali-
dades en cuatro: 1) rural (menos de 5 mil habitantes); 2) mixta rural (mds
de 5 mil y menos de 10 mil habitantes); 3) mixta urbana (mds de 10 mil y

? Esta afirmacién se basa en el concepto de frame alignment (alineacién de marcos
interpretativos), en el que entendemos que a nivel de la prictica religiosa los “intereses,

valores y creencias de los individuos se vean como congruentes y complementarios”

(Snow et al., 1986, p. 464).

Desares po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 239-272, JAN./JUL. 2019



256 Ezer R. May May

menos de 15 mil habitantes); y 4) urbana (mayor de 15 mil habitantes).'® El
93.8% de la poblacién total budista de 2010 reside en poblaciones mayores
de 15 mil habitantes, por lo que asumimos que el Budismo en México es
de cardcter urbano. Aunque, por otro lado, llama la atencién que el 3.9%
se ubique en la zona rural y 2.3% en ambas mixtas, considerando que hay
mayor cantidad de budistas en la mixta rural que en la mixta urbana.
Estos datos que parecen fuera de lo tipico o no esperado, nos indica que
hay un ndmero considerable de budistas localizados en zonas rurales, de lo
cual, se deduce que sean monasterios o templos de retiro. Una gran parte de
las organizaciones budistas en México destinan sus recursos para la instalacién
de dichos monasterios; esto no ha significado ausencia de conflictos en su
llegada a estas zonas, como el caso de la asociacién Buddhismo Theravada
Meéxico con su monasterio Dhamma Vihara ubicado en Jilotepec, Veracruz.

[El] monasterio se encuentra en un lugar rural, donde si tuvimos problemas para
el paso. Al principio fue dificil porque algunos vecinos vefan con buenos ojos que
ibamos y otros quizd no, y de alguna manera llegaron a impedir el paso, y tuvo que
recurrirse a la ley para establecerse que abrieran un camino de paso para todos...
(Maria Morales, entrevista oral, 03/10/2014)."!

El establecimiento de los sitios de meditacién y retiros no se reducen
s6lo a la ciudad; sino también a las localidades que resultan ser idéneas para
dichas actividades, en las que podemos inferir que cuentan con un cuerpo
de maestros y guias residiendo en estos lugares. En cierto modo, nos habla
del perfil del budismo en México.

10 Esta clasificacién estuvo basada no sélo en la cantidad poblacional, sino que incluyé
las variables de poblacién econdmicamente activa del sector secundario y terciario, la
poblacién alfabeta, con estudios primarios finalizados y asalariada. Las categorfas mixtas
indican la fase de transicién del proceso y desarrollo urbano.

' Entrevista realizada a la presidenta de la asociacién Marfa Alina Morales Troncoso por
el autor.
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¢BUDISTAS ETNICOS O CONVERSOS?

Cuando hablamos de una religién ajena, lo primero que le inquieta a
las ciencias sociales es si su membresia ha dejado de ser extranjera o no. El
caso del protestantismo en México resulta esclarecedor al relacionarlo en el
siglo XIX como opositor de la patria mexicana o como medio de penetra-
cién imperialista norteamericana (Stoll, 1985; Bastian, 1990). Por eso es
necesaria la distincién entre Budismo étnico y Budismo de conversos, asi
como de la nocién de Congregaciones paralelas (Numrich, 1996). Aunque
algunos han enunciado que las diferenciaciones del budismo al exterior de
Asia deben ser mejor matizadas y desde otros dngulos (Baumann, 2001).

Cuadro 4 — Budistas en México por lugar de nacimiento (%)

Lugar 2000 2010
En el pais 60.49 67.14
En otro pais 39.13 32.56
Total nacional 100 100
Asia 83.89 82.55
América 12.62 14.18
Europa 3.3 3.08
Total otro pais 100 100
China 26.32 57.45
Japén 62.34 26.75
Corea 6.78 7.91
Total Asia 100 100

Fuente: Elaboracién propia con base en los microdatos del censo 2000
y tabulados de 2010 del INEGI

Los datos censales nos dicen que el budismo en México no es predo-
minantemente extranjero, mds de la mitad de los que se identificaron como
budistas nacieron y se socializaron en tierras mexicanas. Aunque silencia la
capacidad econdémica para viajar fuera de México en donde muchos tienen
contacto con otras formas de pensar y creer. Sin embargo, el trabajo de
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campo y las entrevistas revelan que el viaje hacia paises tradicionalmente
budistas es consecuencia de su previa conversion, simpatia o contacto con
el budismo en México.

Por un lado, encontramos que los budistas no-extranjeros tienen un
papel importante en las entidades con mayor porcentaje de adscripcion al
budismo. Si indagamos en los estados con mayor porcentaje de budistas,
encontramos que en Distrito Federal (actual CDMX) 3,306 nacieron en
México y 1,043 en Asia. En Jalisco 831 nacieron en este pais y 180 proceden
de Asia. En el caso de Baja California, el estado que experimenté uno de
los crecimientos mds llamativos encontramos que 470 son nacidos en tierra
mexicana y 969 en Asia. Por lo cual merece una atencién primordial, ya
que en 2000, los budistas nacidos en Asia sélo ascendian a 82 en contraste
de los 113 locales.

Por otro lado debemos tener cuidado con el filtro de ‘lugar de naci-
miento’, ya que se pueden incluir a las segundas o terceras generaciones de
inmigrantes asidticos. Claramente, este sector poblacional serfa muy reducida
y otorgarle un porcentaje alto serfa aventurado. Como parte del proceso
de aculturacién las generaciones ulteriores de familias asidticas han optado
por el catolicismo. Como vimos en el apartado anterior, la mayor parte de
la poblacién budista se encontraba en las regiones mds catélicas del pais.

Existen varios casos de japoneses residentes en México que evidencian
lo dicho, como el de la familia Doode que:

Aun a la distancia, Mitsuo y Sala practicaban el budismo shintoista [sic],
aunque eran amplios conocedores de lo mexicano. Sin embargo, como otras
parejas japonesas, optaron por criar a sus hijos como catdlicos y no como
budistas; consideraban una ventaja el ser cat6licos en un mundo laboral y
social dominado por el catolicismo (Cafiez de la Fuente et. 4/, 2010, p. 151)."?

2 CANEZ DE LA FUENTE et al. Ser japonés en México. Relatos de un inmigrante.
Culturales, p. 151.

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 239-272, JAN./JUL. 2019



BUDISTAS EN MEXICO. UNA APROXIMACION... 259

Las generaciones nikkei en México han reformulado su identidad étnica
e inmigrante hacia una mestizo-filia, en la que se supere el ser japonés y el
ser mexicano al mismo tiempo; es decir, se ha creado una tercera identidad
que des-marginaliza su condicién liminar por no ser un japonés puro,
debido al nacimiento fuera de Japdén y tampoco ser un mexicano puro a
causa de su frontera corporal (Melgar, 2011, p. 129-131). Por tanto, por
un lado, la adopcién del catolicismo viene a dotarle de mexicanidad que
supera lo japonés en la busqueda de trabajo; y por el otro, frente al boom
econdmico transnacional nipén arribado a México le dota al nikkei de una
mayor eficiencia administrativa frente al mexicano sin ascendencia japonesa
(Melgar, 2011, p. 131).

Esta tendencia del declive del Budismo Etnico parece ser generalizada.
En Rio Grande do Sul de Brasil, muchos japoneses adoptan los ritos catélicos
para lograr integrarse a la sociedad. El hecho de bautizar a los hijos japoneses
en iglesias catélicas le permite a la familia asidtica hacerse de padrinos que
los ayuden a subsistir. Esto dificulta a las generaciones ulteriores, ya que se
encuentran en una condicién ambigua para identificarse religiosamente. En
estos casos se puede hablar de convivencia y no de sincretismo (Gaudioso;
Ramos, 2015). Segtin Usarski (2008), esto se debe principalmente a las defi-
ciencias infra-estructurales de las asociaciones budistas y al mantenimiento
de la lengua originaria en la religién frente a generaciones postreras con un
progresivo abandono del mismo idioma (Usarski, 2008, p. 141-147). Por
tanto, desde esta informacién censal podemos afirmar que el budismo en
México no es étnico, pero tampoco se puede asegurar que sea totalmente
de conversos.

BUDISMO Y BUDISTAS. DE DONDE VIENE Y A DONDE VA

Por otra parte, la mayoria de los budistas nacidos en otro pais proceden
del continente asidtico, pero con un descenso del 1%. Mientras tanto, los
provenientes del continente americano crecieron cerca del 2%, en la que
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adquieren importancia los sudamericanos. Esto nos apunta que los centros
de difusién del budismo estdn en proceso de descentralizarse de Asia; es
decir, la globalizacién de esta religién no responde tinicamente al proceso
unidireccional de Oriente a Occidente (Carini, 2009). En el caso de México,
la asociacién Buddhismo Theravada Meéxico ofrece cursos en linea sobre
Budismo, a través del Instituto de Estudios Buddhistas Hispano (IEBH),
a varias personas residentes fuera del pafs, como Espana, Argentina, Chile,
Uruguay y Estados Unidos. El IEBH se encuentra a cargo del venerable U
Nandisena, nacido en Argentina con nacionalidad norteamericana. Este es
uno de los ejemplos paradigmadticos de la descentralizacién en el proceso
de globalizacién del Budismo, en el que México funge como un difusor del
Budismo por medio de cursos via internet y con un monje abad originario

de Sudamérica.

Imagen 1 — Equipo del Instituto de Estudios Buddhistas Hispano

=

Fuente: htep://iebh.org/node/43
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LA PIRAMIDE BUDISTA

La pirdmide poblacional nos permite indagar sobre la distribucién por
sexo y edad; esto es, conocer la estructura demografica de los budistas. Como
puede observarse en las pirdmides, la poblacién adulta-joven predomina
en la estructura demogréfica, esto es de 25 a 39 anos. En ambos censos
encontramos esta tendencia con ligeros matices. En este sentido, puede
afirmarse que el perfil de la pirdimide budista es progresiva y desde la visién
demogriéfica cldsica se dirfa que tiene perspectivas de crecimiento.

Dadas estas caracteristicas, es importante preguntarse si el Budismo se
encuentra mds atractivo entre los adultos-jévenes o si se trata de un crecimiento
bioldgico; es decir, hijos de padres budistas (no conversos). Aunque lo que se
intuye al observar las bases de ambas pirdmides (seccién ninos-adolescentes,
jévenes y adultos-jévenes'®) es un desplazamiento de las “salientes” de los jovenes
a la de adultos-jévenes; en caso de seguir esta tendencia lo que se proyecta es
un posible envejecimiento de la poblacién budista.

Responder estas interrogantes resulta revelador ya que indicarfa el perfil
de las organizaciones budistas no-inmigrantes; es decir, los modos de trans-
misién religiosa, canales de difusién y motivos de conversién. El caso de
la Soka Gakkai de Yucatdn apunta a la tendencia del envejecimiento de su
membresfa, para el 2011 el 64.34% pertenecian al sector etario adulto y de
tercera edad; mientras s6lo el 26.95% estaban inscritos a los grupos juveniles
(May, 2012, p. 70). No obstante me parece importante no quedarnos con esta
tltima consideracién, que es muy preliminar y no generalizable. Por tanto, la
invitacién es para indagar en las condiciones socio-histéricas de finales de los
cincuenta y segunda mitad de los afios sesenta, los cuales constituyen el periodo
de nacimiento del mayor sector etario de la poblacién budista en México.

13 La divisién de las edades es la siguiente: nifos-adolescentes, 0-14 afos; jovenes, 15-24
afios; adultos-jévenes, 25-39 afios; adultos: 40-59 anos y tercera edad, 60-85 afios y mds.
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Imagen 2 — Pirdmide
poblacional budista, 2000

Ezer R. May May

Imagen 3 — Pirdmide
poblacional budista, 2010

Piramide 2
Poblacion budista, 2010

Piramide 1
Poblacion budista, 2000

Terceraedad Tercera edad

Adultos

Adultos-jovenes
Jovenes m— Jovenes

Nifios-Adolescentes Nifios-Adolescentes

-400 -200 0 200 400 000 -500 0 500 1000

Fuente: Elaboracién propia con base en los microdatos de 2000
y tabulados de 2010, INEGI

Una observacién muy particular que reluce al comparar la pirdmide
budista con la catélica, protestante/ pentecostal/evangélica, adventista,
mormona y la de los Testigos de Jehovd del afo 2010, es que la parte
céntrica “saliente” de la budista pertenece a la seccidn “entrante” de las otras
mencionadas; es decir, la poblacién entre 25 y 39 afios es minoritaria en los
demds grupos religiosos, y mayoritario en el budismo (INEGI, 2011, p. 4-8).
;Podria decirse que la mayoria de los adultos-jévenes budistas corresponde
a la ausente de la poblacién catdlica, protestante y para-protestante? ;Seria
una posible respuesta a la pregunta de dénde estd la poblacién que le hace
falta a estas otras?

Respecto al variable sexo, la relacién hombres-mujeres cambia durante
el decenio. En 2000 los hombres predominaban en el sector “saliente” de la
pirdmide, mientras en los “salientes” de 2010 las mujeres posefan la cantidad
superior. Este detalle se corrobora desde la observacién cualitativa, pues
se encuentra una participacién activa de las mujeres en las posiciones de
liderazgo de las organizaciones budistas, tanto en el nivel administrativo y
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religioso; muchas son presidentes de las asociaciones, son monjas-maestras
o encargadas de los grupos de meditacién, etcétera. Ahora la interrogante
es scudl es el motivo de la tendencia del incremento de la poblacién feme-
nina entre los budistas? Aunque esta caracteristica es muy general en casi
todos los grupos religiosos; sin embargo, para el caso budista, la situacién
conyugal nos ofrece algunas pistas.

ESTATUS CIVIL

La tendencia entre la poblacién que se adscribe al budismo es mayor-
mente de estatus civil independiente y auténomo, esto lo evidencia el cambio
ocurrido en los nimeros durante el decenio 2000-2010. En este tltimo afo,
la cantidad de personas solteras, divorciadas, separadas y viudas suman 6,514,
mientras los casados y en unién libre 6,108 personas; en los casados, 2,500
se matrimoniaron s6lo por el civil del total de 4,729. Por una parte, este
dato es obvio si recordamos que una fraccién representativa de la poblacién
es joven y adulta joven, quienes no se encuentran en una edad promedio
para casarse. Por otra, nos indica que el budismo se ha concentrado en una
poblacién que se localiza en su pleno desarrollo laboral o en la etapa de
independizacién familiar.

Cuadro 5 — Situacién conyugal de los budistas en México 2000

Estado Civil Hombre Mujer Total
Soltero(a) 987 686 1,673
Casado(a) 1,249 1,036 2,285

s6lo por el civil 546 477 1,023
s6lo religiosamente 37 26 63
civil y religiosamente 666 533 1,199

Unién libre 206 176 382
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Alguna vez unido

(separado, divorciado 170 398 568
y viudo)
No especificado 16 9 25
Total 2,628 2,305 4,933

Fuente: Elaboracién propia con base en los microdatos del censo de 2000, INEGI

Nota: La poblacion contabilizada es de 12 afios y mas.

Esta tendencia de la correspondencia entre el estatus civil indepen-
diente y la adscripcién al budismo tiene que ver con la individualizacién
en la religiosidad, asi como la aceptacién por parte de esta religién de la
condicién poco convencional de la familia, donde sélo existe una figura
de las dos existente: paterna y materna. Por ejemplo, la moral catélica o
evangélica no aceptaria una relacién en unién libre a diferencia de cualquier
asociacién budista; por un lado, porque otorgan un alto grado de libertad
en la toma de decisién de las personas y por el otro, a que esta actitud
tolerante es necesaria para la consecucién de una mayor aceptacion entre
los sujetos marginados moralmente. De la misma manera sucede con las
mujeres divorciadas y separadas.

Cuadro 6 — Situacién conyugal de los budistas en México 2010

Estado Civil Hombre Mujer Total
Soltero(a) 2,779 2,248 5,027
Casado(a) 2,431 2,298 4,729

sélo por el civil 1,243 1,257 2,500
s6lo religiosamente 199 166 365
civil y religiosamente 989 875 1,864

Unién libre 726 653 1,379

Separado(a) 137 242 379
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Divorciado(a) 252 483 735

Viudo(a) 80 293 373

No especificado 29 22 51
Total 6,434 6,239 12,673

Fuente: elaboracién propia con base en los tabulados del censo 2010, INEGI.
Nota: la poblacién contabilizada es de 12 anos y mds.

Regresando al asunto del predominio de la poblacién femenina, encon-
tramos un punto sugerente. Si observamos los datos a detalle nos percataremos
que en ambos censos, el rubro donde las mujeres adquieren superioridad es
en el estatus de separada, divorciada y viuda. Entre las mujeres miembros
de la Soka Gakkai se confirma este perfil, una porcién significativa habia
pasado directa o indirectamente por una experiencia de divorcio o separacién.

El siguiente testimonio proviene de una mujer de 60 afos miembro
de la Soka Gakkai, este es uno de los mejores ejemplos de lo antes dicho:

[...] fui a peditle apoyo al Padre [sacerdote catélico], me excomulgaron de la Iglesia
porque me habfa divorciado; el Padre que me casé dejé los hdbitos, o sea fueron
muchas circunstancias. ;Cémo es que yo le estoy pidiendo a Dios... y me van a
excomulgar? o sea, yo era muy apegada, sabia todo lo que era la religién [catélica].
Entonces, mi vida estaba en depresidn, y si nadie estd haciendo nada por mi era
evidente que yo tenfa que hacerlo. Entonces, ahi fue donde fui tomando conciencia

(Mujer, 03/03/2011).14

El budismo coadyuva a empoderar a las mujeres que se han conver-
tido en jefas de familia, en las que cumplir los deberes de la casa se suma
a la responsabilidad de llevar ingresos al hogar; o en los casos de hijos de
padres divorciados, les sirve para adquirir el rol de autoridad en ausencia
de la misma. Por tanto, la condicién de abandono es uno de los principales

14 Entrevista realizada por el autor a una miembro de la Soka Gakkai de Mérida, Yucatdn.
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motivos para ver en el budismo un buen aliciente y garante para superar su
condicién civil, y hacer de ella una virtud y fortaleza.

ULTIMAS REFLEXIONES

La comunidad académica mexicana dedicada al estudio del fenémeno
religioso quedan a deber a las religiones orientales. El escaso conocimiento
al respecto es preocupante, ya que esta desatencion habla mucho del peso de
las variables o rasgos en las justificaciones de nuestras pesquisas cientificas:
lo cuantitativo como condicién para indagar lo cualitativo. La poblacién
budista en México ni siquiera rebasa la cantidad de 20,000 personas, pero
su tasa de crecimiento es sorprendente e innegable. Este niimero muy
pequeno a nivel nacional no nos permite ver a este conjunto de individuos
con intereses, valores y actitudes particulares en relacién a la economia,
politica y desarrollo humano.

En este sentido, la importancia de atender a sectores minoritarios con
tendencias grandes como la budista seria por un lado, dtil para reflexionar
sobre la direccién y sentido de los cambios sociales que acaecen en México
en relacién a los valores y las actitudes, al considerar que el budismo también
trae consigo una ética moral y econémica. Por otro, conocer los cambios y
continuidades que impulsa la poblacién budista; es decir, su impacto social
como agentes activos en la sociedad.

Muchas tareas quedan pendientes al respecto. La religiosidad budista
asidtica aun no ha sido explorada a profundidad, aunque tenemos un consi-
derable corpus de conocimiento en relacién a la adaptacién social de los
migrantes asidticos en México. Aqui s6lo pude realizar algunos apuntes que
nos indican una correlacién entre la distribucién budista y la concentracién
de inmigrantes asidticos a finales del siglo XIX y principios del XX.

Todavia falta discutir més sobre la identidad budista en México, ;c6mo la
cultura religiosa mexicana interviene en este proceso? Algo que si se observé
es que cada vez mds sujetos tienden a identificarse como budistas, quienes
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son invisibilizados por ser percibidos desde la visién teérica dominante del
menii religioso o del cardcter no-religioso del mismo. Este abordaje resulta
preocupante al considerar el contexto catélico en el que nos encontramos,
porque se sigue definiendo a los ozros como no-religidn en contraste con los
que si son religién como la catélica; puesto que se toma de base referencial
a la estructura jerdrquica y piramidal del catolicismo. No obstante, podria
objetarse esta idea a través de la perspectiva emic, en la que el propio sujeto
dice no pertenecer a una religién, sino seguir una filosofia. Pero se olvida
que la misma auto-definicién es también una construccién social y en el
caso del budismo, una occidental.

La convivencia particular entre el budismo y el catolicismo no se habia
propuesto como hipétesis, ya que partimos de la premisa que todo cambio
religioso o insercién de nuevos grupos religiosos es reflejo de la pérdida
del monopolio catdlico. Apenas se comienza a cuestionar estas nociones
tedricas que han llegado a ser paradigmas; sin embargo, sabemos que todo
paradigma tiene que revolucionarse. Las estadisticas censales nos demues-
tran que grupos no-cristianos, como la budista, encuentran un espacio
mids abierto en los ambientes catdlicos. Por tanto, nos invita a pensar en
los pardmetros con los que medimos el cambio religioso, para escapar del
dualismo: catdlicos-protestantes.

La estructura demogriéfica de la poblacién budista nos presenta indicios
respecto en cudl sector poblacional es en la que el budismo tiene un papel
importante en su identificacién religiosa. También nos permite establecer
conexiones entre qué condiciones sociales y etapas de la vida del sujeto, el
budismo cumple la funcién social y espiritual. Sin embargo, nos oculta la
pelicula completa de este proceso de implantacidn, puesto que falta indagar
en los modos de transmisién y difusién religiosa que han resultado efectivas
para dicho crecimiento de la poblacién budista o para la concentracién en
un determinado sector etario.

Para finalizar, algunas tendencias que también merecen atencién es la
feminizacion de la fraccién poblacional budista. Aqui ofrecimos una posible
explicacién que ayuda a distinguir de las causas encontradas en otros credos
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religiosos. No obstante, creo que es evidente que la condicién civil y etaria
tiene una relacién con el sentido individualizante del budismo y al mismo
tiempo con el sentido comunitario.

Una de las principales caracteristica es que el budismo en México ya no
es una religion de extranjeros e inmigrantes. El budismo llegé desde mds de
un siglo, pero ahora se encuentra en la fase embrionaria en que se visibiliza
social, ptblica e identitariamente y merece nuestra atencion.
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O CRISTO COSMICO CURANDEIRO NO PENDULO
DOS DEMONIOS DA ANTROPOSOFIA

Raquel Littério de Bastos'

Resumo: O texto articula a cosmologia antroposéfica a arte gética alema da
passagem do século XIV para o XV, apresentando uma interface com a estética
da cura que remonta aos dias atuais na medicina neorromantica desta ciéncia
espiritual europeia. A obra de arte icone da cura na Antroposofia ¢ a imagem do
Cristo Curandeiro ou Cristo Cdsmico, presente no Retdbulo de Issenheim. Esse
Retdbulo estd exposto para meditagdo e apreciagio no museu Unterlinden, em
Colmar, na regido da Alsicia-Franca (préxima a cidade de Dornach-Suica, sede da
Sociedade Antroposéfica). Na cosmologia desta ciéncia espiritual, o Cristo Cdsmico
¢ considerado o Gnico capaz de metamorfosear a doenga em cura. A imagem do
Cristo presente na parte do Retdbulo intitulada A Ressurei¢io foi reelaborada pela
Antroposofia, transformando-a em um arquétipo do elemento do meio, solucio-
nador do conflito, evocando o mittler do romantismo alemio, das disputas entre
as estimulantes forgas luciféricas e arimanicas nos processos de cura.

Palavras-chave: Arte sacra; Cura; Estética; Antroposofia.

THE COSMIC CHRIST CURIUM IN THE PENDULUM
OF THE DEMONS OF ANTHROPOSOPHY

Abstract: The article articulates anthroposophical cosmology with German Gothic
art from the 14% to the 15™ century, in an interface with the aesthetics of cure
that goes back to the present day in the neo-Romantic medicine of this European
spiritual science. The icon work of art of cure in Anthroposophy is the image of
the Christ Cure or Cosmic Christ present in the Retable of Issenheim. This Retable
is exhibited for meditation and appreciation at the Unterlinden museum in Colmar,
Alsace-France, near Dornach-Switzerland, headquarters of the Anthroposophical
Society. In the cosmology of this spiritual science the Cosmic Christ is considered
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the Single capable of metamorphosing the disease into cure. The image of the
Christ present in the part of the Retable entitled 7he Resurrection was reworked by
Anthroposophy, transforming it into an archetype of the middle element, solver of
the conflict, evoking the miztler of German Romanticism, of the disputes between
the stimulating Luciferic and Ahrimanic forces in cure processes.

Keywords: Sacred art; Cure; Aesthetics; Anthroposophy.

INTRODUCAO

O artigo debruga-se em articular a cosmologia antroposéfica a arte gética
alema em uma interface com a reelaborada construgio cultural da concepgio
de satde e cura que remonta aos dias atuais nas medicinas neorromanticas.
O objetivo foi ocupar-me em descrever as origens do simbolismo do Cristo
Césmico e/ou Curandeiro na pintura do gético tardio germanico, demons-
trando como a imagem ¢ reelaborada pela Antroposofia, transformando-a
em um arquétipo do elemento do meio, solucionador do conflito, evocando
o mittler do romantismo alemao, das disputas entre as forcas luciféricas e
arimanicas nos processos de cura.

A Antroposofia é uma ciéncia espiritual europeia conhecida amplamente
no Brasil por intermédio das escolas Waldorf e dos medicamentos da Weleda.
Esta ciéncia espiritual foi elaborada no inicio do século XX, possuidora
de uma cosmologia esotérica e evolucionista. Por meio de sua cosmologia
descrita no percurso etnografico realizado para a pesquisa doutoral sobre a
concepgao de cura na Antroposofia, entre os anos de 2012 e 2016, realizado
no Brasil e na Sui¢a, em uma institui¢io de satide e em duas comunidades
antroposéficas, foi possivel compreender as principais teorias sobre o adoe-
cimento e a cura da humanidade.

Apenas para situar o leitor, trata-se de uma etnografia multissituada,
realizada entre os anos de 2012 e 2016, em trés Ramos Antroposéficos
(Tobias e Jatobd, no Brasil, e Rose Croix, na Suica), na Clinica Tobias, no
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bairro de Santo Amaro, em Sao Paulo; no bairro rural da Demétria, com a
comunidade de antropésofos que habitam o Ramo Jatoba e o Branch Rose
Croix, e na cidade de Vevey, proximo a Lausanne, na Suica francesa. Ramo ou
Branch — em francés — é a expressao utilizada pela Sociedade Antroposéfica
para designar o coletivo de antropésofos e para a organizagio de servigos
considerados apropriados aos adeptos, como as escolas Waldorf e as farmdcias
da Weleda. A etnografia descreveu a rotina das terapias da alma, do espirito
e do corpo na Clinica Tobias, em 2012, a vida em comunidade na Demétria,
em 2013, e o convivio entre os moradores do Branch e os eventos realizados
na casa responsavel pela biblioteca antroposéfica desta coletividade, em 2014,
objetivando, continuamente, descrever a concepgao de uma cura estética e
uma estética da cura nesta ciéncia espiritual, expressa na corporeidade dos
adeptos com distintas nacionalidades e construgées culturais (Bastos, 2018).

Em uma interlocu¢io com o conceito antropolégico de agéncia, o
artigo apresenta os trés principais encontros etnogréficos com a imagem
do Cristo Césmico sob a premissa de que o objeto de arte tem uma fungio
sociorrelacional, no qual estd inserido (Gell, 1998, p. 7), sendo mediador das
relagdes fronteiricas entre a arte, a espiritualidade e a satide na comunidade
antroposdéfica. A nogao de espiritualidade utilizada no texto emergiu dos
interlocutores como forma de autoidentificagdo e resisténcia a comporta-
mentos dogmdticos.

OS ENCONTROS COM A IMAGEM

Instalada em parede central na sala de jantar, a imagem do Cristo
Césmico ocupava lugar de status, destacado dos demais adornos. Articu-
lado com a sala de estar, o espago destinado as refei¢des era composto por
uma ampla mesa para acomodar vdrias pessoas. No entorno da imagem
do Cristo Césmico, a decoragio da sala ostentava uma intensa gama de
simbolos religiosos oriundos da India e do Japdo, souvernires e regalos das
viagens realizadas pelos moradores da casa.
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O primeiro encontro com a imagem do Cristo Césmico ocorreu na
moradia de uma senhora baiana na Comunidade Antroposéfica da Demétria,
no interior do estado de Sao Paulo. Para essa senhora, adepta da Antroposofia,
mas associada também a outras concepgdes filoséficas e religiosas, inclusive
as religioes de matriz africana decorrentes de sua origem regional e étnica
as quais tinha a maior devogao. A presenca da imagem a igualava as demais
familias brancas e europeias, permitindo a entrada nos variados grupos
sociais dessa comunidade rural. Despossuidos de proveniéncia europeia que
os legitimasse prontamente na Demétria, ou um montante considerdvel de
dinheiro que os auxiliasse na manutengao do estilo de vida sugerido aos
adeptos, essa senhora buscava um equilibrio entre as distintas concepgoes
religiosas, habitos e tradi¢oes europeias, realizando uma bricolagem dos
afetos e obrigagoes necessdrias para se manter no grupo.

O equilibrio evocado pela imagem do Cristo Césmico naquela sala de
jantar em nada se aproximava da ideia de miztler do romantismo alemao,
mas fendia o cerco exigente do exercicio da cultura germanica. Por meio
da legitimidade que a imagem em sua sala de jantar suscitava, essa senhora
baiana podia inaugurar uma outra Antroposofia, uma Antroposofia baiana.

Os outros dois encontros com a imagem do Cristo Césmico ocorreram
na Europa, em 2014, na casa da comunidade de Vevey, especificamente no
consultério da terapia nomeada de Quirofonética?, e o terceiro encontro na
cidade de Colmar, na Franga, onde estd exposto o Retdbulo de Issenheim.

Na casa da comunidade antroposéfica de Vevey, habitavam suicos,
franceses e brasileiros. Para as tarefas cotidianas, a senhora dona do casario
dispunha de funciondrios portugueses. Entre esses portugueses, havia uma
jovem que prestava servicos terapéuticos e, apds conseguir grandes resul-
tados retrocedendo um quadro inflamatério bastante severo de uma artrose

% A Quirofonética ¢ uma terapia corporal que retine recursos da massagem e da fala. A
fundamentacio e a aplicacdo prdtica da Quirofonética sdo descritas extensamente no
livro de Alfred Baur O Sentido da Palavra: no Principio era o Verbo, Sio Paulo: Editora
Antroposéfica, 1992.
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diagndstica como um excesso das influéncias arimanicas, foi convidada
para montar o seu primeiro consultério em um dos cémodos da casa.
Ainda iniciante na prética terapéutica e na lingua francesa, essa jovem foi
posta a uma prova de fogo: apresentar os beneficios da pratica aos demais
antrop6sofos suicos. O resultado foi desabonador, os adeptos mais antigos
demonstraram aborrecimento e insatisfagio com a apresentagio, ora porque
suspeitavam do aumento repentino de terapias associadas aos preceitos desta
ciéncia espiritual, ora por ouvir da terapeuta um francés claudicante. Triste
e preocupada em ter uma possivel perda do szatus que havia conseguido a
duras penas, suportando os rompantes da dona da casa, que era também
seu mecenas, financiando suas necessidades, trouxe para o consultério a
imagem do Cristo Césmico.

A jovem portuguesa era catdlica e, em um ambiente luterano, procurava
ocultar os gestos e as expressoes de sua religiosidade. Pressionada pela dona
da casa a ser gentil com os demais moradores, prontificou-se em realizar
gratuitamente a terapia enquanto eu estivesse sobre o mesmo teto. Interes-
sada em etnografar mais um trabalho terapéutico, aceitei a oferta, apesar do
sentimento constrangedor de também ter sido pressionada a fazé-los nos
moldes da dona da casa.

A imagem do Cristo Césmico nio estava emoldurada, nio era um
quadro, e foi colocada em um cavalete improvisado, logo atrds da maca
onde os corpos eram terapeutizados. Um improviso, uma urgéncia. A jovem
portuguesa precisava ser aceita entre os antropésofos suicos para ampliar
o seu leque de clientes. A imagem evocava a ordem no caos. O caos de ser
estrangeira e estar sob a avaliagdo rigorosa e etnocéntrica dos adeptos locais.
A jovem desconhecia o mittler do Romantismo Alemao assim como desco-
nhecia a complexidade da ciéncia espiritual antroposéfica. Reclusa em sua
sala de terapia, antes de iniciar o procedimento, pedia ao Cristo Césmico
o poder da cura e orava com devogio em busca de coragem.

No museu Unterlinden, em Colmar, na regiao da Alsicia-Franca, préxima
a Dornach-Suica, ocorreu o tltimo encontro com a imagem do Cristo
Césmico. O museu estd localizado em um convento de monjas dominicanas
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do século XIII, onde apresenta fronteiras porosas entre a arte ¢ a religiosidade,
a devogao dissipa-se e a arte se erige. O Retdbulo de Issenheim tem uma
estrutura imponente e é a obra principal do museu. Situada no centro do
Unterlinden, a obra exerce uma atragao centripeta nos visitantes que orbitam
o museu. Organizado de forma deliberada, o museu dispoe cadeiras em
frente 4 obra para os visitantes que desejarem viver a experiéncia da contem-
plagao do Retdbulo. Existem visitantes que passam horas contemplando a
bela obra, sem a inten¢io de alcangar a cura sugerida pela Antroposofia ou
o equilibrio do Romantismo Alemao.

A administragio do museu distribui informativos sobre o Retdbulo, mas
nao faz mengao ao Cristo Césmico ou a Antroposofia, essas informacoes
reelaboradas ficam ocultas, perceptiveis apenas aos iniciados nesta ciéncia
espiritual. No entanto, alguns adeptos da Antroposofia consideram a ida
até o Unterlinden indispensdvel a formagao espiritual. Essa peregrinacao
¢ bastante discreta e ndo assume contornos religiosos. A visita ¢ facilitada
pela proximidade com a sede oficial da Antroposofia, o Goetheanum, na
Sociedade Antroposéfica, em Dornach, na Suica. Os adeptos com maior
poder aquisitivo vao a Dornach para os eventos académicos e cursos profis-
sionalizantes e depois, vao até a Franga para conhecer pessoalmente a imagem
original do Cristo Césmico no Retdbulo de Issenheim. Os antropdsofos
nio expressam uma devo¢io com a imagem. A contemplagio estética da
arte se dd com o objetivo de alcangar uma ética.

O CRISTO COSMICO CURANDEIRO
NO RETABULO DE ISSENHEIM

A imagem do Cristo do Retdbulo de Issenheim envolto por seus seres
diabdlicos (Quant, 2016) é, na Antroposofia, a obra-prima que estreita a
relagao entre cura, arte e espiritualidade. O envolvimento da arte com as
religides em processos de cura nao ¢ uma temdtica nova. J4 na antiguidade,
os artistas compartilhavam a esfera dos magos com o mesmo status de

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 273-293, JAN./JUL. 2019



O CRISTO COSMICO CURANDEIRO NO PENDULO DOS DEMONIOS... 279

um médico, isso porque buscava-se, por meio da arte, expressar o hyeros
(sagrado), considerando que esta era uma hierofania (revelagao do sagrado)
e principalmente uma hierogogia (conducio do individuo ao sagrado). As
cores teriam a fun¢io de uma ponte de ligacio da humanidade aos deuses,
favorecendo os processos de cura.

A obra Cristo do Retdbulo de Issenheim foi feita pelo pintor alemao
Matthias Gothart Niethart, conhecido como Matthias Griinewald, que
nasceu 1528, e foio precursor do expressionismo e um dos maiores pintores
germanicos do gético tardio. O Retdbulo de Issenheim, a mais famosa obra
do pintor alemao Matthias Griinewald, é uma obra grandiosa, composta
por nove painéis que se encaixam e cobrem o altar. Na sua primeira parte,
apresenta So Sebastido (era invocado como protetor contra a peste), e Santo
Anténio (padroeiro da ordem religiosa que dirigia o hospital e mosteiro), nas
laterais; a crucifica¢io no centro e o Cristo morto embaixo (Higuet, 2009).

