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APRESENTACAO

Com o falecimento de Saba Mahmood, a comunidade antropoldgica
perdeu uma de suas vozes mais estimulantes e rigorosas. Foi com tristeza que
nés, membros do Nucleo de Estudos da Religido, tomamos conhecimento
do ocorrido e dedicamos um de nossos encontros a (re)ler seu tinico texto
até entdo traduzido para o portugués. Este niimero 36 da revista Debates do
NER visa diminuir esta lacuna de tradugao e ampliar para a comunidade de
lingua portuguesa o acesso a outro dos excelentes textos da autora. E com
satisfacao que publicamos a tradugao (finamente realizada por Daniel Silva
com a revisao de Bruno Reinhardt) de “Religious reason and secular affect:
an incommensurable divide?”, texto inicialmente veiculado em 2009 pela
Critical Inquiry (a quem agradecemos pela cessao dos direitos).

A tradugao ¢ acompanhada de cinco artigos de comentérios ao texto de
Mahmood: Leonardo Schiocchet (ISA-OAW, Austria), em “Blasfémia ou into-
lerdncia? O secularismo e a injaria mugulmana”, amplia o escopo de reflexées
sobre o tema ao promover um contraste do argumento de Saba Mahmood
com o de Mahmood Mandani sobre o caso, nos levando a questionar “até
que ponto o foco no sujeito religioso ajuda a entender comportamentos e
sensibilidades como estes evidentes na injiria em questao?”; na sequéncia,
temos Everton Rangel e Maria Elvira Dias-Benitez (Museu Nacional/UFR])
com “Barreiras incomensurdveis? Um comentdrio”, no qual questionam os
grandes divisores e as visoes dualistas do mundo para se perguntar, com
Achille Mbembe, sobre 0 mundo em comum, mesmo quando este mundo é
marcado pelo tratamento racista que recebe o povo mugulmano na Europa;
ja Daniel do Nascimento e Silva (UESC), em “Signos injuriosos: Saba
Mahmood, os cartuns dinamarqueses e o debate sobre ideologias linguis-
ticas”, aprofunda o debate sobre as ideologias linguisticas ao discutir tanto as
raizes calvinistas, sistematizadas por Saussure, desta posi¢ao secular, quanto
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12 Eduardo Dullo

os efeitos que gerou para o apagamento da dimensdo corpdrea; o quarto
comentdrio, “Razao religiosa e afeto secular: um comentério feminista”, de
Fabiana Maizza (UFPE), propoe uma analogia entre o artigo traduzido e a
discussao sobre mulheres do Isla versus o feminismo liberal e social-marxista,
tensionando a partir do debate feminista a contradi¢ao de mulheres europeias
defenderem o Estado (e seus direitos) quando o préprio Estado pode ser
lido como simbolo da “derrota do sexo feminino”; por fim, Eduardo Dullo
(UFRGS) discute em “O tempo da critica” como o texto estd estruturado
a partir de dois pares conceituais (tradicao e sensibilidade e traducio e
incomensurabilidade/impasse) e argumenta que, ao focar na relagao entre
duas tradicoes (liberal secular e islimica) e compard-las de maneira critica,
nao apenas a propria critica é pluralizada como as relagdes de poder entre
distintos pressupostos ontoldgicos sio mais bem compreendidas, dando
continuidade 2 tradi¢ao antropoldgica e — a0 mesmo tempo — inovando-a.

Nossa homenagem nao se encerra aqui. Ela prossegue com o Dossié
Temitico organizado por Michael Allan (Departamento de Literatura
Comparada da Universidade do Oregon, EUA) e Bruno Reinhardt (UESC),
“Pensando com Saba Mahmood”, publicagio inédita de um conjunto de
oito textos apresentados no evento ocorrido em margo de 2017, no Depar-
tamento de Antropologia da Universidade da Califérnia, quando j4 se sabia
do cancer terminal que acometeu Mahmood. Além da introdug¢io “Sobre
amor e trabalho”, dos organizadores, e de um obitudrio escrito por Judith
Butler (UC Berkeley), temos contribui¢ées de Noah Salomon (Centro de
Estudos do Oriente Médio do Carleton College, EUA), Milad Odabaei
(Universidade de McGill, Canadd), Kabir Tambar (Universidade de Stanford,
EUA), Mayanthi Fernando (Universidade da Califérnia em Santa Cruz,
EUA), Lucinda Ramberg (Universidade de Cornell, EUA), Nadia Fadil
(Universidade Catélica de Leuven, Bélgica), Jean-Michel Landry (Univer-
sidade Carleton, Canadd), Mareike Winchell (Universidade de Chicago,
EUA), e dos dois organizadores, Michael Allan e Bruno Reinhardt (que
traduziu todos os textos do original em inglés). Este impressionante Dossié
retira qualquer possivel divida acerca do impacto e grandeza do trabalho de
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APRESENTACAO 13

Mahmood. Sendo este material inédito, ficamos extremamente contentes que
todos os autores tenham concordado com a sua publica¢io primeiramente
em portugués em nossa revista.

O nosso niimero prossegue com mais cinco artigos e um ensaio visual.
O primeiro é também um texto inédito de Judith Butler. Com o titulo de
“Ideologia antigénero e a critica da era secular de Saba Mahmood”, Butler
aborda um aspecto crucial da disputa contemporinea acerca do género,
que ¢ a sua percepgao como uma “ideologia”. Ao invés de ver esta posi¢ao
antigénero como ressurgéncia de um fenémeno pré-moderno, sua sugestao
¢ percebé-la como uma reagao a recente incursao de movimentos sociais
na ultima jurisdi¢ao da religiao no contexto do Estado secular: a esfera
privada da familia. O segundo artigo, “Mapeando religido na cidade: refle-
xdes sobre a criagao de templos religiosos na cidade do Rio de Janeiro entre
2006 € 2016”7, de Amanda Lacerda Jorge, André Augusto Pereira Brandao
e Christina Vital da Cunha (UFF), traz importantes dados sobre a criagio
de templos religiosos, incentivando e ampliando o debate sobre violéncia,
territorialidade e religiao, sobretudo o presente nas periferias. O terceiro
artigo, de Réia Silvia Gongalves Pereira (UFJF e UFES), intitulado “‘Deixa
o menino rodar’: o carisma reteté em uma igreja pentecostal da periferia”,
discute os rituais de culto ao espirito santo marcados pelo cardter extitico,
sensorial e pela intensidade das performances corporais, que lembram uma
danga giratéria, e argumenta que tanto estes rituais quanto a forma de
organizagdo da igreja fornecem pistas sobre a associagao entre o reteté ¢ o
ethos periférico das favelas brasileiras. O quarto artigo, “Espiritos indigenas,
mensageiros dos Orixds: cruzamentos, passagens € caminhos na religiéo
afro-brasileira”, de Joao Daniel Dorneles Ramos (UFRGS), discute os
cruzamentos e as passagens que se dao na religiao afro-brasileira partindo da
relagio entre espiritos indigenas e Orixds, explorando a ligacao afro-indigena
da cosmopolitica com a séciopolitica na sua conexao para além do humano.
O dltimo artigo, “Crengas e promessas nas travessias da vida”, de Maria
Engrécia Leandro (do CIES — ISCTE — Instituto Universitdrio de Lisboa,
Portugal) e José Pinto (CEPICR/UNEB), a partir de material da Franca e
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14 Eduardo Dullo

Portugal, analisa as incidéncias da transmissao familiar e social na formagao
de um ezhos votivo e como isto ocorre em momentos dificeis da vida dos que
creem na for¢a do seu pedido. O ensaio visual “Karma Puja”, de Mayane
Haushahn Bueno (UFRGS), conclui este nimero, trazendo fotografias de
seu trabalho de campo em Déli, na India, junto a um coletivo de mulheres
Advasis catdlicas, e explorando a relagao entre as tradigoes e rituais de suas
tribos indigenas e a proposta de inculturacio dos padres catdlicos em cuja
igreja elas se reinem.

Por fim, deixo aqui registrado meu agradecimento a todas/os que auxi-
liaram e tornaram possivel a publicagio deste niimero. As pessoas que submeteram
seus textos para avaliacio, as/aos nossas/os pareceristas andnimas/os que, como
de costume, nos auxiliam a manter o nivel de exceléncia que entregamos agora
para vocés, e, em especial, a0 Bruno Reinhardt e 4 Barbara Jungbeck (nossa
assistente editorial pelo quarto nimero seguido). A elas/es, muito obrigado!

Boa leitura.

Eduardo Dullo
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RAZAO RELIGIOSA E AFETO SECULAR:
UMA BARREIRA INCOMENSURAVEL?"?

RELIGIOUS REASON AND SECULAR AFFECT:
AN INCOMMENSURABLE DIVIDE?

Saba Mahmood> *

Qualquer discussio académica sobre religiao no presente momento deve
dar atengio as polémicas gritantes que se seguiram aos eventos da década
de 2000 — incluindo o 11 de setembro, a subsequente guerra ao terror ¢ a
subida da politica religiosa globalmente. Aquilo que parecia antes uma cisao
latente entre visées de mundo religiosas e seculares se tornou uma barreira
incomensurdvel, e protagonistas de ambos os lados levantam um impasse
ameacador entre crengas religiosas fortes e valores seculares. De fato, uma
série de eventos internacionais, particularmente em torno do isla, tém sido
vistos como evidéncia adicional dessa incomensurabilidade.

! Publicado originalmente como MAHMOOD, Saba. Religious Reason and Secular
Affect: an Incommensurable Divide? Critical Inquiry, Chicago, v. 35, n. 4, p. 836-862,
2009. Agradecemos a Chicago University Press pela gentil cessio do direito de publicar
0 ensaio em portugués.

Tradugio por Daniel N. Silva. E-mail: dnsfortal@gmail.com.

3 Gostaria de agradecer a Charles Hirschkind, Hussein Agrama, Talal Asad e Michael
Allan por seus comentdrios sobre uma versio anterior deste ensaio. Sou particularmente
grata a Amy Russel por me guiar nas fontes gregas sobre schesis e relacionalidade. Sou
grata a Mark McGrath pela assisténcia a pesquisa. Apresentei este ensaio ao publico da
Universidade de Chicago, da Universidade de Columbia, da Universidade de Nova York
e do férum sobre secularismo do Conselho de Pesquisa em Ciéncias Sociais. Agradeco
pelos seus comentdrios e provocagoes.