O retdbulo foi realizado para o Hospicio de Issenheim, o qual, como
todos os conventos da Ordem dos Hospitaldrios Antoninos, tinha por
vocacio tratar de enfermos e doentes. No Convento dos Antoninos, eram
recolhidas as vitimas de uma doenca, misteriosa na época, que se abateu
sobre a regido da Alsicia por meio de uma intoxica¢io pelo esporao do
centeio. Incurdvel, a doenga consumia a pele e provocava mau cheiro. As
pessoas com essa doenga tinham dores horriveis e muitas vezes enlouqueciam
de dor. Os doentes que chegavam ao convento eram levados para a capela
onde ficava o Retdbulo de Issenheim, havendo uma identificacio com a
dor da crucificagao, pintada na parte externa do Retdbulo.

Quando o moribundo estava prestes a morrer, e somente neste momento,
o frontispicio do altar era aberto e as imagens se modificavam totalmente,
apresentando a imagem A Ressurreigio, na hora da morte do doente. A Figura
A Ressureicao, no canto direito da imagem do Retdbulo, na Antroposofia, é
chamada O Cristo Césmico.

De acordo com os estudos de Higuet (2009), o Retdbulo foi enco-
mendado pelo preceptor do convento dos Antoninos para substituir um
retédbulo mais antigo. O poliptico (retdbulo com compartimentos fixos e
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moveis) é uma ilustracio das atividades dos religiosos, que se dedicavam
ao cuidado com os doentes, em particular com os pestiferos. O padroeiro,
santo Antio, ocupa um lugar de destaque. O Retdbulo destinava-se a todos
os que entravam no hospicio que tinham perante a imagem de Cristo de
confessar-se e comungar, e a conduzi-los a meditarem e rezarem perante
as imagens da Biblia. Para Witzell (2017), hd, no Retdbulo de Issenheim,
um poder disciplinador, pois remete a descrigio de técnicas do suplicio, de
sofrimento gradual; a morte ndo é apenas a suspengao do direito de viver,
mas ¢ o estdgio final de uma série de sofrimentos atrozes que, segundo
Foucault (2010), configuram estratégias de controle dos corpos.

Os antropdsofos nomearam a imagem de Cristo Cdsmico em uma
clara alusio 4 evolugdo planetdria proposta em sua cosmologia esotérica.
Nessa cosmologia, o Cristo Césmico é, a0 mesmo tempo, o sol e o elemento
mercurial, o estdgio mais evoluido em que a humanidade podera atingir.
A Antroposofia concebe a morte como o préximo passo da jornada, como
um estdgio de evolugao espiritual, o movimento de “cruzar o limiar” e
modificar a cadeia de encarnagoes.

Na sequéncia, temos o Retdbulo de Issenheim:
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Figura 1 — Retdbulo de Issenheim fechado, em Colmar, na Franga.

Fonte: Museé Unterlinden. Disponivel em: http://www.musee-unterlinden.com/
collections/lexperience-le-retable-dissenheim/. Acesso em 2015.
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Para a Antroposofia, a doenga alavancaria esse movimento irrefutdvel
do enfermo em sua busca pela cura: um caminho a ser trilhado sem lamen-
tagoes, com coragem edificante. A biografia de quem adoece seria revista
e superada durante o processo de doenga e morte. A cura poderia ocorrer
com a morte, em que o enfermo poderia ir para além de si, e elevar a sua
existéncia a um nivel superior, um novo nascimento.

Figura 2 — Retdbulo de Issenheim aberto, em Colmar, na Franga.

Fonte: Museé Unterlinden. Disponivel em: http://www.musee-unterlinden.com/
collections/lexperience-le-retable-dissenheim/. Acesso em 2015.
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Figura 3 — Detalhe do Retdbulo de Issenheim, A Ressureico.

Fonte: Museé Unterlinden. Disponivel em: http://www.musee-unterlinden.com/
collections/lexperience-le-retable-dissenheim/. Acesso em 2015.
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A arte de Griinewald inscreve-se na tradicao crista da Idade Média: a
mistica alema dos séculos XIV e XV, a pintura e a escultura do fim do gético
foram para ele o ponto de partida temdtico e formal. Segundo Higuet (2009),
hd na obra dele uma progressao da expressao que nio tem equivalente na
pintura da sua época, em que o papel da cor é preponderante. As formas
apresentam um cardter simbélico e também expressionista (Gaehtgens,
2009 apud Higuet, 2009). Philippe Lorentz chamou a atengao para a forca
expressiva dos “drapés” (pregas e movimentos nas roupas das personagens)
na pintura do gético tardio flamengo e alemao.

Para Higuet (2009), a diversidade e a desmedida dos tecidos de Griine-
wald tém o poder de transportar o contemplador para um outro mundo. Os
casos mais espetaculares s20 a roupa do Arcanjo Gabriel na representagao da
Anuncia¢io e o lencol de Cristo no quadro da Ressurrei¢ao, que parecem
flutuar. “Pintor expressionista, Griinewald sabe tudo o que pode fazer com a
manipulacio dos drapés para exacerbar o pathos ou para solenizar os mistérios
da ¢” (Béguerie-de Paepe, 2007, p. 30, grifos do autor).

Com o Retdbulo “acaba a era da devogio e comeca a era da arte» (Hans
Belting, 2011, p. 76). O Retdbulo de Issenheim inaugura uma nova compreensao
da imagem: a estética. A reforma rejeitou a obra de arte como objeto de devogio.
As transformagoes do sistema iconogréfico germanico no século XVI estavam
ligadas aos acontecimentos da reforma, nos quais todos os grandes artistas
foram envolvidos em diversos graus. Os grandes artistas da época, como Diirer,
Griinewald, Baldung, Grien, Cranach, Holbein, Altdorfer, encontravam-se no
ponto de intersecgao entre os dois meios de expressdo: a palavra e a imagem;
assim como estao no cruzamento de dois mundos: o medieval e 0 moderno. A
relagao visual entre o sujeito e o objeto —a imagem é uma simples 7772ago e nao
mais uma pessoa ou um idolo (Higuet, 2009).

As técnicas e os temas modificaram-se movendo a destruigao iconoclasta,
que se colocava na reforma. O Cristo, “[...] torna-se presente por meio de
uma acao sacramental do olhar, a vista se sacraliza” (Higuet, 2009, p. 10).
A imagem situa-se no prolongamento da héstia, da qual é uma imitagao fiel.
O complexo artistico do retdbulo que combina painéis pintados e esculpidos,
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estd em relagio direta, espacialmente, tematicamente e liturgicamente com
o sacrificio eucaristico.

No tumulto da reforma protestante, a crucifixao de Griinewald ilustra
a angustia de uma sociedade germanica desestabilizada pelas fomes, as
epidemias, as guerras, as errincias da igreja. A sensibilidade de artista de
Griinewald percebe a tempestade que estd se formando. Para o pintor, como
para uma boa parte dos seus contemporineos, em um mundo cadtico, a
salvagao sé pode revelar-se numa leitura de f¢é da Escritura (La crucifixion,
2007). A renomeacio do Cristo do Retdbulo em o Cristo Césmico Curandeiro
pela Antroposofia, também antecede as tempestades da Segunda Guerra
Mundial. O Ciristo que se destinava as doengas fisicas incurdveis, evocando
também o movimento na possibilidade de transcendéncia espiritual em
situagoes criticas que os algozes do nazismo trariam.

O Cristo Cdsmico Curandeiro do Retdbulo de Issenheim simboliza a
alma, em sua posi¢io intermedidria, sempre mercurial. Os roménticos, como
Goethe, concebiam, por heranga dos alquimistas, a nogao de mittler, o elo
que liga as duas polaridades e resolve o conflito. O mittler, o intermedidrio
entre essas duas polaridades fundamentais, o meio entre espirito e matéria,
entre espirito e natural-bioldgico, ¢ a alma.

CRISTO COSMICO CURANDEIRO COMO O MITTLER
MERCURIAL

Retomando a premissa de que o objeto de arte tem uma fungao sociorr-
relacional na qual estd inserido, a imagem do Cristo Curandeiro ou Cristo
Cdsmico pode ser pensando como um mediador das relacoes fronteiricas
entre a arte, a espiritualidade e a sadde na comunidade antroposéfica.
O status da imagem de obra de arte icone da cura, possibilita refletir sobre as
distintas agéncias que esta assume em diferentes situagoes e mesmo quando
os individuos estao no mesmo continente.
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Primeiro, preciso frisar que a expressao Cristo Curandeiro surge em tom
jocoso no livro de Peter Washington, O Babuino de Madame Blavatsky, sobre
os gurus ocidentais, como Rudolf Steiner. Entre os interlocutores, o termo
utilizado é “Cristo Césmico” e, em sua cosmologia, ¢ considerado o tinico
capaz de metamorfosear a doenca em cura. Essa cura levaria os adeptos a
uma ascenso angelical, desde que a virtude da coragem se manifestasse
por meio de um enfrentamento estético do sofrimento, transformando os
percalcos da vida em uma experiéncia edificante, sem ldgrimas e sem lamdrias.

De acordo com a literatura produzida pelos intelectuais organicos
da Antroposofia, esta ciéncia espiritual inspirou-se em antigas tradigdes
cristas, contudo as origens antroposéficas nao sio colocadas de forma
clara, tornando misteriosas as fontes sobre as quais se apoia. E provével
que essa indefinicio seja o resultado de uma bricolagem das mais variadas
teorias esotéricas e cristas. Fundamentados nessas tradigoes, os antropdsofos
elaboraram uma cosmologia com seres divinos que disputam lado a lado a
consciéncia humana, beneficiando o equilibrio entre as forgas. Esses seres
divinos sdo considerados seres atrasados em sua evolucio espiritual e foram
denominados seres ariménicos e luciféricos, controlados pelas entidades
Arima e Lucifer (Setzer, 2011).

A doenga ¢é considerada fundamental na evolugio espiritual da huma-
nidade. Os processos individuais de cura sio importantes, pois sem eles a
humanidade nao alcangaria sua meta planetdria, eis o porqué da expressao
“Cristo Césmico”. Neste projeto césmico, a doenga nao é compreendida pelos
interlocutores como um desajuste organico, mas todos os tipos de transtornos
humanos que necessitem de resolugio. Os humanos sio entdo auxiliados por
estes espiritos inferiores, na busca de um equilibrio pendular entre as forcas
ariménicas e luciféricas que agem como coadjuvantes neste desenvolvimento
espiritual (Husemann; Wolft, 1984, p. 32 apud Floriani, 2014, p. 10).

O corpo na Antroposofia expressa essa performance pendular entre as
forcas demoniacas e o Cristo Cdsmico Curandeiro como o elemento mercurial,
o mittler. Fundamentado em uma cosmologia crista e evolucionista, o corpo
na Antroposofia desenvolveu-se em vdrias etapas planetdrias de evolugao
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espiritual da humanidade. O corpo obedeceria uma organizagao trimembrar
e quadrimembrar3 . Para este artigo, resgato apenas organizagao trimembrar,
pois essa organizagio resgata o elemento mercurial da antiga triade alquimica
de Saint-Martin, um ocultista do século XVIII, representada pelo triplice
movimento — salinizagao, sulfurizarao e mercurializagéo, inGimeras vezes
citada nas obras de Rudolf Steiner, revivendo a relagio entre os elementos:
sal (tudo que coagula e endurece), enxofre (tudo que tende a dissolugio) e
mercurio (o equilibrio entre as duas polaridades). Uma triade com a tripli-
cidade da natureza — corpo, alma e espirito.

O equilibrio humano dependeria desta trindade teoldgica: ahriméanico
(sal) — cristico (mercurial) — luciférico (enxofre). Essa trindade é bastante
referenciada pelos interlocutores no Brasil e na Suica. Segundo os adeptos,
o corpo, em rela¢io ao espirito, pode ser sal, considerando que é matéria,
mas também pode ser, mudando-se o contexto, enxofre, considerando que é
inconsciente em relagao ao espirito. Este tltimo pode ser, em certo contexto,
sal e, em outro, enxofre.

A introdug¢io do elemento do meio resolveria o conflito do oposto-
complementares, ou seja, o elemento mercurial, que pode ser a alma ou o
espirito, mas sempre representando o cristo. Nessa triade — sal, merctrio e
enxofre — a polaridade arquetipica de todas as coisas (contragio/expansiao)
é resolvida por um terceiro elemento que as harmoniza, as equilibra — o
mercurial (Moraes, 2007, p. 54).

Equilibrar o conflito leva-me a pensar nas agéncias que a imagem do
Cristo Césmico assume nos dois primeiros encontros. Lugares distantes,
Brasil e Suica, mas com agéncias tao proximas. Nas duas situagoes, a imagem

3 Na quadrimembragio, surge outra forma analégica de ver da Antroposofia, através da
qual os fen6menos sio compreendidos a partir de uma referéncia bésica, arquetipica: a
dos quatro elementos empedocleanos — terra, dgua, ar e fogo. Terra seria um qualificativo
que evocaria solidez, peso, substincia, densidade (Moraes, 2007). Na quadrimembracio
dos corpos, as situagoes patoldgicas estao nas metamorfoses de cada uma dessas orga-
nizagoes, como no desgaste da organizagio vital, o excesso da organizacio animica, o
afastamento da organizacio do Eu.
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aparece instrumentalizada por ambas as mulheres para legitimar a perma-
néncia e o szatus no grupo. A jovem portuguesa, ao suplicar o poder da cura

em frente a imagem do Cristo Césmico, solicita também o acesso ao grupo

que legitima seu trabalho terapéutico. Seu sucesso profissional ¢ a garantia da

sua permanéncia entre os suicos. Para ela, ndo ¢ fundamental compreender
o mittler do Romantismo Alemao, suas raizes catélicas sao suficientes para

acionar os efeitos benéficos da dissolucio das barreiras culturais.

Para a senhora baiana na Demétria, basta colocar a imagem na parede
central, ndo ha necessidade de valer-se do Cristo Césmico com tanta veeméncia,
seu estrangeirismo situa-se apenas no terreno dos habitos e valores. As almas
dessas duas mulheres enfrentavam desafios semelhantes de pertencimento.
Almas que necessitam intermediar situacoes de conflito, limpar as sombras,
metamorfosear a crise por meio do elemento mercurial.

Na alquimia, o merctrio é capaz de dissolver qualquer metal, tornado
mais ltcido, claro e sem sombra, limpando as impurezas, retirando do interior
dos metais menos perfeitos a sua natureza oculta. A confecgao do merctrio é
considerada para os alquimistas um segredo da natureza, por isso mal se pode
entende-lo, exceto por uma revelagao divina ou por um outro. O merctrio
teria o poder de atrair a alma dos corpos vivos e levd-los para Plutio.

Mas e o mittler? Para os romAnticos, como Goethe, que concebiam por
heranca dos alquimistas, a nogao de mittler e o elo que liga as duas polaridades
para a resolu¢io do conflito. O mittler é o intermedidrio entre os extremos
que no Romantismo Alemao, e toda expressao estética como a literatura, a
poesia e a pintura destinada a corroborar para com uma interpretagao mais
ampliada do humano por meio de uma Narurphilosophie.

Entre os interlocutores com origem europeia e germanicos, a compreensao
da imagem do Cristo Césmico aproximava-se do conceito de mittler, modifi-
cando sua agéncia. A percepgao da imagem como cura dilui-se no discernimento
do que ¢ a humanidade com suas mazelas. O mizzler é a prépria natureza
evocando a conciliagio das forgas pendulares que nos movem no desenrolar
da vida, apaziguando os conflitos para a retomada do equilibrio nas situagoes
adversas. Para esses interlocutores, a imagem assume, em combinagio com
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as inspiragdes romanticas, uma agéncia mais comprometida com um estilo
de vida estético e, por consequéncia, ético. Uma filosofia do bem viver por
meio da ponderagio e aten¢io aos ritmos do cotidiano.

No romance de Goethe As afinidades eletivas, o mote do poeta romantico
sa0 as afinidades entre os elementos quimicos. Maas (2010) em sua andlise
literdria descreve as vdrias facetas que o Miztler assume. Mittler é o nome
dado a um personagem cuja fun¢ao na narrativa é, como o préprio nome
indica, a de mediador ou conciliador. Em sua primeira apari¢ao em cena,
Mittler é apresentado como “esse homem engracado” (der drollige), “aquele
homem estranho” (der wunderliche Mann), “o héspede bizarro” (der narrischer
Gast) — adjetivos muito pouco adequados a um homem cuja fun¢ao deveria
ser a de apaziguar conflitos domésticos. O personagem Mittler vive com o
firme propésito de nio se demorar em nenhuma casa onde nao houvesse
nada para apaziguar ou dar assisténcia. O nome Mittler o teria forgado a
seguir estranhas determinacoes. (Goethe, 1992, p. 34).

Mensageiro celestial, Hermes ou Merctrio, Mittler nao vem, entretanto,
da parte de Ottilie. Vem por “impulso préprio”: “Eduard ficou, porém,
aborrecido e mal-humorado ao perceber que Mittler nao viera a pedido
dela” (Goethe, 1992, p. 129). Apesar de ser o mensageiro, este ndo trans-
mite as novas, ndo permite o processo de comunicagio e interpretacio do
discurso do outro. Vem por vontade prépria, embaralhando o processo de
comunicago, trazendo a experiéncia um elemento estranho, capaz de alterar
o comportamento original dos atores. Para Heinz Schlaffer, a presenca de
Mittler ¢, literalmente, mortal: ele desencadeia a morte do pastor quando
do batizado da crianga; dispara o mecanismo que leva & morte de Ottilie
por meio de seu discurso inconveniente sobre o sexto mandamento, e é
ele, por fim, o primeiro a deparar-se com Eduard morto (Schlaffer, 1981,
p. 219 apud Maas, 2010, p. 12).

A funciao do elemento mercurial, do mittler, do Cristo Césmico Curan-
deiro, nao é eliminar o mal. O elemento mercurial é volatil, é fluido, como
Hermes com seus pés alados. Nio pode ser explicado e muito menos evocado.
O mittler possui vontade prépria, é um héspede bizarro, um mensageiro
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que faz revelagoes incOmodas. A cura para os alquimistas estd em produzir,
internamente, o préprio elemento mercurial. O mal nao pode ser elimi-
nado, apenas subjugado. O mittler é o mediador, o conciliador, o equilibrio
pendular entre as forgas demoniacas, nao o algoz do mal. Na performance
pendular na Antroposofia, o mal é compreendido entre os interlocutores
como um bem deslocado no tempo e no espago, mas nao necessariamente
um malfeitor.

Estou inclinada a elucubrar se o Retdbulo Issenheim, em sua totalidade
e nao somente a imagem do Cristo Césmico, ao apresentar os martirios e as
tentacoes de Santo Antdo, promovia uma agéncia disciplinadora dos desejos
humanos, uma estratégia de controle dos corpos, segundo Foucault (2010).
Esse pensamento leva-nos além. leva-nos aos espagos apertados que essas
duas mulheres, a senhora baiana e a moga Preciosa, procuravam se moldar
para ocupar. A imagem do Cristo Césmico estava aqui e ali para lembra
-las, constantemente, pela estética, a ética do autodisciplinamento para a
adequagio ao grupo.

Equilibrados, os corpos nio podiam estar nem duros nem moles. O
endurecimento por influéncia arimanica, por exemplo, teria sua causa na
vida emocional, no Ambito da alma, em decorréncia de atitudes pedantes,
materialistas e permeadas por uma razao drida. O amolecimento estaria
associado as influéncias luciféricas, com ideias repletas de imaginagao e de
fantasia. Uma batalha entre Arimi e Lucifer para aprisionar o ser humano:
o primeiro, no espirito, desligando-o da matéria, e o outro na matéria,
desligando-o do espirito (Setzer, 2011).

Para Setzer (2011), Goethe intuiu a possibilidade de transformar o mal
em bem. Na cena em que Fausto perguntou a Mefistéfeles: quem ¢é este? a
aquele que representava Arima, e recebeu a resposta Ich bin ein Teil jener
Kraft/die stets das Bise willlund stets das Gute schafft, (“Eu sou uma parte

daquela for¢a que sempre quer o mal, mas sempre cria 0 bem”™). Para tanto,

4 Traducio do autor.
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o mal nio deve ser eliminado, mas sublimado, transformado em bem na
busca de uma estética comportamental e corporal.

CONSIDERACOES FINAIS

A sofisticada proposta de uma cura estética na Antroposofia inspira-se
em icones e narrativas de imortal beleza legitimando as praticas terapéuticas
firmadas em sua complexa cosmologia. A obra prima de Griinewald, o Retd-
bulo de Issenheim, é ainda hoje objeto de arte de grande apreciagao. Alojada
em antigo convento transformado em museu, garante a todos os visitantes
a experiéncia da meditagdo e contemplagio sensibilizada para a instigante
mistica alema dos séculos XIV e XV do gético tardio. A Antroposofia, ao
reinterpretar as obrar de arte, operacionalizam-nas em agéncias direcionadas
para a manutengao da organizacio ética por meio da beleza estética.

O ato de abrir e do fechar do Retdbulo evoca movimento, elemento
tao caro aos romanticos, afinal, a resolucio dos conflitos assim como a cura
da humanidade estd em percorrer o caminho em uma busca. A mudanga de
cendrio, que evolui das criaturas demoniacas na tentag¢io de Santo Ant6nio e
da A Crucificagio para a A Ressureigao, favorece a perspectiva de metamorfose
da doenga para a morte e da morte para a cura e das mazelas da vida humana,
porque a vida nio acabaria na morte. O frontispicio aberto do altar com a
imagem A Ressurreigio, espago destinado a figura do Cristo Césmico Curandeiro,
ocupa a fungao mercurial de atrair as almas para Plutdo, deus dos mortos,
cumprindo a mesma funcio descrita no mito, mas também funciona com
um lembrete aos adeptos da Antroposofia de que morreremos precocemente
se nao metamorfosearmos os conflitos em um equilibrio disciplinador.

Essa reuniao de elementos ricos em simbologia reorganizada pela racio-
nalidade cientifica da Naturphilosophie com aspectos estéticos da arte gética
alema, dos mistérios da alquimia e dos recursos mitolégico, garante para as
medicinas neorromanticas como para a Antroposofia um espago de status
no mercado da cura. Reencantar a cura dos problemas é atualmente mais
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importante que resolver os sintomas. A performance pendular entre os
deménios, os vicios, as mazelas, passa a ressignificar as batalhas da huma-
nidade claudicante.
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O SISTEMA NERVOSO ESPIRITUAL:
REFLEXOES SOBRE UM POSSIVEL CABO MAGNETICO
PROJETADO PARA COMUNICACAO ESPIRITUAL!

THE SPIRITUAL NERVOUS SYSTEM: REFLECTIONS
ON A MAGNETIC CORD DESIGNED FOR SPIRIT COMMUNICATION

Jeremy Stolow?

Em 1853 houve um crescimento vertiginoso do movimento espiritualista
moderno. Andrew Jackson Davis, uma das principais figuras desse movi-
mento, compilou um conjunto de instru¢des para a organizacio de séances.
Seu principal argumento era de que o triunfo na comunicagao com o mundo
espiritual dependia da presenga de um balango adequado de elementos posi-
tivos e negativos. Para esse fim, os frequentadores de séances foram instruidos
a formar um “circulo harmoénico”; aqueles cujo temperamento negativo foi
sinalizado foram colocados em assentos alternados com aqueles individuos de
temperamento positivo®. O balango de forgas necessirio para comunicagio
com o mundo espiritual poderia ser aprimorado ainda com a preparagao
de condi¢oes vantajosas no ambiente. Os participantes eram levados a se
encontrar em salas escuras, “longe de barulhos ou interrupgoes, para que
pudessem se concentrar no objeto para o qual haviam se encontrado sem

Traduzido por Fernanda Brazil Kettes e Manoela Alcaria Silveira, sob a supervisio e a
revisio de traducio da Prof.2 Dr.2 Elizamari R. Becker (IL/UFRGS). Revisao técnica

por Barbara Jungbeck e Rodrigo Toniol.

% Jeremy Stolow é professor adjunto do Departamento de Estudos da Comunicagio da

Universidade Concérdia, Montréal, Canad4. E-mail: jeremy.stolow@concordia.ca.
Davis, 1853. O cabo magnético de Davis é discutido brevemente em Catherine L. (2007).
Estou em débito com Albanese por chamar atengdo para o cabo de Davis, apesar de,
como eu espero que fique claro nas pginas a seguir, minha prépria discussio elabora
um conjunto diferente de consideragoes.
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serem desvirtuados por agentes externos” (Davis, 1853, p. 164). Por fim e
principalmente, Davis sugeriu que os frequentadores de séances deveriam:

Fazer um cabo magnético para si préprios. .. Pegar cinco metros de uma corda
de trés quartos de polegada, cobrir essa corda com seda ou veludo e enrolar
em torno dessa corda, paralelos um ao outro, dois fios: um de metal ¢ outro
de prata ou cobre. Deixar os fios a uma polegada e meia de distAncia um do
outro e deixar um quarto de polegada de distincia entre cada volta de cada

fio*. (Davis, 1853, p. 165)

Os participantes sentados foram instruidos a se reunirem em volta da
mesa segurando seus cabos magnéticos no colo para estabelecerem “um
equilibrio de eletricidade vital e de magnetismo vital por todo o circulo”
(Davis, 1853, p. 166). Uma vez que o circuito estivesse completo, Davis
explica: “Aqueles que forem constitutivamente mais suscetiveis a influéncia
espiritual de emog6es sentirdo as mios latejarem e por fim, em fungio da
repeti¢ao de experimentos, tornar-se-ao clarividentes” (Davis, 1853, p. 166).
Mas mesmo apds esses sinais iniciais de contato com o mundo sobrenatural,
os participantes eram aconselhados a continuar segurando seus cabos por,
pelo menos, mais uma hora, para sé entdo deixd-los de lado e reconstituir o
circulo segurando as maos uns dos outros. Nesse ponto, o cabo magnético
terd servido ao seu propdsito. Tendo-se estabelecido um circulo humano
realmente harmonioso, “[...] os participantes podem ficar seguros de que
espiritos guardides e amigdveis estardo presentes, vindo até a sala pessoal-
mente em alguns momentos.” (Davis, 1853, p. 168).

Os registros histéricos nao confirmam se os leitores de Davis real-
mente levaram adiante suas instrugoes para construirem seus préprios cabos
magnéticos e incorpord-los em suas atividades de séance. Espiritualistas
preocuparam-se mais com o contetido revelador das mensagens provenientes

Davis revisou essas instrugoes cerca de trinta anos depois em 7he Present Age and Inner Life:
Ancient and Modern Spirit Mysteries Classified and Explained (Boston: Colby & Rich,
1886), p. 101-03.
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dos contatos com o mundo espiritual e menos com o equipamento usado
para estabelecer esse contato’. Mas o texto de Davis oferece uma descrigao
detalhada dos instrumentos e das técnicas que ao menos alguns espiritualistas
devem ter considerado tteis para contatar o mundo espiritual. Sua descrigao
do cabo magnético ¢ um exemplo do que se pode chamar de tecnologia
dos espiritualistas para comunicagio sobrenatural: um instrumento cuja
fungéo era gerar um circuito que liga mente, COrpo, espagos fisicos e forgas
imateriais em uma rede de pensamento, discurso e a¢ao. Como um meio
de transducio de diferentes forcas e energias nessa rede de circuitos, o cabo
parece ter sido desenvolvido para realizar tarefas variadas como fazer os
participantes de séance sentirem as mios latejando, facilitar manifestacoes
visuais ou auditivas e até mesmo fornecer aos espiritos acesso direto as mentes
e aos corpos dos vivos, para que aqueles possam falar e agir por meio desses.

> Isso ndo ¢ para desvalorizar a grande dedicagio entre os espiritualistas a uma forma de
positivismo cientifico, que sustentava que a veracidade de experiéncias paranormais e
sobrenaturais durante os rituais das sessoes espiritas poderia ser estabelecida através de
observagio controlada. A esse respeito, ¢ importante frisar os esfor¢os altamente divul-
gados de um niimero de cientistas notdveis — tanto os simpatizantes quanto os céticos
dos principios bésicos do Espiritualismo — para conduzir experimentos durante as sessoes
espiritas, tratando a cAmara das sessées como um tipo de laboratério de observacio
controlada e andlise de evidéncias. Entre os muitos cientistas que entraram nas cAmaras
e documentaram seus achados estavam Robert Hare, Michael Faraday, Alfred Russell
Wallace, Edmund Carpenter, Cromwell Varley, e Oliver Lodge; ver Peter Lamont (2004,
p. 897-920); Richard J. Noakes (1999, p. 421-59); Jon Palfreman (1979, p. 210-23);
Peter Pels (2003, p. 241-71); Elisabeth Wadge (2000, p. 24-42).
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Figura 1 — The Magic Rope.

]
[

TIHE MAGNETIC LOPE.

Fonte: Andrew Jackson Davis, The Present Age and Inner Life; Ancient and Modern
Spirit Mysteries Classified and Explained (Boston: Colby & Rich, 1886), p. 101.

De todas essas maneiras, o cabo de Davis mostra um pouco como os
espiritualistas contribuiram para a “tecnologizacio” (ou deveria-se dizer
“retecnologiza¢io”?) da ordem sobrenatural. Em torno do cabo, uma pessoa
encontra nao somente tiras de seda, cobre e ferro, mas também profundas
suposi¢oes ontoldgicas e cosmoldgicas sobre a sobrevivéncia da alma apéds
a morte, sobre a constitui¢io fisioldgica das almas simpdticas capazes de
comunicarem-se com o mundo espiritual e a receptividade dos corpos
humanos, objetos materiais e entidades imateriais para um conjunto de
principios operativos comuns. Principios esses modelados na fisica da
condutividade e indugio eletromagnéticas. Por poder ser dobrado em
um circulo e, portanto, englobar objetos dentro de seu “circuito”, o cabo
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magnético de Davis faz companhia a outros fendmenos ganhando visibi-
lidade novamente nas discussoes publicas do século XIX. Essas discussoes
inclufam cabos de telégrafo, linhas ferrovidrias e os ganglios e filamentos de
sistemas nervosos corporais. No contexto em expansio de corpos de conhe-
cimento e experimentos préticos envolvendo particularmente a eletricidade,
o espiritualismo do século XIX traz uma visao de conexdo do corpo, da
ordem social, do mundo natural e do desconhecido, por meio de um elo
de objetos organizados (cabos magnéticos, cadeiras, mesas e salas escuras),
nervos sensiveis, vibracoes elétricas e fios finos de forga espiritual. Brincando
com a etimologia da palavra nervoso, derivada de neuron, palavra grega para
tendao ou para corda, as proximas pdginas oferecem explicagdes sobre o que
chamarei de “sistema nervoso espiritual”, no qual o instrumento de Davis
foi embutido: uma explicagio que, espero, evoque mais reflexdes sobre o
espaco semantico compartilhado em que religido e tecnologia sao nomeados
como entidades distintas.

E claro que espiritualistas nao foram os primeiros “teélogos da eletri-
cidade”, termo que poderia ser aplicado a indmeros grupos, olhando para
tras, pelo menos até o século XVIII, quando nio era raro que se compa-
rassem as maravilhas da eletricidade aos milagres biblicos e, com efeito,
descrevé-las como um meio de manifestagao da vontade divina, presente
em fendmenos naturais como relimpagos durante uma tempestade ou nas
convulsées dos corpos protestantes passando por renascimento espiritual®.
Além disso, como apontado por Bret Carroll, espiritualistas haviam recorrido
a tradigoes filosoficas e religiosas ainda mais antigas em se tratando de seu
uso da figura do circulo — um simbolo remoto de ordem e de harmonia —
em suas descri¢des do cosmos (no qual tanto o mundo dos espiritos como
o mundo fisico estio alinhados em uma série de esferas concéntricas), no
modo como organizavam suas atividades ritualisticas (sentando-se em volta
de mesas redondas), e em suas discussoes sobre harmonia social e virtude
republicana (nas quais circulos apareciam como metdforas da intimidade

® Ver, por exemplo, Ernst Benz (1989); Paola Bertucci, (2006, p. 341-62).
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familiar, irmandade religiosa e pertencimento nacional)’. Mas para espiri-
tualistas norte-americanos do meio do século, passou a ser possivel descrever
os poderes do circulo fazendo referéncia a linguagem e ao comportamento
de um circuito elétrico. Seu uso liberal do 1éxico de circuitos elétricos marca,
portanto, grande comprometimento por parte dos espiritualistas como
Davis com os procedimentos e com os discursos legitimados da ciéncia, da
medicina e da engenharia modernas. Ainda mais fundamentalmente, talvez,
isso marca sua conceitualiza¢do compartilhada da comunica¢io em si como
o resultado do recebimento bem sucedido de um sinal localizado dentro
de um sistema interligado de forgas gerativas, meio transmissor, pontos
terminais e loops de feedback. Como serd abordado, a 16gica do sinal estd
na raiz do que se presumiu que tornaria o dispositivo de Davis, o cabo
magnético, eficaz no contexto da pratica de séance. Mais genericamente, o
trabalho do circuito de processamento do sinal forneceu uma base discursiva
chave para a articulagao das ideias espiritualistas sobre comunicagio com
espiritos, gragas a um consenso sobre a natureza da transmissao elétrica que
se formou em torno da comunidade espiritualista, em cenas rapidamente
evoluidas de experimento cientifico, engenharia industrial, pesquisa médica
e na representacio dos conhecimentos especializados no campo vasto da
cultura publica transatlantica.
O cabo magnético de Davis merece atengio por sua localizagio no espago
intelectual, cultural e comercial, em algum lugar no limite entre ciéncia
“apropriada” e “amadora”. Esse era o espago para circulagio de instrumentos
e de procedimentos técnicos frequentemente (mas nao sempre) inicialmente
desenvolvidos para pesquisa cientifica, mas nio rotineiramente reproduzidos
para fins pedagdgicos, de entretenimento ou de consumo doméstico. Esse era
também o espago para a circulagio e hibridizagao de discursos e de prdticas
observacionais cientificas e reunido de informagées em um grupo de inter-
locutores que hoje em dia apressadamente dividirfamos entre profissionais
e amadores. Na época de Davis, essa distingao era feita somente no sentido

7 Ver Bret E. Carroll (1997, p. 61-65, p. 129-40).
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de discernir aqueles cientistas com educagio formal e os que nio possufam
educagio formal. Nesse sentido vale a pena demorar-se no fato de que nao
somente a fungio operacional do cabo magnético de Davis relativamente
avangada (segure-se e concentre-se), como também sua construgao, era ficil,
necessitando apenas de coisas que os leitores de classe média de Davis teriam
disponiveis em casa. Por diminuir os requisitos necessdrios para participagao
em um ritual séance, pode-se dizer que o cabo oferece uma maneira de
democratizar os termos de acesso aos poderes transcendentes. As instrugoes
de Davis para a construgao e para o uso de um cabo magnético ecoam o
que era de fato um tema recorrente nos escritos espiritualistas ao longo
do século XIX: que nao deveria haver nenhum portio institucionalmente
circunscrito para o mundo espiritual, certamente nio aqueles que conferiam
monopdlio de conhecimento a padres ou outros tipos de especialistas em
rituais (ndo obstante, os médiuns célebres, assistentes de palco, editorialistas
e outros que tinham seus proprios interesses simbdlicos e econdmicos para
proteger). Na companhia de muitos outros espiritualistas, Davis nunca se
cansou de professar que o mundo espiritual estava em principio acessivel a
todos. Isso fica muito claro em sua argumentacio de que qualquer circulo
adequadamente formado teria potencial para o sucesso e que ninguém pode
determinar antecipadamente qual membro do circulo possui a constituigao
suficientemente “simpdtica” para ser o primeiro a registrar um sinal do
mundo dos espiritos por meio das vibragdes elétricas do cabo (Davis, 1893, p.
168). A democracia pertencente & organizagao e a performance de um ritual
séance também pertencia ao trabalho intelectual de espiritualistas como um
todo no meio da cultura publica energeticamente consumida por noticias
das mais recentes descobertas cientificas e pelas maravilhas da engenharia
moderna. Tendo sido escolhidos pelo mundo espiritual para fornecer novos
conhecimentos sobre o corpo, a mente, a alma, a ordem natural e o cosmos,
escritores como Davis trabalharam lado a lado, e por vezes um contra o
outro no que estava apenas comecando a ser claramente reconhecido como
uma forma profissional de ciéncia, engenharia e medicina.
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Apesar da inquietagio de muitos historiadores, ainda é lamentavelmente
comum encontrar a imagem banalizada do século XIX como um periodo
marcado por uma grande lacuna entre ciéncia e religiao, com o crescimento de
uma comunidade cientifica cada vez mais especializada e fundamentalmente

“secular” organizada em corpos profissionais que delimitavam critérios para
pesar evidéncias, endossar teorias e medir pericia®. Mas espiritualistas inte-
lectuais como Davis nao se enquadram no molde esperado dos “homens de
ciéncia’ que supostamente perderam a fé ao longo do caminho da pesquisa
cientifica sem restri¢oes. Nem tampouco seus escritos poderiam ser relegados
simplesmente como parte da cultura popular, um dominio por vezes depre-
ciativamente descrito em termos de sua ignorincia e distor¢ao da discussao
cientifica “real” que se d4 em outro lugar. Tais consideragoes nao s6 exageram
a passividade dos escritores nio especializados como meros condutores de
conhecimento cientifico, mas falham em chegar a raiz da ciéncia popular
como uma arena para discussao publica e combate prético’. Prestar atengio
a essa arena requer, em primeira instancia, que se resista a toda tentagao de
tratar o cabo magnético de Davis como uma invencio idiossincrdtica de um
autodidata marginal (se nao um religioso maluco), assim como nao devemos

8 Algumas das criticas mais incisivas sobre a “tese do conflito” entre ciéncia e religido
tém sido expressas por historiadores da ciéncia vitoriana, que apontaram quantos
elementos narrativos compunham a chamada “guerra” travada por mentes cientificas
questionadoras sobre as supersticdes religiosas que estavam enraizadas nas aspira-
¢des dos iconoclastas profanos, ansiosos por conseguir a “ciéncia moderna” em sua
luta pelo dominio sobre a recém-criada esfera da educagdo estatal no final do século
XIX; ver Frank M. Turner (1978, p. 356-76); John Hedley Brooke (1991); Thomas
Dixon, Geoffrey Cantor e Stephen Pumfrey (2010).

9 Estudos exemplares de ciéncia popular no século XIX incluem Roger Cooter (1984);
Robert Darnton (1968); Aileen Fyfe (2004); Craig James Hazen (2000). Sobre a
historia da relacdo entre os engenheiros eletricistas profissionais e a cultura popular
estadunidense do final do século XIX, ver Carolyn Marvin (1988), particularmente o
capitulo 1. Para um tratamento extensivo da negligéncia para com a ciéncia popular
como um topico sério de investigagdo, ver Roger Cooter e Stephen Pumfrey (1994,
p. 237-67).
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nos permitir agarrar-nos as consideragoes sobre o sistema nervoso espiritual
de maneira suspensa as margens da cultura tecnoldgica do século XIX. Ao
contrério, deve-se percebé-lo como um instrumento que tanto imitava
como competia com todos os tipos de aparatos tecnoldgicos necessdrios
em outras situacoes para atividades cientificas de medigao e observacio, ou
para a construgao e coordenagio técnica de infraestruturas de comunicagao
mediadas eletricamente. O cabo magnético de Davis convida-nos para o
cora¢do da modernidade transatlantica.

TECNOCIENCIA E A IMAGINACAO ESPIRITUALISTA:
O TELEGRAFO ESPIRITUAL

Como um movimento religioso, uma moda cultural e um objeto de
controvérsia ptblica, o espiritualismo norte-americano floresceu no terceiro
quarto do século XIX, um periodo de reestruturacio social e de revolugio
tecnolégica nos dominios da comunicagao, transporte, produgao de conhe-
cimento e da formacio dos hibitos do dia-a-dia entre as populagées em
constante urbanizagao e industrializa¢o'®. Muitas das ideias impulsionadas
por espiritualistas a respeito da sobrevivéncia da alma apés a morte e a
respeito dos meios pelos quais os espiritos se manifestam podem, claro, ser
rastreados por uma histéria muito mais longa de especula¢io metafisica e
condug¢io de rituais, chegando até as fundag¢oes da reptiblica americana, se
nao antes — nas profundezas das tradigoes da Europa antiga de Hermetismo,
neoplatonismo e das artes ocultas, como documentado recentemente por
Catherine Albanese em sua magistral histéria sobre a tradu¢io metafisica
americana, A Republic of Mind and Spirit. E possivel admitir que falar dire-
tamente com os mortos ¢ um negdcio endémico para muitas sociedades
ao longo da histéria e que o espiritualismo norte-americano do século XIX
constituiu uma variante local do que era certamente um desejo cultural

19 As histérias essenciais do Espiritualismo do século XIX no mundo angléfono incluem
Ann Braude (1989); Robert S. Cox (2003); Molly McGarry (2008).
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muito mais universal de comunicar-se com os desencarnados ou de receber
conhecimentos e dddivas dos mortos. Mas a proeminéncia do espiritualismo

e seu notdvel alcance geografico ¢ apenas atribuivel ao solo fértil de pesquisa

sensacionalista, espanto popular e fabricagao internacional de noticias que

alimentava a cultura puablica emergente da modernidade transatlantica da

metade do século XIX. Pela mesma razao, quando espiritualistas exploraram

as possibilidades de existéncia humana apds a morte, eles frequentemente

o faziam juntamente com as linhas de desenvolvimento industrial e de

pesquisa cientifica de sua época. Nessa medida, o movimento refletia uma

revolugao cinética muito maior que estava colocando novas prioridades em

movimento, transformagio e progresso nas facetas civil, cultural e social

na era Jacksoniana''. Nio havia essa énfase em mobilidade e conectividade

mais evidente em outros campos do que nas apropriagoes espiritualistas da

ciéncia tecnoldgica do século XIX, a comegar pelo telégrafo eletromagné-
tico'?. De fato, o telégrafo funcionava no imagindrio espiritualista como

uma metonimia para uma onda muito maior de novas tecnologias e arranjos

institucionais dos quais eles eram testemunhas nas fabricas, rotas de trans-
porte, salas de aula, espetdculos publicos, casas de mdquina e escritérios

aparecendo em volta deles."

Devo dizer mais sobre a figura do telégrafo em particular nos discursos

espiritualistas. Mas, primeiro, algumas palavras serdo a respeito da confianga
de escritores espiritualistas em metdforas e argumentos causais emprestados

1O termo revolugdo cinética é emprestado da discussio de Catherine Albanese do movimento
transcendentalista estadunidense da metade do século, que inclufa figuras como Ralph Waldo
Emerson; ver Albanese, (1975, p. 319-40). Para a aplicabilidade da nogao de “revolugio
cinética” para o Espiritualismo estadunidense, ver Carroll, Spiritualism, p. 62-64.

12 Ver Jeremy Stolow (2008, p. 668-86). Eu dificilmente sou o primeiro a apontar a relagio
intima entre Espiritualismo e telegrafia; ver também Albanese, Republic of Mind and
Spirit, p. 225-27; Braude, Radical Spirits, p. 4-5, p. 23-24; Jeffrey Sconce (2000, p.
21-37); Werner Sollors, (1983, p. 992).

'3 Sobre as apropriacées espiritualistas das tecnologias do seu tempo, ver Stolow, Sa/vation,

p. 668-86; Steven Connor (1999, p. 203-25); Sheri Weinstein (2004, p. 124-40).
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da ciéncia e da industria. E crucial situar esses textos no contexto histérico
de um processo de “purificagio” até hoje incompleto do discurso cientifico
e da prética técnica, sob pena de terminarmos descaracterizando a ciéncia
tecnoldgica do século XIX com recursos de distingdes e definigdes mais
contemporaneas'®. De fato, o século XIX marca um periodo no qual o
negécio da ciéncia moveu-se pela primeira vez das maos dos amadores
aristocratas para as mios do quadro de “cientistas” cada vez mais profissio-
nais: termo cunhado em 1833 por William Whewell (1794-1866) que no
meio do século comegou a referir-se aqueles que trabalhavam no ambiente
controlado de laboratérios e cujas descobertas eram objeto de investigagao
consentida de pares versados em campos cada vez mais especializados de
conhecimento cientifico®. Esse processo histérico de purificacao intelectual
e institucional ajudou a discernir uma drea emergente da ciéncia de um
conjunto de atividades populares, divertidas e lucrativas e um conjunto
de estruturas interpretativas que poderiam entdo ser rejeitadas como “nio
cientificas”.

Mas nesse mesmo tempo, a cultura publica burguesa transatlantica
estava sendo reformulada por meio de crescimento paralelo de interesse
em conhecimento cientifico e informacao circulando pelas midias locais,
nacionais e internacionais, incluindo jornais, almanaques, panfletos e livros
cada vez mais baratos nos quais jornalistas, politicos, tedlogos e outras figuras

1 Meu uso do termo purificagio vale-se da famosa descrigao de Bruno Latour do lugar do
conhecimento cientifico dentro do que ele chama de “A Constitui¢io Moderna”, um esforco
histérico para atingir o objetivo (impossivel e, portanto, sempre paradoxal) de distinguir
natureza e cultura como duas zonas distintas ontologicamente, ¢, assim, assegurar i ciéncia
moderna seu prestigio como objetivo e valor neutro; ver Latour (1993, p. 10-48).

15 Ver George H. Daniels (1976, p. 63-78). Sobre a morte da filosofia natural e a invengio
da ciéncia moderna, ver Simon Schaffer, (1986, p. 387-420). Sobre a demanda crescente,
a0 longo do século XIX, para reorganizar o conhecimento e a pritica médicos através
da especializacio profissional (nio menos importante no dominio da neurologia, que
toma forma como um ramo institucionalmente distinto de pritica médica apenas no
terco final do século), ver George Weisz (2003, 536-74).
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publicas comentavam extensivamente sobre novas descobertas astrondmicas,
geoldgicas e médicas, novas faganhas da engenharia e outras maravilhas da
ciéncia moderna'®. No tempo de Davis, a ciéncia no Mundo Novo — e espe-
cialmente a ciéncia da eletricidade — ja havia tomado forma por um longo
histérico de comentdrio publico, mercantilizagao e domesticagio, por meio
de circulagdo transatlantica nio sé de textos cientificos, mas também de
instrumentos e dispositivos cada vez mais baratos e formas de demonstragao
publica que habitava entre os mundos do experimento formal, pedagogia,
entretenimento ¢ empreendimento comercial. O exemplo mais famoso ¢é
o de Benjamin Franklin, mas ele era apenas um dentre um grupo diverso
de professores universitdrios, demonstradores, inventores, fabricantes de
instrumentos, vendedores de livros, eletroterapeutas, showmen, médicos
itinerantes e outros empreendedores da economia elétrica transatlantica
dos séculos XVIII e XIX". Ao passo que tais circulagdes eram no tempo
de Franklin amplamente preservagiao de uma elite gentilica, no meio do
século XIX os direitos civis haviam se expandido consideravelmente. Isso
¢ evidente nos Estados Unidos, pelo menos, no florescimento do circuito
de leitura de liceu, que no seu auge em 1850 era esclarecedor e divertia
publicos estimados em 400.000 pessoas por semana. A cidade de Nova
lorque sozinha recebeu mais de 3000 leituras putblicas anunciadas entre
1840 e 1860, enquanto que no resto do pafs, mesmo nas menores cidades,
leituras eram organizadas por associa¢oes de homens jovens, sociedades de
bibliotecas, institutos de mecAnica e outras instituigdes civis'®. Autores perié-

1¢ Ver, por exemplo, Donald Zochert (1976, p. 7-32). Para um estudo exemplar sobre publi-
cagio cientifica popular na Gra-Bretanha do século XIX, ver Fyfe, Science and Salvation.

17 Sobre a histéria da exibicio elétrica na América dos séculos XVIII e XIX, ver sobretudo
James Delbourgo (2006, p. 87-128); Fred Nadis (2005, p. 3-82). De modo mais geral,
sobre as demonstragées publicas de eletricidade no final do século XVIII e inicio do
século XIX, ver Iwan Rhys Morus (1998); Rhys Morus (2009, p. 263-75); Schaffer
(1983, p. 1-43); Schaffer, (1993, p. 489-526); e Bernadette Bensaude-Vincent and
Christine Blondel (2008).

'8 Donald M. Scott (1980, p. 791-809).
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dicos, instrutores de liceu e agentes comerciais de dispositivos elétricos para
divertimento, edificagio e terapia médica entao compreendiam uma classe
em desenvolvimento de popularizadores de ciéncia: figuras que pareciam
familiarizadas com os tltimos avangos da comunidade cientifica profissional,
mesmo quando seus discursos e atividades eram marcados como meramente
amadores, comerciais ou simplesmente nio cientificos.

Os espiritualistas nio eram excluidos desses circuitos de visibilidade
cientifica em expansao. Andrew Jackson Davis (1826-1910) era o mais proe-
minente dentre essas figuras ptblicas. Um polimata autodidata, médium e
fourierista comprometido, Davis foi nomeado por um de seus pares como
o “Jodo Batista” do movimento espiritualista”. Ainda que Davis mesmo
tivesse uma relagao desconfortdvel com alguns ramos do espiritualismo (ele
reservava sua critica mais feroz para os extravagantes médiuns teatrais, os
quais ele nao hesitava em denunciar como fraudes e como charlatoes que
colocavam em risco a comunidade espiritualista legitima), sua influéncia no
movimento como um todo ¢ dificilmente exagerada. Os esforgos editoriais
de Davis foram gigantescos, abrangendo quatro décadas e duzias de livros
e panfletos. Além do mais, ele ocupava uma posi¢ao de destaque como
editor de periédicos espiritualistas como o The Univercoelium and Spiritual
Philosopher (de 1847 a 1849) e o The Herald of Progress (de 1860 a 1864)*.
Todos os tépicos de interesse dos leitores espiritualistas passavam pelo crivo
de Davis: conselhos conjugais, propostas de reforma politica, comentdrios
a respeito de descobertas médicas e cientificas e aparentemente infinitas
descrigdes a respeito do mundo apés a vida e de seus habitantes ou sobre
a fauna e a flora de planetas distantes que Davis havia visitado no estado

19 A popular organizadora espiritualista e historiadora contemporinea do Espiritualismo
estadunidense Emma Hardinge, saudou Davis como uma figura do tipo Joio Batista,
que preparou o caminho para o florescimento do movimento (citado em Albanese,
Republic of Mind and Spirit, p. 206).

20 Sobre a biografia, carreira e produgio literdria de Davis, ver Albanese (1992, p. 1-17);
Robert W. Delp, (1967, p. 43-56).
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de transe. Em todos esses esforgos, ele se apresentava como uma espécie
de ordculo moderno, canalizando conhecimento e sabedoria que emanava
além do nosso mundo de experiéncias didrias em forma de presentes, avisos
e revelagdes sobre as condigoes verdadeiras da nossa existéncia mortal e da
nossa alma imortal. Ainda mais surpreendente, no entanto, ¢ a maneira
como os textos de Davis sao formatados pela sintaxe cientifica de descobertas,
observagoes, descrigoes e explicagdes sobre as causas.

Davis nao era o Gnico espiritualista que parecia familiarizado com as
tltimas descobertas e conquistas da eletrofisica, da fisiologia, da astronomia
e da engenharia elétrica. Como seguidores interessados de noticias cientificas,
muitos escritores espiritualistas estavam em boa posigao para tirar proveito
dos circuitos em expansao de publicagoes sobre ciéncia popular e profissional
que indicaram o meio do século XIX como o momento de nascimento do
que futuramente viria a ser um mercado massivo para os textos de ciéncia
popular®’. Pode-se entio falar de uma classe de intelectuais cuja tarefa era
chegar a conclusoes sobre as verdadeiras licoes sendo reveladas pelos avancos
cientificos e tecnoldgicos a respeito da ordem invisivel da humanidade,
do mundo e do cosmos. Essa classe inclufa figuras que habitavam tanto o
mundo académico como a esfera publica espiritualista, como o professor
de quimica Robert Hare (1781-1858) que se converteu ao espiritualismo
tardiamente em sua vida, e o professor de geologia e psicometrista William
Denton (1823-1883). Essa classe também inclufa professores e pregadores
de ciéncia itinerantes, como o ministro unitdrio e John Murray Spear (1804-
1887), um recepticulo para instrugdes detalhadas fornecidas por agentes
espirituais para construgio de numerosas maravilhas tecnoldgicas, incluindo
uma méquina de movimento perpétuo, um navio elétrico impulsionado por

21 Sobre o editorial de ciéncia popular do século XIX, ver Louise Henson, Geoffrey Cantor,
Gowan Dawson, Richard Noakes, Sally Shuttleworth, and Jonathan R. Topham (eds.).
(1985, p. 549-72) e 2004.
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baterias psiquicas, um veiculo capaz de levitar e uma mdquina de costura
capaz de funcionar sem que alguém precisasse operd-la.*?

Como membro desse grupo maior de mediadores de conhecimento
espiritualista, Davis ofereceu formulagées que ndo eram incompardveis,
mas que, nio obstante, destacam-se como excepcionalmente lacidas e
atraentes com as descobertas cientificas e desenvolvimentos tecnolégicos
de sua época. Considere, por exemplo, o intenso envolvimento de Davis
com a telegrafia, uma tecnologia cuja histéria de nascimento e expansao ¢é
precisamente paralela a histéria do movimento espiritualista em si (como
muitos espiritualistas apontaram). Telegrafia era para Davis um tropo prin-
cipal. Em resposta a pergunta de um dos leitores, impressa em uma edicio
de 1860 do The Herald of Progress, ele discorreu sobre as relagoes entre os
espiritos e os vivos da seguinte maneira:

A sublime ciéncia da telegrafia espiritual estd ainda escondida nas leis da
agio e reagdo que permeiam, e que obviamente governam, todas as formas
e gradagoes de matéria. Cada parte da mente e cada centro ganglionar no
departamento visceral tem sua prépria afinidade. Essas afinidades sao distintas
e disponiveis. Os érgaos superiores geram influéncias exaltadas e expansivas
que radiam por todos os outros 6rgaos no mesmo corpo e externamente
para enormes distancias. Essas influéncias tocam e afetam positivamente de
maneira similar os érgaos e as centrais correspondentes em outras pessoas,
estando elas presentes ou nao. (Davis, 1860, p. 1)

Para Davis, o que faz o telégrafo “sublime” é a presenca subjacente de
um conjunto fundamental de leis de agdo e reagio que governam todas as
maneiras possiveis de contato, comunhio e unido de afinidades entre as
partes do corpo, entre interlocutores préximos e distantes, e mesmo entre

22 Sobre Hare, ver Craig James Hazen (2000, p. 65-112). Sobre Spear, ver John Benedict
Buescher (2006). O cldssico trabalho de William Denton sobre psicometria apareceu
em seu livio The Soul of Things: Psychometric Experiments for Re-Living History (Boston,
1863).
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os vivos e os mortos. “Nao hd apenas uma lei projetada exclusivamente para
governar a mente e outra para governar a matéria’, Davis afirma. “As leis
da mente e as leis da matéria sdo a mesma e almas e estrelas se movem e se
regulam pelo mesmo grande principio geral. Atragao governa tudo” (Davis,
1884, p. 286). Devo voltar a considerar amplamente o que Davis pretendia
com o termo “atragao’, mas, no momento, permita-me sublinhar a decisao
de Davis de referir-se & comunicagio entre corpos e mentes e espiritos como
links telegraficos. Essa escolha de palavras reflete a consciéncia agucada de
Davis a respeito dos efeitos da tecnologia de midia emergente nos limites
existentes de espago e tempo em um dado momento histérico quando as
operagoes telegraficas jd haviam comecado e abrir novas maneiras de perceber
objetos cientificos para sugerir novas possibilidades de comunicagio e a¢ao
dentro de um universo cada vez mais compreendido como governado pelas
leis de fluxo elétrico. Em resposta a um leitor em ddvida, Davis elaborou
essa “lei da atragdo” com referéncia a uma grande variedade de relagoes
mediadas pelo telégrafo:

O que ¢ verdadeiro de dois individuos aplicar-se-4 igualmente a nagoes
ou reinos. A lei psico-telegrifica de uma alma isolada, nos segredos de sua
constitui¢ao dual, ¢ a lei da telegrafia entre quaisquer almas em quaisquer
distancias. Qual é a lei e quais sdo as condigoes de sua operagao no individuo?
Brevemente essas: os pés telegrafam suas sensagoes para o cérebro. Hé centenas
de obstdculos materiais e proeminéncias entre eles, no entanto eles se afinam
e se comunicam. Os pés dizem: “Eu sou simplério e sinto dor de tanto cami-
nhar”. A mente recebe essa mensagem telegréfica e responde: “Vocé receberd
conforto”. Os pés respondem: “Obrigado, espero que vocé mantenha sua
promessa’. Nessa maneira familiar, cada érgio se comunica com o outro e
entdo todos eles, individual e coletivamente, reportam ao quartel-general, ao
local reconhecido universalmente como de governo, ao cérebro que estd em
posse de toda a existéncia organizacional. (Davis, 1860, p. 1)

Assim como o pé e o cérebro estdo em contato somente gragas a presenga
de “cordas sutis de contato simpdtico”, elos similares podem ser forjados
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“entre duas almas afins” (Davis, 1860, p. 1). Comunicag¢io entdo consiste em
“um concerto melodioso de doces afinidades... apds as quais, nao obstante
grandes distAncias podem comungar no principio da telegrafia magnética”
(Davis, 1860, p. 1). Telegrafia serve aqui muito mais do que como uma
metafora para comunicagio espiritual, é um modelo para orquestrar e
coordenar agdes entre corpos, mentes e almas afins conectados. Em outro
texto, Davis explica como tais telegrafias espirituais funcionam:

Suponha que uma mie, morando em Nova lorque, reze por noticias sobre seu
filho que mora em Londres. Ele estd muito doente. Ela estd ansiosa para saber
de sua situagao social. Levard entre dez e vinte dias para que ela receba uma
carta. Mas ela precisa saber agora. Como? Ela nio ¢ clarividente, mas ela é uma
médium para impressdo... O que isso significa? Isto é, os drgaos, situados na
parte superior da cabega, s6 sdo acessiveis por influéncia espiritual. Muito bem.
A mae tem espiritos guardies no plano espiritual e seu filho também. Eles
percebem e entendem a ansiedade da mae e a condicio do filho. Entao, eles
se aproximam da atmosfera em torno do nosso globo. Como os habitantes da
Terra, os guardiaes dela e do filho foram um circulo de simpatia... O circulo
sobre humano estabelece linhas de simpatia entre a mée e o filho, como indicado
pelas correntes piramidais que conectam as duas cidades. Portanto, a condigao
real do filho é impressa na mente da mae, telegrafada por assim dizer, tao
perfeitamente quanto qualquer objeto pode ser pintado sobre qualquer érgao
fisico de visao (Davis, 1886, p. 281-82). (Ver figura 2.)
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Figura 2 — “Clarividéncia e Impressio Espiritual”.

CLAIHVOYANCE AND SPIRIT IMPRESSION,

Fonte — Andrew Jackson Davis, The Present Age and Inner Life; Ancient and Modern
Spirit Mysteries Classified and Explained (Boston: Colby & Rich, 1886), p. 280.
(Reprodugio cortesia da Rare Books and Special Collections, McGill University Library.)

As secoes subsequentes deste texto serdo uma tentativa de revelar o
aglomerado de temas sobre linhas sobre-humanas de simpatia, contato a
distdncia e o poder da visao invocada nos trechos anteriores. No momento,
note-se que a descri¢do de Davis sobre a telegrafia espiritual, ou a fungio
e o proposito dos cabos de magnéticos nas praticas de séance que formava
somente uma pequena parte do extensivo discurso espiritualista sobre o
funcionamento de nervos, cabos telegraficos e outros sistemas de midia e
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seus principios eletromagnéticos subjacentes de circularidade, polaridade
e condugio linear.

De fato, uma apreciagio da afinidade eletiva entre comunicagio espiritual
e telegrafia eletromagnética abundante na literatura espiritualista, comegando
por descrigoes sobre batidas similares s do c6digo Morse das irmas Fox
ou com a escolha do titulo do primeiro periédico publicado, The Spiritual
Telegraph™. Contatos mediados telegraficamente entre espiritos e os vivos
foi amplamente noticiado nesse periodo. James Mansfield, o “Chefe dos
correios espirituais” residente em Sao Francisco, foi conhecido por entrar
em transe e tamborilar grandes mensagens em cédigo Morse com seu dedo
indicador, “como o movimento de uma chave telegrifica” (Cox, 2003, p. 20).
Préticas de cura meditinica eram também frequentemente descritas como
dependentes de uma forma de condutividade elétrica: a unido exitosa entre
paciente e curandeiro e a formagao de um circuito de forgas eletrobioldgicas
que poderiam ser manipuladas para estimular ou acalmar o corpo, aliviar a
dor, curar doengas ou mesmo promover crescimento espiritual®. O tropo
da fragilidade nervosa pode ter figurado em uma longa histéria de medicina
ortodoxa como uma condigdo patoldgica, mas nos textos espiritualistas essa
era a marca do aparato médium unicamente aprimorado e sensivel a comu-
nicagoes do outro mundo, muito parecidos com o instrumento receptor da
industria telegréfica.

De um ponto de vista mais amplo, os dons meditnicos do espirito de
receptividade e condutividade das forgas espirituais aparecem como um ponto

%3 The Spiritual Telegraph foi encontrado por S. B. Brittan e Charles Partridge e publicado
em Nova lorque de 1852 a 1860, até combinar-se com o prdprio artigo de Davis, The
Herald of Progress.

24 Alex Owen relata como os espiritualistas britAnicos tipicamente entendiam a relacio de
curandeiro meditnico e paciente em termos de transferéncia de energia, frequentemente
descrita como uma forca magnética ou eletrobioldgica que o curandeiro poderia trocar
pela “vitalidade reduzida” do paciente durante os atos de ligacdo intima, que poderia
consistir em diagndstico durante estados de transe ou imposi¢ao de mios; ver Owen,

Darkened Room (1989, p. 109-10).
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terminal dentro de um sistema comunicacional de propor¢oes césmicas. Essa
comunidade espiritual era integralmente ligada, como o vidente norte-ameri-
cano Hudson Tuttle colocou, por “cordas simpdticas. .. como fluido elétrico
no fio telegrifico” (Cox, 2003, p. 88). O céu e a terra em si sao unidos,
nas palavras de Cora Daniels, uma das mais famosas médiuns americanas
do século XIX, por “telegrafia constante... como sensagoes disparadas sem
que um segundo sequer seja perdido” (Cox, 2003, p. 89). E, como relatado
em uma comunicagio de transe para o médium Abraham Pierce, parece
que nio muito depois de chegar ao paraiso os espiritos sio encarregados
de aprender os fundamentos da telegrafia para poderem contatar os que
ficaram para trds. Ainda mais notavelmente, Pierce anunciou, conforme os
espiritos progridem nos rankings das esferas paradisiacas, a educagao deles
continua segundo eles adquirem conhecimento sobre coisas como construgao
de estradas e sistemas ferrovidrios, até que eles atinjam a mais alta esfera
celestial na qual embarcam nos estudos anatdémicos do sistema nervoso em
si. A prépria ideia de uma corda magnética nao pode ser compreendida
fora do contexto de um discurso maior sobre comunicagio telegréfica, que
no meio do século XIX servia como uma marca da contaminagao mutua
entre circulos cientificos e nao cientificos.

NERVOS, CABOS E A LOGICA DO SINAL

Para os espiritualistas, entre muitos outros interlocutores do meio do século
XIX, os cabos telegréficos e os cabos magnéticos feitos em casa pertenciam a
mesma categoria, porque ambos serviam 4 mesma lei fundamental de atragao
e repulsdo mutua que parecem governar o universo e, mais especificamente,
porque eles compartilham o mesmo conjunto de caracteristicas organizacionais
que vieram a ser vistas como requisitos essenciais para transmissao de diversos
tipos de energia e de informacio. Nesse sentido, ndo é surpreendente que
espiritualistas tenham abragado tao prontamente o telégrafo, tanto como uma
analogia da comunicagao espiritual como um modelo para organizacio de
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atividades de séance. O telégrafo, afinal, é conhecido como uma das grandes
revolugoes de comunica¢io do século XIX, rompendo relagoes espago-temporais
de centro e periferia e de proximidade e distanciamento, inaugurando uma
nova era de conectividade global, hipermobilidade e supraterritorialidade.
Como o primeiro meio de comunica¢io baseado em transmissao elétrica, o
telégrafo estendeu-se dos dominios mais sébrios da fisica da energia, enge-
nharia, comunicacoes diplomdticas e transagdes financeiras até um terreno
muito amplo de cultura popular e ciéncia publica®. Como pode-se ver, o
telégrafo também ajudou a tornar inteligivel uma variedade de fendémenos
ﬁsiolégicos que pareciam envolver conexoes entre a mente € o corpo, mais
evidentemente no caso do sistema nervoso. Como a sua contraparte terrestre,
para os observadores do século XIX, os nervos pareciam funcionar indexada-
mente: como um sistema de sinais que liga o processo de sensagao, impulso e
reagao corpdreo imanente ao processo simbélico “transcendente” de cognicao,
representagao e memoria.

2 Apesar de uma volumosa literatura sobre o papel da telegrafia no século XIX ter se
desenvolvido em sua sequéncia, a declaragio “cléssica” sobre a revolugio inaugurada
pelo telégrafo é de James Carey, (1989, p. 155-76). E sempre um negécio arriscado
tentar periodizar processos de mudangas tecnoldgicas rdpidas (até porque os efeitos de
novas tecnologias de midia sio experienciados de acordo com uma geografia desigual, na
qual eles se espalham), mas falando de modo grosseiro, o ano de 1890 serve como um
limite ttil para dividir nés dos nossos antepassados do século XIX, cujos sentimentos e
agoes eram revestidas pela arquitetura representacional do sistema nervoso. Eu recorro
a 1890 como o momento inaugural de mais uma mudanga tecnocultural, baseada nos
principios emergentes de conectividade sem fio, centelhadores, ressonincias harmonicas
e outros modos de representar espagos intersticiais entre corpos (dramatizados através
de experimentos em laboratério e através da introdugio de novas tecnologias de midia
como o transmissor de rddio, o eletroencefalografia e o espectroscépio). Desde que
esses desenvolvimentos anunciaram novos alinhamentos de ciéncias legitimas e margi-
nais, arranjos tecnoinstitucionais e prdticas culturais (incluindo um novo vocabuldrio
cosmoldgico), eles vém marcando um afastamento distinto das preocupacoes da presente
discussio. Sobre a afinidade entre o Espiritualismo do fim do século e a tecnocultura
emergente do “sem fio”, ver principalmente Anthony Enns (2008, p. 137-52).
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Imagens de um circuito em rede derivaram da industria do telégrafo
em desenvolvimento e encontraram seu caminho nas especulagoes cosmo-
l6gicas dos escritores e palestrantes espiritualistas pelo mundo Atlantico.
Retoricamente posicionada como um veiculo de transcendéncia e de desen-
carnagio instantinea, a comunicagio telegrafica manifestou nio s6 o mistério
da eletricidade como também concepgoes arcaicas de unido mistica e de
presenca espectral dos mortos. De fato, no momento em que David havia
escrito suas descrigdes sobre a comunicagao espiritual, jd havia virado lugar
comum descrever a ordem cdsmica como uma vasta teia de rotas em rede,
fios finos, canais e linhas relacionadas de comunicagio. O sinal telegrafico
forneceu indiscutivelmente a figura mais atraente sobre a qual modelar o
contato e a comunhio com o distante, sejam essas distdncias no préprio
corpo, entre paises ou além do dominio do mundo dos vivos.

Similar a um cabo transmitindo uma carga elétrica, a mediunidade do
espirito era frequentemente descrita como um meio de manifestagao de forgas
de origem distante e de transportar impressoes para um receptor local. A infraes-
trutura tecnoldgica necessdria para o recebimento de mensagens espirituais era o
corpo humano em si. Para Davis, como para inimeros de seus contemporaneos
espiritualistas, o espetdculo da mediunidade do espirito poderia ser atribuida
a “[...] um tipo de magnetismo espiritual que somente algumas pessoas com
temperamento e organizagao particularmente negativos estariam adaptadas
para receber... um certo estado de suscetibilidade mental, no qual o sistema
nervoso humano é excessivamente impressiondvel [...]”, permitindo que tais
individuos recebam comunicagoes espirituais “[...] por meio de vibragdes ou
ondas respiratdrias que passam do sistema nervoso até o cérebro e acordam
pensamentos por impressao” (Davis, 1853, p. 173-174). Assim como “[...] o
cérebro ¢é ligado & medula espinhal, o coragio é relacionado com as artérias,
os nervos sao relacionados com os 6rgaos e os musculos e todos os sistemas
so relacionados com os 0ssos [...]”, Davis adotou a figura do circuito em rede
para explicar a existéncia de “[...] uma cadeia conectada de correspondéncias
invisiveis... elevando o voo sinuoso de escadas que conduzem dos ossos
até o cérebro, [chegando] por passos finamente graduados no espirito, que
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incessantemente elabora por meio de vérios sistemas de poderes e relagoes sob
seu controle” (Davis, 1871, p. 128-29). Comunicagio espiritual, em outras
palavras, somente era possivel por meio da organizacio do corpo humano e
da mente em uma espécie de circuito telegrifico no qual “[...] aarma, dentro
da mente e da medula espinhal e difundida por todos os ginglios simpdticos
sente instantaneamente cada transagio em cada parte do corpo” (Davis, 1871,

p. 103-04). Como elaborado por Davis:

Nio s6 o cérebro é uma grande bateria, composta de indmeras baterias
pequenas interligadas, chamadas de células nervosas ou de centros nervosos,
mas a mente é também uma grande unido de centro telegrifico no qual sao
recebidos e transmitidos intimeros tubos e condutores chamados de células
sanguineas, uma pequena bateria com outra; elas juntam grupos positivos de
células ou centros com seus correspondentes negativos de maneira sistemdtica
e harmoniosa tal que é impossivel atingir uma ligagio na cadeia cerebral e
nao perturbar a0 mesmo tempo mais ou menos toda a cadeia de sentidos e
inteligéncia. (Davis, 1871, p. 114).

Para apreciar como um autor como Davis conseguia tdo prontamente
mover-se entre discussoes sobre telegrafia, anatomia do sistema nervoso e
os segredos da comunicacio espiritual, é til lembrar de quais maneiras
alguns desses mesmos paralelos estavam sendo forjados em discursos de
profissionais médicos e cientistas ao longo da primeira metade do século
XIX. Historiadores identificaram uma mudanga de paradigma decisiva nas
ciéncias bioldgicas ao ponto de as explicacdes do século XVIII com base
nas teorias vitalistas do corpo, seus humores e seus sistemas hidrdulicos
de vélvulas e tubos para circulagio dos fluidos vitais tornaram-se cada vez
mais precdrias®. No comeco do século XIX, o sistema nervoso j4 havia sido

26 Sobre a histéria das concepgoes do sistema nervoso desde a antiguidade até a modernidade,
e especialmente as mudangas principais promovidas pelo desenvolvimento da neurologia,
neuro-anatomia e fisiologia no comego do século XIX, ver Pietro Corsi, (1991); Laura
Otis (2001); George S. Rousseau, (2004); Laura Salisbury and Andrew Shail, (2010,
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“funcionalmente reinventado” (Salisbury; Shail, 1765, p. 13), de acordo
com Laura Salisbury e Andrew Shail. Avangos na microscopia pareciam
indicar que os nervos eram entidades sélidas e, portanto, necessitava de
novas explica¢oes a respeito de seu funcionamento e propdsito dentro
dos sistemas corporais para comunicagoes de sensagio, percepgio e agao.
Estudos sobre o funcionamento de sistemas de percepgao sensorial, agoes
reflexas e outros processos corporais autdbnomos apontaram para um novo
modelo de corpo humano, no centro do qual estava localizado o sistema
nervoso governado por suas préprias regras funcionais. Johannes Miiller
(1801-1858), em Elements of Physiology (1833), argumentou que havia uma
relagao inteiramente arbitrdria entre estimulo e resposta e que experiéncias
especificas de sensa¢ao eram simplesmente resultantes das propriedades
organizacionais do sistema nervoso em si?’. Tais descobertas levaram a um
consenso de que nervos deveriam ser percebidos anatomicamente e expe-
rimentalmente como “sistemas de midia”, governados por uma légica de
sinal, cujas arbitrariedades dependiam da separagao funcional do remetente
(ou agente estimulante), do meio de transmissao e do aparato de recepcao®.
Os sucessores de Miiller, incluindo seu mais famoso estudante, Hermann
Von Helmholtz (1821-1894), deram ainda mais forga para esse argumento
comparando explicitamente o funcionamento da sinalizagao dos sistemas

1-40); Gordon M. (1991). Como James Delbourgo documenta, houve predecessores
A “reinvencao” dos nervos como um sistema de mediacio elétrica, embora a tendéncia
ainda fosse descrever os nervos como condutos de um fluido elétrico; ver Delbourgo

(20006, p. 223-24, 235), Most Amazing Scene.