Saba Mahmood foi professora na Universidade da Califérnia, Berkeley, EUA. Faleceu
no dia 10 de marco de 2018.
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18 Saba Mahmood

A despeito dessa polarizagio, vozes mais reflexivas no debate corrente
tém tentado mostrar como o religioso e o secular nao sio necessariamente
esséncias imutaveis ou ideologias opostas mas sim conceitos que ganharn
saliéncia particular com a emergéncia do Estado moderno e da politica que
o acompanha — conceitos que sdo, além disso, interdependentes e necessa-
riamente vinculados em sua mutua transformagao e emergéncia histérica.
Vista sob essa perspectiva, na medida em que a racionalidade secular passou
a definir a lei, o aparato de estado, a produg¢ao de conhecimento e as relagoes
econdmicas no mundo moderno, ela também transformou simultaneamente
as concepgoes, ideais, praticas e instituigoes da vida religiosa. O secularismo
¢ aqui entendido nao simplesmente como a separacio doutrinal entre
igreja e Estado, mas como a rearticulagdo da religiao de uma maneira que é
comensurdvel com sensibilidades e formas de governo modernas. Repensar
o religioso é também repensar o secular e seus argumentos de verdade, sua
promessa de bens internos e externos.

Ao passo que essas reflexdes analiticas tém complicado o estado do debate
académico sobre o religioso e o secular, elas sdo frequentemente desafiadas
por aqueles que temem que essa maneira de pensar termine por minar a
acio efetiva contra a ameaga do “extremismo religioso”. Ao historicizar a
verdade da razao secular e questionar seus argumentos normativos, abre-se o
caminho para que o fanatismo religioso tome conta das nossas institui¢des e
sociedade. Entrarfamos no territério escorregadio e perigoso do relativismo.
Nosso quadro de acio temporal requer certeza e julgamento, em vez do
repensar critico dos bens seculares. Isso se evidenciou no debate que se
formou em torno do véu na Franga, da mesma forma que se evidenciou nas
justificativas acerca da republicagao dos cartuns de 2005 sobre Muhammad:
se nés nio defendermos valores e estilos de vida seculares, argumenta-se,
“eles” (geralmente extremistas islimicos) irdo dominar nossas liberdades
e instituicoes liberais. Nessa formulacio, a escolha é clara: ou se é contra
os valores seculares ou a favor deles. Um impasse moral, assevera-se, nao
se resolve por meio de reflexdo, mas por uma defesa vigorosa de normas e
padroes que sao necessdrios aos modos de vida e conduta seculares.
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RAZAO RELIGIOSA E AFETO SECULAR... 19

Neste ensaio, gostaria de questionar essa forma de pensar o conflito
entre necessidade secular e ameaga religiosa. De inicio, essa caracteriza¢io
dicotémica depende de uma certa definicio de extremismo religioso, geral-
mente reunindo uma série de praticas e imagens que sao concebidas como
ameacas a visao de mundo secular liberal: de terroristas suicidas, a mulheres
com véus, a grupos raivosos queimando livros, a pregadores incentivando o
chamado “design inteligente” nas escolas. Obviamente, esse grupo diverso
de imagens e prdticas nem emana de uma légica religiosa singular nem
pertence sociologicamente a uma formagao politica unificada. Muito mais
importante, o ponto que quero enfatizar é que essas supostas descri¢oes de
“extremismo religioso” envolvem uma série de julgamentos e avaliagoes, de
tal forma que tolerar uma certa descri¢ao é também defender esses julga-
mentos. Descricoes de eventos tidos como extremistas ou politicamente
perigosos nao apenas frequentemente reduzem as condigoes que supdem
descrever, mas, principalmente, sao embasadas em concepg¢des normativas
de sujeito, lei e linguagem que precisam ser urgentemente repensadas se
quisermos avangar para além do impasse corrente secular-religioso. Qualquer
discussao intelectual e politica séria hoje deve, portanto, repensar critica-
mente as pressuposicoes epistemoldgicas e ontoldgicas que embasam essas
normas, cujo status ¢ muito mais inquietante na academia do que se dia
ver nessas descri¢des polémicas. Tal tarefa obviamente tem relevincia para
o modo como se pensa o projeto de critica e suas vdrias formas de prdtica.

Quero tomar a controvérsia dos cartuns dinamarqueses como um
espago chave a partir do qual essas questdes poderiam ser pensadas. Para a
maioria dos observadores, situados em diferentes pontos do espectro politico,
a reagdo publica 4 publicagao dos cartuns dinamarqueses de Muhammad
(inicialmente em 2005 e republicados em 2008) é exemplar do impasse entre
visoes de mundo religiosas e seculares — particularmente em sociedades
democriticas liberais. Seguindo a publicacio inicial dos cartuns, enquanto
a polémica estridente e incendidria era comum a ambos os lados, mesmo
os comentadores mais calmos pareciam concordar que este era um impasse
entre o valor liberal da liberdade de expressao e um tabu religioso. Para
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alguns, acomodar o dltimo seria comprometer o primeiro; para outros, uma
acomodagao de ambos era necessiria para a preservagao de uma Europa
multicultural e multirreligiosa. Ambos os julgamentos assumem que o que
estd em questdo é um impasse moral entre o que a comunidade minoritdria
de mugulmanos europeus considera um ato de blasfémia e o que a maioria
nao-muculmana considera ser um exercicio de liberdade de expressio, em
especial expressio satirica, tdo essencial 4 sociedade democratica liberal. E
esse consenso entre campos opostos que quero desestabilizar neste ensaio,
chamando nossa atengio a concep¢des normativas imbuidas nessa avaliagio do
que constitui religiao e subjetividade religiosa genuina no mundo moderno.
Espero mostrar que sustentar a descri¢ao de que os cartuns dinamarqueses
exemplificam um choque entre os principios de blastémia e liberdade de
expressdo ¢ aceitar uma série de julgamentos anteriores sobre que tipo de
injdria ou ofensa os cartuns causaram e como tal injuria pode ser abordada
em uma sociedade democritica liberal. Meu objetivo aqui é nao apenas
nos instigar a desenvolver um entendimento mais denso e mais robusto
sobre o tipo de injtria moral em questao na controvérsia sobre os cartuns,
mas também questionar se a linguagem juridica e os mecanismos da lei sao
adequados para abordé-la. Em conclusao, levantarei algumas questoes sobre
a presumida secularidade da prética da critica, questdes que requerem pensar
para além das fronteiras tradicionais de disciplinas e debate académicos.

BLASFEMIA OU LIBERDADE DE EXPRESSAO?

A reagio mugulmana aos cartuns dinamarqueses representando o Profeta
Muhammad, particularmente depois da sua primeira publicagdo, balancou
o mundo.’ Isso aconteceu em parte devido as grandes demonstragoes reali-

> Os cartuns foram inicialmente publicados pelo jornal Jyllands-Posten em setembro de
2005. Grandes protestos dentro do mundo islimico aconteceram em 2006. As razoes para
tais protestos foram diversas, e muitos criticos argumentaram que eles foram explorados
de forma oportunista por governos mugulmanos, com vistas a seus préprios fins. Em 13
de fevereiro de 2008, Jyllands-Posten e muitos outros jornais dinamarqueses, incluindo
Politiken e Berlingske Tidende, republicaram o infame cartum Bomba no Turbante como
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zadas em vdrios paises isldmicos, muitas das quais se tornaram violentas, e
em parte devido a rea¢io acrimoniosa provocada pelas obje¢oes mugulmanas
aos cartuns entre europeus, muitos dos quais recorreram a atos evidentes de
racismo e islamofobia direcionados a mugulmanos europeus. Considerando
aescala e a paixao envolvida em ambos os lados, fica claro que algo bastante
crucial estava em questdao nessa controvérsia, algo que requer muito mais
discussao, didlogo e reflexdo do que meros argumentos de diferenca civili-
zacional e chamados de agao decisoria.

Apesar do grande niimero de comentdrios sobre o assunto, havia dois
polos estdveis em torno dos quais o debate sobre os cartuns ganhou forma.
De um lado, muitos argumentaram que os gritos islamicos tinham de ser
disciplinados e submetidos aos protocolos da liberdade de expressao caracte-
risticos das sociedades liberais democrdticas em que todas as figuras e icones,
nao importando o quio sagradas, podem ser caricaturadas, satirizadas ou
ridicularizadas sem que se considerem os sentimentos das pessoas. Criticos
a essa posicao, por outro lado, argumentaram que a liberdade de expressao
nunca foi simplesmente uma questao de exercicio de direitos. Ela também
implica a responsabilidade civica de nao provocar sensibilidades religiosas ou
culturais, especialmente em sociedades multiculturais hibridas.® Esses criticos
apontaram que governos europeus aplicam um padrao duplo quando se trata
de mugulmanos; nao apenas é o desrespeito a simbolos cristaos regulado
por leis de blasfémia em paises como Gra-Bretanha, Austria, Itdlia, Espanha

uma declaragio de compromisso com a liberdade de expressao. Diversos jornais na Europa
e nos Estados Unidos seguiram esses jornais, embora alguns deles tivessem inicialmente
se recusado a publicar os cartuns. Os jornais alegaram que seu ato foi uma reagio a prisio
noticiada de trés homens de descendéncia norte-africana que teriam planejado matar o
cartunista Kurt Westergaard. Um deles foi solto por falta de evidéncia, ao passo que os
outros dois, ndo residentes da Dinamarca, foram deportados para a Tunisia. A reacio
a republicagdo dos cartuns entre mugulmanos foi silenciosa dessa vez, ¢ a maioria das
manifestagoes se manteve pacifica.

Para dois exemplos diferentes dessa posi¢ao, ver Carens (2006) e Ramadan (2006b). Ver
também Ramadan (2006a).
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e Alemanha’, mas a midia frequentemente faz concessoes para acomodar
sensibilidades judaico-cristas®. Dado que a maioria dos mugulmanos consi-
deram descri¢oes do Profeta como tabu ou blasfémia, esses criticos atribuem
a chamativa exibi¢io e circulagao dos cartuns a islamofobia que varreu os
Estados Unidos e a Europa na sequéncia dos eventos do 11 de Setembro.’
Para alguns, isso era reminiscente da propaganda antissemita que mostrava
judeus como um dreno do solo e dos recursos da Europa.'

Para muitos liberais e progressistas criticos da islamofobia que varreu a
Europa contemporinea, o furor mugulmano em torno dos cartuns colocou
problemas particulares. Ao passo que muitos liberais podiam ver o evidente
racismo subjacente aos cartuns, a dimensao refigiosa do protesto mugulmano
continuou problemdtica. Assim, mesmo quando se reconheceu que as sensi-
bilidades religiosas mugulmanas nao estavam propriamente acomodadas na
Europa, houve no entanto uma inabilidade em entender o sentido de injdria
expresso por muitos mugulmanos. Tariq Ali exemplificou essa posi¢ao em
uma coluna que escreveu sobre a controvérsia. Ali comega desconsiderando
o argumento de que a representago pictérica de Muhammad constitua blas-
fémia no Isla porque podem-se encontrar inimeras imagens de Muhammad
em manuscritos islamicos e em moedas ao longo da histéria islamica. Ele
entdo ridiculariza a angustia expressa por muitos mu¢ulmanos ao verem ou
ouvirem falar sobre essas imagens:

7 Entre os paises europeus em que leis de blasfémia ainda existem para livros, estao Austria,
Dinamarca, Alemanha, Grécia, Islandia, Finlandia, Holanda, Espanha, Itdlia, Suica e o
Reino Unido.