7 Como Miiller propds, a sensagio de “ver a luz”, por exemplo, poderia ser produzida
por emanagdes do mundo externo, mas facilmente poderia ser produzida por processos
internos, como quando agentes quimicos (como os narcéticos) sdo introduzidos na
corrente sanguinea; ver Johannes Miiller (1843), 714f. O texto de Miiller apareceu pela
primeira vez em 1833 e passou por diversas edi¢des. Para a discussio desse texto e sua
influéncia, com uma referéncia particular as teorias em evolug¢ao da percepgio sensorial,

ver Jonathan Crary (1992, p. 88-93); Jonathan Sterne (2003, p. 60-62).
28 Sobre esse ponto, ver Sterne (p. 61-62), Audible Past.
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nervosos bioldgicos com baterias, fios e instrumentos receptivos da inddstria
telegrafica. Para Helmholtz uma sensagao que passa pelo sistema nervoso
funciona como um sinal de sua causa, que, como uma mensagem telegrafica,
deveria ser decifrada e interpretada somente nos limites das capacidades
representacionais do seu aparato receptor, o cérebro. Em um trecho famoso,
ele resume:

Os nervos tém sido frequentemente — e nao erroneamente — comparados aos
fios telegraficos. Tal fio conduz um tipo de corrente elétrica e nao outro; ela
pode ser mais forte ou mais fraca e mover-se em qualquer dire¢io; ela nio tem
qualquer outra diferenca qualitativa. Nao obstante, de acordo com os dife-
rentes tipos de aparatos com os quais fornecemos suas terminagées, podemos
enviar mensagens telegraficas, tocar campainhas, explodir minas, decompor
dgua, mover imas, magnetizar ferro, desenvolver luz e assim por diante. Eo
mesmo com os nervos. A condigao de excita¢io que pode ser produzida neles,
e ¢ conduzida por eles, ¢, até agora, como pode ser reconhecida em fibras
isoladas de um nervo, a mesma em todos os lugares. No entanto, quando a
condicdo de excitagio ¢ levada para virias partes da mente ou do corpo ela
produz movimento, secre¢io das glandulas, aumento e declinio da quantidade
de sangue, vermelhidao e calor de 6rgaos individuais, e também sensacoes de
luz, audigio e assim por diante (Hermann von Helmholtz, 1885, p. 149).%

A implicacio da comparagio de Helmholtz é a de que os nervos cons-
tituem uma espécie de sistema de sinalizacdo, cuja arbitrariedade é baseada
no fato de que os pulsos de energia por eles transmitidos eram determinados
por variagdes no armazenamento e pela organizagio de uma variedade
potencialmente infinita de entradas e saidas. Como Laura Otis argumentou,
a “[...] descoberta de Helmholtz e seus contemporaneos de que o sistema
nervoso bioldgico era compardvel aos sistemas de mensagem mediadas eletro-
nicamente estava fundada em um conjunto muito maior de convergéncias

# O texto de Helmholtz foi publicado pela primeira vez em 1862. Esta passagem também ¢
discutida por Jonathan Crary em rela¢io & doutrina de Miiller da “separagio dos sentidos”;

ver Crary (1993, p. 93), Techniques (p. 93); Sterne(2003), The Audible Past, 62 f.

Desares po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 295-348, JAN./JUL. 2019



320 Jeremy Stolow

discursivas entre as ciéncias e as préticas técnicas de pesquisa em neuroana-
tomia, fisica da energia e engenharia elétrica no século XIX, ocasionando
o aumento de um entendimento comum das caracteristicas funcionais e
operacionais de transmissao de pulsos de energia por meio de alternagoes
de corrente elétrica®®. O que fez sistemas de sinaliza¢io discreta distintos
uns dos outros foi simplesmente uma questao de organizagao espacial da
rede e da composi¢ao do meio transmissor em si*'. Essa similaridade entre
o sistema nervoso organico e as redes telegraficas era evidente nao s6 para
os médicos do século XIX como Helmholtz, mas também para engenheiros
elétricos e outros participantes da industria telegréfica em desenvolvimento.
Era excessivamente comum descrever comunicagoes telegraficas com o uso
da linguagem corporal de forgas vitais circulando por meio do que era visto
como uma elaborada e ramificada drvore dendritica de cabos telegraficos e
estradas de ferro que conectam remetentes e destinatdrios dentro do corpo.
Como um sistema nervoso organico, o telégrafo parecia consistir em uma
extensiva rede de fios finos e vibrantes transmitindo informagées vitais de
e para centros metropolitanos, conectando cidades do interior as cidades
litoraneas, aos parceiros comerciais e territorios coloniais distantes. E, como
o funcionamento de um corpo sauddvel, operagées telegraficas regulares

3% Ver Otis (2001, p. 10-14), Networking.

31 Apesar do seu entusiasmo em comparar nervos ao sistema de mensagem telegréfica, os
fisiologistas da metade do século dificilmente eram ignorantes acerca das diferencas
significativas entre midia bioldgica e mecinica. Como relatado por Otis, em 1850,
Helmholtz mediu a velocidade dos impulsos nervosos a uma velocidade de 26,4 metros
por segundo, em um contraste visivel com a condugio de eletricidade através de fios de
metal, como Charles Wheatstone, o inventor do sistema britinico de telégrafo de agulha,
havia demonstrado em 1834, quando ele calculou que a eletricidade poderia atingir a
velocidade de mais de 250.000 milhas por segundo (algo préximo a 1,45x109 km/h).

“E evidente”, conclui Otis, “[...] que os sistemas de comunicagio vivos e os telegréficos
nio estio funcionando do mesmo jeito [...]”; Otis (2001, p. 27), Networking.
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ofereciam uma visio de harmonia social que repousava sobre os principios da
governanga ordeira e da comunicagio efetiva dentro de impérios e nagoes®.

Outro ponto de convergéncia, tanto dos discursos populares quanto
dos cientificos ocasionado pelo advento dos sistemas de comunicag¢io
baseados em eletricidade, pode ser encontrado no movimento espiritualista
do século XIX. H4 um paralelo tentador a ser desenhado entre a crescente
fascinacio popular com sonambulismo, transe hipnético e outras instin-
cias da atividade inconsciente — certamente um terreno de interesse para
espiritualistas, que lutavam para encontrar termos adequados para explicar
e legitimar suas prdticas de séance — e o desafio feito pelos especialistas em
fisiologia a suposi¢ao de lugar comum de que a mente consciente, locali-
zada no cérebro, é indiscutivelmente a autoridade central de coordenagao
de todos os processos mentais e fisicos. Na época dos textos de Davis, um
discurso fisiolégico extenso havia entrado em voga; o sistema nervoso passava
a ser tratado como um sistema auténomo de comunicagées, alimentado
independentemente das operagoes conscientes da mente. Em 1812, o
médico Thomas Trotter (1760-1832) jd havia descrito o sistema nervoso
como uma rede de conexdes simpdticas, através da qual “[...] nervos eram
agora vistos como comunicando uns aos outros, em vez de simplesmente
executando os comandos do cérebro” (Citado em Salisbury; Shail, 1765,
p- 16). No meio do século, pesquisas sobre agoes reflexas e outros processos
autdbnomos do corpo, como respirar e digerir, haviam contribuido para
afiar a distin¢do entre atividades cerebrais voluntdrias e atividades motoras
involuntdrias. Rejeitando o senso comum de que a mente ¢ a autoridade
central de coordenagio, os médicos comegaram a questionar se as fun¢oes
orginicas do corpo nio eram mais provavelmente controladas pelos ganglios
do que era as vezes referido como o “sistema nervoso vegetativo”, uma

32 Ver Otis (2001, p. 455-75).
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rede de ramifica¢oes emanando do “grande nervo simpdtico” que operava
independentemente da rede nervosa cerebrospinal.

Ao mesmo tempo que os médicos e os anatomistas comparativos estavam
isolando o sistema nervoso como uma entidade independente do organismo,
as fundagoes da medicina ortodoxa tinham chegado a considerar os nervos
humanos como um importante campo de investigagao da transmissao de
doencas das células sanguineas para o cérebro ou para a traducio de febres
do corpo em comportamento manfaco, entre outras preocupagdes com
sensibilidade do corpo, enervacio, fatiga e irritabilidade®®. Alguns médicos
inclusive lancavam mao de evidéncias neurofisioldgicas para explicar os

“perigos” do entusiasmo religioso — incluindo a mediunidade espiritualista —
entendida como produto de distirbios mentais, enraizado em deformidades
dos 6rgaos maiores, do sistema vascular e, acima de tudo, disfun¢des na mais
vital rede de comunicagio do corpo, o sistema nervoso. Experiéncias com

3% Como argumentado pelo botinico e anatomista comparativo William Lauder Lindsay
(1829-1880), “[...] a velha doutrina ou suposigao dos frenologistas [...] que, a saber,
considera o cérebro como o tdnico érgio da mente, deve inquestionavelmente ser
abandonada. Devemos, a partir de entao, considerar a verdadeira zona, lugar ou érgio
da mente como o corpo inteiro; e essa ¢ a Gnica base sélida na qual os fisiologistas
comparativos podem comegar seus estudos’; Lindsay, Mind in the Lower Animals, vol.
2, Mind in Disease (London: Kegan Paul, 1879), 4. O argumento de Lindsay baseia-
se no que na terca parte do século XIX era considerado como evidéncia incontroversa
derivada da anatomia comparativa e experimentos com as partes do corpo de pequenos
animais, como as pernas de sapos decapitados, cujos musculos eram ja bem conhecidos
por reagir A excitacio dos nervos. Essa destitui¢io do cérebro até levou alguns anato-
mistas comparativos a sugerirem que o cérebro de animais mais altos era meramente a

“extensio crescente” do sistema de nervos mais fundamental e mais universal localizado ao
redor da medula espinhal. Muito antes dos escritos de Lindsay, o cientista mais famoso
a realizar o experimento com as pernas de sapos foi, sem davida, Luigi Galvani, cuja
teoria da “eletricidade animal” era posteriormente desacreditada por Alessandro Volta;
ver Marcello Pera (1992).

34 Ver, por exemplo, Edwin Lee (1833); John O’Reilly (1860), especialmente 11-15, que
fornece uma descrigio tipica do funcionamento cerebral “ao estilo bateria”.
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testemunhos de manifestacoes espirituais, estados de clarividéncia sonAm-
bula ou as emogoes amplificadas e a agitacao fisica que frequentemente
acompanham tais eventos poderiam agora ser atribuidos a problemas de
superestimulacio ou “ligacao defeituosa” fazendo com que a mente cons-
ciente se renda a comportamentos maniacos”.

Mas as autoridades médicas ortodoxas nao eram os Gnicos comentaristas
do espectro das agdes corporais e das experiéncias sensoriais que pareciam
se desenrolar na auséncia do controle mental consciente. No contexto da
impressdo mediada da esfera publica da modernidade burguesa transatlan-
tica, suas vozes eram acompanhadas pelos diversos competidores com uma
participagdo na interpretagao das atividades notdveis que pareciam acontecer
nas cAmaras de séance pelo mundo. Escritores espiritualistas eram os mais
determinados a zombar da autoridade da medicina ortodoxa. Contrariando
os esforcos dos médicos de alinhar a mediunidade espirita com a loucura,
eles enfatizavam as sensibilidades rarefeitas dos médiuns espiritas e a plau-
sibilidade técnica de que as revelagoes do mundo espiritual poderiam ser
manifestadas com o uso do equipamento certo. A incompardvel arquitetura
sensitiva do sistema nervoso de um médium espirita era espelhada no padrao
distinto do circulo de séznce e na implementagao estratégica de dispositivos,
como o cabo magnético, que poderia ajudar a estabelecer o balango de
forcas necessdrias para a recep¢io de energias espirituais. Revelacoes do
mundo espiritual agora pertenciam ao escopo de um fundamental e césmico
conjunto de leis de atragio, propagagio e recep¢ao que governavam todas
as relacoes possiveis entre corpos materiais e agéncias e forgas imateriais.
No discurso espiritualista, essas leis eram tipicamente agrupadas dentro de
um Unico termo: simpatia.

3% Sobre os esforgos dos neurologistas do século XIX para investigar e diagnosticar tais
fendmenos como sonambulismo e estados de transe, ver Edward M. Brown (1983, p.
563-77). De modo mais geral, na histéria das respostas médicas ao Espiritualismo (que
normalmente tomava a forma de alarmismo e hostilidade por parte das institui¢des
médicas em relagio aos médiuns espirituais), ver Braude, Radical Spirizs, p. 142-61;
Owen, Darkened Room, p. 139-67.
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A ARQUITETURA DA SIMPATIA

Em seu brilhante estudo sobre o Espiritualismo norte-americano do
século XIX, Robert S. Cox (2003) apresenta a simpatia como um tropo
essencial no pensamento e na prética espiritualistas, por ser um termo que
abrange diversas conotagoes, como de sentimento harmonioso, conexdes
entre as partes do corpo ou o exercicio de poderes ocultos de atracio entre
os mundos fisico e espiritual. Para muitos leitores falantes da lingua inglesa
do século XIX, a “simpatia” evocava a moral filoséfica de Adam Smith
(1723-1790), que a definiu como um principio fundamental de contato
harmonioso e sentimento mutuo gerados entre grupos de pessoas com
opini6es semelhantes. Para Smith, simpatia dependia do processo histérico de
refinamento das sensibilidades humanas, ou seja, da evolugao das restrigoes
sociais e culturais da razao, da civilidade e da gestao firme das paixées. Sua
teoria foi recebida calorosamente entre os escritores do Iluminismo escocés
e do norte-americano, em que era frequentemente interpretado como um
apologético aos modos cristdos protestantes burgueses de devogao contida.
O uso do termo simpatia por Smith também coincide com os discursos
médicos predominantes da sua época, de forma mais evidente com o trabalho
de seu colega de Edimburgo, o fisiologista Robert Whytt (também chamo
de Whyte, 1714-1766), que havia postulado o sistema nervoso como a
ponte central entre mente, corpo e ambiente, além de entendé-lo como
a condi¢do essencial para a possibilidade da produgao de sensibilidade e
sentimento mutuo. Entretanto, como Cox (2003) defende, no contexto
da América do século XXI, a teoria de Smith havia se tornado “repleta de
um conjunto de conotagoes estranhas” (Cox, 2003, p. 30), entre as quais
figuravam explicagoes de unido simpdtica enraizadas no oculto. No caso
especifico do Espiritualismo, as experiéncias de sonambulismo, clarividéncia,
psicografia e as manifestacio de visdes e sons de espirito dentro da cimara
de séance propiciaram aos espiritualistas ocasides para reformular o conceito
de Smith a fim de produzir o que Cox descreve como
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[...] uma teoria de comunidade baseada na pratica social de comunhao simpdtica,
um nexo transcendente de emogio que conectou e coordenou toda avidaea
morte. O Espiritualismo forneceu legibilidade para a vida, mapeando o cosmos
para uma topografia diferenciada de emogio em que as geografias do corpo,
paraiso e terra participam do processo de sutura do individuo fisiolégica e
socialmente nas estruturas perenes que animam o cosmos. (Cox, 2003, p. 70)

Cox estd plenamente certo de que, na elaboracio feita pelos espiritualistas
dessa “topografia da emogao” cosmica, eles recorreram to prontamente a
autoridade dos discursos esclarecidos da filosofia moral e da medicina no
que diz respeito as compreensoes ocultas da lei de atragio mutua. Porém,
eu adicionaria o discurso do eletromagnetismo como um enquadramento
essencial para os esforgos espiritualistas em visualizar, localizar e tirar vantagem
do “nexo transcendente” ao qual Cox faz referéncia na cita¢io anteriormente
apresentada. Como venho argumentando nessa se¢do, o sistema nervoso
espiritual operava nao como um sistema de bombas e fluidos, de corpos
percussivos e de gases difusos, mas sim como um tipo de circuito elétrico,
que canaliza sinais e conecta mentes, corpos e objetos distantes (incluindo
aqueles situados além do limite da sepultura) através do padrao figurativo de
nervos, cabos telegréficos e outras redes eletricamente mediadas. Para Davis,
a condi¢do para a possibilidade de todas as formas de uniao simpdtica — entre
os vivos e os mortos — era a eletricidade. Mas eletricidade era simplesmente
o nome que nds grosseiramente empregamos para nos referirmos as mais
fundamentais, eternas e universais leis de atracio que organizaram o cosmos
em um conjunto coerente e proporcionaram a suprema agéncia divina do
universo, a “mente divina”, o seu meio de comunicacio. Ele afirma:

Uma modificagio de eletricidade nés chamamos de Magnetismo, outra de
Galvanismo, outra de influéncia do nervo vital, etc.; ainda que esses termos
sejam meramente expressivos do refinamento progressivo e manifestacoes supe-
riores do Grande principio. A Mente Divina emprega a eletricidade como um
meio de comunicagio entre todas as partes e particulas do universo [...]. Na
verdade, a eletricidade estd em todo lugar e em todas as coisas. E o veiculo ou

Desares po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 295-348, JAN./JUL. 2019



326 Jeremy Stolow

meio da vitalidade divina. Ela estd operando milagres nas reentrincias secretas
da terra; ela brinca nas abébadas de diamante e nas cAmaras sob o mar; ela
voa de um ponto a outro nas camadas minerais mais profundas; ela penetra
todos os oceanos e fornece essa bateria viva, a enguia-torpedo, com seu poder
maravilhoso; em uma palavra, ela reside e preenche todas as substincias da
natureza, ¢ a causa imediata de toda contra¢io e repulsao e de toda expansio
€ atragao que ocorrem na organizagao humana. (Davis, 1850, p- 282-83)

Como j4 comecamos a perceber, na época de Davis, foi a apreciacio das
regras do comportamento da eletricidade sob condigoes diversas que propor-
cionou a maior xibolete que divide as nogées espiritualistas da comunidade
simpdtica daquelas dos seus antepassados do século XVIII. Por exemplo,
tanto Smith quanto seu compatriota, o filésofo David Hume (1711-1776),
impuseram um limite geografico significante a possibilidade de uniao simpé-
tica; como a gravidade, a simpatia deveria, supostamente, diminuir com a
distAncia. Na formulagao de Hume: “[...] a simpatia, temos que admitir, é
muito mais fraca do que nossa preocupagio com nds mesmos, ¢ a simpatia
por pessoas distantes de nds é muito mais fraca que por pessoas proximas e
contiguas.” (Hume, 1751, p. 99).% Se, no século XVIII, as vezes imaginava-
se que a eletricidade tinha algo a ver com essas conexdes simpdticas através
do espaco, era mais provdvel que se referisse a visao amplamente aceita de
Benjamin Franklin de uma economia autorreguladora de cargas positivas
e negativas. Franklin, depois de tudo, havia atribuido a eletricidade uma
tendéncia inerente 4 restauragio do equilibrio através do balanceamento
das forgas positivas e negativas, proferindo uma contrapartida “natural”
da imagem da governan¢a moral defendida por filésofos escoceses como
Smith e Hume.?”

36 Para uma comparagio perspicaz de Hume e Smith sobre as dimensoes espaciais da
simpatia, ver Fonna Forman-Bazilai, Sympathy in Spaces: Adam Smith on Proximity,
Political Theory. v. 33, n. 2, 2005, p. 189-217.

37 Sobre a concepgio de Franklin da eletricidade como uma balanga de cargas positivas e
negativas, ver Delbourgo, Most Amazing Scene, p. 31-41 et passim.
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Mas a seguranga das suposigoes estruturais sobre contiguidade, proximidade
e equilibrio foram radicalmente desafiadas ao longo do século XIX, muito em
razdo da disseminagio das novas tecnologias de telecomunicagoes — a comegar
pelo telégrafo eletromagnético — que estavam dramaticamente revisando as
nogoes aceitas de distincia espacial e temporal. Como nds jd vimos no caso
de Davis, os espiritualistas da metade do século XIX nio tiveram que procurar
muito para encontrar exemplos extraidos da industria telegrifica em expansio,
e esses escritores nao tiveram menos recursos para desenvolver cenas cientificas
de investigagio e experimento com a propagacao de forcas elétricas. Uma dessas
cenas de investigagao, discutidas na se¢ao anterior deste artigo, foi construida
ao redor do estudo fisiolégico do sistema nervoso, funcionalmente reinven-
tado como um sistema de sinalizagao elétrica intracorpérea, e, nesses termos,
apresentando um incitamento para até mesmo dispensar as suposicoes de que
o cérebro, como lugar da razao, possuia pleno dominio sobre as relacoes de
estimulo e resposta para as quais a no¢ao de simpatia apontava.

Se Smith pode ter achado dificil imaginar esse cendrio de um corpo
humano funcional deixando a autoridade reinante da mente e do cérebro,
ele pode ter achado um mundo ainda mais estranho o de conexées invi-
siveis que estava emergindo no contexto dos experimentos e teorizagdes
de eletricidade e magnetismo do século XIX para o qual nio havia orien-
tagdo suficiente que pudesse ser fornecida pelo léxico franklinista de uma
economia autorreguladora, muito menos pelos relatos menos instruidos da
eletricidade como um fogo misterioso ou fluido. No inicio do novo século,
o filésofo dinamarqués Hans Christian Oersted (1777-1851) demonstrou
como uma agulha magnetizada poderia ser movimentada quando colocada
préximo a um fio condutor de eletricidade, assim estabelecendo um sério
desafio para a suposi¢io difundida de que eletricidade e magnetismo sio
fendmenos completamente distintos. No final de 1820, o fisico francés
André-Marie Ampere (1775-1836) procurou determinar as relagoes exatas
entre o fluxo da corrente e magnetismo fazendo um experimento com forgas
circulares geradas por um campo magnético integrado ao redor de um
circuito fechado de corrente elétrica. Por volta de 1830, o cientista britinico
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Michael Faraday (1791-1867) estabeleceu a base da indugéo eletromagnética
e introduziu o conceito de “linhas de for¢a” como uma explicagdo da relagao
entre corpos distantes e campo magnético, apesar da natureza exata dessas
linhas de forca ter continuado incerta.’® Nao houve novas respostas para o
enigma de Faraday até 1860, quando James Clerk Maxwell (1831-1879)
demonstrou a equivaléncia matemadtica da eletricidade, do magnetismo e
da luz como variantes de um tnico fendmeno — o campo eletromagnético
— que ele teorizou como sendo constituido por mindsculas rodas giratérias
eldsticas que enchiam o éter e tornavam possiveis todas as maneiras de
comunicagdo entre suas partes. O que estava ficando cada vez mais claro
para os fisicos do século XIX era que eletricidade e magnetismo eram bem
mais do que simples erupgoes discretas de energia em um universo regido
por leis mecAnicas de interagao entre os corpos massivos; em vez disso, o
eletromagnetismo era uma manifestagio de um fluxo mais fundamental
de forcas responsdveis pela exata formacio do universo e pela coexisténcia
de todos os seus elementos constituintes. Dentro desse universo, linhas de
forca permeavam e operavam de maneiras que frequentemente pareciam
desafiar suposi¢oes mecanicistas mais antigas sobre tais questdes, como a
transferéncia de energia (como o calor) entre corpos ou o impulso e a inércia
de seus movimentos no espago.”’

38 Para uma discussio clara de como Faraday conceituou a gravidade, a radiagio e a
eletricidade, e as suas possiveis relagées com a transmissio medidnica, a transmissao,
propagacio e a entidade receptora, ver Michael Faraday (1855, v. 3, p. 407-37); origi-
nalmente publicado em Philosophical Magazine (June 1852).

39 Por volta de 1880, foram tomadas outras medidas que contribuiram para o desmem-
bramento do modelo linear de transferéncia de energia elétrica e sua substitui¢io por
modelos mais “radiantes”. Em 1884, por exemplo, John Henry Poynting (1852-1914)
demonstrou que correntes elétricas nio circulam dentro de fios condutores, mas sim
no espaco vazio que os circunda. Sobre Poynting e seus contemporineos alunos de
Maxwell, ver Bruce J. Hunt, Lines of Force, Switls of Ether. /n. From Energy to Informa-
tion: Representation in Science and Technology, Art and Culture, ed. Bruce Clarke and
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E dificil determinar o grau preciso em que os espiritualistas estavam
familiarizados com esses desenvolvimentos no estudo da fisica elétrica, mas
nao podemos deixar de notar a proliferagio de defini¢oes da uniao simpdtica,
da comunicagio espirita — e, de fato, dos funcionamentos mais profundos
do cosmos como um todo — que, em vez de dependerem da linguagem da
magia, do milagre ou do mistério impenetrdvel, reuniam especificamente
termos eletromagnéticos de referéncia. Uma nogio, a polaridade magnética
era particularmente importante para os entendimentos espiritualistas tanto
da organizagdo do universo fisico quanto da organizacio da “mais elevada”
ordem césmica na qual os espiritos residem. Se simpatia fosse meramente
uma expressao de lei de atracdo mais universal, a ideia de polaridade magné-
tica ofereceria meios cruciais de mapear as forgas cosmicas que permitiram
uma comunicagio simpdtica entre as suas partes constituintes, incluindo
o relacionamento entre almas da vida e da morte. De fato, ao longo dos
trabalhos de Davis, os tropos franklinistas de polaridade elétrica e atragio
e repulsao magnética formavam parte de uma dualidade estrutural recor-
rente mais ampla que moldou suas muitas discussoes sobre a vida, a morte
e o cosmos. Polaridade eletromagnética, entdo, referenciava (e poderia ser
trocada por) outros binarismos, incluindo aqueles de macho e fémea, razio
e paixao ou calor e frio. Apesar do cabo magnético, nés podemos relembrar,
supostamente ter sido construido a partir de dois elementos — um fio feito
de cobre e outro de prata — cuja dualidade seria replicada no arranjo de
géneros dos assistentes em torno do circulo séznce®® A polaridade também
forneceu uma estrutura fundamental que controla as comunica¢oes dentro

Linda Dalrymple Henderson (Stanford: Stanford University Press, 2002), p. 99-103;
cf. Enns (2008), “Psychic Radio,” 142.

40 Diversos historiadores do Espiritualismo do século XIX notaram a equagio da feminilidade
com polaridade magnética negativa, o que, por sua vez, serviu como uma legitimagio
retérica para associar mediunidade com irracionalidade (tanto entre defensores quanto
entre difamadores do movimento, por razoes opostas); ver, por exemplo, Braude (1989),
Radical Spirits, 24; McGarry (2008), Ghosts of Futures Past, p. 46, p. 51, p. 158-59; e
Owen (1989), Darkened Room, p. 14-15.
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do corpo, que era frequente e explicitamente descrita como um processo
bindrio de transmissdo e recep¢ao de forcas positivas e negativas. Em uma
meditagio sobre o funcionamento do sistema nervoso, Davis escreveu:

Cada nervo, embora fino como um fio e delicado, ¢ composto por dois cabos
distintos — as linhas ou condutores positivos e negativos —, cada um tendo
uma funcio distinta e separada para realizar na economia orginica. O nervo
positivo é preenchido com uma substancia condutora essencialmente diferente
da substincia que preenche o nervo negativo, e ambos ficam deitados lado a
lado em um revestimento membranoso e cumprem diferentes fun¢oes com a
mais perfeita harmonia e reciprocidade [...]. Esse magnifico sistema nervoso
dentro do corpo humano ¢ o elo de ligacio entre a vida inferior e o instinto
da constituigao espiritual. [...] todas as partes do corpo estao simpaticamente
relacionadas e atadas pelos lacos afetivos, formando uma fraternidade de
interesse e reciprocidade de fungées e tornando totalmente impossivel para
um membro sofrer sem que isso afete a saide e a prosperidade de todas as
outras partes. (Davis, 1860, p.4-5).

Os lagos afetivos que constituiam a simpatia eram, portanto, estrutural-
mente e espacialmente dependentes da presenca de polos magnéticos e das
linhas de forca que esses polos estabeleciam dentro do corpo. A polaridade
magnética também oferecia a estrutura arquitetonica através da qual as rela-
¢oes simpdticas poderiam ser estendidas para além do corpo: ao longo dos

“fios finos e invisiveis” de for¢a que conectavam mentes e corpos humanos
com objetos e lugares distantes. Em um texto, Davis deixa claro o quanto
ele e seus contemporineos tinham se afastado da concepgao de simpatia do
século XVIII ao sugerir que as leis de atragdo e repulsao que governavam
o funcionamento do sistema nervoso corporal podem ser aplicadas com a
mesma facilidade a intera¢o de corpos fisicos na natureza, e até mesmo
as forgas gravitacionais que situam o planeta Terra em relagdo ao sol e aos
demais planetas e estrelas da galdxia. Ele escreveu:
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A terra na qual nés vivemos é uma mdquina elétrica giratéria [...], uma
imensa bateria magnética [...]. O movimento da eletricidade [...] é espiral.
Com a rapidez além da imaginagao, a eletricidade da terra corre em grandes
faixas e enrola-se em seu préprio carretel natural no norte. O polo norte
magnético [...] é uma hélice magnética imensa, um cabo enrolado de modo
atmosférico, para as multiplas correntes elétricas surgindo de todas as partes

do globo. (Davis, 1878, p. 81-82).

A linguagem usada aqui para descrever o planeta Terra, sem duvidas,
parece de alguma forma vaga quando colocada ao lado de escritos contem-
porineos de gedlogos, astronomos e fisicos, embora se deva salientar mais
uma vez que Davis dificilmente poderia ser ignorante de muitos dos desen-
volvimentos nestes campos, visto as frequentes mengdes deles na imprensa
espiritualista, incluindo no préprio jornal de Davis, The Herald of Progress.
Notemos, entretanto, a referéncia na citagao acima a “grandes fitas” de
energia elétrica e a “cabos espirais” de for¢a magnética. Aqui, novamente,
a figura do fio fino — carregado de energia, ligado a um circuito maior e
estendido através do espago — fornece a estrutura arquitetdnica para imaginar
a operagao do cosmos. Na visao de Davis, linhas de for¢a nao abrangem
apenas o planeta Terra, elas se estendem além dele e vao até as dreas mais
longinquas do Universo, na forma de

[...] rios elétricos direcionados para a Terra e para os outros planetas do
nosso sistema de diferentes regies da Terra dos Espiritos [a morada celestial
das almas eternas]. [...] O método organizado de viagem entre as terras e o
universo interior é por meio dos rios descritos. Sao as reconhecidas estradas
celestes que conectam esferas e globos. (Davis, 1878, p. 93-94)

Essa rede de rios elétricos e estradas celestiais constituem o que Davis
chama de uma vasta “nervo-astronomia” de forgas circulantes, governada
por leis eternas e etéreas de atragio simpdticas. Conforme ele explica,

Os magnetismos terrestres, as eletricidades terrestres € 0 que mais 0 homem
chama de ‘imponderdveis’ constituem o sistema nervoso desse universo fisico.
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O sistema nervoso universal mantém a mesma relagio com a matéria que o
sistema nervoso do espirito mantém com as partes fisicas do corpo [...]. Nao,
o mundo dos espiritos nao é remoto. Nés nos movemos a cada momento na
sua presenca. Este préprio planeta terrestre gira em sua rbita sob a observagio
dos habitantes da Terra dos Espiritos [...]. Astronomicamente falando, a Terra
estd em um lado da vasta galdxia de séis e planetas chamada “Via Lictea’, e
diretamente através deste grande cinturao fisico de estrelas, nés encontramos o
repouso sublime da Terra do Sol, e isto ¢ o recepticulo dos habitantes imortais
que ascendem dos diferentes planetas que pertencem ao nosso sistema solar.
Todos estes planetas tém rios celestiais que vao deles até as margens celestiais.
E [assim como] cada 6rgao no corpo humano mantém uma relagio fisica com
o cérebro por meio dos nervos e dos rios de sangue, estes diferentes planetas
no universo fisico mantém uma relagio transcendental, magnética e elétrica
com a Terra do Sol, a qual corresponde ao cérebro. Como a forga sobe para
o cérebro de um homem a partir do que ele come? Por meio da circulacio. E
essa circulagio é regulada pela lei da atragio e repulsio. Como espiritos viajam
desses globos fisicos até as suas casas na Terra do Sol e, o contrério, da Terra
do Sol até pessoas e lugares nos planetas? Resposta: por meio da circulagio. E
aqui, também, a circulagio-rio magnética é regulada por atragio e repulsio!
E assim a analogia pode ser estendida até o infinito. (Davis, 1865, p. 36-37)

UMA POLITICA DE VISAO

E claro que é possivel situar a teoria da “nervo-astronomia” de Davis
no contexto de uma longa histéria de cosmologias ocultas, em que forgas
simpdticas parecem permear o universo, explicando coisas como correspon-
déncias astroldgicas entre os movimentos de corpos planetdrios e humanos e
as forgas misticas de afinidade que permitem que até mesmo as partes mais
distantes do cosmos sejam atraidas umas para as outras. Mas nao percamos
de vista o fato de que essas forgas simpatizantes sao representadas aqui através
dos idiomas visual e discursivo dos sistemas nervosos, redes telegraficas e
outras midias demonstradas na figura do circuito elétrico. Ao localizar a
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simpatia dentro dessa ordem nervo-astrondmica, Davis nao apenas atualiza
o tropo arcaico da Unio Mystica como também reconstitui suas préprias
condigées de possibilidade. A alma interior e os céus superiores estavam
agora ligados as amarras da tecnociéncia transatlantica do século XIX;
simpatia entre almas agora era algo que poderia ser atingido — se nio, dire-
tamente, analogicamente — através da arquitetura medial das redes elétricas
e através dos efeitos observdveis das forgas eletromagnéticas nos territdrios
e modalidades de industria, tanto grandes quanto pequenas. Nao é muito
surpreendente, entio, que Davis tenha proposto um cabo magnético, dentre
todos os instrumentos, a fim de ajudar os pesquisadores de conhecimento
espiritualistas a navegar no cosmos nervo-astrondmico e, assim, estabelecer
conexdes comunicativas confidveis com o mundo espiritual.

Eu nao quero sugerir aqui que, simplesmente porque eles apropriaram-se
dos idiomas visual e discursivo do circuito elétrico, os espiritualistas como
Davis de alguma forma juntaram-se 2 comunidade cientifica da época deles.
Uma coisa é invocar metiforas eletromagnéticas nos escritos de alguém, mas
outra bem diferente ¢ tentar elaborar resultados sobre as propriedades de
tais forgas com base na observacio controlada, entre outros protocolos de
prdtica experimental que servem para distinguir o conhecimento cientifico.
Na verdade, a cosmologia espiritualista e a pratica de séance parecem encaixar
melhor na histéria de demonstragoes publicas da ciéncia do que na sua
histéria formal de experimentagio e teorizacao. Provavelmente tanto Davis
quanto seus leitores tinham no minimo um conhecimento de segunda mao,
se nao uma experiéncia direta, de exemplos do que, no século XIX, j4 havia
se tornado uma tradigao vulnerdvel entre apresentadores elétricos itinerantes
de convidar a plateia a dar as maos e experimentar choques simultineos
em um circuito humano. A cultura popular de demonstragio elétrica e de
experiéncias amplamente discutidas de choque eletrostatico eram certamente
tdo (ou mais) importantes para a geragao de ideias espiritualistas sobre corpo,
alma e espirito quanto os experimentos, debates e outras formas de troca
intelectual que ocorriam na comunidade cientifica profissional. Nessa mesma
linha de raciocinio, notemos também que através de suas infinitas referéncias
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aos “fluidos” e as “chamas”, Davis usava uma linguagem mais reminiscente
do discurso cientifico profissional do século XVIII e nao do século XIX,
fazendo sua explicacio do sistema nervoso espiritual soar anacronica, se nao
vulgar. Até mesmo a construgio de um dispositivo como o cabo magnético
dificilmente pode ser usada para competir com a complexidade mecanica
e operacional dos sistemas de telégrafo reais, cujos projetos eram baseados
em conhecimento especializado de circuito elétrico e cujo funcionamento
dependia da coordenacio de processos complexos de produ¢io de metal e
geragdo de energia, sem mencionar as somas considerdveis de capital finan-
ceiro necessdrias para alimentar essa industria em expansio. Entdo, nao ¢é
tentador tratar o cabo magnético, junto com o estoque familiar de tecnolo-
gias espiritualistas, como tabuleiros (de ouija), quadros negros e trompetes
falantes, como pouco mais do que brinquedos amadores ou réplicas grosseiras
de instrumentos modernos da ciéncia e da industria?*! Nao é igualmente
tentador tratar a cosmologia espiritualista como uma tentativa fantasiosa
de imitar a fala cientifica “real” sobre a estrutura fundamental do universo
e do comportamento dos seus vdrios moradores?