8 Por exemplo, pouco depois de os protestos contra os cartuns dinamarqueses eclodirem, o
jornal The Guardian reportou que Jyllands-Posten (o mesmo jornal que tinha solicitado os
cartuns de Muhammad) se negou a publicar desenhos satirizando Jesus Cristo por temer
provocar “um grito de indignagio” entre cristdos dinamarqueses. Ver Fouche (2000).

? Ver, por exemplo, Modood (2006a, 2006b).

19 Como um critico muculmano colocou (Malik, 2007), ha fortes paralelos entre como
os mugulmanos sio caracterizados na Europa hoje e os judeus nos anos 1930: como

fandticos religiosos, estrangeiros e uma praga na civilizagao europeia.
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No que concerne 4 ‘dor’ religiosa, ela é, felizmente, uma experiéncia negada
a incrédulos como eu e sentida apenas por clérigos de virias fés, que a trans-
mitem a seus seguidores, ou por politicos em contato direto com o Espirito
Santo: Bush, Blair e Ahmedinejad e, claro, o papa e o grande aiatold. H4
muitos crentes, provavelmente uma maioria, que permanecem nao afetados
por insultos de um jornal dinamarqués de direita. (Ali, 2006).

Na visao de Ali, mugulmanos que expressam dor ao ver o Profeta repre-
sentado como um terrorista (ou ao ouvir falar de tais representagées) nio
sa0 nada mais que bonecos de ventriloquo nas maos de lideres religiosos e
politicos.

Art Spiegelman expressou uma perplexidade semelhante:

[O] aspecto mais desconcertante em toda a questao ¢ por que as demonstragoes
violentas focaram nos estipidos cartuns e nao nas verdadeiramente horriveis
fotos de tortura vistas regularmente na Al Jazeera, na televisao europeia, em
todos os lugares menos na midia hegemdnica dos Estados Unidos. Talvez seja
porque essas fotos de violagdes reais nao tenham a aura de coisas nao vistas,
como os malditos cartuns. (Spiegelman, 2006, p. 47).

Tais visoes cristalizaram o sentido de que era uma disputa entre valores
liberais seculares e uma religiosidade tradicional que estava em questdo na
controvérsia dos cartuns dinamarqueses. Stanley Fish (2006) opinou que
a controvérsia seria melhor entendida em termos de um contraste entre as
crengas religiosas fortes “deles” e a “nossa” moralidade liberal anémica, a
qual nio requer lealdade alguma além da asser¢ao de principios abstratos
(tais como liberdade de expressao)!'.

I De acordo com Fish (2006), a moralidade liberal consiste no “distanciamento da morali-
dade em qualquer forma insistente e forte”, de tal modo que liberais nao se importam se
suas crengas prevalecem ou nio. Mugulmanos, ao contrério, tém crencas fortes (embora
por vezes equivocadas), cuja implementagao eles consideram crucial. A visio de Fish
¢ problemdtica em vérios sentidos. Primeiro, o liberalismo envolve uma concepgio de

religiosidade que nao é simplesmente negativa em sua formulagio, mas tem sentido e

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 17-56, AGO./DEZ. 2019



24 Saba Mahmood

Quero argumentar, ao contrdrio, que entender a afronta causada pelos
cartuns em termos de racismo apenas ou da irreligiosidade ocidental signi-
fica permanecer circunscrito ao vocabuldrio limitado da blasfémia e da
liberdade de expressao — os dois polos que dominaram o debate. Ambas
as nogdes — assentadas em racionalizagdes juridicas de direitos e sangao
estatal — pressupoem uma ideologia semidtica em que significantes sao
arbitrariamente vinculados a conceitos, sendo seu significado aberto a leitura
das pessoas de acordo com um c6digo particular por elas partilhado. O que
parece ser um simbolo de diversao e chacota para alguns pode muito bem
ser interpretado como blasfémia para outros. No que se segue, sugiro que
essa compreensdo demasiado empobrecida de imagens, icones e signos nao
apenas naturaliza certo conceito de um sujeito refigioso como também falha
em perceber as préticas afetivas e corpdreas por meio das quais um sujeito
passa a se relacionar com um signo particular — uma rela¢io fundada nao
na representagao mas naquilo que eu chamarei de vinculagio ou coabitagao.
E impressionante que a ampla rejeicio silenciosa mas pacifica e enfitica a
essas imagens entre milhées de mugulmanos ao redor do mundo tenha sido
tao facilmente assimilada a linguagem da politica de identidade, fanatismo
religioso e diferenca cultural/civilizacional. Pouca atengio foi dada ao modo
como se pode refletir sobre o tipo de ofensa que os cartuns causaram e que
préticas éticas, comunicativas e politicas s3o necessdrias para tornar esse tipo

sentimento robustos, manifestos no espago reservado a mitos, textos, icones e simbolos
religiosos nos recursos culturais e literdrios das sociedades liberais. O livro recente de
Charles Taylor (2007) fornece uma abordagem rica dessa forma de religiosidade, a qual
Fish nao enxerga. Segundo, Fish caracteriza tanto a liberdade de expressio e a religido
como sistemas de crenca com uma diferenca: a primeira é fraca enquanto a segunda
é abragada de forma passional. E importante notar que nem a tradigio liberal nem a
islimica se restringem a crenga; ambas sdo sobre préticas, sobre como os sujeitos passam
a se vincular a ideias, imagens, icones e sensibilidades investidos de autoridade. E por
conta dessa visio demasiado empobrecida da ideologia liberal que Fish nao faz uma
apreciagdo da reagio forte e visceral que os protestos mugulmanos provocaram entre os
defensores dos cartuns.
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de injuria inteligivel. A lacuna se torna ainda mais curiosa dadas as agora
complexas nogoes de injdria psiquica, corpdrea e histérica que permeiam o
discurso legal e popular nas sociedades liberais do ocidente; considere, por
exemplo, as transformagoes que conceitos de propriedade, injdria pessoal e
reparagées (para dirimir dano coletivo histérico) tém experimentado apenas
no tltimo século.

De inicio, quero deixar claro que meu objetivo aqui nao ¢ fornecer
um modelo de maior autoridade para a compreensao da raiva islimica aos
cartuns; de fato, as motivagoes para os protestos internacionais foram noto-
riamente heterogéneas, e é impossivel explicd-las em uma narrativa causal
Gnica'. Ao contrdrio, meu objetivo ao seguir essa linha de pensamento ¢é
considerar por que tdo pouco se pensou no debate académico e publico
sobre o que constitui a injiria moral no nosso mundo secular de hoje. Quais
sa0 as condicoes de inteligibilidade que tornam certos argumentos morais
legiveis e outros inaudiveis? Como pode a linguagem da violéncia na rua ser
mapeada na matriz do racismo, blasfémia e liberdade de expressao, ao passo
que a reivindicagio aquilo que Ali pejorativamente chama de “dor religiosa”
permanece opaca, sendo incompreensivel? Quais sao os custos implicados no
recurso a lei e ao Estado para dirimir esse tipo de injaria? Como podemos
nos basear na pesquisa recente sobre secularismo para complexificar o que
tem sido posicionado como debate polémico e estridente sobre o lugar
apropriado dos simbolos religiosos na sociedade liberal democrética?

RELIGIAO, IMAGEM, LINGUA

W. J. T. Mitchell (2005) argumenta que precisamos lidar com imagens
nio apenas como objetos inertes mas como seres animados que exercem
uma certa for¢ca no mundo. Mitchell enfatiza que essa forca nao pode ser
reduzida a intepretagao, mas vista como uma relagao que vincula a imagem

12 Para uma revisio critica das motivagoes contrastantes por tras dos protestos realizados
em virios paises islAmicos, ver Mamdani (2000).
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ao expectador, o objeto ao sujeito — uma relacio que é transformativa do
contexto social em que se dd. O “campo complexo da reciprocidade visual”,
ele escreve, “nio é meramente um resultado secunddrio da realidade social,
mas algo ativamente constitutivo dela. Visao é tao importante quanto lingua
na mediagao de relacoes sociais, nao sendo reduzivel a lingua, ao signo ou
ao discurso. As imagens querem direitos iguais aos da lingua, e nao serem
transformadas em lingua.” (Mitchell, W., 2005, p. 47).

A insisténcia de Mitchell de que a andlise de imagens nao seja mode-
lada em uma teoria da lingua ou dos signos ¢ instrutiva na medida em que
ela nos lembra de que nem todas as formas semidticas seguem a légica do
significado, comunicagio ou representagio. No entanto, a ideia de que a
fungao primdria de imagens, icones e signos ¢ comunicar sentido (indepen-
dente da estrutura de relacionalidade em que o objeto e o sujeito residem) ¢
amplamente aceita e contou certamente com lugar proeminente em boa parte
do discurso sobre os cartuns dinamarqueses.”> Webb Keane (2007) traca a
genealogia imbricada desse entendimento de formas semidticas e do conceito
moderno de religido. Ele segue um niimero de outros autores ao apontar
que o conceito moderno de religido — como conjunto de proposi¢oes em
um grupo de crengas as quais o individuo concede — deve sua emergéncia
ao advento da Cristandade Protestante e sua subsequente globalizac¢ao.
Enquanto os movimentos missiondrios coloniais foram os portadores de
muitos dos elementos préticos e doutrindrios do Cristianismo Protestante
para vdrias partes do mundo, aspectos da ideologia semidtica protestante
foram encaixados em ideias mais seculares do que significa ser moderno.
Um aspecto crucial dessa ideologia semidtica é a distingao entre objeto e
sujeito, entre substincia e significado, significantes e significados, forma e
esséncia.'* Liberados de suas amarras iniciais a preocupacoes doutrindrias e

13 Evidentemente, essa compreensio da lingua tem sido desafiada e complicada por uma
série de linguistas e filésofos. Para uma discussao perspicaz, ver Lee (1997).
1 Estes conjuntos de distingoes baseiam-se num distanciamento entre o sujeito perceptivo

e o mundo dos objetos, um distanciamento que muitos estudiosos consideram ser uma
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teoldgicas, tais grupos de distingdes tornaram-se uma parte da compreensio
popular moderna de como as imagens e as palavras operam no mundo.
Uma versio dessa ideologia semiética fica evidente no modelo de lingua de
Ferdinand de Saussure, que propde uma distingao imutdvel entre o dominio
da lingua e o dominio das coisas (materiais ou conceituais), entre o signo
e o mundo, entre a fala e o sistema linguistico. Encontra-se em Saussure,
argumenta Keane, uma preocupagao nio inteiramente diferente daquela que
agitou Calvino e outros reformadores protestantes: como melhor instituir
a distingao entre o mundo transcendente de conceitos e ideias abstratas e a
realidade material deste mundo.