As respostas afirmativas a essas questoes presumem a legitimidade de
uma divisio entre, por um lado, fatos naturais, assegurados por testemunhas
cuja credibilidade ¢ afirmada por uma comunidade de especialistas cientificos
reconhecidos e, por outro, as arenas populares de mdgica, espetdculo e espe-
culagao metafisica (na qual “fatos” acabam sendo meramente representagoes
ideolégicas, passiveis de serem atribuidas a condi¢oes sociais e culturais de
seus crentes). Mas essa distingao entre questdes de fato e questoes de crenga
¢ em si um produto histérico do que Bruno Latour (1993) celebremente
chamou de “A Constituigio Moderna”: uma disposi¢ao paradoxal de ciéncias

41 Steven Connor, por exemplo, comentou sobre “o anacronismo peculiarmente persistente
das tecnologias emprestadas pelas séance,” identificando dispositivos como trompetes em
g
levitacao e diodos de bigodes de gato como “tecnologias imagindrias [que] estio sempre
¢ & g g g q
um pouco fora de moda, levemente desajeitadas e toscas”; Connor (1999, p. 223), Machine

in the Ghost.
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e politicas, fatos e valores e conhecimento e poder, que s3o todos preconi-
zados para serem epistemoldgica e ontologicamente distintos um do outro,
20 mesmo tempo em que se tornaram interdependentes de formas novas e

mais profundas através da proliferagao das representagoes tecnologicamente

mediadas e acoes coordenadas entre humanos e nao humanos. Se, como

Latour argumenta, nio era, e talvez nunca seja, possivel desarticular ques-
toes relativas a sociedade e a natureza de cada um, muito menos separd-las

de questdes mais fundamentais sobre a ética, a origem, a causalidade ou o

futuro que as vezes designamos como as preocupagoes “méximas” da religido,
parece que a caracterizagio das cosmologias espirituais, dos procedimentos

técnicos e dos instrumentos de comunicagao espiritual do século XIX como

“meramente popular” ndo é mais do que o decreto retdrico da comunidade

cientifica profissional.

As coisas ndo eram tio evidentes no tempo de Davis. No decorrer da
sua carreira, a maioria das profissoes cientificas, médicas e da engenharia
estavam apenas come¢ando a tomar uma forma institucional. Ao longo
do século XIX, por exemplo, os termos eletricista e engenheiro elétrico eram
categorias marcadamente permedveis, designando um bando de autodidatas
como mecinicos, designer de motores, operadores de telégrafos e outras
partes interessadas profissionalmente treinados. Foi apenas no final do século
que profissionais elétricos fizeram um esfor¢o continuo para distinguir a sua
legitimidade como especialistas contra o analfabetismo tecnoldgico dos “de
fora”.*> O mesmo tem sido observado na histéria de outros ramos da ciéncia,
medicina e engenharia, nos quais os organismos proﬁssionais emergentes
buscavam exercer uma autoridade recém-conquistada, criticando o char-
latanismo, a mdgica, os delirios coletivos e as mentes supersticiosas. Mas
nenhum pretendente 2 ortodoxia cientifica jamais exerceu um monopdlio

42 Como Carolyn Marvin notou, engenheiros elétricos estavam entre os tltimos profissionais
da engenharia a consolidar a sua legitimidade na forma de uma associaco profissional:
o Instituto Americano de Engenheiros Eletricistas, criado em 1884; ver Marvin (1988,

p. 10-15).
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total sobre o terreno andrquico de terapias médicas, inven¢oes amadoras
e descrigdes da natureza ou do mundo que se encontra além. Na época
em que Davis revelou seus projetos de um cabo magnético, o negécio do
experimento cientifico, demonstra¢io, publicagdo e discussio era na verdade
ocupado por diversas autoridades, muitas vezes autonomeadas, que estavam
ansiosas para tirar vantagem dos horizontes interpretativos flexiveis e ainda
contestdveis, dentro dos quais o conhecimento do universo deveria estar
localizado.*?

O status incipiente das profissoes cientificas e da engenheira no século
XIX foi acompanhado por uma ampla falta de consenso no que diz respeito
a interpretacdo de dados cientificos, bem como de padrées divergentes para
definir e medir o sucesso na concepgio e implementa¢io de novas tecnolo-
gias. Pode-se considerar, a esse respeito, a longa histéria de frustracio entre
os fisiologistas de que o sistema nervoso permanecia impenetravelmente
misterioso. Em 1764, Robert Whytt concluiu que “[...] a pequenez extrema
dos tubos nervosos e a sutileza de seu fluido nos faz completamente igno-
rantes de sua natureza e propriedades peculiares.” (Whytt, 1765, p. 2 apud
Salibury; Shail, 2010) Em 1812, Thomas Trotter reclamou que as “[...]
dissecagdes nao encaminharam nosso conhecimento” (Trotter, 1812, p. 213
apud Salisbury; Shail, 2010) sobre como exatamente o sistema nervoso opera.
Helmholtz, por sua vez, lamentou que os fisiologistas tivessem “[...] sido
até agora incapazes de definir” se “[...] o verdadeiro processo de irrita¢ao
em nervos individuais pode ser exatamente sempre 0 mesmo, assim como
a corrente elétrica nos fios do telégrafo continua sendo a mesma apesar dos
vérios tipos de efeitos que ela produz nas suas extremidades.” (Helmholtz,
1877, p. 149). Em vez de interpretar tais comentdrios retroativamente a
partir da perspectiva de um conjunto “mais completo” e “purificado” de
conhecimento neurofisiolégico que nés temos hoje em dia, poderiamos nos

43 Sobre o editorial de ciéncia popular do século XIX, ver Geoffrey Cantor, Gowan Dawson,
Richard Noakes, Sally Shuttleworth, e Jonathan R. Topham, (2004); Susan Sheets-Pyenson
(1985, p. 549-72).
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beneficiar de uma maior aten¢do as formas que Whytt, Trotter, Helmholtz e
muitos outros cientistas, inconscientemente ou nio, estavam colocando em
relevo mais questdes nao resolvidas sobre o que conta como um instrumento
util ou um procedimento técnico na geragao de conhecimento confidvel.
Alguém poderia sugerir que talvez o sistema nervoso fornecesse uma base
para debates interpretativos acalorados justamente porque seus melhores
acabamentos encontram-se além do ponto de fuga do microscdpio do século
XIX, quando as especulagdes eram muitas e era impossivel distinguir a fisica
da metafisica.*

O que se pode dizer sobre os fundamentos instdveis da neurologia
do século XIX poderia facilmente se dizer sobre os sistemas de telégrafo,
que eram cercados por considerdveis dificuldades técnicas e operacionais.
As redes eram suscetiveis a falta de energia, os climas eram indspitos e os
cabos eram frequentemente cortados (o caso mais famoso foi o do cabo
do telégrafo transatlantico de 1856, que conectou a Inglaterra e os Estados
Unidos pela primeira vez, que durou apenas vinte e trés dias). Nao havia
muito acordo entre as nagoes sobre como estabelecer padroes técnicos
uniformes para a comunica¢io telegrifica, um problema que foi apenas
parcialmente corrigido com a formagio da Unido Internacional de Telégrafos,
em 1865. De fato, na época dos escritos de Davis, nés estdvamos longe de
ver um mundo envolto por um circulo de sistemas telegraficos confidveis e
perfeitamente interconectados; “a rede” era mais uma fantasia utdpica do
que uma realidade vivida.

Dessa forma, parece que no século XIX o que conectou mais dramati-
camente o gigantismo do espago mundial e 0 microcosmo de comunicacoes

“ Também nio era o caso de cientistas “profissionais” desfrutarem de acesso exclusivo a
tais instrumentos, como ¢ evidente a partir da longa histéria do consumo doméstico de
aparatos em razio da “ciéncia de saldo.” Considere a esse respeito o papel dos microscdpios
na cultura popular norte-americana a partir da década de 1850; ver John Harley Warner,
(1982, p. 7-33). No outro extremo do espectro visivel, para um conjunto de discussoes
ecléticas e instigantes do papel dos telescépios e da astronomia popular no mundo atlantico
do século XIX, ver David Aubin, Charlotte Bigg, and H. Otto Sibum, eds., (2010).
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corporais foram questdes significativamente nio resolvidas sobre as forcas
que animavam o universo: for¢as que continuavam dificeis de localizar ou
de aproveitar, e muito menos de explicar totalmente. O espiritualismo e a
ciéncia profissional encontraram-se, assim, em uma zona indeterminada de
complementaridade, competi¢io e troca. Localizados nessa zona de contato,
espiritualistas e cientistas profissionais tém uma suposi¢ao em comum
incorporada na promessa da observacio escépica: ver adequadamente é
saber a ordem verdadeira das coisas. E, no entanto, para ambos, algumas das
coisas mais fundamentais a serem conhecidas sao de fato invisiveis para os
sentidos humanos puros, e é somente em suas mediagoes técnicas que elas
tornam-se visiveis. Em contraste com o fundo escuro de um imenso universo
de coisas ocultas 4 visao natural, as técnicas espiritualistas para registrar a
presenca espiritual e os instrumentos cientificos para registrar os efeitos da
eletricidade foram moldados dessa forma pelos mesmos principios de uma
invisibilidade constitutiva que ia redefinindo o exato sentido da visio e da
percepgao sensorial, tornando atos visiveis e fatos em dados construidos e
calculados, deslocando as “coordenadas naturais” do olho humano e estig-
matizando toda experiéncia visivel com a mancha da temporalidade.

Davis estava profundamente ciente do nivel em que os cientistas profis-
sionais de sua época estavam ligados a essa demanda impossivel e insatisfatéria
por visibilidade “nao mediada”, e usou as limitagoes epistemoldgicas da
observagao cientifica como um grande efeito retdrico. Se os cientistas nao
podem ver o que os espiritualistas sabem, isso é uma consequéncia direta
da inadequagio tecnoldgica dos instrumentos que mediam a representagao
cientifica. Davis escreveu sobre isso:

Pode parecer para a sua imaginagio que o mundo espiritual estd muito
longe — que deve ser uma existéncia vasta e remota, jd que os astrénomos nio
olharam para ele. Mas creio eu que os astronomos, com seus instrumentos
fisicos, reconheceriao, em um dos felizes dias futuros, a Terra do Verao, e eu
acredito ainda que eles verao paisagens e cenas fisicas de forma mais clara do

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 295-348, JAN./JUL. 2019



O SISTEMA NERVOSO ESPIRITUAL: REFLEXOES SOBRE UM POSSIVEL... 339

que naquelas vagas imagens que sdo agora reveladas através de telescdpios,
como as existentes da lua e de diferentes estrelas (Davis, 1987, p. 36).

Assim como os astrdbnomos ainda nao conseguem localizar ou registrar
visualmente a distante morada celestial das almas que j4 partiram, os fisio-
logistas ainda ndo avistaram a profunda for¢a animadora do espirito dentro
do corpo, que “[...] se encontra retido nos seus menores nervos, nos seus
mais finos pontos de vida e sensagoes.” Ele continua:

Os tecidos [do corpo humano] sio construidos fora da vida invisivel do sistema
nervoso. Mas o que compde o sistema nervoso? Esses médicos fisicos podem identi-
ficar os nervos. Mas hd um determinado principio oculto dentro dos nervos, dentro
da eletricidade e vida dindmica dos nervos, dentro do magnetismo suave que cobre
a eletricidade fina — algo dentro de tudo em vocé que ¢ humano e interior — um

principio de recuperacio conhecido apenas pelo poder que vocé sente.

Em um outro texto, Davis aprofunda-se nessa interagio de observacio
escopica e forga invisivel através de uma “examinacio clarividente” que ele
conduziu no seu proprio nervo pneumogdstrico (também conhecido como
o nervo vago, um dos nervos cranianos centrais, espalhados para a faringe,
para o esodfago, para a laringe, para os pulmdes, para o coragio, para o
estdbmago, para o figado, para o bago e para a maior parte das visceras abdo-
minais), um objeto de aten¢ao continua entre anatomistas daquele tempo.
Nao necessitando confiar nas capacidades limitadas de representagao dos
microscopios, Davis relata como ele:

[...] tragou as terminag¢des do nervo para a cavidade intestinal, sobre os
tecidos musculares dos quais nds alegamos que sua influéncia motriz era fécil
e livremente exercida [...]. Visto com os olhos de chumbo do materialismo
e estudado do ponto de vista totalmente fisiolégico, o corpo nio apresenta
nada “horrivel ou maravilhoso”. Entretanto, uma vez abertos os olhos espiri-
tuais — fixem seus poderes analiticos sobre a estrutura anatémica do sistema
nervoso — e as maravilhas de um universo sao instantaneamente reveladas para
o seu entendimento. Discos nos 6rgaos, tecidos nos musculos, fibras nos
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nervos, glébulos no sangue, movimento na vida, sensagio no movimento e
uma infinidade de belos processos acontecendo nos diversos departamentos
do templo simultaneamente — todos impressionam o observador espiritual
com verdades sublimes e indiziveis e com gratiddo além de todas as barreiras
da expressao. (Davis, 1860, p. 4)

Da mesma forma que os “olhos espirituais” do clarividente sao aqui
mostrados como instrumentos confidveis para a representagao visual das
energias espirituais, o cabo magnético apresenta a si mesmo como uma ferra-
menta confidvel de comunicagao espiritual. Alguém pode bem imaginar que
a eficdcia do cabo de Davis teria sido negado em um primeiro momento por
uma determinagao cientifica que se recusou a considerar a possibilidade tedrica
de forgas espirituais, apesar do fato (ou talvez justamente por causa dele) de,
naquele exato momento, espiritualistas como Davis estarem procurando a
sua prépria credibilidade explicando o funcionamento do cabo magnético
em termos de comportamento observével de sinais e circuitos elétricos. Mas
em que bases podemos dizer qual dos interlocutores nesse debate obteviveram
sucesso ao fornecer uma explicagio mais “verdadeira” das forcas invisiveis
que governam o cosmos? Quem foi autorizado a determinar a produgio de
conhecimento confidvel sobre a disponibilidade de forgas invisiveis a modos
de representagio e de agio mediados tecnologicamente? Assumir que o cabo
magnético era meramente uma invengdo da imaginacao espiritualista é se
colocar ao lado dos caluniadores de Davis, tanto da época quanto os de hoje
em dia, em nome de uma prética tecnocientifica purificada que se imagina
como tendo sido “liberada” das amarras da metafisica— naquele exato momento,
paradoxalmente, aquela tecnociéncia moderna tornou-se estruturada por novas
formas de invisibilidade que tornam o conhecimento incompleto, se nio
inerentemente incompletdvel. Nesse caso, como em muitos outros, parece que
a separagao entre tecnologia e religido baseia-se em decisoes politicas. Levar o
cabo magnético a sério demanda que nés revisitemos a histdria dessa politica.

FokoK
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TRANSCENDENDO O TEMPO E O ESPACO:
INTERESTELAR, RELIGIAO CIVIL NORTE-AMERICANA
E A TORCAO DAS REGRAS DO GENERO

DE FICCAO CIENTIFICA

Thais Farias Lassali’

Resumo: A religido civil, conforme delineado por Robert Bellah (1976), diz
respeito a uma ferramenta discursiva mobilizada na esfera publica estadunidense.
Tal conceito se estabelece alegando que o campo politico dos Estados Unidos tem
uma dimensio religiosa essencial para o desenvolvimento, a mudan¢a e manu-
ten¢do da vida publica desse pais. O presente artigo argumenta que esse aspecto
também foi significativo para a conformacio dos discursos de outros campos, tais
como a industria do entretenimento e, especificamente, Hollywood. E com esse
intuito que as regras do género de ficgao cientifica sio dissecadas e, por contraste,
o filme Interestelar (Interestellar, Nolan, 2014) ¢ analisado, compreendido como
um documento a partir do qual se pode entender a disseminacio da religido civil
por meio de filmes.
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TRANSCENDING TIME AND SPACE: INTERESTELLAR, CIVIL RELIGION
AND THE BEND OF THE GENRE OF SCIENCE FICTION

Abstract: As Robert Bellah (1976) stated, the civil religion is a discursive tool
mobilized in north american public sphere. This concept concerns the politic
field of United States as taken by a religious dimension to its country public life’s
development, change and maintenance. This article intent to support the point
of view that the civil religion was relevant to the conformation of many others
fields, such the entertainment industry and, specifically, Hollywood. With these
purpose, the rules of the genre of science fiction will be dissected and Inzerestellar
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(Nolan, 2014) will be analysed. It will be understood as a document from which
one can comprehend the propagation of civil religion through movies.

Keywords: Interestellar; Civil religion; Movies.

INTRODUCAO

O presente artigo pretende relacionar a chamada religiao civil norte-a-
mericana a uma parcela especifica da produgao hollywoodiana, a filmografia
de ficao cientifica. O objetivo é argumentar que esse género cinematogra-
fico possui uma intima rela¢do com a religio civil, sendo ela um de seus
elementos narrativos mais centrais, pois estd no cerne da relagao que ele
desenvolve com a tecnologia. Para tanto, primeiramente definirei o que é
religido civil, compreendendo como essa ferramenta discursiva foi essencial
para a autovisdo publica dos Estados Unidos como na¢io. Em seguida, busco
relacionar tal ferramenta com o cinema produzido no ambito hollywoodiano,
focalizando meu argumento em dois géneros cinematogréficos: o western
e o filme de guerra para, entao, adentrar a relagio entre a religido civil e o
género de maior interesse deste texto, a ficgao cientifica.

Por fim, farei uma anélise pormenorizada de Interestelar (Interstellar,
Nolan, 2014), filme que tem como caracteristica nao seguir de maneira
fiel as convencoes do estilo cinematogréfico no qual majoritariamente se
enquadra e, 20 mesmo tempo, foi bastante criticado por especialistas e pelos
espectadores por ser considerado “absurdamente sentimental” (Koh, 2016,
p. 40). A pelicula de Christopher Nolan permite-me desenvolver com mais
facilidade um argumento que objetiva articular um imagindrio ancestral
norte-americano sobre seu lugar na geopolitica mundial, exatamente por
ser considerado como destoante das produgées do género e por tensionar
fronteiras bem estabelecidas dentro desse estilo cinematogréfico. Afinal,
concordo com Mary Douglas que ¢ justamente no contraste entre si e na
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ambiguidade disso decorrente que as estruturas e as convengoes que regulam
as relagoes sociais se revelam com mais nitidez (Douglas, 2000).
Compartilho da ideia, desenvolvida por Talal Asad, de que as préticas
e as enunciagoes religiosas “[...] devem ser explicados enquanto produtos
de forgas e disciplinas historicamente especificas” (Asad, 2010, p. 278). Isso
significa dizer que, como diversos outros aspectos do mundo social, a religido
civil norte-americana nutre uma intima relagio com as vicissitudes histéricas,
visto que ela se modifica e se transforma em confluéncia com as mudangas
ocorridas nesse pais ao longo dos tltimos séculos. Dessa maneira, caberd
também a este texto relacionar a ficgdo cientifica e, mais especificamente,
o filme Interestelar, com uma breve anélise do contexto politico norte-ame-
ricano em que esse mesmo imagindrio se constitui e ajuda a constituir.

A METAFORA RELIGIOSA DE UMA SOCIEDADE MITICA

Uma das grandes questoes da modernidade europeia, nos séculos XVIII
e XIX, foi lidar com os crescentes processos de racionalizacio e de fragmen-
tagao de esferas sociais anteriormente essenciais para o funcionamento e a
autocompreensao daquelas sociedades. Um desses processos foi o de definir
o lugar da religido, estabelecendo o privado como esse local, em oposi¢ao
a um espago publico que se acreditava cada vez mais secularizado (Weber,
1982). Ou seja, o processo de diferencia¢io e de autonomizagio das esferas
sociais na modernidade reposiciona a religiosidade na Europa, construindo
um espago publico que se entende como democrético porque se encontra
em oposicao as questoes de foro particular, como a religido. Entretanto, esse
¢ um processo contextual e, portanto, singular.

A formacio nacional dos Estados Unidos, bem como a de sua democracia,
passa por questoes e procedimentos diferentes: a propria formagio da esfera
publica estadunidense se d4 em continuidade — e nao em oposi¢ao — com
a religiosidade (Randaxhe, 2003), ainda que se mantenha estipulado que
a proépria crenga deva ser indiferente e mesmo ausente na administra¢ao
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publica. O pais fora colonizado por europeus, principalmente ingleses,
oriundos de um contexto pds-Reforma. Sem um Antigo Regime ou uma
igreja de presenca totalizante para se opor, como era o caso em rela¢io a
Igreja Catdlica em boa parte da Europa, surge uma imensa diversidade de
denominagoes protestantes (Marty, 1992).

Assim, trata-se de uma nagio que jd nasce pluralista e informada por
religides que veem o campo politico e religioso de maneira especifica, enten-
dendo o piblico como o lugar da comunidade e nao da impessoalidade,
como na Europa. A Declaragio de Independéncia dos Estados Unidos s6
vem confirmar essa tendéncia: nela existem quatro referéncias a deidade
ligadas a uma ideia de ordem, lei e direito (Bellah, 1976, p. 175), fazendo
referéncia ao Deus do Antigo Testamento. Ou seja, é notéria a influéncia da
cristandade nas relacoes politicas, mas ela nao se assume como exatamente
crista, justamente porque o préprio processo de constitui¢ao de uma imagi-
nagio nacional, nesse contexto, tem o pluralismo como pilar fundamental
e como maneira especifica de defender a liberdade religiosa.

Assim abrem-se as portas para a formagao do conceito de religiao civil
estadunidense. O termo ¢ introduzido no debate académico dos Estados
Unidos na década de 1960 com o artigo Civil Religion in America, de Robert
Bellah. Segundo argumenta o autor, trata-se de um conjunto de crengas,
simbolos e rituais que se utilizam de uma noc¢do vaga de religido para dispor
sobre um certo sentimento nacional e sobre a maneira como essa nacao se
compreende. Mais do que refletir sobre uma coesio cultural objetiva, a
religido civil é “[...] um recurso de interpretagao cultural, uma ferramenta
discursiva que conecta moralidade e politica” (Coles, 2002, p. 1).

Ela se dispoe a partir de dois grandes marcos, que assumem cardter
mitico/sagrado no decorrer da histdria norte-americana: a Independéncia,
com a posterior escrita da Constituigao, e a Guerra Civil. Os escritos dos
primeiros presidentes pds-Independéncia apresentam o senso de que existe
um deus “[...] ativamente interessado e envolvido na histéria, com uma
preocupagio especial pela América [sic]” (Bellah, 1976, p. 175). Ela se
associa 4 ideia de terra prometida, em que se fundard “[...] uma ordem social
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nova e superior ou excepcional, que deverd ser a luz de todas as nagoes [...]”
(Coles, 2002, p. 3) e ter como valores fundamentais a liberdade individual
e religiosa, sendo “a nagio escolhida’.

Para essa concepgao, a Guerra Civil e o assassinato de Abraham Lincoln
adicionaram ares de Novo Testamento a essa particular historiografia norte-a-
mericana, trazendo 2 baila temas como morte e renascimento a esse conjunto
narrativo de ampla circula¢io. O paralelo com Jesus Cristo é evidente:

“[...] com um arquétipo cristao como pano de fundo, Lincoln, ‘o presidente

martirizado’, foi ligado aos mortos na guerra, aqueles que ‘deram a medida
completa de devogao’. O tema do sacrificio foi indelevelmente inserido
na religiao civil [...]” (Bellah, 1976, p. 178), elevando a crenga de que os
Estados Unidos s3o um pais resiliente que, independentemente do tamanho
da privacio ou do martirio, sairdo fortalecidos das maiores dificuldades.
Isso encontrou expressao simbdlica no reiterado respeito pelos mortos das
expedi¢oes militares norte-americanas, materializando-se ritualisticamente
no Memorial Day, feriado surgido da Guerra Civil. Ao mesmo tempo,
afigura de Lincoln, “[...] invoca aquele sentido de uma comunidade nacional,
com sua metdfora biblica de que ‘uma casa dividida nao pode se manter’”
(Ostendorf, 2001, p. 349).

A esses dois marcos, soma-se o sentimento missiondrio, bastante enrai-
zado entre os protestantes, maioria no pafs desde seu surgimento. No
caso especifico da religiao civil, esse principio propagador relaciona-se
com a expansio das fronteiras e as disputas para anexacio de territérios
no decorrer do século XIX. Nele estd incluso o estabelecimento de uma
sociedade que tem como valor fundamental a liberdade — desde que em
seus proprios termos, importante pontuar —, a exaltagio da capacidade de
dominar o ambiente, independentemente do quao indspito ele seja, e um
tom civilizatério responsével pela dizimagao de indmeras etnias indigenas
(Coles, 2002, p. 5).

Dessa maneira conformou-se, concomitante com a Independéncia
e o desenvolvimento dos Estados Unidos como nagao, a religiao civil
norte-americana. Ainda que o préprio conceito parega abstrato, é possivel
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reconhecer seu surgimento, como faz Bellah (1976), nos discursos dos
primeiros presidentes. O mesmo autor analisa discursos do catdlico John
E Kennedy para demonstrar sua pertinéncia e manutengio na sociedade,
expondo também sua centralidade no pensamento social norte- americano,
bem como a profundidade histérica de sua perpetuagio. Na realidade, vemos
um mecanismo muito sofisticado de autoidentifica¢io nacional que estd na
base (até hoje) do estabelecimento de uma moralidade publica, regida por
elementos compartilhados e reconhecidos por boa parte dos norte-ameri-
canos, por meio de um discurso vagamente religioso.

Nesse mesmo sentido ¢ possivel destacar a andlise de Coles (2002) a
respeito dos discursos de George Bush e Bill Clinton, mostrando como
essa no¢ao de uma religiosidade nacional ¢ adaptével, a despeito dos posi-
cionamentos desses ex-presidentes no espectro politico norte-americano,
ainda que possam haver nuances a depender da origem social e religiosa de
quem invoca a no¢io, bem como do objetivo que se busca cumprir em sua
mobiliza¢io. Afinal, como lembra Talal Asad, “[...] os simbolos religiosos
[...] ndo podem ser compreendidos independentemente de suas relagoes
histdricas com os simbolos nao religiosos ou de suas articula¢oes no interior
e sobre a vida social [...]” (Asad, 2010, p. 277), o que certamente se aplica
para a religiao civil estadunidense.

E o que tanto Bellah quanto Coles buscam apontar é como o campo
politico americano tem uma dimens3o religiosa essencial para o desenvol-
vimento, mudan¢a e manutengao da vida publica americana e, por que
nao, do American way of life. Meu argumento no presente texto é que esse
aspecto também foi significativo para a conformagao dos discursos de
outros campos, dentre os quais destaco a industria do entretenimento e,
especificamente, Hollywood.
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ESCREVENDO A RELIGIAO CIVIL PELO CINEMA

Algo a se notar é que Hollywood, desde seu surgimento, “[...] nao
desenvolveu uma dimensao religiosa independente daquela da vida norte
-americana, mas em didlogo e em negociagio com ela” (Jozajtis, 2002), a
partir do uso e caracterizagdo dos personagens, do desenvolvimento da
narrativa, dos esteredtipos e do uso dos cendrios e da cinematografia. Mesmo
em relagao ao estabelecimento de Hollywood como um polo massivo de
producio cinematogréfica, é notdria a ideia de que se tratou de um meio
importante de difusao do modo de vida estadunidense, principalmente na
Segunda Guerra Mundial e na Guerra Fria, fazendo com que a inddstria
assumisse, de certa maneira, um modo missiondrio de se colocar em relacio
a religido civil. Em outras palavras, “[...] os sonhos ideoldgicos e a expe-
riéncia histérica que inspirou o excepcionalismo Americano [sic] também
impulsionaram sua cultura popular e comercial” (Ostendorf, 2001, p. 340).

Dentre os intimeros géneros cinematograficos oriundos da industria,
trés destacam-se por sua relagao mais evidente com a religido civil: o western,
o filme de guerra e a ficgao cientifica. O primeiro, conhecido em portugués
como faroeste ou bang bang, tem sua era de ouro entre as décadas de 1930
e 1960 e, segundo a definigao do American Film Institute, trata-se de “...]
filmes que se passam no Oeste Americano que corporificam o espirito, a luta
e 0 legado da nova fronteira” (American Film Institute, 2010). Essa defini¢ao
por si s6 jé é bastante representativa da religido civil, mas a isso soma-se a
maneira como esse género constrdi seu cendrio tipico, as planicies dridas do
deserto. Elas assumem o papel de uma paisagem moralizante, moldando
o comportamento e o cardter das pessoas, enfatizando a dureza do meio
ambiente e necessidade de controld-lo e superd-lo. Em contraste a isso, ¢
bastante frequente que a agao ocorra em decorréncia da presenca da técnica,
imprescindivel para a domesticagiao da natureza, objetivada nos enredos
dos filmes de faroeste na forma de estradas de ferro, da locomotiva ou de
linhas de telégrafo, que comumente representam a chegada da civilizagao.
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Essa mesma contraposi¢io também aparece nos westerns, nos embates
entre brancos e indigenas, sendo os tltimos ora aproximados do polo
da selvageria e da violéncia, seres que acabam por impedir o processo de
crescimento da na¢do, ora mostrados como recém-civilizados, portanto,
docilizados. O que se coloca em jogo aqui ¢ a visdo sobre os colonizadores,
que, em contraposi¢ao com um ideal selvagem, seja do ambiente, seja dos
povos indigenas, assumem caracteristicas heroicas relacionadas a dureza e
a resiliéncia. Essa é uma maneira nao religiosa de expressar um imagindrio
associado 2 religido civil, compreender os cowboys como missiondrios respon-
sdveis por levar a palavra da civilizagao, da nagao e de seus ideais para os mais
distantes rincoes da nagio que, 2o final, estava sendo formada justamente
por esses esforgos.

Jé o filme de guerra ganha popularidade no decorrer da Segunda Guerra
Mundial, e pode ter como contexto histérico os principais confrontos do pais
no ao longo do século XX, desde as duas Grandes Guerras até as Guerras
do Vietna, chegando também a conflitos contemporaneos como aqueles
ocorridos no Iraque e no Afeganistao. Belton (1994) define esse género
cinematogréfico, além da presenca do conflito armado, pela suspensao
da moralidade civil e primazia dos objetivos coletivos em detrimento das
motivagoes individuais. Assim, torna-se evidente o modo pelo qual o filme
de guerra dialoga com a religiao civil: por meio da devogao aos principios
de liberdade dos Estados Unidos, que faz com que as pessoas arrisquem
suas vidas e nio temam a morte em nome do dever de fazer as conviccoes
nacionais perdurarem e se expandirem. Ou seja, estd implicito nele o sacri-
ficio como um valor inestimével, por meio do qual se pode alcancar novos
patamares ou escrever eternamente seu nome na histéria.

RELIGIAO CIENTIFICA, FICCAO CIVIL

Dos estilos cinematograficos aqui tratados, muito provavelmente a
ficgao cientifica seja aquele em que as caracteristicas da religido civil sao
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encontradas de maneira mais metaférica. Estao presentes em seus filmes
tanto a visao missiondria, a ideia de um povo escolhido e os ideais de sacri-
ficio, mas nio de maneira tdo manifesta quanto no western ¢ no filme de
guerra. Isso porque trata-se de um género de dificil circunscrigao, que tem
elementos estilisticos bastante varidveis. Exatamente por essa dificuldade,
a literatura especializada toma como ponto central para a definigao do
mesmo uma relagdo narrativa entre os termos ciéncia e tecnologia, humano
e desconhecido. Assim, a fic¢ao cientifica encena as possibilidades sociais
da ciéncia e da tecnologia (Sobchack, 2005, p. 262), fazendo-as interagir,
“[...] com um menos enfatizado, mas ainda presente, transcendentalismo [...]
tentando conciliar o humano com o desconhecido” (Sobchack, 1980, p. 63).
Ea partir desse desconhecido, e de sua relagio com a ciéncia e a tecnologia,
que se pode vislumbrar a maneira pela qual a fic¢ao cientifica norte-americana
relaciona-se com a religido civil desse mesmo pais. E possivel dizer que, de
uma maneira geral, o sci-f7 entende que a ciéncia é uma ferramenta essencial
para a compreensao de facetas ainda nao exploradas da vida e da existéncia
humanas. Ao mesmo tempo, ele estabelece um limite para o conhecimento
humano: assuntos como a imortalidade ou a capacidade de criar vida por
meios nao sexuais sio considerados de uma esfera sobre-humana. Quando
ultrapassa-se essa divisa, via de regra, criam-se problemas. E inegdvel que
existe af uma nogao de deidade que, justamente como na religiao civil, é vaga.
Muitos filmes falam do desconhecido como um 4mbito divino, inclusive
fazendo mengao direta a Deus, mesmo que em termos genéricos.
Estabelecidos os limites da competéncia e da sabedoria humanas, existe
apenas um tipo de personagem capaz de vagar pelo desconhecido de maneira
aceitdvel: aquele que tem capacidades heroicas. O heréi de ficgao cientifica
é representado como o paradigma de humanidade da narrativa, é nele que
se encontram caracteristicas necessdrias para se realizar um ato capaz de
salvar toda a humanidade. Ainda assim, ele é uma pessoa comum, que nio
se destaca por nenhuma excepcionalidade além da racionalidade, da sagaci-
dade e da coragem, sendo muitas vezes tornado heréi pela necessidade das
circunstincias. Ele tem a capacidade de ultrapassar a fronteira do que nao
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se conhece, porque o seu objetivo é benevolente e desinteressado, estando
disposto a se sacrificar por um bem maior.

A semelhanga com a histéria de Jesus é inegdvel, mas arrisco dizer que
o herdi de ficgao cientifica aspira mais a emular uma estrutura narrativa que
remete 4 figura de Lincoln do que ao filho do Deus do catolicismo. Isso
porque, ainda que o personagem principal do referido género cinematografico
seja genérico, caracteristicas como a racionalidade sao mais proximas do mito
do primeiro do que do segundo. Por outro lado, ainda que os filmes de ficgao
cientifica se coloquem como totalizantes, mostrando um tipo de conflito ou
problema que parece abarcar toda a humanidade como espécie, ainda assim,
eles se passam nos Estados Unidos — o que parece fazer toda a diferenga,
como argumentarei. As invasoes alienigenas, 0s super-robf)s malignos, ou
seja 14 o que for, ameagam categorias essenciais para a autocompreensio
nacional desse pais, como a liberdade e a individualidade. E a maneira pela
qual esses conflitos sdo resolvidos envolvem valores e um imagindrio que,
como demonstrei, geralmente sao associados a ideia de religido civil, via de
regra passando pelo reestabelecimento ou pela reformulagio da comunidade
porque “[...] uma casa dividida no pode se manter”. A critica da revista
Time diz que se trata de “[...] um filme épico sobre a histéria e o futuro
da humanidade” (Agel, 1970), o Los Angeles Times chama de “realizacao
impressionante do futuro espacial [...] um marco histérico, um ponto de
referéncia para um marco espacial, na forma de arte cinematografica [...]”
(Agel, 1970), enquanto o critico Phillip French relaciona Kubrick com
G. W. Griffith (Agel, 1970). As criticas negativas muito correntemente
destacam a “falta de criatividade” de Kubrick em mostrar algo que jd estava
nos televisores de indmeras casas norte-americanas. Aquilo nao poderia ser
cinema, porque j4 era realidade.

O herd6i parece ter a razio e o destemor como caracteristicas mais por
ser estadunidense do que por ser propriamente heroico. Afinal, como todas
as categorias sociais, o heroismo é também contextual. Segundo a auto-
consideragio nacional, foram esses os atributos que levaram os peregrinos
a chegarem no pais, que fizeram com que esse deixasse de ser uma colonia
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e, principalmente, que o permitiram alcar as propor¢oes continentais que
tem hoje. E outra caracteristica fundante desse personagem tipico da fic¢io
cientifica o fato dele tornar-se heréi pela necessidade, recebendo um chamado
a aventura. Trocando em middos, significa ser escolhido para realizar uma
tarefa herctilea, exatamente como Bellah (1976) identifica nos discursos dos
primeiros presidentes. A cereja do bolo: o heréi s6 pode ser selecionado para
sua missio porque é capaz de se sacrificar por um bem maior — idealmente
a humanidade, na prética, a na¢do e seus valores.

Abstrato? Com certeza, mas com um exemplo tudo se elucida. Em
2001: uma odisseia no espago (2001: a space odyssey, Kubrick, 1968), vemos
a evolugio da raca humana, desde o macaco, a partir do dominio da técnica,
que tem como ignicao o surgimento de um imenso mondlito preto. Essa
figura misteriosa surge na obra em todos os momentos em que a humanidade
d4 um salto tecnolégico, que é acompanhado também de uma mudanga na
prépria natureza humana: de um animal indefeso para alguém que usa ossos
como armas e descobre a capacidade de matar um semelhante; daqueles que
sabem fazer satélites e que chegaram a Lua para aqueles que podem desbravar
mais ainda o espago e enviar uma missao tripulada para Jupiter; daqueles
que sdo subjugados por suas préprias invencoes (no caso, pelo computador
HAL, que assassina quase toda a tripula¢io da nave Discovery), para aqueles
que conseguem transcender a prépria humanidade (Lassali, 2015).

Naio se sabe exatamente que figura desconhecida colocou os tais mond-
litos no caminho da humanidade, mas o filme sugere que, quem quer que
tenha feito isso, fez por vontade prépria e, mais do que isso, porque tem
capacidades sobre-humanas e deliberadamente investiu na evolu¢io da
espécie. Segundo o préprio Stanley Kubrick, “[...] o enredo simboliza a
busca por Deus [...]” (Bailey, 1972 apud IMDB, 2014), mas como uma ideia
transcendente e ndo como uma concepgao necessariamente ligada a alguma
religido. Assim, na narrativa, o uso que os humanos fazem da tecnologia,
como armas e como meio de criar criaturas superinteligentes, acabam, no
decorrer dos milénios, por desumanizi-los.
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Essa busca realiza-se com a chegada de Dave Bowman, tnico sobrevivente
da Discovery, em Japiter. Isso apés ter de descontinuar um supercomputador,
tido no filme como a maior inteligéncia artificial jd feita. Novamente nas
palavras de Kubrick, Bowman é um heréi “[...] indo de alguma maneira
no submundo, ou no sobre-mundo, e encontrando perigos e experiéncias
assustadoras. Entao, ele re-emerge [...] em uma forma humana altamente
melhorada” (Kloman, 1968). Ainda que Bowman nio seja exatamente o
heréi prototipico descrito anteriormente e que o filme permita diversas
leituras, as mais filoséficas possiveis, se considerarmos o contexto histérico
de sua produgao, 2001: uma odisseia no espago ganha um cardter magnifico,
altamente relacionado com a corrida espacial e, por consequéncia, com a
religido civil da época.

A melhor maneira de refletir sobre essas questoes ¢ a partir da andlise
a respeito da recep¢ao da pelicula. A critica da revista 7ime diz que se trata
de “[...] um filme épico sobre a histéria e o futuro da humanidade [...]”
(Agel, 1970); o Los Angeles Times chama de “realizacio impressionante do
futuro espacial [...] um marco histérico, um ponto de referéncia para um
marco espacial, na forma de arte cinematografica” (Agel, 1970), enquanto
o critico Phillip French relaciona Kubrick com G. W. Griffith (Agel, 1970).
As criticas negativas muito correntemente destacam a “falta de criatividade”
de Kubrick em mostrar algo que jd estava nos televisores de inimeras casas
norte-americanas (Agel, 1970). Aquilo nio poderia ser cinema porque ji
era realidade.

TORCENDO AS REGRAS DO GENERO PELA RELIGIAO

Até o presente momento do texto, demonstrei que a religiao civil,
apoiando-me em Coles e Bellah, é um recurso narrativo mobilizado na esfera
publica dos Estados Unidos como um conjunto de crengas que dita a visao
e a estima desse pais sobre si mesmo. Sendo um discurso aparentemente
compartilhado pelos estadunidenses, ele pode encontrar ressonincia nos
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mais diferentes campos da sociedade, o cinema incluso. Em Hollywood,
a religido civil encontrou anteparo em diversos géneros cinematograficos,
como o western, o filme de guerra e a ficgao cientifica.

Nessa ultima, entretanto, ela surge de maneira mais cifrada. Trata-se de
um estilo baseado na relacio entre a ciéncia e o desconhecido, tendo como
mediador disso a ideia de humanidade, que se materializa principalmente na
figura do heréi. E por meio desse personagem que a religio civil encontra
seu lugar no estilo de ficgao cientifica, ela professa duas ideias principais:
primeiramente, a de que os norte-americanos sao excepcionais de tal maneira
que foram escolhidos para a grandeza e, relacionado a isso, a de que, para
alcancar essa grandiosidade sao necessdrios sacrificios, jogando principal-
mente com a figura do ex-presidente Abraham Lincoln. Isso realiza-se na
figura do heréi de tal maneira: ele é aquela figura que, por suas caracteristicas
benevolentes, é escolhido para uma aventura grandiosa tal que possibilitard
a salvagdo de toda humanidade. Ao mesmo tempo, para realizar tal feito,
ele precisa se sacrificar, ainda que metaforicamente.

Tendo isso em vista, o caso de Interestelar é peculiar. Por um lado, o filme
canaliza com bastante for¢a a religido civil, tendo como personagem principal
um astronauta da NASA absolutamente fiel a esse conjunto de principios
civis. Por outro, a resolugio da narrativa encontrada pelo diretor Christopher
Nolan nao agradou parte dos criticos e da audiéncia. Muitos dizem que se
trata de um “furo” na histéria, um Deus ex machina, um final preguicoso e
plano. Minha suposi¢io em relagdo a esse “problema” visto pelas pessoas em
Interestelar é compartilhada por James Koh: “[...] o encerramento desobedece
as regras do género de ficcio cientifica, que demanda que o protagonista use
a sagacidade, a l6gica e a razdo [...]” (Koh, 2016, p. 40), algo que nao ocorre
na pelicula de Nolan.

Segundo o IMDB, o filme pode ser resumido da seguinte maneira:

O futuro da terra é desafiado por desastres, pela fome e pela seca. Existe
apenas uma maneira de garantir a sobrevivéncia da humanidade: uma viagem
interestelar. Um buraco de minhoca recém descoberto nos confins distantes
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do nosso sistema solar permite a um time de astronautas ir onde nenhuma
pessoa jamais esteve, procurar por um planeta que possa ter um meio ambiente
capaz de sustentar a vida humana. (/nterestellar, Nolan, 2014)

No futuro dist6pico de Insterestelar, em que o meio ambiente do planeta
Terra entrou em colapso, tornando-se progressivamente infértil, a tnica
atividade econémica considerada socialmente relevante ¢ a agricultura. E a
partir desse contexto que conhecemos Joseph Cooper, engenheiro e ex-piloto
da NASA que, por for¢a das circunstincias, viu-se obrigado a assumir a
ocupagio de fazendeiro. Essa situagio contrasta-se com o fato dele ter feito
parte de uma institui¢ao que tem muito arraigada em si a crenca no valor do
conhecimento técnico relacionado as visdes sobre a importincia da ciéncia.
Assim, a vida na terra torna-se desesperadora para ele.

E do personagem a frase: “[...] nés estdvamos acostumados a olhar para
o céu e sonhar com nosso lugar nas estrelas, agora nés apenas olhamos para
baixo e nos preocupamos com nosso lugar na sujeira” (/nterestellar, Nolan,
2014). A resposta que Cooper ouve, algo que o filme tenta estabelecer durante
toda sua primeira parte, ¢ que ele é um homem fora de seu tempo, porque
a época de prosperidade que permitia & “humanidade” (aos americanos)
olhar para estrelas jd passou. O que resta é conviver com as tempestades
de poeira e torcer para que as plantagdes nao perecam, tornando latente a
“[...] perda coletiva de esperanga e do espirito pioneiro que acredita em sua
capacidade de mudanga” (Sobchack, 2014, p. 23). Nolan constréi um futuro
em que aquele que carrega em si a religido civil americana é considerado,
pelos outros personagens, um deslocado.

Ao mesmo tempo, as tempestades de detritos fazem com que tudo
esteja sempre surrado, empoeirado e encardido, e como bem nos lembra
Mary Douglas, “[...] onde hd sujeira hd sistema” (Douglas, 2000, p. 50). O
fato da imundicie incomodar nao apenas as pessoas ficcionais, mas também
aquelas que as assistem, salienta exatamente que Cooper estd certo em ainda
professar a religido civil, errados estao aqueles que perderam a esperanga e
aceitaram uma condi¢io de vida absurda. Ou seja, o cardter distépico do
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filme na realidade parece mais ressaltar a perda da convicgao na civilidade
norte-americana do que de fato comentar sobre a situacio do planeta. E
exatamente em situagoes imaginadas como essa que se costuma afirmar,
conforme a crenga da religido civil, que os cidadaos dos Estados Unidos se
levantam e agem. Por isso, nao ¢ aleatério que a NASA ainda exista, mesmo
que, no filme, estivesse como que escondida, como seus antigos funciond-
rios (e idedlogos), tendo que viver nos subterrineos, porque, como diz o
personagem de Michael Caine, professor Brand, “[...] nio aceitam mais que
se gaste tanto em algo que nio seja comida” ([nterestellar, Nolan, 2014).

Assim, a um primeiro olhar, Cooper parece um exemplo cléssico de
um heréi de ficcio cientifica. Entretanto, o desenrolar do filme termina
por negar essa impressao: o personagem que de fato usa “a sagacidade, a
16gica e a razdo” para resolver, a narrativa é sua filha, Murph. A conhecemos
ainda crianga, sendo assombrada por algo que no filme recebe o nome de
“fantasma’, uma for¢a desconhecida que derruba os livros da estante da
garota. Ao invés de se assustar, a menina, como uma aspirante a cientista,
redne dados e percebe que a tal entidade estd tentando se comunicar. Em
dada cena, o pai é chamado na escola para ouvir da professora que ela havia
levado um livro sobre aterrissagens lunares, explicando aos colegas sobre o
que havia aprendido nele.

[Cooper] — Vocé nio acredita que nés chegamos a Lua?
[Professora] — Eu acredito que foi uma pega de propaganda brilhante [...] e
se nds ndo quisermos repetir os excessos ¢ desperdicios do século XX, temos

que ensinar nossas criangas sobre esse planeta, nio fébulas de deixd-lo. (/nze-
restellar, Nolan, 2014)

Assim, fica estabelecido que Murph, como o pai, tem em si os principios
da religiao civil, o que estou considerando aqui, baseada na literatura espe-
cializada sobre o tema aplicada ao universo cinematogrifico, como algo que
tem se revelado fundamental para a constituigao dessa mesma imaginagao
nacional. Ela nao é daqueles que olha para baixo, mas para cima.
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Pai e filha descobrem juntos a existéncia da missao Lazarus, da agéncia
espacial norte-americana, que pretendia “reviver” a humanidade enviando
exploradores para um sistema de planetas que aparentavam possuir carac-
teristicas que permitiam a vida humana e pudessem ser colonizados. Para o
desespero da garota, que se sente traida, Cooper aceita fazer parte da dele-
gacio que deve viajar para um buraco de minhoca aberto préximo a Saturno
para acessar tais planetas desconhecidos e coletar dados para descobrir se
a Lazarus obteve resultados. Assim, o filme ganha dois fios narrativos que
ocorrem em velocidades temporais diferentes: o da nave Endurance, que
leva Cooper e seus companheiros para a viagem interestelar que pode ajudar
a salvar a vida terrdquea; e o da Terra, com Murph lidando com a partida
do pai e, com a passagem acelerada do tempo, tornando-se uma cientista
da NASA cujo trabalho busca uma solugio para a equagio da gravidade. E
esse conjunto de ndmeros e teoremas matemdticos que permitird a saida
dos humanos do planeta e, portanto, sua salvagao.

Essas linhas temporais sao muito imbricadas entre si, porque enquanto
a garota investiga solucoes para os humanos, ela pensa também em seu pai,
a0 passo que o que o levou para o espago, além da crenca em um futuro
melhor, foi também a vontade de dar para sua familia uma vida diferente
daquela em meio a sujeira.

Em contraste com a maioria dos filmes de fic¢ao cientifica, os dramas pessoais dos
personagens principais nao funcionam para meramente humanizé-los — e prover
um ocasional alivio da énfase do género na exposicio cientifica [...]. Ambos os fios
narrativos, intimo e cosmico, sao essenciais um para outro (Sobchack, 2014, p. 22).

Entao, o momento em que Cooper se joga no buraco negro Gargantua,
pensando em voltar para o Sistema Solar para salvar seus filhos, é mostrado,
utilizando recursos de montagem cinematogrifica, em conjunto com o
momento em que Murph chega mais perto da resposta que solucionard o
problema da Terra. A entrada dela no seu antigo quarto, aquele com o tal
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“fantasma”, corresponde 4 entrada de seu pai em um aglomerado multidi-
mensional construido por seres superiores.

Essas figuras sdo, desde o inicio do filme, referidas apenas como “They”
(Eles). Foi vontade deles a criagao do buraco de minhoca que permitiu com
que a missao Lazarus alcancasse planetas possivelmente habitdveis. Sao
eles também que parecem, desde o comego, controlar a falha gravitacional
que faz com que os livros da estante de Murph, naquele mesmo quarto
aparentemente assombrado, caiam. Aqui, os ecos com 2001: uma odisseia
no espago e a ideia de uma forca superior guiando os caminhos humanos
pelo espaco sao evidentes, mas o caminho tomado por Nolan difere bastante
daquele de Kubrick.

Ao entrar no aglomerado, em companhia do computador TARS, Cooper
percebe algo fundamental para a trama:

[TARS] — Eles nao nos trouxeram aqui para mudar o passado.

[COOPER] — Mas Eles nao nos trouxeram aqui! N6s nos trouxemos! [...]
Vocé nio percebe, TARS? Eu me trouxe aqui! Nés estamos aqui para nos
comunicarmos com o mundo tridimensional. Nés somos a ponte. Eu pensei
que eles haviam me escolhido, mas eles escolheram ela!

[TARS] — Mas por que, Cooper?

[COOPER] - Para salvar o mundo! Tudo isso sio todos os momentos do
quarto de uma pequena garota. E infinitamente complexo. Eles tem acesso
a0 tempo e ao espago infinitos, mas Eles nao tem ideia dos limites. Eles nao
conseguem achar um espago especifico no tempo, Eles nio conseguem se
comunicar, é por isso que eu estou aqui. Eu vou achar um jeito de falar com
a Murph, assim como eu encontrei esse momento.

[TARS] Mas como, Cooper?

[COOPER] Amor, TARS, amor! [...] Minha conexao com Murph ¢ quanti-
ficdvel, é a chave! (/nterestellar, Nolan, 2014)

E justamente esse o ponto de virada da narrativa que afasta Interestelar
das convencées da ficcao cientifica. O uso “comunicativo” do buraco e da
¢ ¢

Desares po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 349-370, JAN./JUL. 2019



366 Thais Farias Lassali

gravidade faz sentido dentro da maneira que o filme estabelece a fisica, assim
como a sobrevivéncia dentro de um buraco negro, especialmente com a “sala”
criada por Eles. O que ¢é inaceitdvel, de uma perspectiva das regras daquele
género cinematografico, é o amor ser parte central da resolugao do problema
do filme. E justamente esse apelo aos sentimentos em um problema cientifico
que ¢é considerado pelos criticos como “um furo” da narrativa (Koh, 2016).
O papel de Cooper nao foi usar a inteligéncia ou a racionalidade, mas encon-
trar um meio de comunicagio com sua filha, 0 amor. Em dado momento do
filme, ele é definido por uma cientista, interpretada por Anne Hathaway, como
“[...] a Gnica coisa que nds somos capaz de perceber que transcende dimensoes
de tempo e espaco” (Interestellar, Nolan, 2014). Assim, o pai de Murph:

[...] é recompensado por sua resiliéncia moral. Ele sacrifica tudo que ele tem
para salvar sua filha, e mesmo depois que ela perde a fé nele, guardando rancor,
ele ainda mergulha na Gargantua para salva-la. [...] A narrativa recompensa
o heroismo de Coop porque ele é essencialmente uma figura como Jesus

(Koh, 2016, p. 45).

Ou seja, justamente aquele que transmite a mensagem de seres supe-
riores por meio do amor.

Assim, aquele que deveria salvar a humanidade em termos da religido
civil, que durante a maior parte de /nterestelar, apresenta-se como o herdi
de ficgao cientifica, realiza sua fungio em termos religiosos que remetem a
imagindrios especificamente cristaos. Quem passa inobservada na pelicula
¢ a personagem que realmente mobiliza a sagacidade e a 16gica para resolver
definitivamente a narrativa. A verdadeira heroina de ficcao cientifica da
obra de Nolan é Murph. E ela quem resolve a equacio da gravidade e, de
fato, auxilia os humanos a sairem daquele planeta inéspito e empoeirado.
Ela canaliza muito mais os ideais ao redor da figura histérica de Lincoln. O
estranhamento causado na audiéncia advém do pouco tempo de tela dado
a0 desenvolvimento da personagem como uma heroina que mobilize os
ideais relacionados ao ex-presidente estadunidense.
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Assim, Interestelar apresenta uma maneira inovadora de lidar com a
religido civil na fic¢ao cientifica. Ela estd presente, ela ¢ de suma importancia,
mas seu papel na resolugio da narrativa é deslocado. Aquele que em todo o
decorrer do filme aparece como seu grande representante, Cooper, burla as
expectativas, passando o bastao para que outra personagem, Murph, conduza
as qualidades civis norte-americanas a sua fruigao esperada.

Os temas tratados no filme de Christopher Nolan ecoam nio apenas a
religido civil de uma maneira geral, mas também aquela formatada especifica-
mente por Barack Obama, o dltimo presidente democrata norte-americano,
que cumpriu dois mandatos, encerrados no final de 2016. Em seu discurso
sobre o financiamento de quarenta milhoes de délares para a NASA, o
entdo presidente dos Estados Unidos disse algo que poderia ter sido dito por
Cooper ou Murph: “[...] o programa espacial sempre capturou uma parte
essencial do que significa ser norte-americano — alcangar novos auges, ir além
do que antes parecia ser impossivel” (Obama, 2012). Da mesma maneira,
dois temas centrais de fnterestelar foram a tdnica de diversos discursos dele,
principalmente em campanha: o amor e a esperanga.

Essa tltima mostrou-se absolutamente presente desde o comego da
primeira campanha de Obama. A possibilidade de encontrar alguém que
lidasse com a profunda crise econémica que se aproximava, assim como
eleger o primeiro representante nacional negro, encontrou corpo justamente
no uso reiterado da palavra esperanca. Concomitantemente, na boca do
presidente, a palavra amor, como na pelicula, aparece muito ligada a familia.
Sao incontdveis as vezes em que ele anunciou publicamente seu amor por
sua esposa, Michelle, e suas filhas, Sasha e Malia. Também nao é raro
encontrar falas do ex-presidente associando esse sentimento com a nagio e
aliberdade. Por exemplo, ao aceitar concorrer  reeleicao, em 2012, Obama
proferiu, para todos presentes na Convengao do Partido Democrata: “[...]
[reconhecemos] que uma liberdade sem comprometimento com os outros,
sem amor, sem caridade ou sem patriotismo, nio é digna dos nossos ideais
fundantes, e daqueles que morreram em seu nome”.
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Em discurso ap6s a confirmagao de sua segunda vitdria, ele apresenta
uma nova versao dessa ideia, mais contundente, por falar para todo o pais
e ter, justamente, um teor conciliatério findada a disputa politica ressaltada
nos meses que antecedem as elei¢oes, mas com a mesma tonica:

[...] esse pais funciona apenas quando nds aceitamos certas obrigag:()es, uns
com os outros e com as futuras geragoes, porque a liberdade pela qual tantos
norte-americanos lutaram e morreram traz consigo responsabilidades [...],
dentre as quais o amor, a caridade, o dever e o patriotismo. E isso que faz os

Estados Unidos grandioso. (Obama, 2012)

Assim, Obama parece articular algo que também estd presente em
filmes como o de Nolan, aqui analisado brevemente. Qual seja, a ideia de
que o amor ¢ algo que une as pessoas, que faz com que elas criem lagos
profundos. O discurso do primeiro e o filme do segundo sao duas maneiras
de apresentar a maneira como pode estar sendo compreendida a religiao
civil estadunidense no periodo retratado. Assim, parece-se reatualizar um
imagindrio extremamente poderoso sobre a constituigao dos Estados Unidos
como nagio, que, como pretendi demonstrar, perpassa nio apenas o discurso
publico de figuras politicas como também a produgao cultural desse pais.
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Resumo: A manifestacio de uma entidade de umbanda, ao vivo, em dois programas
de auditério, desencadeou em membros da plateia e em alguns telespectadores
o estado de transe. A imprensa, a Igreja Catélica e o Estado posicionaram-se
publicamente e por meio de medidas institucionais a fim de que o fenémeno
nio ocorresse novamente. O caso da entidade Exu Seu Sete da Lira converteu-se
em anedota, ocorréncia extravagante cuja instdncia explanatéria ¢ disputada por
discursos socioldgicos, psiquidtricos e juridicos. Nosso objetivo é descrever o caso
e retomar uma discussdo com os trabalhos cientificos que sobre ele se debrugaram,
a fim de demonstrar que o fendmeno deve ser explicado por si mesmo, pela sua
presenca e formas de presentificacio, sendo os anteriores métodos explanatérios
precarios para a andlise das relagdes entre midia, dom espiritual e institui¢oes estatais.
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EXU SETE DA LIRA: MIDIA AND INSTITUTIONAL DISPUTES
OVER NORMAL, ANORMAL AND PARANORMAL

Abstract: A TV live broadcast of the manifestation of an entity of Umbanda on
two talk shows unleashed a state of trance in some members of the studio audience,
as well as in some spectators. The press, the Catholic Church and the State made
public statements and took institutional measures to prevent the phenomenon
from reoccurring. The case of the entity Exu Seu Sete da Lira became an anecdote,
an extravagant occurrence whose sole explanation has been claimed by sociological,
psychiatric and juridical discourses. Our goal is to provide a description of the
case and reinstate a discussion with the scientific works that have engaged with
it, in order to demonstrate that the phenomenon must be explained by itself, by
its presence and forms of making-present, as previous explanatory methods have
proven problematic for the analysis of the relations between media, spiritual gift
and state institutions.

Keywords: Spiritual gifts; Midia; Umbanda.

ANEDOTAS: NEM GRACEJOS NEM ABERRACOES.
OU: DIFICULDADES DE ANALISAR O QUE NAO
SE CONVERTE EM OBJETO.

As anedotas nio se reduzem a curtas narrativas, envoltas tanto pelo
humor quanto pelo inusitado, cujo papel a desempenhar seria marginal
em um contexto discursivo mais amplo. Nao possuem elas em seu 4mago,
necessariamente, uma licdo moral a ser extraida, tal como nas pardbolas.
Contudo, o mistério das anedotas pode estar exatamente em sua margina-
lidade, como um instrumento diretivo que, fora da narrativa mestra, para
ela aponta, como que trazendo um iluminador caso exemplar. Nao se nega
a possibilidade de abrigar uma anedota em um discurso formal ou cientifico,
na qualidade de caso. Sabemos, entretanto, desde o famigerado exemplo
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das abelhas descrito por Platao (2001, p. 23-24) no didlogo Ménon* que a
enumeragao de casos nao é capaz de perfazer uma defini¢ao ou atingir uma
ideia: o caso ndo alcanga o nivel conceitual. Nio é licito supor, de imediato,
que aquelas estratégias linguisticas desviantes do conceito ou tangenciadoras
da narrativa mestra sejam simpldrios volteios retdricos, passiveis de, até
mesmo, resgatar maior rigor racional por meio de alguma paréfrase. Passado
¢ o tempo em que a literatura cientifica deveria mais uma vez tecer longa
justificativa a fim de nao langar a retérica no limbo do erro categorial ou
do recurso puramente patolégico®. Em seus trabalhos sobre as fungées da
metdfora ao longo da histéria do pensamento, Hans Blumenberg (2013)
sinaliza que o problema nio estd em um inadequado uso da linguagem,
mas sim em um conjunto de coisas incontorndveis, o qual resiste a assumir
a condi¢io de objeto:

Neste momento, surge a suspeita de que o conceito que nio permite ordenar
univocamente um complexo de experiéncias (como o permite o conceito de
elefante, que contém o que se esperava ao nos registramos em uma agéncia
de viagens para um safari) nio passa de uma invengao, de uma ficgao, de uma
construgio do intelecto humano. O conceito de liberdade nao passaria de uma
ilusao etiquetada do homem, na falta de qualquer realidade correspondente,
nao exclusivamente um elemento derivado da natureza e de suas determinagoes.

A questio, no entanto, é mais complicada. Os conceitos nao sé se baseiam
nos objetos, mas também constituem objetos. O conceito é uma regra de
representar as representagbes de um certo modo, portanto uma representagio

2 Em sua discussio com o personagem Ménon sobre a defini¢io de virtude, Sécrates
compara o ato de enumerar as virtudes a um enxame de abelhas. Mesmo tendo esses
insetos diferentes formas, todos eles compartilham de uma natureza em comum capaz
de fazé-los participes de uma mesma espécie.

3 A titulo singelo de recordagio, cabe mencionar as pesquisas de Max Black sobre o uso de

metéforas na esfera cientifica, particularmente na obra Models and Metaphor: studies in

language and philosophy; também ressaltamos o trabalho de Paul Ricoeur, Metdfora Viva,

bem como as obras de Chaim Perelman derivadas do seu projeto sobre a nova retérica.
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da representagio. H4 assim conceitos que nio se ligam a seus objetos sendo
como a propria regra que produz o objeto. (Blumenbereg, 2013, p. 81-82,
grifos do autor)

Por certo que a chamada teoria da nao conceitualidade, de Blumenberg,
é debitada da distin¢ao kantiana entre razio e entendimento, conceito e
Ideia (Kant, 2000). Mais além, nio se deve negar a grande divida do autor
em relagao as observagoes legadas por Kant, em sua Critica da Faculdade do
Juizo (1995), a propésito da metdfora como modo de figurar uma Ideia, ou
seja, o meio disponivel de tornar visivel aquilo que é irrepresentdvel como
objeto. Para as observagoes que se seguirdo ao longo deste texto, o mais
relevante nos trabalhos de Blumenberg (2010; 2013; 2015) estd na situagio
inelutdvel das metdforas e anedotas, visto que, para ele, é incontorndvel
que o ser humano reflita sobre totalidades inconvertiveis em conjunto de
objetos empiricos: muitas dessas totalidades nao podem ser pensadas como
conjuntos maximamente extensos, porquanto carregam consigo também a
marca do incondicionado. Se nos voltarmos para as andlises que esse autor
realizou sobre uma anedota — precisamente aquela que descreve a risada da
serva tricia ao ver Tales de Mileto cair em um fosso —, notaremos que os
variados modos como a historieta foi posta ao longo da histéria da filosofia
desempenhava a fun¢ao de indicar a determinagio do lugar da atividade
tedrica, ndo somente em relagdo as atividades priticas, mas também como
modo de conduta em relagio a vida cotidiana’ (Blumenberg, 2015). Mesmo
as alteragoes, inclusoes e exclusdes promovidas na anedota, aparentes erros
de tradugao, calhavam bem para desempenhar a fungao de caso exemplar
capaz de iluminar um discurso. Essa luz langada nao precisa ser entendida

4 Dois temas utilizados, nesta parte do texto, para exemplificar a ndo conceitualidade sio
liberdade e inconsciente.

> Para uma discussio sobre a determinagio do lugar da atividade tedrica na Antiguidade,
conferir. JAEGGER, Werner. On the Origin and Cycle of the Philosophic Ideal of
Life. /n: JAEGGER, Werner. Aristotle: fundamentals of the history of his development.
Tradugio de Richard Robinson. Oxford: Clarendon Press, 1968.
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estritamente como um fragmento discursivo para a interpretagao do resto
de uma exposicio, porque ela ultrapassa o texto ao também ser um meio
de gerar especifica disposi¢io de humor no leitor, simultaneamente apon-
tando para um modo de se conduzir na vida. Assim como as placas estao a
margem da estrada, metiforas e anedotas podem estar 2 margem do discurso
principal: em ambas, prevalece a fungio indicativa de orientagao.

A anedota sobre a qual nos debrugaremos, aqui nomeada como o caso
do Exu Seu Sete da Lira, nio dispée do mesmo status daquela sobre a serva
tricia, suposta como protoimagem do filésofo. Na seara do anedotdrio, hd
aqueles causos que nao sio preparados por uma exposi¢ao prévia, nem
deles se segue uma explicagio ou andlise. H4 das anedotas sub-repticias,
autenticamente marginais, porque emergem e imergem no discurso sem
prestar contas de si mesma. E como se a teoria se deparasse com uma expe-
riéncia bruta, pré-temdtica; como se a narrativa deixasse escapar, ou fizesse
questdo de apontar, ainda que involuntariamente, para a pedra no meio
do seu caminho.

Ao redigir o livro O Negro Brasileiro, Arthur Ramos (1940) emprega,
em seu capitulo sobre o fendmeno da possessao, um caso recolhido por
Osério Cesar. Narra-se a possessdo de Joaquim Carioca, suas contor¢oes e
agonias, a modificacio dos tons de voz e pele. Contudo, longe de ser mais
uma recorrente descricio do transe, existe uma observagio de um modo
todo peculiar. Quando a entidade Oniara possuia Joaquim Carioca, esse
passava a falar perfeitamente em lingua geral ou tupi. Pelo que havia sido
averiguado, O POSSesso jamais teve contato com essa linguagem. Todo o
edificio tedrico, com profundas raizes psicanaliticas, soerguido pelo autor
nos capitulos anteriores, em nenhum momento foi capaz de oferecer uma
explicagdo para essa xenoglossia. Por mais que se revirem e desvirem as
observagdes sobre transferéncia, atavismo, recalque, mimetismo, nenhum
desses conceitos foi capaz de valer o autor para a explicacio do ocorrido.
Fica a anedota de Joaquim Carioca como uma pedra bruta, insubmissa
ao esmeril tedrico? Somente é possivel ultrapassd-la porque o corpo do
texto estd contra ela imunizado. O quadro discursivo carregado em tintas
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psicopatoldgicas e desqualificadores morais borra a singularidade do evento,
transportando o mesmo na aluvio dos transtornos®.

A estratégia de emprego da anedota por Roger Bastide ¢ de todo dispar
em relagio ao que foi descrito anteriormente. Na obra O candomblé da Bahia
(Bastide, 1961), em um capitulo sobre o transe, apds tecer consideracoes
histéricas e tedricas sobre a forma de andlise do fen6meno, o autor pede
licenca para introduzir dois causos. O primeiro, referente a um jovem filho
de Xangd que, por mais esfor¢os envidados, por mais escrupuloso que fosse
em seguir os ritos, nao conseguiu entrar em transe. O segundo, em que ¢é
exposta a participa¢io de um delegado, de classe média, de costumes recatados
e discretos, muito cioso do seu comportamento civilizado. E o caso que o
delegado incorpora Yemonja, dando vazio aos comportamentos arquetipicos
da divindade, o que inclui o ato de pedir dinheiro aos participantes da roda de
candomblé. Ao sair do transe, o delegado se envergonha das agoes executadas
inconscientemente. Ambos os casos estao postos com marcadores relevantes
(Bastide, 1961, p. 251-252). Mimetismo ou atavismo nao sio indicadores
suficientes para descrever a possessao; da mesma maneira, o primitivismo, a
precariedade cultural, a suposta caréncia de civilidade nao sao marcas daqueles
mais predispostos a incorporagio. Como, na obra referida, Roger Bastide tem
mais interesse em oferecer a estrutura geral do que seria o candomblé, os dois
casos se esvaem ao longo da narrativa, simplesmente apontando para a sua
possibilidade de implodir o contexto académico externo a obra, exatamente
aquele que faz uso das categorias em que os casos citados nio se enquadram.
Sublinhar os descompassos entre categorias recorrentes e os casos mencionados
é crucial para a compreensio da constitui¢io da anedota capital deste estudo:
o caso do exu Seu Sete da Lira. Como veremos, nio se trata de meramente

® Nio ¢ irrelevante mencionar que o caso citado por Osério estd em um texto intitulado
Contribuigoes ao estudo do espiritismo como fator predisponente de perturbacoes mentais.
Como veremos mais adiante, o emprego de categorias acusatérias, qualificadores morais
e descrigoes exdticas descontextualizadas possuem clara fungio de apropriagao do evento
por parte de institui¢des: ndo se trata de prética simplesmente arbitrada pelo individuo.
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sinalizar para um erro de andlise, mas sim demarcar a recorréncias de algumas
estruturas que apagam eventos.

Com ares de anedota picaresca, eivada de rocambolescas reviravoltas,
assim a obra Chacrinba, a biografia (Monteiro; Nassif, 2014), trata do caso
do Exu Seu Sete da Lira, em capitulo particularmente dedicado ao assunto.
Em 29 de agosto de 1971, por volta das dezenove horas, mae Cacilda de
Assis’, reconhecida como sacerdotisa de umbanda e compositora musical,
adentra ao vivo no programa de auditério Buzina do Chacrinha, televisionado
pela emissora Globo. A médium chega perante o publico ja possuida pela
entidade Exu Seu Sete da Lira®, trajando capa, cartola, portando uma garrafa
de cachaga e charuto; seguida por homens e mulheres que reproduziriam
no palco algumas préticas religiosas tipicas do seu terreiro, entdo locali-
zado em Santissimo. Durante a sessio de umbanda transmitida em tempo
real, dangarinas do programa de auditério cairam em transe, assim como
pessoas da plateia. Todos aqueles acometidos pela alteragao da consciéncia
eram imediatamente socorridos pelos auxiliares de mae Cacilda. Quarenta
minutos apds a apresentagio na TV Globo, mie Cacilda de Assis aparece
no programa Fldvio Cavalcanti, transmitido pela TV Tupi. Mais uma vez,
transcorrem transes entre aqueles que compunham a plateia do programa,
igualmente televisionado ao vivo.