Antrop6logos da histéria tém chamado a atengao para a experiéncia
de choque dos missiondrios proselitistas quando encontraram pela primeira
vez nativos nao cristaos que atribufam a agéncia divina a signos materiais,
que muitas vezes consideravam objetos materiais (e sua troca) como uma
extensao ontoldgica de si mesmos (dissolvendo assim a distingao entre pessoas
e coisas), e para quem as praticas linguisticas nio denotavam simplesmente
a realidade, mas também ajudavam a crid-la (como no uso da fala ritual
para invocar espiritos ancestrais ou presenca divina)."”” O incomodo que os
missiondrios cristaos protestantes sentiram diante das consequéncias morais
das suposigoes epistemolo’gicas nativas, quero sugerir, tem muitas ressonancias
na perplexidade atual que muitos liberais e progressistas expressam sobre o
ambito e profundidade da reagao mugulmana aos cartuns. Uma fonte de
perplexidade emana da ideologia semidtica que sustenta a percep¢io de que
simbolos e icones religiosos sao uma coisa, e figuras sagradas, com todo o
respeito devocional que podem evocar, outra. Confundir os primeiros com

caracteristica distintiva da modernidade. Ver Timothy Mitchell (1988), bem como
Latour (2007). Sobre essa questao, ver a discussio sobre Mitchell e Latour em Keane
(2007, p. 10-12, 75-77).

15 Ver a discussio detalhada desse ponto no capitulo 8, Materialism, Missionaries, and
Modern Subjects, de Keane (2007). Ver Jean Comaroff e John Comaroff (1991, 1997),
Mauss (2000), e Pels (1999).

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 17-56, AGO./DEZ. 2019



28 Saba Mahmood

a segunda ¢ cometer um erro categorial; ¢ também falhar em perceber que
os signos e simbolos estao ligados apenas arbitrariamente as abstragoes que
os humanos passaram a reverenciar e considerar sagradas. Como qualquer
ser humano sensato moderno deve compreender, os signos religiosos —
como a cruz — nao sao encorporagoes [embodiments] do divino, mas sim
representagoes do divino por meio de um ato de codificagdo humana e
interpretagdo. Nessa leitura, os muculmanos agitados pelos cartuns exibem
uma prética de leitura imprépria, colapsando a distingao necessaria entre o
sujeito (o status divino atribuido a Muhammad) e o objeto (representacoes
pictéricas de Muhammad). Sua agitacio, em outras palavras, é produto de
uma confusio fundamental sobre a materialidade de uma forma semiética
particular que estd apenas arbitrariamente, nio necessariamente, ligada ao
cardter abstrato de suas crengas religiosas.

Um fragmento critico dessa ideologia semiética implica a nogao de que,
uma vez que a religido se refere primariamente a cren¢a em um conjunto de
proposicdes as quais alguém consente, ela é fundamentalmente uma questao
de escolha. Uma vez que a verdade de tal concepgao de religiao, e subjeti-
vidade concomitante, é admitida, entdo segue-se que os incautos nativos e
muculmanos podem talvez ser persuadidos a adotar uma prdtica de leitura
diferente, na qual imagens, icones e signos nao tém nenhuma consequéncia
espiritual em si e por si mesmos, mas apenas adquirem esse status por meio
de um conjunto de convengoes humanas. O poder transformador dessa visio
foi precisamente o que motivou os missiondrios dos séculos XVIII e XIX
a realizar o projeto pedagdgico de ensinar os sujeitos nativos a distinguir
adequadamente entre objetos inanimados, humanos e divindade. E esta
mesma visao que parece informar os apelos bem-intencionados para que
os mugulmanos deixem de levar tao a sério imagens como as dos cartuns
dinamarqueses, para perceberem que a imagem (de Muhammad) nio pode
produzir nenhuma injuria real, dado que sua verdadeira localizagao estd no
interior do fiel individual e #zdo no mundo inconstante dos simbolos e signos
materiais. A esperan¢a de que uma prética de leitura correta possa produzir
sujeitos complacentes depende crucialmente, em outras palavras, de um
acordo prévio sobre o que deve ser a religido no mundo moderno. E este
entendimento normativo de religido interno ao liberalismo que ¢ frequente-
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mente esquecido e encoberto por comentadores como Fish quando afirmam
que o liberalismo ¢ anémico em seus compromissos morais e religiosos.

RELACIONALIDADE, SUJEITO E ICONE

Quero me dedicar agora a uma compreensio diferente sobre icones, que
nio apenas esteve em vigor entre os mugulmanos que se sentiram ofendidos
pelos cartuns, mas que desfruta de uma longa e rica histéria dentro de diferentes
tradigoes, incluindo o cristianismo e o pensamento grego antigo. Uma palavra
rdpida sobre meu uso do termo Zcone: ele se refere nao apenas a uma imagem,
mas também a um conjunto de significados que podem sugerir uma persona,
uma presenga de autoridade ou mesmo uma imaginagao compartilhada.
Nessa perspectiva, a for¢a de um icone reside em sua capacidade de permitir
que um individuo (ou uma comunidade) pertenca a uma estrutura que tem
influéncia no modo como alguém se conduz neste mundo. O termo Zcone
em minha discussao se refere, portanto, nao apenas a imagens, mas a uma
forma de relacionalidade que liga o sujeito a um objeto ou a um imagindrio.

Na época de sua publicagao inicial, fiquei impressionada com o sentido de
perda pessoal expresso por muitos mugulmanos devotos ao verem ou ouvirem
falar dos cartuns. Embora muitos dos que entrevistei tenham condenado
as manifestagoes violentas, eles no entanto expressaram um sentimento de
tristeza e pesar.' Como disse um jovem mugulmano britanico:

16 Enquanto as manifestagoes violentas e o boicote aos produtos dinamarqueses chamavam
a aten¢io do mundo, uma forma muito mais generalizada de dissidéncia muculmana
dificilmente foi mencionada. No Egito, por exemplo, essa dissidéncia consistiu em longas
noites de culto dedicadas & memoria de Muhammad em mesquitas e no uso generalizado
do slogan Ihna fidak ya rasul allah! A tradugio seria: “N6s morreriamos por ti, 6 Profeta
de Deus!” A expressio fidak é muitas vezes usada para expressar sentimentos de ardor e
amor aos seus amados e, no discurso sufista, expressa também a adoragao a Deus. Essa
expressdo particular foi popularizada por um jogador de futebol egipcio, orgulho da
selecio nacional, quando durante um jogo de futebol ele inesperadamente mostrou a

midia o slogan impresso na camiseta sob seu uniforme. Posteriormente, o slogan pegou
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Eu nio gostei do que aquelas multidoes enfurecidas fizeram ao queimar
prédios e carros em lugares como Nigéria e Gaza. Mas o que realmente me
perturbou foi a absoluta falta de compreensio por parte dos meus amigos
seculares (que, alids, nao sio todos brancos, muitos sio do Paquistao e de
Bangladesh) com relacdo a tristeza que pessoas como eu sentiram ao ver o
Profeta insultado desse modo. Senti como se fosse um insulto pessoal! A ideia
de que nés deviamos apenas superar essa dor me deixou louco: se eles nao se
sentem ofendidos pelo modo como Jesus é apresentado (e, claro, alguns se
sentem), por que esperam que todos nés deverfamos sentir o mesmo? Afinal,
o Profeta nio é o Mel Gibson ou o Brad Pitt, ele ¢ o Profera!

Quando os cartuns foram republicados em fevereiro de 2008 em
dezessete jornais dinamarqueses e em um punhado de jornais europeus e
americanos, eu estava realizando pesquisa de campo no Cairo, Egito. Ao
passo que as manifestagdes foram silenciosas desta vez, eu ouvi expressoes
semelhantes de dor, perda e injuria expressas por uma variedade de pessoas.
Um homem mais velho, nos seus sessenta anos, disse-me: “Eu teria me
sentido menos ferido se o objeto do ridiculo fossem meus préprios pais. E
vocé sabe como ¢ dificil ouvir coisas ruins sobre seus pais, especialmente
quando eles j4 faleceram. Mas ter o Profeta desprezado e maltratado dessa
maneira, foi demais para suportar!”

A relagdo de intimidade com o Profeta expressa aqui tem sido objeto
de muitos trabalhos de estudiosos do Isla e explicitamente tematizada na
literatura devocional islAmica sobre Muhammad e sua familia imediata (2!
al-bayt)."” Nessa literatura, Muhammad ¢é considerado como um exemplo

como um incéndio; hd relatos de ele ter sido exibido em escritérios e em veiculos, telas
de computador e camisetas; foi inclusive adaptado como toque para telefones celulares.
Muitos dos que adotaram esta forma de “protesto silencioso”, quando entrevistados,
rejeitaram fortemente a violéncia das manifestagoes na Nigéria, Paquistao e Gaza, mas,
mesmo assim, expressaram dor, sofrimento e raiva em relagio as imagens.

17 Para um exame da relevincia histérica e contemporanea desta relagio com a cultura

popular, ver Asani, Abdel-Malek e Schimmel (1995).
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moral cujas palavras e atos sio compreendidos nio tanto como manda-
mentos, mas como formas de habitar o0 mundo, corporal e eticamente.
Aqueles que professam amor pelo Profeta nio se limitam a seguir os seus
conselhos e admoestagoes & umma (que existe na forma do hadith), mas
também tentam emular como ele se vestia, o que comia, como falava com
os seus amigos e adversarios, como dormia, andava e assim por diante. Essas
formas miméticas de perceber o comportamento do Profeta sdo vividas
nio como mandamentos, mas como virtudes; o sujeito devocional quer
ingerir, por assim dizer, a personalidade do Profeta.'® E preciso reconhecer
que, como Muhammad é uma figura humana na doutrina islimica que nao
compartilha de uma esséncia divina, ele é mais um objeto de veneragio do
que de adoragao."”

O ponto que desejo enfatizar é que, dentro das tradi¢oes da piedade
mugulmana, a relagio de um mugulmano devoto com Muhammad nio se
baseia tanto em um modelo comunicativo ou representacional, mas em um
modelo assimilativo. Muhammad nao ¢ simplesmente um nome préprio
que se refere a uma determinada figura histérica, mas marca uma relagao de
similitude. Nessa economia da significacio, ele é uma figura de imanéncia
em sua constante exemplaridade e, portanto, nio é um signo referencial
que se distancia de uma esséncia que denota. A modalidade de vinculagio
que descrevo aqui (entre um mugulmano devoto e a figura exemplar de
Muhammad) ¢é talvez melhor capturada pela nogao de schesis de Aristételes.
Ele a usou nas Categorias para descrever diferentes tipos de relagdes; o conceito
foi posteriormente elaborado pelos neoplatonistas (como Porfirio, Amonio

'8 A tradigdo de ética da virtude, que se baseia em concepgoes aristotélicas fundamentais,
forma parte do discurso da piedade no Isla contemporineo. Essa tradi¢ao tem sido
ressuscitada pelo revivalismo islamico em uma variedade de contextos — incluindo a
midia, mas também as praticas do eu. A esse respeito, ver o meu livro: Politics of Piety:
the Islamic Revival and the Feminist Subject (Mahmood, 2005). Nota do tradutor: Em
portugués, ver Mahmood (2006).

19 No cristianismo, 0 modo como Maria ¢ venerada marca a distingdo entre a divindade
de Jesus e a humanidade de Maria.
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e Elias).? O Oxford English Dictionary define schesis como “a maneira pela
qual uma coisa estd relacionada com outra coisa”. Te6ricos que comentam o
uso de schesis por Aristételes distinguem-na de seu uso do termo pros 77, na
medida em que schesis capta um sentido de habitagao encorporada [embodied)
e proximidade intima que imbui tal relagio. Seu mais préximo cognato em
grego ¢ hexis e, em latim, habitus, ambos sugerindo uma condigao corporal
ou temperamento que sustenta uma modalidade particular de relagao.
Particularmente relevante para o meu argumento aqui ¢ o significado
que foi dado a schesis durante a segunda controvérsia iconoclasta (cerca de
787) quando, talvez nao surpreendentemente, foram os iconéfilos que a
usaram para responder contra acusacoes de idolatria e para defender sua
doutrina de consubstancialidade. Kenneth Parry (1996), em seu livro sobre o
pensamento icondfilo bizantino, mostra que o conceito de relacionalidade de
Aristételes se tornou crucial para a defesa da imagem santa pelos dois grandes
icondfilos, Teodoro Estudita e o patriarca Nicéforo?'. De acordo com Parry,
0 que a imagem e o protdtipo partilham em seu discurso nio é uma esséncia
(humana ou divina) mas a relagao entre eles. Esse relacionamento baseia-se
na homonimia e na hipdstase; a imagem e a deidade s3o duas em natureza
e esséncia, mas idénticas em nome. E a estrutura imagética compartilhada
por elas que d4 forma a essa relagao. Nas palavras de Marie-José Mondzain,
“ser a imagem de’ é estar em uma relagdo viva” (Mondzain, 2005, p. 78).

20 Em seu comentdrio s Categorias, Aménio distingue quatro tipos de schesis: a relagio
entre mestre ¢ discipulo; entre mestre e escravo; entre pai e filho; e entre amantes. O
termo também ¢ relevante para o conceito e prética estoicos do “cultivo do cardter”. Ver
De Libera (1996).

1 Parry (1996) identifica as Categorias de Aristoteles e a Isagoge de Porfirio como cruciais
para os argumentos dos icondfilos tardios — nenhum dos textos haviam sido usados
anteriormente na defesa da imagem santa. Ver especialmente o capitulo 6, Aristotelianism
(Parry, 1996, p. 52-63).

2 Mondzain elabora sobre a defesa do patriarca Nicéforo contra a acusagio de consubs-
tancialidade em seu recurso a argumentos sobre a arte: “A arte imita a natureza sem
que a primeira seja idéntica  segunda. Pelo contrério, tendo tomado a forma natural e
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O termo aristotélico schesis captura essa relagao viva por causa de suas elevadas
conotagoes psicofisioldgicas e emocionais e sua énfase na familiaridade e
intimidade como aspectos necessdrios da relagao.

A schesis capta adequadamente nio sé como a relagio de um mugulmano
devoto com Muhammad ¢é descrita na literatura devocional islAmica, mas
também como ela ¢ vivida e praticada em vdrias partes do mundo mugul-
mano. Até mesmo o espinhoso cinone padronizado da Sunna (um registro
de autoridade das agdes e do discurso do Profeta) vacila entre o que se 1é
como comandos diretos, por um lado, e as descri¢des do comportamento
do Profeta, por outro, sua personalidade e hdbitos, entendidos como exem-
plos para a constituicao do préprio equipamento ético e afetivo de uma
pessoa. Para muitos mu(;ulmanos pios, essas praticas e virtudes encorporadas
fornecem o substrato pelo qual se adquire uma disposicio devota e piedosa.
Tal habitagao do modelo (como o termo schesis sugere) é o resultado de um
trabalho de amor em que se estd ligado a figura autoral por meio de um
sentido de intimidade e desejo. Nao ¢ devido a compulsio da lei que se
emula a conduta do Profeta, portanto, mas devido as capacidades éticas que
a pessoa desenvolveu e que a inclinam a se comportar de uma certa maneira.

O sentido de injtria moral que emana de tal relagio entre o sujeito ético
e a figura da exemplaridade (como Muhammad) ¢ bastante distinto daquele
que a no¢io de blasfémia codifica. A nogao de injiria moral que descrevo,
sem ddvida, implica um sentimento de violagao, mas essa violagao nio emana
do julgamento de que a lei foi transgredida, mas de que o ser de alguém,
fundamentado como estd numa relagao de dependéncia com o Profeta, foi
abalado. Para muitos mugulmanos, a ofensa cometida pelos cartuns nio
foi contra uma interdi¢ao moral (ndo fards imagens de Muhammad), mas
contra uma estrutura de afeto, um babitus, que se sente ferido. Esse ferimento

visivel como modelo e como protdtipo, a arte faz algo similar e semelhante [...]. Seria
necessdrio entio, segundo este argumento, que o homem e seu icone compartilhassem

a mesma definigio e se relacionassem um com o outro como coisas consubstanciais.”

(2005, p. 76).
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requer acdo moral, mas a linguagem de tal ferimento ndo é nem juridica nem
aquela do protesto de rua porque no pertence a uma economia de culpa,
responsabilidade e reparagao. A agao que ela requer ¢ interna a estrutura do
afeto, das relagdes e das virtudes que predispdem alguém a experimentar
um ato como uma viola¢ao em primeiro lugar.

Pode-se perguntar o que acontece com esse modo de injdria quando ele
¢ submetido a linguagem da lei, da politica e dos protestos de rua. Quais sio
as suas condi¢des de inteligibilidade num mundo onde reina a politica de
identidade e onde domina o discurso juridico dos direitos? A injiria perma-
nece silenciosa e ininteligivel, ou sua légica sofre uma transformacao? Como
esse tipo de ofensa religiosa complica os principios de liberdade de expressao
e de liberdade de religiao defendidos pelas sociedades democraticas liberais?

Abordarei essas questoes na secio seguinte, mas antes disso é melhor
esclarecer o meu recurso a tradigao grega e icondfila para explicar as reagoes
mugulmanas as caricaturas dinamarquesas. Poder-se-ia perguntar como
eu conciliaria a centralidade da imagem para o pensamento icondfilo e
o tabu muculmano contra as imagens de figuras religiosas importantes
(sendo Muhammad uma delas). Recorro a essas tradi¢oes devido a relagao
que estabelecem entre o sujeito e o objeto de veneragio (particularmente
durante a segunda controvérsia iconoclasta). A sua énfase na imagem ¢
menos interessante para mim do que o conceito de relacionalidade que
informa esse modelo. Acredito que esta modalidade de relagao opera numa
série de tradi¢oes de adoragio e veneragio, coexistindo frequentemente de
forma um tanto tensa com outras ideologias dominantes de percepgio e
pratica religiosa.” As trés fés abraimicas adotaram um conjunto de conceitos
e préticas aristotélicas e platdnicas fundamentais que foram muitas vezes
historicamente modificados para se adequarem aos requisitos teoldgicos e

23 O trabalho de Christopher Pinney (2004) sobre os efeitos politicos da presenga onipre-
sente das imagens de icones, deuses e divindades hindus na India é um lugar instrutivo
para pensar sobre algumas dessas questoes.
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doutrindrios de cada tradigio.” No isla contemporaneo, essas ideias e préticas,
longe de se tornarem obsoletas, foram reconfiguradas sob as condigoes de
novos regimes perceptuais e modos de governanca — uma reconfiguragio
que requer um compromisso sério com o cardter subterrineo dessas praticas.”
Nao ¢ necessdrio reivindicar uma continuidade histérica ininterrupta para
sermos capazes de detectar fragmentos de recursos compartilhados entre
tradiges que podem tornar inteligivel as formas como os mugulmanos
se relacionam com a figura iconica de Muhammad. A citagao de W. J. T.
Mitchell que fiz acima sobre o poder das imagens é um reconhecimento,
embora de uma perspectiva diferente, da relagao reciproca que liga imagens,
icones e o sujeito perceptual, uma reciprocidade que marca a realidade social

de formas distintas.?®

24 Nesse sentido, ¢ importante tracar a trajetéria histérica dessas ideias. Notavelmente,
estd provado que foi a escola de Alexandria a mais importante transmissora das obras de
Aristételes para os bizantinos. Quando a escola de Atenas foi fechada no século VI sob
Justiniano, foi a escola de Alexandria que continuou a florescer primeiro sob influéncia
crista e depois islAmica até o século VIII. Muitos dos herdeiros dessa escola de comen-
taristas terminaram em Bagd4, que se tornou um centro de pensamento neoplatonista
no século IX. Ver Parry (1996, p. 53) e Sorabji (2002).

> Sobre este ponto, ver Hirschkind (2006), particularmente a discussio sobre regimes
perceptuais subterrineos e condi¢des modernas da politica e da midia.

26\, J. T. Mitchell analisa imagens religiosamente ofensivas que foram profanadas por
espectadores, como a pintura de Chris Ofili, A Santa Virgem Maria, que foi exibida
no Museu de Arte do Brooklyn. Mitchell argumenta que tais imagens sdo distintas na
medida em que sdo “ligadas de forma transparente e imediata ao que [elas] representam
[...]. Em segundo lugar [...], a imagem possui uma espécie de cardter vital e vivo que a
torna capaz de sentir o que foi feito a ela. Nao se trata apenas de um meio transparente
para comunicar uma mensagem, mas algo como uma coisa animada, viva, um objeto
com sentimento, intengoes, desejos e agéncia. Na verdade, imagens sdo por vezes tratadas
como pseudopessoas — ndo apenas como criaturas sencientes que podem sentir dor e
prazer, mas Como seres sociais responsiveis e sensiveis. Imagens deste tipo parecem olhar
para trés, falar conosco, podem até mesmo sofrer danos ou magicamente transmitir dano
quando violéncia lhes é causada.” (Mitchell, W., 2005, p. 127).
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RELIGIAO, RACA E DISCURSO DE ODIO

Uma consequéncia lamentdvel de se avaliar a controvérsia dos cartuns
em termos de blasfémia e liberdade de expressao foi o recurso imediato a
linguagem juridica por protagonistas de ambos os lados. A seguir, quero
examinar dois argumentos distintos mobilizados pelos mugulmanos para
buscar protecio contra o que eles consideraram ser ataques crescentes a sua
identidade religiosa e cultural: primeiro, o uso de leis europeias de discurso
do édio e, segundo, os precedentes legais estabelecidos pelo Tribunal Europeu
dos Direitos Humanos (TEDH) para limitar a liberdade de expressao no
interesse da manutengao da ordem social. Essas tentativas, como mostrarei,
enfrentam fortes desafios, nao apenas devido ao preconceito da maioria
europeia contra os mugulmanos, mas também devido a restri¢oes estrutu-
rais internas 2 lei secular, sua definigao do que ¢ religido e sua inelutdvel
propensio a atender a sensibilidades culturais majoritdrias.