7O objeto de estudo desta pesquisa é o fenémeno da presenca de Seu Sete da Lira em
programas de televisao ao vivo, bem como a repercussio dessa apari¢io nas midias
escritas, precisamente durante o periodo de 1971. Elementos biogrficos da médium
Mie Cacilda de Assis podem ser conferidos na biografia de Chacrinha, jé mencionada,
assim como na obra de Muniz Sodré e Raquel Paiva (2002)

Cabe ressaltar que, neste caso, trata-se de um tipo de entidade conhecido como exu
catigo, que nio se pode confundir com exu entendido como Orix4. Para uma anilise
da diferenciagio entre exu catigo e exu orixd, ver Capone (2004). Para uma andlise das
carateristicas préprias dos exus de umbanda, também levando em conta suas hierarquias,

conferir Ortiz (1999).
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O principal objetivo deste estudo é demonstrar como o evento do Seu
Sete sofreu um processo de desacontecimento, de despresentificagio’®, ao fim
se convertendo em anedota, caso curioso que margeia narrativas principais;
evento neutralizado, mas com potencial disruptivo. Os discursos que apagam
o evento, veiculados pela midia escrita, nio podem ser pensados como
apartados de prdticas. A partir da aparigao de Seu Sete em duas emissoras
renomadas, pressoes provenientes tanto da midia quanto do Ministério das
Comunicagoes, entao encabegado por Hygino Caetano Corsetti, resultaram
em um acordo de autocensura: uma medida institucional que também
promoveu a obrigagao de previamente gravar os programas de auditério
e envid-los a andlise da censura. A exposicio das categorias acusatérias
empregadas pela imprensa revelard a recorréncia de um padrao, este capaz
de demonstrar que tais discursos s3o, simultaneamente, indices de si mesmos

7 Aideia de desacontencimento ou despresentificagio sio inspiradas nos trabalhos de Hans
Gumbrecht, particularmente pela obra Produgio de presenga: o que o sentido néo consegue
transmitir (2010). Como ficard claro ao longo do texto, a condigio anedética do evento
em andlise possui um duplo aspecto: é elemento marginal em uma narrativa mestra;
¢ uma anedota/caso que carece de ser interpretada por uma instancia teérica. Nessa
medida, tudo o que ali ocorreu ¢ fruto de um sentido externo ao evento em si, ou
seja, ele nio instaura por si mesmo sentido, mas seu sentido subjaz a uma instancia
que se reclama como fonte de sua interpretagio. A retomada da presentificagio desse
evento passa por dois rumos. Em primeiro lugar, a anedota pode ser a verdadeira chave
de iluminagio da narrativa mestra, na medida em que aquela resguarda uma série de
acontecimentos obnubilados por esta. Quando a narrativa mestra tem cardter teorético,
a instincia externa responsédvel por conferir o sentido da anedota pode ser destruida
pelo evento das seguintes formas: os conceitos tedricos nio dao conta do fendmeno
em si, assim como as produgoes ou desdobramentos do fendmeno nao sio abarcados
pelos conceitos; verifica-se a precariedade conceitual para a andlise do fendmeno, seja
pela disputa ou bricolagem entre instincias tedricas para a determinagio do objeto, seja
pelo uso de termos pseudotedricos ou proprios da ordem da vida cotidiana, como os
discursos moralistas e as prescri¢des para controle social. Em segundo lugar, descrever os
efeitos de presenca produzidos pelo evento, os desdobramentos do seu acontecimento,
bem como a discussio sobre os meios de sua materializagio, estas sio formas de regatar
sua presentificaio.
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e dispositivos. Para que essa hipStese tedrica nao se afigure de imediato
como excessivamente vaga, vale ressaltar que o discurso da imprensa, ao
empregar categorias de acusa¢do como primitivismo, imoralidade, falta
de cultura, acaba por revelar que a sua prépria estrutura é constituida
pela precariedade: ao apontar para o grotesco, ela se revela grotesca. Ao
expressar sua incapacidade reflexiva de lidar com o fendmeno para além
da acusacio e da tentativa de imunizd-lo, de tornd-lo ineficaz, a voz da
cultura mediana, representada pela imprensa, marca a sua abissal diferenga
em relagio a outros povos, considerados como muito cultos. Estes foram
capazes de tomar o evento como objeto tedrico. Em ultima instincia, o
que observaremos durante a andlise do evento em discussio é, em primeiro
lugar, 0 modo de tratamento dado pela imprensa, lancando mao de uma
linguagem pseudotedrica, eivada de moralismo e patologizagio. Em segundo
lugar, por oposi¢ao, a tematizacio da relagao entre possessao/transe e midia,
em solo estrangeiro, acarretou investigagoes sobre empresas e aglomerados
empresariais como os verdadeiros agentes da possessao; a possibilidade de
transmissio de dons espirituais a distincia, através de midias. Ao fim e
ao cabo, a verdadeira condi¢do fantasmagérica nao recai sobre a entidade
espiritual, mas sim sobre o discurso desprovido da vida do conceito e das
carnes da realidade. Sua condigao espectral, sem autor, pairando em todos
os cantos pela uniformidade discursiva, desempenha o continuo papel de
dispositivo capaz de acionar um fantasma moderno: a policia moral.

O PERIGO DA IMAGEM: FRACASSO DO TERMO CRENCA
E AS DISPUTAS PELO PODER DE INTERPRETAR

Restringimos as nossas investigagoes ao ano de 1971, com o recorte
geografico restrito aos periédicos publicados no Rio de Janeiro. Para além dos
registros do ano referido em que constam as atividades de Cacilda de Assis
como compositora de musicas populares, particularmente de marchinhas
de carnaval, a primeira informagao que explicita as atividades da médium
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com a entidade Seu Sete, em Ambito televisivo, aparece na coluna de Zézimo
Barroso do Amaral. Na edi¢ao do dia 2-3 de maio de 1971, em tom jocoso,
o colunista indica alaridos sobre a fama dessa entidade, sua familiaridade
com personalidades da televisao, em especial com Chacrinha. Zézimo reforga
tal proximidade ao declarar:

Alids, os corredores das Tvs transbordam de passes e transes paramisticos,
numa atividade febril de ocultismo. Nossa versio do meio mais importante
da aldeia global, ao que parece, interpretou o tribalismo ao pé da letra, e daqui
a pouco certos setores da TV serdo sucursais do Haiti (Amaral, 1971, p. 3)

Enquanto a televisao afigura-se na nota como signo do progresso, as
referéncias ao tribalismo e ao Haiti pesam sobre o termo aldeia, na expressao
“aldeia global”. O tom chistoso do comentario ganha ares mais cordiais em
outra matéria sobre a entidade, agora estampada na revista O Cruzeiro, ainda
no mesmo més. Nao ¢ a primeira vez que tal revista estd associada a uma
querela que envolve midia e religioes de matriz africana. A literatura acadé-
mica j4 conta com registro de folego que reconstréi os esforgos da revista
O Cruzeiro por suplantar a publicacio francesa Paris Match, trazendo a luz
fotos da iniciagdo de yawos em maior nimero e exotismo do que aquelas
tornadas publicas na Franga pelas lentes de Henri-Georges Clouzot (Tacca,
2009). Nada perdemos ao gastarmos breves momentos ressaltando alguns
aspectos dessa polémica reportagem brasileira, intitulada As noivas dos Deuses
Sanguindrios (Silva; Medeiros, 1951). Se jd o titulo depara-nos com o sensa-
cionalismo, a linguagem que molda a narrativa da reportagem, responsével
pela atribuigao de sentido as fotos encartadas, flutua entre a descrigao das
ocorréncias e as adjetivagoes patoldgicas e primitivistas. Hd um jogo entre
proximidade e distdncia, ao enunciar a ocorréncia das fotos na cidade de
Salvador, mas igualmente ao marcar o inicio da narrativa pela obscuridade
da noite, o calor, os aromas e ares de mistério. Como se acompanhasse um
thriller, o leitor ¢ instigado pelo cardter estranho de uma ocorréncia em
ambiente que lhe ¢ familiar. A descri¢do por termos patolégicos permite
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uma assepsia do lugar do leitor, na medida em que ele ndo estd acometido
pelo transtorno psiquico daqueles retratados. Afasta, porque o leitor nao
seria como os bédrbaros fotografados; aproxima, porque sao esses homens e
mulheres presentes no seu cotidiano. Em termos gerais, a narrativa consegue
imunizar o seu leitor: introduz o corpo estranho e assegura os meios para
que ele nio seja contaminado. A cdpsula que envolve o corpo estranho ¢
exatamente a linguagem familiar, em seu duplo sentido: familiar porque é
prépria da cotidianidade; familiar porque nao tece anélise alguma, apenas
adjetiva no interior do espectro da anormalidade e da moralidade.

Em treze de setembro de 1951, Roger Bastide envia carta ao seu amigo
Pierre Verger — linhas estas que confessam a vanidade de suas criticas ende-
recadas a reportagem de Paris Match e aos trabalhos de Clouzot sobre
Candomblé. Neste momento, Bastide j4 est4 ciente das fotos de José Medeiros
e da famigerada reportagem sobre a iniciagao, ainda que a publicagao da
revista date de quinze de setembro de 1951. Dois momentos da carta
merecem destaque. Em primeiro lugar, o confidente de Verger supoe que
o resultado de suas criticas publicas'’ a Clouzot seriam temiveis: “7udo
isso vai terminar sem diividas por campanbas de imprensa, batidas policiais,
e ndo sei mais o qué: pelo menos tenho medo disso.” (Bastide; Verger, 2017,
p. 212, grifos nossos). A imprensa e a policia aqui jd se afiguram como os
fatores perigosos, cuja irrup¢ao poderia desencadear reagdes persecutdrias
incontroldveis. Em segundo lugar, a forma de controle narrativo a qual as
fotos deveriam estar submetidas a fim de nao sofrer ataques por parte dos
terriveis agentes mencionados:

Somente, o drama, ¢ que as fotos de Medeiros, como as de Clouzot, nao
ilustram artigos cientificos, e que sua publicagio pode atrapalhar o trabalho
etnogréfico que vocé estd fazendo. No entanto, vocé precisa agora escrever um
livro sobre a inicia¢io, com a descrigao total e completa das ceriménias, como
vocé fez com tanto sucesso para o “dar de comer a cabe¢a’. Enquanto isso,

10 Particularmente contra Clouzot, Bastide redigird dois trabalhos na revista Anhembi, cujos
titulos sdo A etnologia e o sensacionalismo ignorante e O caso Clouzot e Le Cheval de Dieux.
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provavelmente vou ainda escrever uma nota sobre a reportagem de Medeiros,
mas insistindo sobre a crise moral dos candomblés, e o fato socioeconémico
que provocou a crise. (Bastide; Verger, 2017, p. 212-213)

Nem criticas, nem desqualificagoes, muito menos a pecha da barbdrie.
Nada disso serd encontrado na matéria de O Cruzeiro, datada de dezenove
de maio de 1971. Intitulada Salve Seo Sete: a nova dimenséo da umbanda
(Lopes; Queiroz; Wanderley, 1971) a matéria de Wanderley Lopes, com fotos
de Vieira de Queiroz e Indalécio Wanderley, traz a imagem completamente
amistosa e familiares de um exu incorporado. Destaca-se a auséncia de
fins lucrativos nas consultas dadas pela entidade, assim como reforga-se o
entorno de pessoas qualificadas que depositam sua fé nas manifestacoes de
mae Cacilda. Com o titulo de O Maracani da Fé (Lemos; Queiroz; Vieira,
1971), a revista retoma a figura de Seu Sete, agora oferecendo detalhes
sobre frequentadores e ocorréncias no terreiro de Santissimo. Artistas como
Emiliano de Queiroz, Neusa Amaral, Selma Lopes, Guerra Peixe, Sérgio
Bitencourt, Licio Mauro, Chacrinha e uma pléiade de esportistas e membros
das forgas armadas sao apresentados como adeptos da mesa de Seu Sete.
Mantendo a narrativa de credibilidade, a revista colhe e publica depoimentos
de curas alcancadas pelos participantes, estes devidamente qualificados com
sua idade e profissao. Tal discriminacao serve como testemunha de que as
sessOes nao eram compostas por uma choldra carente das luzes culturais. O
que hd de mais relevante nessa tltima reportagem sao dois depoimentos de
Seu Sete que parecem vaticinios sobre as ocorréncias que se desdobrariam
poucos meses depois. Ainda que seja considerada como obra de assisténcia
popular e frequentada por politicos, o exu pondera:

Meu filho, a umbanda sé faz caridade. Exus, Pretos-Velhos, Caboclos,
Criangas — todo o povo da direita e da esquerda astral — fazem o bem sem
olhar a quem. Umbanda nio se mete com politica, nem com as coisas do
governo. A umbanda sé trata do amor universal. Cura o corpo para curar
o espirito. E por isso que nés estamos crescendo. ( Lemos; Queiroz; Vieira,

1971, p. 43)
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Esta primeira declaragio parece nao suspeitar de que o governo se sentiria
incomodado com as préticas do terreiro de Santissimo. Poucas linhas adiante,
aentidade parece prever por quais meios esse incomodo eclodiria: “— Se Cristo
vivesse hoje — vai dizendo o Rei da Lira — ele pregaria seu Evangelho através de
uma cadeia de televisio. Pelo satélite. O amor chegaria mais rdpido ao coragio
do rebanho.” (Lemos; Queiroz; Vieira, 1971, p. 43, grifos nossos).

Se a imitagao de Cristo deve seguir o seu fado completo, Sete da Lira
verd o momento da pregacio via satélite desencadear o capitulo da crucifi-
cagdo pela imprensa, pelo governo e pela Igreja Catdlica.

Antes de analisarmos as consequéncias da apari¢ao de Seu Sete, parece-
nos necessirio perguntar pela natureza da imagem nas religiées de matriz
africana. Os registros sobre a proibigao de fotografias, imagens de entidades
incorporadas ou de ceriménias sio multiplas e antigas, mesmo que esse
costume tenha se afrouxado ao longo dos anos. Possiveis perseguicoes ou
discriminagoes dos possessos; a importancia do segredo e da ocultagio dos
fundamentos cerimoniais, geralmente sdo os fatores mais apontados como
justificativa para a proibicao''. Todavia, permanece a questao: a imagem é s6
um veiculo no qual adere um sentido, do qual um sentido pode ser extraido;
ou a imagem ¢ uma coisa, algo que contenha propriedades e virtudes, uma
coisa capaz de desencadear reagoes que nao passam pelo campo do sentido
comunicado a outro?

A guisa de prefécio, em abril de 1943, com o titulo de Ao Leitor, Lydia
Cabrera oferece uma introdu¢io a sua obra A Mata em que o tema das
imagens proibidas recebe sua justifica¢do, bem como a natureza da malea-

bilidade de tal proibigao:

As ngangas, os orixds “montados”, as pedras em que sao adorados, as cerimo-
nias nao devem ser fotografadas em hipétese alguma. Nesse ponto e até esta
data, santeros e paleros sao inflexiveis. J4 me havia esquecido da peremptéria
negativa de Bar6 ao solicitar-lhe, havia trés ou quatro anos, que me permitisse

"' Para uma discussdo sobre os usos das fotografias e filmagens no candomblé, conferir.

Castillo (2013) e Port (2006).
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retratar sua nganga, quando chegou um dia de improviso, trazendo nada
menos do que o sacro-mdgico e terrivel caldeirdo, escondido dentro de um
saco negro. O espirito que nele montava havia manifestado a Bar6 que queria
ser fotografado e concordava que a moana mundele ficasse com o retrato. O
velho apressava-se em cumprir aquele capricho inesperado de sua nganga e,
tranquilo, autorizava-me — “com licenga da prenda” a publicar a fotografia,
se tal fosse meu desejo.

E a tnica nganga que se fotografou em Cuba. Também, pela primeira vez na
vida, Baré consentiu em permanecer imével durante alguns segundos diante
da lente, o mensu inquietante de uma cAmera.

Ele me havia negado este favor, nio por desconfianca de minhas boas inten-
¢Oes, mas por recear que sua imagem fosse parar por acaso nas mios de outro
bruxo, o qual, dono do retrato, poderia enfeiti¢i-lo e acabar facilmente com
ele na ponta de alfinetes ou no lukambo finda ntoto (em um timulo). Quanto

a sua nganga, profanacio a parte, a poderiam amarrar e debilitar. (Cabrera,
2012, p. 21, grifos do autor)

A questao da proibigao de fotografar parece ter alguma relacao com
a possibilidade do seu uso mdgico, particularmente vinculada como a
condi¢io daquele que estd de posse do material. De inicio, a fotografia
nao parece dispor de principio ou virtude ativa alguma, a nao ser quando
adequadamente manipulada. Ora, mas o que se d4 com a foto parece ser
o mesmo que se dd com diferentes materiais empregados nas cerimdnias:
para que disponha de cardter veicular e vinculante, para que o material se
converta em médium de variegadas acoes, faz-se necessdrio transmutd-lo da
condi¢ao profana para o estado de sacralidade. Aparentemente, este ¢ um
ponto trivial, j& que é notdria a distingdo entre objetos sagrados e profanos
(Eliade, 1992). Todavia, um cléssico problema teolégico/religioso mais uma
vez se apresenta, aquele da relagao entre material, sacralizagdo e crenga dos
individuos envolvidos: a natureza da conjungao desses fatores foi longamente
discutida no Ocidente, particularmente a partir das querelas sobre a presenca
real do corpo e do sangue de Cristo na eucaristia (Pelikan, 2015). Em geral,
a suposigio prévia é de que o estado subjetivo da crenga seja o fator principal
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de nexo entre material, sagrado e individuo. Mas, talvez, seja possivel centrar
o polo mais forte na prépria sacralizagao, considerando o elemento da
crenga como desnecessdrio. Quando George Dumezil, em Ideias Romanas
(1969), traga a distingao entre fé e credo — a0 mesmo tempo explicitando
que o termo fé, aos romanos, mais se afigura como um acordo comercial
ou um pacto juridico, em que a relacio é de fidelidade instaurada no dar e
receber —, a crenga como disposigao subjetiva sobre a verdade da existéncia
da entidade nao aparece. Certamente, toma-se como pressuposto de que a
crenga seja a condigio de possibilidade para o pacto ou acordo, mas tal no
é necessdrio. O pactuante pode realizar um acordo sem crenga na entidade,
mas apostando em uma eficdcia, o que equivale, em linguagem cotidiana,
a um pagar para ver. Sob outro aspecto, nem a expectativa da eficdcia se faz
necessdria, porque a convocagao ao pacto pode partir da prépria entidade,
nao do individuo, por vezes adquirindo o cardter de um pacto por captura.
Eis o risco da presenga, que imensamente resiste a ser capturado por foto-
grafia e filmagens, tao bem ilustrado por uma anedota de Yvonne Maggie:

As vezes sentia-me como num teatro, vendo um espetdculo dramitico, catdr-
tico, agressivo, pois vez por outra os médiuns possuidos diziam palavroes.
Mas a0 mesmo tempo tinha a impressio de que ndo eram homens que via
e sim deuses na terra, tdo marcadas eram as expressoes corporais dos atores.
Minha confusao aumentou quando vi um aluno meu, que assistia a ceriménia,
«cair no santo». Era um transe desordenado e os médiuns, imediatamente,
ajudaram-no. Seria a primeira vez que isso lhe acontecia? Tive medo, mas ao
mesmo tempo tal fato incentivou-me a prosseguir com a pesquisa. Se essa
experiéncia cultural, & qual assistia como observadora, era uma escolha entre
as limitadas op¢oes culturais, talvez eu, como qualquer um daqueles médiuns,
pudesse entrar em transe e ser um cavalo dos deuses. Depois dessa primeira
impressio pude reconstituir os fatos. (Maggie, 2001, p. 48)

O depoimento de Maggie corrobora nossas observagoes sobre a crenga.
Ainda que a umbanda ou o terreiro sejam objetos de arbitrio para uma
pesquisa, como opgdes de estruturas culturais de andlise, 0 medo de ser
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presa da possessio indica um pacto a despeito do seu arbitrio e de suas
crengas. A presenga da investigadora reconhece a presenga do inaudito, da
possibilidade de ser capturado por ele.

PERDA DE ORIENTACAO: FENOMENO PERIGOSO
POR RESISTIR A ENQUADRAMENTOS

Em uma sexta-feira, trés de setembro do ano em discussao, o Jornal
do Brasil anuncia as consequéncias das apari¢oes do Seu Sete. Dedicando
praticamente uma folha inteira ao caso, a matéria estampa o titulo 7vs
firmam protocolo contra show de baixo nivel. Walter Clarck, representando
a TV Globo, e José da Almeida Castro, em nome da TV TUPI, retitnem-
se na sede desta dltima emissora no dia anterior a publicagio da matéria
jornalistica, com a finalidade de assinar um acordo que salvaguardaria a
livre iniciativa da televisao brasileira, bem como zelaria pelo nivel elevado da
cultura popular. Destacaremos apenas duas cldusulas que bem representam
a linguagem e a natureza do acordo:

1° Fica expressamente proibido:

a. apresentar, em qualquer programa e sob qualquer pretexto, pessoas
portadoras de deformacoes fisicas, mentais ou morais;

b. apresentar quadros, fatos ou pessoas que sirvam para explorar a
crendice ou criticar ou incitar a supersti¢o, bem como falsos médicos,
curandeiros, ou qualquer tipo de charlatanismo. (Jornal do Brasil;

03/09/1971, p. 12)

Ainda na mesma pdgina, em quadro intitulado Dom Eugénio condena
exibigdo mediinica, o jornal relata a reunido ordindria encabegada por Dom
Eugénio Salles e Dom Ivo Lorscheiter, da qual resulta uma posicio publica
sobre a apari¢ao televisiva de Seu Sete. A posigao da Igreja Catdlica é assim
introduzida pelo jornal:
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ii.

iii.

iv.

Ao examinarem a exibi¢do meditinica do domingo, os bispos do Rio de
Janeiro concluiram que “j4 nao se trata mais de uma questao religiosa,
mas de satude publica: os acontecimentos exigem profunda reflexio
por parte dos responsdveis pelos meios de comunicagio: a imagem do
Brasil no exterior ficou prejudicada com a exibi¢ao de uma subcultura
Quatro conclusoes sio extraidas a partir das reflexdes dos bispos e
demais participantes da reunido, sendo elas:

Os fatos ocorridos domingo na TV Tupi e TV Globo vao exigir dos
seus responsdveis profunda reflexao. Desencadearam um processo
irreversivel que movimentou toda a populagio, invadiu as residéncias
e nelas projetou a subcultura.

O problema jd sai da drea religiosa e ganha um agravante ao atingir o
aspecto relacionado com a satde publica, o que vai exigir providéncias
imediatas dos érgaos responséveis. Através de programas como Eu Juro
que Vi as televisoes estao promovendo charlatoes e levando os mais
ingénuos a deixarem para segundo plano as curas da ciéncia.

Sem entrar no mérito da liberdade de crenca e de fé individual, mas
chegando-se ao bom-senso, conclui-se que esses programas tornaram
negativa a imagem do Brasil, inclusive no exterior. Nao ¢ justo que
os meios de comunica¢io de que dispomos levantem a bandeira do
subdesenvolvimento. O episcopado acha que a hora é de reflexao.

Levar-se uma coletividade a uma atitude de histeria é por si s perigoso.
Uma pessoa em transe torna-se incontroldvel e um conjunto de pessoas,
mais ainda (Jornal do Brasil, 1971, p. 12).

O pronunciamento da Igreja Catdlica sintetiza as categorias bdsicas em

que o fenémeno serd enquadrado nas midias escritas: o charlatanismo, a

subcultura e a doen¢a mental. Deve-se notar a ruptura com a familiaridade,

a qual era perceptivel em reportagens anteriores veiculadas pela revista O

Cruzeiro. Um marcador de ruptura é o emprego da expressao “[...] invadiu as
residéncias”. No outono de 1919, Sigmund Freud publica um texto chamado
Das Umbeimlich, termo dificil de traduzir, podendo ser assumido como
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significando assombroso, assustador, inaudito, ominoso. Em sua estrutura
etimoldgica, também analisada por Freud em tal texto, a palavra resguarda
o sentido de nio familiar, aquilo que escapa a familiaridade, ao costumeiro.
Naio nos interessa aqui as formulagoes psicanaliticas que Freud emprega para
analisar o fendmeno do inaudito, mas nos é de grande interesse a estrutura
bésica a partir da qual o autor discutird o fendmeno da estranheza:

Em geral, Jentsch nao foi mais além deste nexo do ominoso com o novo.
Encontra a condigio essencial para a ocorréncia do sentimento na incerteza
intelectual. O ominoso seria sempre, em verdade, algo dentro do qual alguém
nao se orienta, por assim dizer. Enquanto um homem melhor se oriente
dentro do seu meio, mas dificilmente recebera das coisas ou acontecimento
que haja nele a impressdo do ominoso. (Freud, 1992, p. 221)

Freud assume essa descrigdo inicial do fendmeno como o campo a
partir do qual discutird o tema com o interlocutor Jentsch. Nao é a perda
de orientagdo aquilo que o pai da psicandlise descartard, mas a falta de
agudeza para perceber o que etimologicamente, a0 menos na lingua alema,
estd diretamente associada a familiaridade. A ambiguidade é constitutiva
tanto da palavra quando do objeto por ela nomeado, assim como a perda
de orientagdo nio ¢ um obscurecimento ou entrave puramente intelectual,
mas fundamentalmente afetivo. Aqui nds retornamos ao ponto inicial
do nosso texto. Porque, ao colocar o problema do ominoso no campo da
questdo sobre a orienta¢do, Freud acaba por resgatar um daqueles primeiros
filésofos que, em linguagem moderna, apresentaram tais problemas. Em Que
significa orientar-se no pensamento, Kant (2008) esclarece que o projeto de
uma critica da razao tem por finalidade determinar os limites das faculdades,
o que nos salvaguardaria contra diversos erros, dentre eles o entusiasmo
mistico, isto é, a suposi¢io de que sejamos capazes de atingir ou conhecer
coisas transcendentes. Enquanto Kant aponta para uma ambiguidade inte-
lectual que pode ser desfeita pelo estabelecimento de limites orientadores,
Freud revela a dinAmica inconsciente responsdvel pela angustia constitutiva
da ambiguidade no ominoso. Nio assumimos neste texto que uma critica
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dos erros categoriais dissolveria a anedota, nem mesmo assumimos que as
explicacoes psicanaliticas seriam capazes de extirpa-la, o que a reduziria a
simples condi¢io de caso. Mesmo que tenha sido como parca indicagio,
nosso texto mencionou a dificuldade da redugio ao fundo teérico psicologista.
Concomitantemente, nos seus momentos iniciais, nosso texto lancou mao
de um autor que, valendo-se da linguagem e da tradi¢ao kantiana, subverte
Kant ao sinalizar, por um lado, para conceitos que constituem objetos; por
outro lado, para Ideias como elementos incontorndveis do pensamento na
determinagao daquelas coisas do mundo que nao tém o cardter de objetos.

Supondo que a ambiguidade desorientadora e, portanto, ameagadora,
seja um elemento constitutivo do ominoso, as categorias da anormalidade
mental, da subcultura e do charlatanismo prestam-se como formas de
restaurar a normalidade, de suprimir um ominoso que nos espreita em nossa
recdndita familiaridade. Nesse caso, a supressao do ambiguo nao é um fend-
meno de natureza conceitual, porque nao estd em jogo o estabelecimento
de critérios ou a explicitagio dos fundamentos. Por mais que a linguagem
jornalistica e o discurso das institui¢oes ergam um tom de rigor, suas justi-
ficativas sao conceitualmente precdrias. O feitico da ambiguidade volta-se
contra aqueles que dela se valem como marca acusatdria; a fala sobre a falta
de rigor é a expressao da falta de rigor. Se antes, para a midia, as atividades
de Seu Sete eram caritativas, agora, nada mais seriam do que disfarces para
atividades ilicitas. Assim, em sete de setembro de 1971, o Jornal do Brasil
publica matéria indicando que o Ministério da Fazenda submeteria Dona
Cacilda de Assis a investigagao, a fim de verificar a corregao dos seus compro-
missos para com o imposto de renda (Jornal do Brasil, 07/09/1971, p. 21).
O jornal Correio da Manha, de dois de outubro, em matéria intitulada
Fisco dd duro em Seu Sete, as atividades de Dona Cacilda sio esmiucadas,
porque diversas empresas teriam sido montadas, ou estariam auferindo
lucros, gragas ao nome da entidade, que teria virado uma marca comercial
(Correio da Manha, 02/10/1971, p. 6). A explosao do caso sobre Seu Sete
teria langado luz e suspeita sobre outros sacerdotes, fazendo deles possiveis
objetos do fisco. Em publicagio de vinte de outubro, a revista O Cruzeiro

Desares po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 35, P. 371-405, JAN./JUL. 2019



390 Dionisio Alves de Castro, Fabio Antonio da Costa,
Jorge Luis Chaves de Assuncio, Nathalie G. R. Quintarelli, Yuri Reis Schaider

(20/10/1971, p. 22-25) traz reportagem em que Cacilda de Assis, lancando
mao de uma série de documentos, notas e recibos, tenta demonstrar que
seu terreiro nao ¢ fonte ilicita de lucros, a0 mesmo tempo garantindo que
toda receita formada pela venda de produtos em sua instituigio religiosa é
revertida em obras para a construgao da sede definitiva.

Maior prova dos efeitos politicos institucionais da aparigao de Seu Sete
consta em publicagio do Jornal do Brasil, de onze de setembro de 1971.
Com o titulo Programagio da Televisio ao vivo faz 3 Ministros se reunirem
na segundﬂ—ﬁim, a reportagem revela que o ministro das comunicacoes, o
ministro da justi¢a e o ministro da educagao se encontraram com o intuito de
discutir a qualidade da televisio brasileira. A inten¢io do governo, segundo
o ministro das comunicag¢des Higino Corsetti, nao seria cassar a concessao
dos canais, mas que esses passassem a assumir real responsabilidade pela
qualidade das exibicoes, particularmente aquelas transmitidas ao vivo. A
matéria prossegue com as observagoes de Walter Clark, porta-voz da TV
Globo; Almeida Castro, representante da TV Tupi; e Paulo de Tarso Monte-
negro, diretor do IBOPE. O representante da Globo confessa que a gota
d’dgua para a mobilizagao governamental foi a apari¢io de Seu Sete. Sobre a
sanha pela audiéncia e a disputa entre emissoras, tanto Walter Clarck quanto
Almeida Castro culpam a infraestrutura das emissoras, principalmente artistas
e produtores, sendo estes os verdadeiros fomentadores da guerra mididtica.
ATV Globo decide por diminuir o programa do Chacrinha, reformular
seus quadros humoristicos e reduzir drasticamente programas ao vivo. Jd a
TV Tupi, ndo escapa a tentativa de justificar o suposto padrao popularesco,
particularmente quando Almeida Castro alega: “[...] sobre o problema da
programagao ao vivo, explicou ele que o temperamento latino exige esse
tipo de espetdculo, quando se trata sobretudo de tele reportagens” (Jornal
do Brasil, 11/09/1971, p. 13). O diretor do IBOPE oferece uma informagao
que serviria para balizar a ideia de que o apreco pelo Seu Sete predomina
nas classes menos abastadas e instruidas:
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Nesse domingo, os indices apurados pelo Ibope nao apresentaram qualquer
acréscimo em relacio aos domingos anteriores, registrando, na hora da apre-
sentagio mediunica, a percentagem de 42,9 na TV Globo e 34,3, na TV Tupi.
Outra estatistica do Ibope desconhecida do publico é que apenas 30% das
1105038 unidades familiares com aparelhos de televisio estao localizadas na
Zona Sul e Tijuca, relativas as classes A e B. Os restantes 70% estao distribuidos
nos suburbios da Central e da Leopoldina e na drea do Grande Rio, sendo
que 40% pertencem 2 classe C (pobre) e 30% a classe D (pobre inferior).
(Jornal do Brasil, 11/09/1971, p. 13)

Jd dispostas algumas informagées sobre o caso do Seu Sete, cabe analisar
alguns discursos que conferiram o desenho institucional do conflito engen-
drado pelo fendmeno. Ressaltamos que tais discursos suprimem o cardter
irruptivo da anedota, exatamente porque forcam-na a falar sobre algo que
nio ¢ ela mesma. A anedota converte-se em circunstincia tedrica para a
tematizagdo de algo que nao ¢ sua ocorréncia em si: a possibilidade de
transmissao de dons espirituais via televisao; o fato de que pessoas que nao
confessavam explicitamente uma crenga tenham caido em transe; a possibi-
lidade de que uma transmissao provoque o transe em seus espectadores. Hd
dois eixos discursivos bdsicos que permitem o emudecimento da anedota.
O eixo que funciona pela categoria da anormalidade; o eixo que funciona
pela categoria da imoralidade. Por fim, como forma de andlise que permite
a anedota falar de si mesma, tratar de sua ocorréncia, expressar aquilo que
nela é inaudito, extrafamiliar e desorientador, a tal modo de tratamento nés
conferimos a expressao paranormal, exatamente por se furtar a dicotomia
normalidade e anormalidade.
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ACADEMICOS E LEIGOS DESORIENTADOS. OU:
COMO O FENOMENO MOSTRA A DEBILIDADE
DE SUAS INTERPRETACOES

Na obra O império do grotesco, Muniz Sodré e Raquel Paiva (2002)
abordam o caso de Seu Sete da Lira como circunstincia que explicita alguns
matizes da dicotomia entre baixa e alta cultura, entre culturalmente sofisti-
cado e popularesco. A estrutura do discurso recorda as criticas ao fend6meno
pela Igreja Catdlica, a0 mesmo tempo em que compila algumas criticas e
desqualificagoes ao caso publicados pela imprensa. Curiosamente, os autores
sinalizam que o grande alarido contrdrio a Cacilda de Assis somente ocorre
depois de sua apresentagio televisiva, mas os autores nao registram os
momentos de exaltagio pela imprensa da figura de Seu Sete. Em conflito com
a informagao do diretor do Ibope mencionada por nés anteriormente, o livro
apresenta uma informagio da revista Vja a propésito da grande audiéncia que
Seu Sete teria alcangado em suas apresentagoes (Paiva; Sodré, 2002, p. 120-128).
As campanhas difamatérias envidadas pela imprensa e as medidas repressivas
do governo sao consideradas como expressoes tanto de uma luta de classe,
entre as classes subalternizadas e aquela detentora de privilégios econo-
micos e sociais, quanto uma expressao de racismo constitutivo da sociedade
brasileira, o qual continuamente teria impedido as manifestagoes culturais
e religiosas da populagio negra, particularmente a partir da suposigao de
sua inferioridade. Assim sendo, o caso do Seu Sete configura-se como a
anormalidade que explodiria com o status quo e, por isso, seria objeto de
repressao a fim de que néo se propagasse. O fendmeno seria o anormal que
revela ndo serem normais os pressupostos estéticos e sociais veiculados pelo
status quo e reiterados pela elite.

Ainda que de modo muito breve, Muniz Sodré e Raquel Paiva mencionam
uma das fontes conflituosas que estariam emaranhadas nas acusagoes contra
Cacilda de Assis. O interior da umbanda também estaria cindido pela
divisao entre alto e baixo espiritismo, alta e baixa magia ou, ainda, entre
uma Umbanda auténtica e sua contraparte inauténtica. E neste contexto
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classificatério que os autores mencionam um pretenso mito fundador
da Umbanda, o qual se refere ao nascimento dessa religido a partir da
manifestagio da entidade Caboclo Sete Encruzilhadas, por meio de Zélio
Fernandino de Moraes, em uma mesa kardecista. Por meio dessa entidade,
Zélio supostamente teria conferido os parimetros da auténtica umbanda.
O discurso dos autores parece corroborar a tese apresentada por Renato
Ortiz, em A morte branca do feiticeiro negro (1999), sobre esforcos por um
expurgo de elementos negros e nao europeus do interior da umbanda, ou
mesmo a hierarquiza¢io das entidades da umbanda segundo o modelo de
estratificacdo social brasileiro. A ruptura com o modo de andlise que acentua
o elemento conflituoso e, por conseguinte, a critica a inferiorizagéo de um
dos grupos em jogo, bem pode ser visto na obra de Yvonne Maggie intitulada
Medo de Feitigo: relagoes de magia e poder no Brasil (1992). Inspirada por
Evans-Pritchard, Maggie assume o termo feitico como um operador légico
responsdvel por estabelecer hierarquias e classificar grupos. Na condigao
de categoria de acusagio, a dentincia de feitigaria somente poderia operar
e gerar efeito no interior de um grupo que compactue com o sistema de
crengas que pressupde o feitico. Acusagoes como charlatanismo ou baixo
espiritismo seriam derivagoes da aceitagdo do feitico, exatamente porque os
grupos religiosos e nao religiosos podem adotd-las em suas acusagoes contra
oponentes. Enquanto no Ambito brasileiro a feiticaria como sistema de
crenga seria um fato social, a partir do qual os poderes legislativo e juridico
operariam, a autora nos remete ao Zimbdbue, onde a acusagao de feiticaria
¢ legalmente proibida. Esse dispositivo legal impediria que as categorias
de acusagao derivadas do feitigo se engendrassem no sistema legal e nas
instituicoes amparadas no Estado.

Em Medo de Feitico (1992), Yvonne Maggie dedica a seao 26 do sexto
capitulo ao caso de Seu Sete. Ap6s oferecer breve descricao historiogréfica de
Cacilda de Assis, sua entidade e as préticas no terreio, a autora apresenta as
criticas da Igreja Cat6lica, cuja natureza foi j4 mencionada por nés. Recorda
que Cacilda de Assis jé fora objeto de criticas por parte de alguns babalo-
rixas e yalorixas antes da retumbante apresentagao na televisao. Contudo, o
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campo de andlise de nosso maior interesse — e de amplo destaque conferido
pela autora — estd situado na Assembleia Legislativa do Estado da Guana-
bara. Dois deputados entram em conflito sobre as figuras de Seu Sete e de
Cacilda de Assis. De um lado, Atila Nunes Filho ataca os personagens do
terreiro de Santissimo; do outro lado, Rossine Lopes da Ponte, assiduo das
giras de Seu Sete, sai em defesa da entidade e de sua médium. Antes mesmo
que todo o quiproqué televisivo se instaurasse, Atila Nunes Filho havia
enviado oficios a Secretaria de Fiscaliza¢do solicitando maior repressao em
relagao aqueles espiritas que supostamente abusariam da fé dos crédulos.
Sua atuagio também foi relevante para que o fisco voltasse sua aten¢ao para
o terreiro de Cacilda de Assis. Rossine Lopes tenta angariar apoio daquelas
federagoes religiosas sobre as quais exerce alguma influéncia. Aparentemente,
Rossine sai perdedor dessa disputa, porque ¢ sob a égide de Atila Nunes
Filho, quinzes dias apds a aparigao de Seu Sete, que ¢ fundado o Conselho
Nacional Deliberativo de Umbanda. Rossine e Atila sio aliados na critica
aos ataques da Igreja contra a umbanda, mas sio rivais quanto as praticas
do terreiro de Santissimo. Yvone Maggie, em suas andlises, destaca a luta
de poder entre os deputados, cabendo a Atila Nunes o papel daquele que
almeja o poder de institucionalizar os critérios sobre o que seria 0 bom e o
mau espiritismo. E esse é o ponto crucial, uma vez que nao ha critério algum.
A vacuidade de parimetros expressa-se no pedido de Atila Nunes a fim de
que o fisco lance suas redes sobre Seu Sete, mas que nao faga o mesmo em
relagio aos demais terreiros, visto que eles desfrutam legalmente da isen¢io
de impostos. Concomitantemente, antes que o Ministério das Comunica¢oes
comegasse a se mover em relagio i censura dos programas ao vivo, Atila
Nunes reivindicava a maior atuagio dos 6rgaos censores, destacando que ao
seu grupo doutrindrio e partiddrio, supostamente legitimos representantes
da umbanda, caberia oferecer os critérios da censura. Seu Sete da Lira é um
caso de exce¢do que confirma um perpétuo estado de excecio.