Para muitos mugulmanos europeus, os cartuns sao um exemplo parti-
cularmente vicioso do racismo que passaram a experimentar vindo de seus
compatriotas na Europa. Como disse Tarig Modood: “[O]s cartuns nao sao
apenas sobre um individuo, mas sobre mugulmanos em si — assim como
um cartum sobre Moisés como um financista corrupto nao seria sobre um
homem, mas um comentério sobre judeus. Da mesma forma como este dltimo
seria racista, também o sdo os cartuns em questao.” (2006b, p. 4). Modood
mobiliza essa comparagio provocadora, ainda que um pouco simplificada,
com os judeus europeus para desafiar a ideia reinante entre muitos europeus
— progressistas e conservadores — de que os mugulmanos nao podem ser
submetidos ao racismo porque sao um grupo religioso e nao um grupo racial.
Tragando um paralelo com a racializagio dos judeus (inicialmente marcados
por sua religiao e posteriormente racializados), Modood argumenta que o
racismo nio ¢ simplesmente sobre biologia, mas também pode ser dirigido
a grupos marcados cultural e religiosamente. Uma vez que nos afastamos
de uma nogao bioldgica de raga, ¢ possivel ver que
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os mugulmanos podem [também] ser vitimas de racismo por serem mugul-
manos, bem como por serem asidticos, drabes ou bdsnios. De fato, esses
diferentes tipos de racismo podem interagir [...] e assim também podem
se transformar, e novas formas de racismo podem surgir. Trata-se de [...]
reconhecer que surgiu uma forma de racismo que se relaciona com o isla
como religido, mas que vai além da critica a religiosidade do Isla. (Modood,

2006a, p. 57).

Embora Modood nio aborde adequadamente as distintas histérias
de racializagao de judeus e mugulmanos europeus, seu ponto de vista, no
entanto, desfruta de amplo apoio.

Os argumentos sobre a racializagao dos mugulmanos provocam o
medo entre europeus de que, se esta premissa for admitida ou reconhe-
cida legalmente, os mugulmanos europeus recorreriam a leis europeias de
discurso de édio para regulamentar indevidamente formas de expressao
que eles consideram prejudiciais a sua sensibilidade religiosa.”” Muitos
europeus que defendem a liberdade de expressao rejeitam a alegagao de que
os cartuns dinamarqueses tenham algo a ver com racismo ou islamofobia,
argumentando, ao contrdrio, que os extremistas mugulmanos estao usando
essa linguagem para seus préprios fins nefastos. Uma série de criticos legais,
por exemplo, acusam o uso islimico das leis europeias de discurso de 6dio
como um estratagema dos “opositores dos valores liberais” que entendem
que “para serem admitidos no debate democrdtico, tém de usar uma reté-
rica que esconde o conflito entre suas ideias e os principios bédsicos das
sociedades abertas” (Haarscher, 2007, p. 313). Tais vozes alertam liberais de
bom coragio e multiculturalistas para que nio caiam na armadilha de um
abuso tao oportunista de direitos humanos e contra discriminagio porque,
advertem ameagadoramente, “o Isla [ird] impor seus valores & Europa” até
a destruicdo ultima da “Europa do Iluminismo” (Sajé, 2007, p. 299).

%7 Por exemplo, as associagoes mugulmanas na Franga tentaram, sem sucesso, usar a legislagio
do discurso de ddio contra o jornal francés France-Soir que republicou as caricaturas em
apoio ao Jyllands-Posten.
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Essa rejeicdo das invocagoes islimicas de leis de linguagem de édio
centra-se em dois argumentos: (a) a identidade religiosa é categoricamente
diferente da identidade racial; e (b) existe uma falta de evidéncia de discri-
minagao racial contra os mugulmanos nas sociedades europeias. Em relacao
a primeira, esses criticos argumentam que raca ¢ uma caracteristica biolégica
imutdvel, enquanto religido é uma questdo de escolha. Uma pessoa pode
mudar sua religiao, mas ndo a cor da sua pele. Os cartuns dinamarqueses,
no entanto, apenas ofenderam a “crenga religiosa”.”® De acordo com Guy
Haarscher, j4 que o comportamento racista se recusa a conceder estatuto
igual aos judeus e negros “por causa do seu [percebido] cardter biologica-
mente ‘inferior’”, ele viola o principio liberal da igualdade. J4 a “blasfémia”,
afirma ele, “é ‘normal’ — tendo talvez um valor catdrtico — nas sociedades
abertas” (Haarscher, 2007, p. 319, 323).

O que quero problematizar aqui é a presungo de que a religiao é, em
tltima andlise, uma questao de escolha; tal julgamento é baseado em uma
nogao a priori, que mencionei acima, de que a religiao ¢, em tltima andlise,
sobre a crenca em um conjunto de proposi¢oes as quais alguém consente.
Uma vez satisfeita esta premissa, ¢ ficil afirmar que uma pessoa pode mudar
suas crencas tao facilmente como poderia mudar suas preferéncias alimen-
tares ou seu nome.”” Embora a concepg¢ao problemadtica de raca como um
atributo biolégico deva ser aparente ao leitor, a concep¢io normativa de
religiéo aqui oferecida encontra poucos questionamentos. Anteriormente,
delineei a ideologia semidtica concomitante que essa concepgio codifica;
aqui quero extrair as implicagdes desse conceito quando codificado dentro

?8 Sajé argumenta: “Sem divida, o esteredtipo negativo dos membros do grupo desempenha
um papel importante na linguagem racista. Os cartuns dinamarqueses, no entanto,
abordam uma crenca religiosa. Em que base se pode equacionar raga (cor da pele)
imutdvel e religido, se religiao ¢ uma questao de escolha?” (2007, p. 286).

29 Para uma discussio interessante sobre como a “racializagio dos judeus” na Europa veio a
ser historicamente ligada & construgao dos drabes como sendo essencialmente religiosos/
muculmanos, ver Anidjar (2008).
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da lei. Os criticos legais que cito aqui nao apenas reconhecem erroneamente
o tipo de religiosidade em jogo nas reagdbes mugulmanas aos cartuns dina-
marqueses, mas também ecoam as presungées da tradi¢io do direito civil nas
quais o estatuto epistemoldgico da crenga religiosa passou a ser considerado
como especulativo e, portanto, menos real do que a materialidade da raga e
da biologia. Notavelmente, nos argumentos acima, a concepgao normativa
de religiao como crenga facilita outras alegagoes sobre o que conta como
evidéncia, materialidade e dano real (versus psiquico ou imagindrio).

Kirstie McClure (1990) mostrou como a ideia de que religido é essencial-
mente uma crenga privada estd intimamente ligada a emergéncia histérica da
nogao de dano mundano no século XVIII, quando o Estado moderno veio a
estender sua jurisdigao sobre uma série de préticas corpéreas (religiosas e nao
religiosas) consideradas pertinentes para o bom funcionamento do dominio
civico entdo emergente. Como resultado, uma variedade de rituais e préticas
religiosas (tais como o sacrificio de animais) foram tornados inconsequentes
para a doutrina religiosa, de forma a caberem no escopo da lei. Isto, por sua
vez, dependeu da formulagio de uma nova base epistemoldgica para a reli-
gio e suas vdrias reivindicagdes doutrindrias sobre sujeitos, espago e tempo.
McClure mostra, por exemplo, que o argumento para a tolerincia religiosa
de John Locke em sua Carta sobre a tolerancia (1689) estd fundamentado
numa epistemologia empirista que empodera o estado

[...] como o unico adjudicador legitimo da prética mundana. As fronteiras
da tolerincia [...] [passaram] a ser civilmente definidas [...] pela determi-
nagio empirica sobre o fato de determinados atos e prdticas serem ou nao
comprovadamente prejudiciais para a seguranca do Estado ou para os interesses
civis dos seus cidaddos, sendo esses ultimos definidos em termos igualmente
empiricos. (McClure, 1990, p. 380-381, grifo nosso).

H4 poucas ddvidas de que desde o tempo de Locke a no¢io de dano foi
consideravelmente alargada para além dos estreitos limites desta concepgao
empirista, mas a ideia de que a religido é sobre assuntos menos materiais (e,
portanto, menos imanentes e urgentes) continua a prevalecer nas sociedades
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liberais. Essa afirmagio provoca paradoxalmente os defensores contempora-
neos da religido a tentarem fundamentar a verdade dela em provas empiricas,
reinscrevendo constantemente a epistemologia empirista que era pertinente
ao regime de ordem civica de Locke.

O argumento de McClure chama a atengao para as formas em que a
emergéncia do conceito moderno de religido estd intrinsecamente ligada ao
problema da governanca e do aparato de Estado. No debate sobre os cartuns
dinamarqueses, os limites da tolerncia foram rapidamente estabelecidos
por preocupagdes com “a seguranca e a prote¢ao do Estado”. A acusa¢io
mugculmana de que os cartuns eram racistas foi muitas vezes rejeitada como
uma mera expressao do Isla fundamentalista, e ndo demorou muito até que
as criticas mugulmanas as caricaturas fossem consideradas nao simplesmente
como uma ameaca a esséncia civilizacional da Europa, mas também a segu-
ranga do Estado e & ordem publica europeia. Andrds Sajé tem insistido, por
exemplo, que aceitar a acusacio de que os cartuns dinamarqueses sao racistas
¢ ignorar o perigo real do terrorismo islimico que as caricaturas destacam:

[O]s cartuns indicam uma ligagio factual verdadeiramente desagraddvel
[...] entre terrorismo e uma versio muito bem sucedida do Isla [...]. Se toda
expressdo critica for vista como suspeita por causa do perigo da generalizagao
[...], [entdo] isso levard & autocensura [...]. Se a critica a religido for recate-
gorizada como racismo de forma bem-sucedida, entéo isso significa [...] que
vocé ndo pode criticar o terrorismo religioso, embora a religido realmente tenha
enfiado seu dedo na torta do terrorismo. (Sajé, 2007, p. 288).

E surpreendente que, ao enquadrar a questao como uma escolha entre
terrorismo islimico e debate aberto, Sajé, como muitos outros, retrate os cartuns
como declaragoes de fatos que s3o necessdrios para a seguranga e o bem-estar
das democracias liberais.” O aspecto performativo dos cartuns dinamarqueses

30 Robert Post expressa uma opinido semelhante quando argumenta: “Alguns dos cartuns
invocam criticas estereotipadas ao Isla. Eles versam sobre a repressio islimica as mulheres,
sobre o uso de doutrinas fundamentalistas islimicas para promover a violéncia e sobre
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é sacrificado em favor de seu contetido informativo, pintando-os como pouco
mais do que um discurso referencial. Esta visao nao sé naturaliza uma ideologia
linguistica em que a principal tarefa dos signos ¢ a comunicagio de um signifi-
cado referencial, como também interpreta todos aqueles que questionam essa
compreensio como extremistas religiosos ou, no minimo, como multiculturais
suaves que nao compreendem totalmente a ameaga que o Isla representa para a
democracia liberal. Além disso, na medida em que a lei procura tornar disting6es
claras (tais como entre religido e raca), deixa pouco espago para a compreensao
das formas de ser e agir que transcendem tais disting6es. Quando a preocupagio
com a seguranga do Estado estd associada a essa propensao do direito piblico,
nio ¢ surpreendente que o recurso da minoria mugulmana as leis europeias de
discurso de 6dio seja considerado espurio.

RELIGIAO, DIREITO E ORDEM PUBLICA

Para os mugulmanos europeus, uma segunda opcio legal plausivel a seguir
¢ o precedente estabelecido pelo TEDH quando este manteve duas proibi-
goes estatais de filmes considerados ofensivos para as sensibilidades cristas. A
Convengao Europeia para a Promogao dos Direitos Humanos (CEDH) ¢ mode-
lada segundo a Declaragao Universal dos Direitos Humanos, mas, ao contrdrio
desta tltima, tem o poder de implementar decisoes para os Estados membros
do Conselho da Europa. Duas decisoes recentes do TEDH sio relevantes: a
decisio sobre Otto-Preminger Institut vs. Austria em 1994 e o julgamento de

o medo de represélias violentas por publicar criticas ao Isla. Estas sio ideias que foram e
serdo utilizadas por aqueles que discriminariam os mugculmanos. Mas sio também ideias sobre
questoes reais e prementes. A relagio entre Isla e género é uma questao viva e controversa.
A violéncia islAmica fundamentalista é uma preocupacio putiblica em toda a Europa. O
medo de represdlias ao se ultrapassar tabus islimicos é onipresente [...]. Desconectar
toda a discussdo publica de questoes publicas reais e prementes seria impensdvel. E se
essas questoes forem discutidas, a expressio de todas as opiniées relevantes deve ser
protegida.” (Post, 2007, p. 350, grifo nosso). Para minha resposta a este texto, ver https://
townsendcenter.berkeley.edu/sites/default/files/wysiwyg/post_mahmood.pdf.
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Wingrove vs. Reino Unido em 1997. Ambos proibiram a exibi¢ao e a circulagao
de filmes por ofenderem cristaos devotos. Essas decisoes, notadamente, nao
fundamentaram o seu julgamento em leis europeias de blasfémia, mas sim no
artigo 10° da Convengao que garante o direito a liberdade de expressao. Em
particular, enquanto o artigo 10(1) da CEDH considera que a “liberdade de
expressao” ¢é um direito absoluto, o artigo 10(2) permite que este direito seja
limitado se as restrigoes forem prescritas por lei e forem insuficientes para o
funcionamento de uma sociedade democrtica.” E importante notar que esta
concepedo regulada da liberdade de expressio na Europa contrasta fortemente
com a concepgao mais libertdria da liberdade de expressao nos Estados Unidos.
A maioria dos paises europeus, a partir da experiéncia do Holocausto e da
Segunda Guerra Mundial, impde fortes restri¢oes as formas de expressao que
podem fomentar o édio racial e levar a violéncia.

Em questio no caso Otto-Preminger Institut vs. Austria estava um filme
produzido por uma organizacio sem fins lucrativos, o Otto-Preminger Insti-
tute, que retratou Deus, Jesus e Maria de formas ofensivas para os cristios.*
Com base na se¢ao 188 do Cédigo Penal austriaco, o filme foi apreendido

31O artigo 10(1) estabelece: “Toda pessoa tem direito 4 liberdade de expressao. Esse direito
inclui a liberdade de opiniao e a liberdade de receber e transmitir informagées e ideias,
sem interferéncia da autoridade publica e sem consideragao de fronteiras. Este artigo
nio impede os Estados de exigirem o licenciamento de empresas de radiodifusio, tele-
visdo ou cinema.” O artigo 10(2) limita esta liberdade da seguinte forma: “O exercicio
destas liberdades, uma vez que implica deveres e responsabilidades, pode estar sujeito
as formalidades, condigoes, restricoes ou sangoes previstas na lei e necessdrias numa
sociedade democrdtica, no interesse da seguranca nacional, integridade territorial ou
seguranca publica, para a prevencio da desordem ou do crime, para a protecio da satide
ou da moral, para a prote¢do da reputagio ou dos direitos de terceiros, para impedir a
divulga¢ao de informagées recebidas a titulo confidencial ou para manter a autoridade e
a imparcialidade do poder judicial.” (Disponivel em: wwww.echr.coe.int/NR/rdonlyres/

D5CC24A7-DC13- 4318-B457-5C9014916D7A/0/EnglishAnglais.pdf).

32 Como os editores dos cartuns dinamarqueses, o cineasta argumentou que era duvidoso que

“uma obra de arte que lida de forma satirica com pessoas ou objetos de veneracio religiosa
pudesse jamais ser considerada como ‘depreciativa ou insultuosa” (ECHR, 1994, §44).
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e confiscado antes de ser exibido.** O cineasta recorreu ao TEDH, que
decidiu a favor do governo austriaco e entendeu que o governo austriaco
nao violou o artigo 10 da CEDH. O governo austriaco havia defendido a
apreensao do filme

[...] em vista de seu cardter de ataque a religido crista, especialmente o cato-
licismo romano [...]. Além disso, eles [0 governo austriaco] enfatizaram
o papel da religidao na vida cotidiana do povo do Tirol [onde o filme seria
exibido]. A proporc¢io de fiéis catélicos romanos entre a populagao austriaca
como um todo jd era considerdvel — 78% — e, entre os tiroleses, chegava
a 87%. Consequentemente [...] havia uma necessidade social premente de
preservagdo da paz religiosa; era necessdrio proteger a ordem publica contra

o filme. (ECHR, 1994, §52).
O TEDH concordou com esse julgamento e argumentou:

A Corte ndo pode desconsiderar o fato de que a religido catélica romana é a
religido da esmagadora maioria dos tiroleses. Ao apreender o filme, as auto-
ridades austriacas agiram para garantir a paz religiosa naquela regiao e evitar
que algumas pessoas se sentissem objeto de ataques as suas crengas religiosas
de forma injustificada e ofensiva. (ECHR, 1994, §56).

Uma consideragao semelhante pelas sensibilidades religiosas cristas
inspirou a decisao do TEDH no processo Wingrove vs. Reino Unido. O
tribunal confirmou a recusa do governo britanico de permitir a circulacio de
um filme considerado ofensivo para cristaos devotos. O TEDH deixou claro
que, embora considere as leis britdnicas contra a blasfémia questiondveis,
apoiou a decisio do governo neste caso com base na margem de apreciacao
do Estado quanto as restrigoes permitidas em vigor no artigo 10. O tribunal

3% O governo austriaco sustentou que a apreensio e o confisco do filme visavam 2 “protegio
dos direitos dos outros”, particularmente o direito ao respeito dos sentimentos religiosos,
e 4 “prevencio da desordem” (ECHR, 1994, §46). Ver também Edge (1998) e Martinez-
-Torrén e Navarro-Valls (1998).
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confirmou a decisdo do governo de suspender a circulagao do filme porque
tinha um objetivo legitimo de “proteger o direito dos outros” e de oferecer
prote¢do “contra ataques seriamente ofensivos em assuntos considerados
sagrados pelos cristaos” (ECHR, 1996, §57).

Embora essas decisoes do TEDH tenham sido criticadas por acomo-
darem sentimentos religiosos a custa da liberdade de expressao, eu gostaria
de dirigir nossa atengao para uma questao diferente, a saber, a margem de
apreciacio concedida ao Estado para determinar quando e como a liberdade
de expressao pode ser limitada. A segunda cldusula do artigo 9 da CEDH
sobre liberdade de expressao (que reflete o artigo 19 da Declara¢ao Universal
dos Direitos Humanos) d4 ao Estado uma ampla margem de apreciagao para
limitar a liberdade de expressao se o Estado considerar que ela representa
uma ameaga a seguranca nacional, integridade territorial, seguranga publica,
saide e moral de uma sociedade ou a reputagio e direitos de outros.** Ao
comentar a centralidade do conceito juridico de ordem publica que sustenta
essa tradicao juridica, Hussein Agrama argumenta que ele faz parte de um
campo semantico e conceitual mais amplo no qual as nogdes de satde
publica, moral e seguranca nacional estao interligadas, e o referente quase
sempre parece ser a cultura religiosa majoritdria (ver Agrama, 2005). Uma
contradigao fundamental assombra as tradi¢oes juridicas democrdticas liberais:
ele argumenta que, por um lado, todos sao iguais perante a lei e, por outro,
que o objetivo da lei é criar e manter a ordem piblica — um objetivo que
necessariamente se volta para as preocupacoes ¢ atitudes de sua populagio
majoritdria (ver Agrama, 2010).

Embora alguns mugulmanos europeus considerem os acérdios do
TEDH como manifestamente hipécritas (acomodam sensibilidades cristas,
mas ignoram as mugulmanas), gostaria de salientar que, independentemente
do contexto social em que este raciocinio juridico ¢ utilizado, ele tende a
privilegiar as crengas culturais e religiosas da populagio majoritdria. Vdrios
observadores do TEDH tém observado, por exemplo, que

3 Ver nota 31.
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parece haver um viés na jurisprudéncia da Corte [...] para proteger as religides
tradicionais e estabelecidas e uma insensibilidade correspondente aos direitos
de grupos religiosos minoritdrios, ndo tradicionais ou nao populares [...].
As religices estabelecidas dentro de um Estado, seja porque sdo uma religiao
oficial ou porque tém um grande niimero de adeptos, sio mais propensas a
ter suas doutrinas fundamentais reconhecidas como manifestagdes de crenga
religiosa. (Danchin, 2008, p. 275).%

Nao ¢ de surpreender, portanto, que quando a religido maioritdria era o
Isla, como no caso 1. A. vs. Turquia (ECHR, 2005), a decisao do TEDH foi
coerente com o raciocinio utilizado nas decisdes Otto-Preminger e Wingrove.
O tribunal confirmou a proibi¢ao do governo turco de um livro considerado
ofensivo para a maioria da populagio muculmana com base no fato de este
ter violado os direitos daqueles que foram ofendidos pela sua profanagao;
como tal, a decisdo do governo turco tinha satisfeito uma “necessidade social
premente” e nio constitufa uma violagao do artigo 10 do TEDH.