O caso do Exu Seu Sete da Lira é posto por Yvonne Maggie como exem-
plar porque, supostamente, confirma a sua tese. O feitico seria um operador
l6gico capaz de classificar grupos e hierarquizar. Ambos procedimentos estao
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ancorados em um sistema de crengas sobre o feitico, em alguma medida
compartilhado por acusados e acusadores. Nao existiria uma instincia capaz
de acusar ou ser acusada sem que compactuasse com o sistema, o que enfra-
queceria a tese de uma instincia exterior que dominaria e exerceria seu poder
sobre uma instincia mais fraca, sendo a parte dominadora supostamente
responsdvel pelos mecanismos ideoldgicos que controlaria os mais débeis.
O nucleo da tese da autora é extraido de Foucault, particularmente de sua
Histéria da Sexualidade (1988). A imagem oferecida pela autora sobre o
feitico é de um factum social em agio; e a expressio operador légico para
qualificd-lo, ainda que esvaziado de seu cardter puramente cognitivo, afigura-
se como instdncia que ordena o processo e justifica seu cardter estabelecedor
da verdade. Contudo, Foucault também poderia ser usado contra Yvonne
Maggie, bem como a favor de um resgate do fendmeno. Se, por um lado,
a autora destaca que a dicotomia entre acusados e acusadores nao pode ser
reduzida ao par oprimidos e opressores; por outro lado, o operador légico
escamoteia as contradigoes e as tensoes de sua falta de 16gica. A vontade de
verdade ainda tem que responder sobre os seus critérios e sobre sua coeréncia.
Se isso ndo ocorre, ainda mais em circunstincias carregadas de interfaces
com o Estado, entio estamos diante de um grave fendmeno jé tematizado
por Foucault: a linguagem Ubu.

No periodo de 1974-1975, em seu curso ministrado no College de
France, Michel Foucault debruga-se sobre a categoria da anormalidade.
Suas investigagdes iniciam-se a partir do Cédigo Penal francés de 1810,
levando em conta, particularmente, o artigo 64, para o qual nio hd delito
ou crime caso o individuo se encontre em estado de deméncia no momento
do crime. Serd principalmente na aula de quinze de janeiro de 1975 que
Foucault descreverd a condi¢ao epistemologicamente precdria da ponte entre
sistema juridico e sistema psiquidtrico, inconsisténcia esta concretizada na
figura do perito. Seus argumentos sio bastante precisos ao reiterar que nao
estd colocando em jogo a consisténcia tedrica do campo psiquidtrico, com
os seus impasses e conflitos conceituais. Antes, aponta para a regido da
pericia como incapaz de cumprir sua pretensao: demonstrar o nexo causal
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entre doenca mental e a a¢do criminosa. A linguagem que predominaria na
pericia, no nexo entre os campos psiquidtrico e jurl’dico, seria o biogréﬁco,
com forte carga moralista. As categorias de base dessa linguagem seriam a
perversdo e o medo:

Quando vocés percorrem esses exames médico-legais, como os que li da
tltima vez, o que mais salta aos olhos sao termos como “preguica”, “orgulho”,

“obstinacdo”, “maldade”; o que nos ¢ relatado sao os elementos biogréficos,
mas que nio sio de maneira nenhuma principios de explicagao do ato, e sim
espécies de reducoes anunciadoras, de pequenas cenas infantis, de pequenas
cenas pueris, que jd sdo como que o andlogo do crime. Uma espécie de redugio
para criangas da criminalidade, qualificada por termos iguais aos utilizados
pelos pais ou na moral dos livros infantis. Na verdade, essa puerilidade mesma
dos termos, das nogoes e da andlise, que estd no Amago do exame médico-legal
contemporineo, tem uma fungio muito precisa: ¢ ela que vai servir de ponte
entre as categorias juridicas, que sio definidas pelo préprio Cédigo e que
pretendem que s6 se pode punir se houver verdadeiramente intengao de causar
dano ou dolo, e nogoes médicas, como as de “imaturidade”, de “debilidade
do Eu”, de “nao-desenvolvimento do superego”, de “estrutura de cardter”,
etc. Como vocés estao vendo, nogdes como todas as que, grosso modo, estio
ligadas a perversidade permitem costurar, uma na outra, a série das categorias
juridicas que definem o dolo, a intenc¢do de causar dano, e as categorias mais
ou menos constituidas no interior de um discurso médico ou, em todo caso,
psiquidtrico, psicopatolégico, psicolégico. Todo esse campo das nogoes da
perversidade, postas em circulagio em seu vocabuldrio pueril, permite por as
nog¢des médicas para funcionar no campo do poder judicidrio e, inversamente,
as nogoes juridicas no campo de competéncia da medicina. E como ponte,
portanto, que ele funciona bem, e funciona tanto melhor quanta mais fraco
for epistemologicamente (Foucault, 2001, p. 41-42).

A debilidade epistémica preenchida pela infantilidade moralista signi-
ficaria um aviltamento e rebaixamentos das esferas psiquidtrica e juridica;
o discurso da perversao e do medo, diante da falta de acuidade intelectual,
sdo as formas de rebaixamento epistemoldgico que permitem o exercicio
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do poder. Foucault traga um paralelo entre tal estado e a figura do Ubu-Rei,
personagem de Alfred Jarry: a condigdo grotesca e ridicula do tirano Ubu
infunde o medo necessdrio para sustentar o seu poderio. Para que nos dete-
nhamos exclusivamente no caso de Seu Sete da Lira, os discurso de tutela
cultural, de zelo pela saude psiquica da sociedade e de protecio juridica
dos inocentes contra o charlatanismo, todos eles compartilhados pela Igreja
Catoélica, pelo Estado e pelas grandes corporagdes da iniciativa privada — no
caso, as midias em jogo — expressam a mesma caréncia de critérios, a mesma
dependéncia das excecoes ad hoc, que os discursos do deputado Atila Nunes
Filho contra o Exu Sete da Lira: suas categorias de acusagio poderiam se
voltar contra ele mesmo, mas somente nio se voltam porque sao aplicadas a
uma excegao. Seu poder confirma-se, porque ele enuncia quem ¢ a excegao.

Por certo nao se trata, assim como em Foucault, de valer-se da marca
Ubu como uma desqualificagio de individuos ou discursos. Trata-se de
apresentar uma estrutura recorrentes em instancias que, assumidas como
autoridades especialistas, fazem a mediagdo entre Estado e sociedade. Sua
precariedade epistémica e seu rebaixamento sio as condi¢des de possibi-
lidade para o exercicio do poder. Aquele que se arroga como especialista
em umbanda, em defesa da umbanda, coloca em xeque 0 umbandismo. A
instancia religiosa, que defende a liberdade de culto, arroga para si o poder
de decidir o que é autenticamente expressao de religiosidade, com categorias
moralistas que também poderiam se voltar contra ela. A instincia psiquid-
trica apenas oferece pareceres morais, alertas de perigos sociais e suspeitas na
biografia dos envolvidos, sem se voltar para a tematizagao do fendmeno em
jogo. Poderiamos suspeitar de que o acionamento da categoria de acusagao
feitico traria em si a possibilidade de que seus desdobramentos categoriais
hierarquizantes, tais como bom e mau, pudessem se voltar contra eles
mesmos. Mas o caso de reversdo entre institui¢oes consolidadas e grupos
minoritdrios dificilmente aparece. A persisténcia do seu uso transparece um
cardter assimétrico, o que indica a possibilidade de compreender o feitico
nao como um operador légico, mas como uma categoria de imunizagao:
corre-se o risco de assumir no corpo o patdgeno com o fim de criar defesas
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contra a doenga, o que resultaria em maior eficdcia para a eliminagao do
anormal. Assim como Yvonne Maggie, em Guerra de Orixds (2001), confessa
o medo de ser possuida por uma entidade, as institui¢oes brasileiras podem
nutrir aversao ao risco de que um fenémeno exdtico venha a possuir seu
corpo e desestabilizar seus pilares.

O DOM DA PRESENCA: A CAPACIDADE DE SE REORIENTAR
AO DEIXAR O FENOMENO FALAR

H4 quem tenha assumido tais riscos, em circunstincias similares aquelas
apresentadas pelo caso do Seu Sete? H4 circunstancias em que o feitico, em
lugar de ser operador 16gico para o estabelecimento de grupos e hierarquias,
tenha se convertido em instrumento de reflexao e tematizagio de categorias
bésicas em que as institui¢des estao assentadas, e isso pelos proprios agentes
das instituigoes? Stefan Andriopoulos explora as relacoes e codeterminagio
entre discursos médicos, juridicos, artisticos a propésito do fend6meno da
hipnose e da possibilidade de indugao do hipnotizado ao crime. Na obra
Possuidos: crimes hipnéticos, fic¢do corporativa e a invengio do cinema (2014),
o autor inicia sua investigagdo a partir dos conflitos entre escolas psicolé-
gicas sobre os fatores que determinariam a condi¢ao influencidvel de um
hipnotizado. A andlise nio se volta simplesmente para a disputa tedrica, mas
explicita como o discurso literdrio mantém uma relagao de retroalimentagao
com o discurso juridico e psiquidtrico. O pareamento entre literatura e
ordem juridica poderia ser vista como uma simples coincidéncia temadtica,
nao fosse o fato de que o campo juridico ao qual o autor langa sua atengao,
o direito alemao da segunda metade do XIX, estivesse discutindo o préprio
estatuto da ficgao, da possibilidade de uma pessoa ficticia, notadamente para
o caso da pessoa juridica. Nao se trata de filigranas conceituais, mas sim
de estabelecer se pessoas juridicas podem ser imputadas na esfera criminal.
Literatura, psiquiatria e direito entrecruzam-se até mesmo na explicitagio
da natureza da pessoa corporativa, lancando como possibilidade verossimil
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que a corporagao possa ter controle sobre os seus membros através de
indugio hipnética. Se as empresas perfazem a unidade de um corpo gracas
a mediagio da hipnose, sub-repticiamente inoculada nos membros que
as compdem, entio, ¢ possivel uma agio hipnética mediada pela prépria
midia, como seria o caso da suspeita que recairia sobre o cinema ou o rddio.

O estatuto da pessoa de Seu Sete, manifestado por Cacilda de Assis,
somente alcanga algum nivel de tematizagao pela imprensa através das cate-
gorias patoldgicas, sendo o mesmo para aquelas personalidades despertadas
nos espectadores quando tomados pelo transe. A midia e os conglomerados
mididticos jamais s2o tematizados como produtores de alteragao das cons-
ciéncias ou como sustentando sua unidade empresarial por meio hipnético.
A igreja recusa-se a tecer qualquer paralelo entre os seus sacramentos como
midia para dons espirituais e a midia como veiculo espiritual do Exu Sete da
Lira. Ao fim e ao cabo, a tese de Yvonne Maggie supondo o caso de Cacilda
de Assis como paradigmdtico, longe de confirmar, parece destruir o principio
metodoldgico do operador légico defendido pela autora. As categorias de
acusacio disparadas pelo operador feiti¢co nio ratificam um sistema de crengas,
mas abrem margem para a desaparicio, despresentificagio do fendémeno,
seja pela via judicial, através da figura do perito, seja através da imprensa, da
psiquiatria ou da Igreja Catdlica. Se Evans-Prichtard ¢ utilizado por Maggie
como fundamento metodoldgico para a anélise do caso de Seu Sete, nds
podemos considerar que sua tese é o anti-Evans-Prichtard ou, pelo menos,
o contrdrio do que expressa a mais famosa anedota contida em Bruxaria,
Ordculo e Magia entre os Azande (2005): a famigerada anedota conhecida
como o caso da luz da bruxaria. Narra Evans-Pritchard:

Apenas uma vez pude ver a bruxaria em seu caminho. Ficara escrevendo até tarde,
em minha cabana. Por volta de meia-noite, antes de me recolher, tomei de uma
langa e sai para minha costumeira caminhada noturna. Andava pelo jardim
atrds de minha cabana, entre bananeiras, quando avistei uma luz brilhante
passando pelos fundos do abrigo de meus criados, em direcio a residéncia de
um homem chamado Tupoi. Como aquilo parecia merecer uma investigagao,
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comecei a segui-la até que um trecho de relva alta obscureceu minha visao.
Corri depressa, atravessei minha cabana e sai do outro lado, de forma a ver
aonde a luz estava indo; mas ndo consegui mais enxergd-la. Sabia que apenas
um dos meus criados tinha uma lamparina capaz de emitir luz tao brilhante.
Mas na manha seguinte ele me disse que nao tinha saido aquela hora e nem
usara a lamparina. Nao faltaram informantes solicitos para dizer que o que eu
tinha visto era bruxaria. Pouco depois, na mesma manhi, morria um velho

parente de Tupoi, agregado a sua residéncia. (Evans-Pritchard, 2005, p. 42-43).

Ainda que Evans-Pritchard sinalize para a possibilidade de uma coinci-
déncia, — até mesmo erguendo a hipétese de que alguém tenha acendido um
facho para defecar durante a noite —, a intensidade da luz e a morte no local
previsto servem como testemunho da presenga do ominoso e de convocagao
para o deslocamento de orientagao. Os principios causais da mentalidade
cientifica moderna apresentam-se como insuficientes, enquanto a malha de
orientagio dado pelo sistema dos Azande compreendem e justificam o fend-
meno. No caso de Seu Sete, a forma dos discursos desqualifica ou desloca o
fend6meno rumo a instincias subterrineas e externas: o estranho ao fenémeno
funda o fen6meno, como se ele fosse a imagem superficial de causas reais. No
caso da luz da bruxaria, o fendmeno é testemunha de si mesmo, testifica o
discurso dos Azande sobre o feitico, langando a sombra da ddvida sobre as
outras formas de orienta¢do causal que pretendam dar conta do evento.

Talvez a postura mais adequada diante do fenémeno do ominoso
seja exemplificada por um pesquisador das tradi¢ées de matriz africana,
particularmente do sistema oracular de Fd. Provavelmente, nés devéssemos
abandonar o medo em favor do espanto: assumir a postura de Bernard de
Maupoil (2017), na obra A Advinhagio na Antiga Costa dos Escravos, que
lamenta a ordem normal de suas atividades administrativas e burocriticas,
responsdveis por surrupiar o precioso tempo necessario para se debrugar
sobre o paranormal, sobre o extraordindrio, sobre o nio familiar:

Este exame do papel e das capacidades dos adivinhos seria incompleto caso
nao fizesse mengao as faculdades paranormais de alguns deles. Pudemos notar
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na presenga de Gédégbe que ele, com frequéncia, tomava conhecimento de
situagoes inatingiveis apenas pelo exercicio normal do raciocinio e sem que
um estado mérbido justificasse esse alargamento especial da sensibilidade.
Foi assim que ele nos revelou que um acidente automobilistico fatal ameagava
o0 nosso amigo Fernand Audric, uma semana antes que o infeliz, perdido subi-
tamente no deserto da Nubia, morresse de insolacio e de sede com outros trés
companheiros de viagem. Gédégbe nao sabia que o nosso amigo havia escolhido
o caminho terrestre para voltar da Franca, apds as férias, e nos pressionou
para passarmos-lhe um telegrama recomendando-lhe que, durante as escalas,
nio saisse do navio que ele deveria tomar normalmente. Informagées desse
género, por parte de Gédégbe, sempre se referiam a situagdes da vida ou a fatos
que estavam para OCoOrTer, imprevisiveis, sim, mas parcialmente atualizados.

Poder-se-ia dizer que F4 exerce no mundo uma fungio geral de metagnomia.
Ele ndo apenas percebe e revela em cada um de nés o acontecimento como ainda
se dirige ao fazun, ao ser mais profundo. Quando o adivinho é competente,
as coisas ocorrem como se ele transpusesse, por um instante, uma modalidade
desconhecida do pensamento para o plano consciente.

A atengao que tinhamos de dedicar a uma tarefa administrativa exigente e
a complexidade dos fenémenos considerados nos impediram de proceder a
uma investigagao metddica desses pré-conhecimentos, cuja “operacio intrap-
siquica’ nem sempre nos oferece uma explicagao suficiente (Maulpoil, 2017,

p. 137-138, grifos do autor).
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O ULTIMO ENCONTRO:
O PASTOR E SUA AMIGA “CABECA DURA”

THE LAST MEETING: THE PASTOR AND HIS STUBBORN FRIEND
Nadége Mézié
A memoria de Grann e de pasté Christ-Roi

Resumo: Este ensaio retrata o altimo encontro entre dois amigos, duas figuras fortes
da regido onde trabalhei no Haiti, nas montanhas do departamento da Grand’Anse.
Ambos de idade, ele evangelista com o dom de cura, ela uma mulher orgulhosa,
que nunca se converteu ao protestantismo, apesar de todos os seus filhos e netos
terem se convertido. A beira da morte, ela, Grann, o chama para ficar perto dela
nesse momento, sem que possamos saber se ela chamava o amigo ou o curador.
As fotos mostram diferentes cenas desse encontro, durante o qual paszé Christ-Roi
ora, impde as maos sobre a doente, lhe faz companhia.

Palavras-chave: Haiti; Cura; Prece; Amizade; Pentecostalismo.

Abstract: This essay depicts the last meeting between two friends, Grann and
pastor Christ-Roi, two strong figures from the region where I worked in Haiti, in
the mountains of the Grand'Anse department. Both old, he evangelist with the
gift of healing, she a proud woman who never converted to protestantism despite
the fact that all her children and grandchildren did. On the verge of death, Grann
calls him to be near her at this moment, without us knowing if she was calling her
friend or the healer. The photos show different scenes of this encounter, during
which pastor Christ-Roi prays, imposes his hands on Grann, keeps her company.

Keywords: Haiti; Healing; Christian Prayer; Friendship; Pentecostalism.

U Faculté de Sciences Humaines et Sociales da Université Paris Descates em Paris, Franca.
E-mail: nadege.mezie@wanadoo.fr.

% Todas as fotografias s2o de minha autoria. A primeira imagem data de setembro de 2006 e as
demais de dezembro do mesmo ano. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu as publicaria.
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Conheci Grann Vierge dois dias depois de ter chegado em Mon Anve, um
pequeno vilarejo no interior montanhoso do departamento da Grand’Anse,
Haiti. Grann significa avd, em crioulo haitiano, e esse termo ¢ utilizado para
se dirigir a mulheres idosas em geral. A Grann a que me refiro, no entanto, era
conhecida apenas como Grann. Ela era a avé de Olsen, na casa de quem eu
ficaria um ano e meio, hospedada por ele e sua esposa, Madan Olsen. Naquele
marg¢o de 2005, Grann tinha 75 anos de idade e era vidva hd mais de vinte.
Seus trés filhos vivos fazem parte da didspora haitiana, dois moravam (e moram
ainda) na Fran¢a e uma, na Alemanha. O marido de Grann era um homem
que possufa muitas terras e tinha cargos poh’ticos na regido, era um gwo nég
como diziam, ou seja, um homem poderoso. Com sua morte, as parcelas de
terra foram aos poucos vendidas; dentre elas, um grande terreno foi adquirido
por um casal de missiondrios americanos. Grann ficou com poucos bens, uma
casa, seu jarden (pequena roga ao redor da casa) e alguns lotes esparsos. Olsen,
o Ginico neto que morava nas montanhas — todos os outros estavam na capital
ou no estrangeiro — administrava o que restara das terras.

Durante a minha pesquisa, a casa de Grann e, sobretudo a sua cozinha,
era o meu refigio. Eu ia 14 para descansar, para nao falar, para sair da
pesquisa. Grann seguia tranquilamente com seus afazeres, em siléncio ou
resmungando contra um ou outro dos seus vizinhos, compadres ou parentes.
A pesquisadora nio tomava conta de mim, que era o que eu precisava
de vez em quando. Apesar de ser muito respeitada, Grann era conhecida
pelo seu forte e mau temperamento, de ‘7z di (cabeca dura)’. Ela era um
das poucas que nunca entrava na missao e que nao escondia sua irrita¢ao
em relacdo ao que ela chamava de ingratidio da parte dos missiondrios:

“eu vendi minha terra para eles a um prego baratissimo, porque era para
Deus. E eles nunca mais se preocuparam comigo”. Sob a insisténcia dos seus
netos, que estiveram entre os primeiros e principais apoiadores da missao
evangélica, ela chegou a ir, no inicio e algumas poucas vezes, a igreja. Mas
nunca aceitou se converter. Todos os netos de Grann que moram no Haiti
sao evangélicos praticantes e tém um papel de lideranca em suas igrejas,
fazem a ponte com missiondrios americanos e canadenses, ou, ainda, sio
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pastores. Os que passaram pela Europa ou moram ali, transitam entre
a religiao bahd’i e a evangélica, sempre com engajamentos importantes.
Na familia, a religido ¢ portanto um assunto de primeira ordem, e esse envol-
vimento intenso os permite também aceder a ganhos materiais e simbdlicos.
J4& Grann, nunca abandonou prdticas de profilaxia contra doencas e agoes
malevolentes comuns no Vodu haitiano, que combina dimensoes religiosas,
midgicas e terapéuticas (Brodwin, 1996; Vonarx, 2012). Ela costumava se
vestir de vermelho e usava lengdis dessa cor — o vermelho tem um signifi-
cado importante no Vodu, sendo, por exemplo, a cor associada aos /wa do
rito Petro, espiritos caracterizados pela forca, violéncia e mobilizados nas
préticas de feitigaria. Usava também talismis e amuletos, pendurados em
seu préprio corpo ou dispostos em diversos cantos da casa. Em suas paredes,
também ficavam algumas imagens catélicas. Os familiares evangélicos diziam
que como Grann era Grann, nao era possivel arrazod-la e fazé-la abandonar
essas ‘coisas do diabo (bagay dyab)’. Grann, em resposta, chamava-os de
“evangélicos hipdcritas”, de “pouca £¢”.

Em 2006, aos 76 anos, a satide de Grann deteriorou-se. Suas pernas
inchadas indicavam uma insuficiéncia venosa e cardiaca, segundo o médico da
cidade (Okay, para onde ela acabou tendo que ir, levada por Olsen, contra sua
vontade). No final do ano, muito enfraquecida, ela foi conduzida ao hospital
na cidade. L4, disseram que o mal nao tinha mais remédio e a mandaram
de volta para casa. No dia seguinte, com a respiragio ofegante, ela me pediu
que chamasse o pastor (paszé) Christ-Roi, seu grande amigo de infincia, que
ela ndo via hd muitos anos. Eu conhecia bem pasze Christ-Roi, jd eu que
frequentava a igreja pentecostal que ele tinha fundado num vilarejo vizinho.

Com 83 anos de idade, paszé Christ-Roi era conhecido por ter implantado
0 protestantismo na regido, a partir dos anos 1940, em incessantes andangas
pelas montanhas. Ele mesmo se converteu, aos vinte anos de idade, depois
de um encontro com um missiondrio evangélico cubano perto da cidade de
Jérémie. Desde sua conversao, Christ-Roi dedicou sua vida inteira & pregagio
e a cura de doentes pela oragao. Criou mais de quarenta pequenas igrejas,
que ele passava em seguida a pastores locais, sem exigir nenhum tipo de
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subordinagio ou reveréncia. Ele e sua familia viviam de muito pouco, das doagées
(de comida ou algumas moedas) de fiéis ou doentes que ficavam, durante o
tratamento, em sua casa. Virtuose da prece, paste Christ-Roi gozava de um
“carisma da f¢”, para retomar a nog¢ao de Max Weber (2004, p. 327), ou s¢ja,
ele tinha uma capacidade, tanto espiritual como terapéutica, reconhecida como
extraordindria, e esse carisma nunca se desgastou com o tempo. Somente
com a velhice, ele deixou de caminhar pelas montanhas e cidades. Talvez
um pouco #ét di ele também, pasté Christ-Roi nunca aceitou os convites de
sua filha para se estabelecer na cidade (Jérémie), onde ela, casada com um
militar estadunidense aposentado, queria que ele administrasse uma igreja
e um orfanato por ela fundados. Christ-Roi dizia querer ficar perto dos que
realmente precisavam dele.

Durante dois dias, no final de dezembro de 2006, ele ficou na casa de
Grann. Com dificuldade de caminhar e quase cego, ele se sentou perto da
cama de Grann, onde ela estava deitada desde o retorno do hospital. De noite
e de dia, ele rezou, alternando entre gritos e sussurros. Em intervalos regu-
lares, ele batia palmas ou se levantava batendo sua bengala no chao. Aos que
visitaram Grann nesses dois dias, e os visitantes foram muitos, ele pedia para
ler um verso de tal ou tal livro da Biblia. De vez em quando, ele lhe impunha
as maos onde ela mostrava ter dor. Poucas palavras foram trocadas entre eles,
jé que Grann nao tinha mais folego e for¢a para falar. Ela se abandonou as
preces e as maos do seu amigo. Grann decedeu duas semanas depois que
pasté Christ-Roi a deixou, e ele, por sua vez, decederia seis meses mais tarde.
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Fotografia 1 — Grann descansando os pés inchados.

-

Fonte: Fotografia de minha autoria. Essa primeira imagem data de setembro

de 2006. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.
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Fotografia 2 — Pasté Christ-Roi, Grann e Marlissa
(vizinha que ficou na casa de Grann durante os tltimos dois meses de vida de Grann).

Fonte: Todas as fotografias sao de minha autoria. Essa imagem data de dezembro
de 2006. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.

Fotografia 3 — Imposicio de mios I.

Fonte: Todas as fotografias sio de minha autoria. Essa imagem data de dezembro
de 2006. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.
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Fotografia 4 — Imposicao de mios II.

Fonte: Todas as fotografias sio de minha autoria. Essa imagem data de dezembro
de 2006. Grann e paszé¢ Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.

Fotografia 5 — Imposicao de maos III.

&AL zgﬁ

Fonte: Todas as fotografias sio de minha autoria. Essa imagem data de dezembro
de 2006. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.
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Fotografia 6 — Pasté Christ-Roi ora e bate palmas.

Fonte: Todas as fotografias sio de minha autoria. Essa imagem data de dezembro
de 2006. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.

Fotografia 7 — A pausa, o cansago, a espera.

Fonte: Todas as fotografias sao de minha autoria. Essa imagem data de dezembro
de 2006. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.
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Fotografia 8 — As visitas e Past¢ Christ-Roi orando pela casa.

Fonte: Todas as fotografias sdo de minha autoria. Essa imagem data de dezembro
de 2006. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.

Fotografia 9 — Toque.

Fonte: Todas as fotografias sio de minha autoria. Essa imagem data de dezembro
de 2006. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.
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Fotografia 10 — Lado a lado.
2 T

Fonte: Todas as fotografias sdo de minha autoria. Essa imagem data de dezembro
de 2006. Grann e pasté Christ-Roi sabiam que eu a publicaria.
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dades), iniciando em Arquivo, no menu principal, e clicando na sequéncia: Arquivo
> Salvar como... > Ferramentas (ou Op¢des no Mac) > Opgdes de seguranga... >
Remover informagoes pessoais do arquivo ao salvar > OK > Salvar.

b. Em PDFs, os nomes dos autores também devem ser removidos das Propriedades
do Documento, em Arquivo no menu principal do Adobe Acrobat.

7) A Debates do NER a cada ntimero publica dois tipos de textos: artigos e resenhas.
Cada um desses trabalhos tem caracteristicas com relagao a contetido e niimero de
paginas que deverio ser observados pelos autores:

a. Artigos (15-25 pdginas): Relatos de investigagoes originais, baseados em pesquisas
sistemdticas e completas, realizadas com as devidas metodologias e andlises cien-
tificas. Também serdo admitidos, porém em niimero limitado, artigos tedricos
ou de revisoes sistemdticas e atuais sobre temas relevantes para a linha editorial
da revista, que conte com andlise critica e oportuna de um corpo abrangente de
pesquisa, relativa a temas que contribuam para o desenvolvimento das Ciéncias
Sociais da Religido, preferencialmente num campo de investiga¢ao para a qual
o(a) autor(a) contribui.

b. Resenhas (3-10 pdginas): Andlise critica de obras publicadas recentemente
(mdximo quatro anos), norteando o(a) leitor(a) quanto as suas caracteristicas
e explicitando usos potenciais. Antes de submeter esse tipo de trabalho, os(as)
autores(as) deverio consultar a Editora Geral.

8) Os critérios que serdo avaliados nos artigos submetidos a publicagao sao os
seguintes:

a. Quanto a estrutura: qualidade da estrutura légica do trabalho no que se refere
a organizagao dos tépicos que o compoem.

b. Quanto a redagao: serd avaliada a clareza do texto, a qualidade ortogrifica e
gramatical, além de argumentagio elucidada com rigor e propriedade;

c. Quanto a qualidade técnica e cientifica: serdo analisados o emprego correto dos
conceitos abordados, a adequagio e a profundidade dos contetddos bem como o
rigor cientifico do trabalho.



d. Quanto a originalidade: Sero levados em conta o ineditismo e o grau de inovagao
proposto pelo trabalho, além da expressividade e importincia do trabalho, para a
discussao de problemas de seu campo de investigacao;

e. Atualidade e pertinéncia das referéncias utilizadas.

9) Os manuscritos submetidos deverao ter folha de rosto contendo: Titulo completo
do trabalho, em portugués ou espanhol, juntamente com sua versao em inglés,
resumo (entre 100 e 150 palavras) com espago simples, no idioma do artigo e sua
respectiva versao em inglés e palavras-chave (mdximo quatro) também no idioma
do artigo, com sua respectiva versao em inglés. Além disso, deverd conter nome(s)
completo(s) do(s) autor(es), suas titulagbes mdximas, o nome completo da(s)
instituigao(des) onde atua(m) e a posi¢ao do(s) mesmo(s) em tal(is) instituigao(des).
Também deverao constar os seguintes dados de contato: enderego completo, e-mail
e telefones (recomenda-se utilizar enderecos institucionais, tanto para correspon-
déncia fisica quanto eletronica).

10) Apés encaminhado e avaliado pelos pares, a equipe editorial entrard em contato
com o autor principal, para informar o veredito, que poderd ser de aceito, aceito
com alteragdes ou de recusado. Em qualquer desses casos, o material enviado nao
serd devolvido.

11) Em caso de dtvidas, os autores podero entrar em contato com a equipe editorial
através do e-mail: debatesdoner@gmail.com, ou com o departamento de Antropologia
Social da Universidade Federal do Rio Grande do Sul, pelo telefone: 3308-6638.

12) Os artigos devem ser escritos em fonte Times New Roman 12. O texto deverd
estar justificado, e em formato A4 (210x297), com espago de 1,5 e ter até 8 mil
palavras (artigos) e até 4 mil palavras (resenhas), incluindo titulo, resumo, palavras-
-chave, referéncias e notas. Inicial maitscula deverd ser usada somente quando
imprescindivel e os recursos tipogréficos devem ser utilizados uniformemente:

a. itdlico: para palavras estrangeiras, titulos (livros, eventos etc.) e énfase;

b. aspas duplas: citagdes diretas com menos de trés linhas, citagoes de palavras
individuais ou palavras cuja conotagio ou uso mereca destaque;

c. negrito e sublinhado: devem ser evitados.



13) Para citagdes bibliograficas, os autores deverdo se guiar pelas normas da ABNT,
de modo que no corpo do texto, a indicagdo de referéncia nas citagoes diretas deve
trazer autor(es), ano de publicagdo e pdgina(s); nas citagoes indiretas, a indicacio
de pédgina ¢ opcional, conforme os modelos:

a. Segundo Hassen (2002, p. 173): “Hd uma grande caréncia de materiais diddticos
nesse campo, principalmente se aliados a ludicidade.”

b. Sabemos da grande caréncia de materiais diddticos nesse campo, segundo Hassen

(2002, p. 173).

14) As citagoes diretas com mais de trés linhas, no texto, devem ser destacadas com
recuo de quatro espacos a direita da margem esquerda e corpo menor de letra, sem
aspas, em espago simples; transcrigoes das falas dos informantes seguem a mesma
norma. Além disso, as notas explicativas devem ser numeradas ordinalmente no
texto e vir no rodapé da pdgina

15) Os desenhos, as fotografias, as tabelas, os grificos, os mapas, dentre outros
elementos representativos, deverao estar devidamente numerados, com o titulo
e com a fonte consultada. Os autores deverao atentar ainda para a qualidade de
tais itens, de modo a garantir a fidedignidade dos mesmos, tanto na reprodugio
quanto na impressao.

16) A Debates do NER nio se responsabiliza, sob nenhuma circunstancia, pelos
conceitos enunciados pelos autores. Ao enviar seu material, o autor cede instanta-
neamente os direitos autorais de forma integral ao PPG em Antropologia Social

da UFRGS.

17) Os autores de artigos ou resenhas receberio dois exemplares da revista na qual
seus trabalhos forem publicados.

18) As referéncias devem vir apds o texto, ordenadas alfabeticamente, seguindo as
normas da ABNT, conforme os modelos:



a) Livro (e guias, catdlogos, diciondrios etc.) no todo: autor(es), titulo (em itdlico e
separado por dois-pontos do subtitulo, se houver), nimero da edigdo (se indicado),
local, editora, ano de publica¢io:

DUMONT, Louis. Homo hierarchichus: o sistema de castas e suas implicagoes. Sao Paulo:

EDUSP, 1992.

FORTES, Meyer; EVANS-PRITCHARD, Edward. (Org.). African political systems. Oxford:
Oxford University Press, 1966.

MINISTERIO DE SALUD. Unidade Coordinadora Ejecutora VIH/SIDA y ETS. Boletin
de SIDA: programa nacional de lucha contra los retrovirus del humano y SIDA. Buenos
Aires, mayo 2001.

b) Parte de livro (fragmento, artigo, capitulo em coletinea): autor(es), titulo da
parte seguido da expressao “In:”, autor(es) do livro, titulo (em itdlico e separado
por dois pontos do subtitulo, se houver), nimero da edigao (se indicado), local,
editora, ano de publicacio, pdgina(s) da parte referenciada:

VELHO, Otédvio. Globalizagio: antropologia e religido. In: ORO, Ari Pedro; STEIL,
Carlos Alberto. Globalizagio e religido. Petr6polis: Vozes, 1997. p. 25-42.

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

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

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

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



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

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

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

f) Evento no todo: nome do evento, numeracio (se houver), ano e local (cidade)
de realizacao, titulo do documento (anais, atas, resumos etc., em itélico), local de
publicagio, editora e data de publicacio:

REUNIAO DA ASSOCIACAO BRASILEIRA DE ANTROPOLOGIA, 21., 1998, Vitéria.
Resumos. .. Vitéria: Departamento de Ciéncias Sociais/UFES, 1998.

g) Trabalho apresentado em evento: autor(es), titulo do trabalho apresentado seguido
a expressao “In:”, nome do evento, numeracio (se houver), ano e local (cidade
d I d t ¢ao (se h ) local (cidade)
e realizacao, titulo do documento (anais, atas, resumos etc., em italico), local de
de realizagio, titulo do d to ( t t talico), local d
publicacio, editora, data de publicagio e pdgina inicial e final da parte referenciada:

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

CONDICOES PARA SUBMISSAO

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

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

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

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



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

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

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

DECLARACAO DE DIREITO AUTORAL

Autores que publicam nesta revista concordam com os seguintes termos:

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

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

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

POLITICA DE PRIVACIDADE

Os nomes e enderegos informados nesta revista sero usados exclusivamente para
os servigos prestados por esta publicacio, nio sendo disponibilizados para outras
finalidades ou a terceiros.
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