O TEDH nio ¢ a Gnica instituigao juridica em que a preocupagio do
Estado com a seguranca e a ordem publica e moral conduz a acomodacao
das tradigdes religiosas majoritdrias. Considere-se, por exemplo, o bastante
publicizado julgamento de apostasia de Nasr Hamid Abu Zayd no Egito.*
Abu Zayd foi julgado pelo crime de apostasia com base nos seus escritos

3% Danchin cita uma série de criticos das decisées do TEDH que defendem este ponto de
vista, incluindo Gunn (1996).

3¢ F importante notar que, embora a apostasia tenha existido como uma categoria dentro
da literatura juridica tradicional até o século XII, os julgamentos de apostasia tinham
praticamente desaparecido no Oriente Médio entre 1883 e 1950. E apenas na década de
1980 que a apostasia surge como um delito litigdvel pela primeira vez na histéria moderna
do cédigo penal do Oriente Médio. Baber Johansen (2003) mostra que apenas na década
de 1980, sob crescente exigéncia de codificagao da lei islamica (tagnin al-sharia), é que
as nogoes cldssicas de apostasia passaram a ser integradas no cédigo penal numa série de
paises como o Sudio (1991), o Iémen (1994) e o Egito (1982). Uma vez que a Sharia
s6 se aplica a questoes da Lei do Estatuto Pessoal, ¢ através deste canal que a apostasia
voltou a entrar no sistema legal no Egito.
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académicos publicados. O caso foi introduzido e julgado com base num
principio religioso chamado Aisba, que nao existia nos cédigos legais egipcios
modernos, mas que foi adotado no processo de litigio para declarar Abu
Zayd apodstata. Agrama (2010) mostra que, embora o principio de hisba
existisse historicamente na Sharia cléssica, a forma que assumiu no caso de
Abu Zayd diferia dramaticamente na medida em que passou a ser articu-
lado com o conceito de ordem publica e do dever do Estado de defender a
moral da sociedade em congruéncia com a tradigao islimica da maioria. A
linguagem do caso Abu Zayd, analisada por Agrama, apresenta semelhancas
notdveis com as invocagdes de ordem publica nas decisoes do TEDH acima
citadas. Embora se trate de diferentes contextos sociopoliticos, os argumentos
juridicos egipcios e os do TEDH compartilham da preocupagao da tradigao
juridica francesa com a ordem publica e, por extensio, com o privilégio da
lei em relagao as sensibilidades religiosas majoritdrias.

Pode-se argumentar em resposta que os casos Otto-Preminger ¢ Abu
Zayd revogam o principio secular da neutralidade do Estado ao acomodar
as sensibilidades de uma tradicao religiosa.”” Mas tal obje¢ao, eu sugiro,
se baseia no entendimento erréneo de que o secularismo liberal se abstém
do dominio da vida religiosa. Como sugere considerdvel parte da pesquisa
académica recente, ao contrdrio da autocompreensao ideoldgica do secula-
rismo (como a separagio doutrindria entre religiao e Estado), o secularismo
tem historicamente implicado a regulagao e a reformulagio de crengas,
doutrinas e prdticas religiosas de forma a produzir uma concep¢io norma-
tiva particular da religiao (que é em grande parte crista protestante em seus
contornos). Historicamente falando, o Estado secular nio tem simplesmente
isolado a religiao de suas ambi¢oes reguladoras, mas procurado refazé-la
por meio da agéncia da lei. Esse remodelamento ¢ atravessado por tensoes
e paradoxos que nao podem ser simplesmente atribuidos a intransigéncia
dos religiosos (mugulmanos ou cristaos). Uma tensao particular manifesta-se

37 Com efeito, esta é a base em que alguns teéricos do direito se opuseram i decisio do
TEDH. Ver, por exemplo, Sajé (2007) e Martinez-Torrén e Navarro-Valls (1998).
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na forma como a liberdade de religiao muitas vezes entra em conflito com
o principio da liberdade de expressao, ambos defendidos pelas sociedades
liberais-democrdticas seculares.®® Como deve ter se tornado claro para o
leitor, as contradigdes que aqui discuti nio sao simplesmente o resultado
das maquinagées de extremistas religiosos oportunistas ou de um Estado
secular ineficaz, mas estao no centro da organizagao juridica e cultural das
sociedades seculares. Atender a estas contradi¢oes é admitir a natureza mutdvel
do préprio secularismo e os problemas que ele historicamente manifesta.

INJURIA MORAL E REQUISITOS DA LEI

A luz do meu argumento na primeira parte deste ensaio, ¢ importante
perceber até que ponto essa linguagem juridica do discurso do édio e da
liberdade religiosa tem vindo do tipo de injtria moral que discuti sob o
conceito de schesis. Os mugulmanos que querem transformar essa forma de
injiria em uma ofensa litigdvel devem reconhecer o cardter performativo
da lei. Sujeitar uma injaria baseada em concepg¢oes distintas de sujeito,
religiosidade, dano e semiose a 1égica do direito civil é promulgar sua

3% Embora meu argumento aqui se concentre mais nas tradi¢ées juridicas europeias, uma
tensio semelhante assombra também a tradicio americana. Winnifred Sullivan (2005)
explora as implica¢oes paradoxais da Primeira Emenda a Constituicio (particularmente
a cldusula de liberdade de religiao) na histéria juridica dos Estados Unidos. Ela analisa
um caso juridico representativo na Flérida, no qual uma autoridade municipal foi
processada com base na Primeira Emenda por proibir a exibi¢ao de simbolos religiosos
em um cemitério publico. Ao julgar este caso, o tribunal teve de, em dltima anilise,
distinguir e decidir quais das crencas religiosas reivindicadas pelos litigantes eram reais
do ponto de vista da lei. Ao fazer isso, o tribunal federal teve de se envolver em racio-
cinios e julgamentos teoldgicos, um exercicio que contradiz nitidamente o principio
da neutralidade do Estado em relagio  religido consagrado na Primeira Emenda. H4
outros exemplos na histéria juridica dos EUA, como na decisao da Suprema Corte que
proibiu o uso do peiote em rituais cerimoniais da Igreja Nativo-Americana. Sobre este
tltimo, ver Deloria Janior e Wilkins (1999).
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queda (ao invés de protegé-la). Os mecanismos da lei nao sao neutros, mas
sim codificados com todo um conjunto de pressupostos culturais e episte-
moldgicos que nao sio indiferentes & forma como a religiao é praticada e
experimentada nas diferentes tradigdes. Os mugulmanos empenhados em
preservar um imagindrio em que a sua relacio com o Profeta se baseia na
similitude e na coabita¢io devem lutar com o poder transformador da lei e
das disciplinas da subjetividade sobre as quais se assenta a lei.

O que eu quero enfatizar aqui é que os mugulmanos europeus que
querem reivindicar a linguagem da ordem publica (consagrada em decisoes
recentes do TEDH) permanecem insensiveis a essa disposi¢ao normativa da
lei para a cultura majoritdria. Na légica da lei, as sensibilidades e tradicoes de
uma minoria religiosa sao consideradas necessariamente menos importantes
do que as da maioria, mesmo em matéria de liberdade religiosa. Nao se trata
simplesmente de uma falha de percepgio ou de um preconceito; trata-se
de um pressuposto constitutivo das leis de livre expressao da Europa. Além
disso, na medida em que os mugulmanos passaram a ser vistos como uma
ameaga a seguranga do Estado, as suas tradi¢coes e préticas religiosas estao
necessariamente sujeitas a vigildncia e as ambicoes reguladoras do Estado
em que a linguagem da ordem publica reina suprema.

Para qualquer pessoa interessada em promover uma melhor compreensao
no espectro de diferenca religiosa, seria importante recorrer nao a lei, mas a
textura espessa e as tradicoes de normas éticas e intersubjetivas que proveem
o substrato para os argumentos legais (consagrados na linguagem da ordem
publica). Neste ensaio, sugeri vérias razoes pelas quais a ideia de injaria moral
que analisei permaneceu invisivel e inaudivel no debate publico sobre os
cartuns dinamarqueses, centrais entre elas a incapacidade de tradugao através
de diferentes normas semidticas e éticas. O futuro da minoria mugulmana
nas sociedades euro-americanas é muitas vezes colocado como uma escolha
entre assimilagio ou marginaliza¢io, mas a questdo da traduzibilidade de
préticas e normas através de diferencas semiéticas e éticas nao ¢ sequer
levantada. Eu leio essa elisdo como simplesmente mais um meio de afirmar
que a assimila¢do dos mul¢umanos ¢ a tinica solugao para que eles possam
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encontrar um lugar nas sociedades euro-americanas. E bem possivel que
a inclinagio politica dos nossos tempos seja tal que nenhuma outra op¢ao
seja possivel. Mas, para aqueles de nds interessados em outras formas de
compreender o problema, talvez seja necessdrio repensar as estruturas avalia-
tivas envolvidas em tais impasses. Em dltima anilise, eu diria que o futuro
da minoria mugulmana na Europa depende nao tanto de como a lei pode
ser expandida para acomodar suas preocupagdes, mas de uma transformagio
mais ampla nas sensibilidades culturais e éticas da maioria da populagao
judaico-crista, que sustentam a lei.*” Por uma variedade de razoes histdricas
e socioldgicas, acredito que a comunidade imigrante mugulmana nao estd
preparada para tal empreendimento.

CONCLUSAO

Gostaria de oferecer alguns pensamentos finais sobre como minha
andlise aqui tem a ver com o exercicio da critica — uma rubrica sob a qual
este ensaio pode ser localizado e que certamente caracteriza o que a maioria
dos trabalhos académicos busca alcangar. E costume hoje em dia proclamar
a critica como uma conquista da cultura e do pensamento seculares. Central
a esse acoplamento ¢ o sentido de que, ao contrdrio da crenga religiosa, a
critica é baseada em um distanciamento necessdrio entre o sujeito eo objeto,
e alguma forma de deliberagao fundamentada. Essa compreensio da critica
¢ muitas vezes contraposta a praticas de leitura religiosa em que o sujeito é
entendido como estando tao enredado no objeto que nio consegue atingir
a distAncia necessdria para a prdtica da critica. Num ensaio provocativo,
Michael Warner (2004) argumenta que tal concepgao de critica nao s6
caricatura o Outro religioso mas, mais importante ainda, nao enxerga suas

3% Recordo aqui do fato de a relativa redugio das atitudes racistas contra judeus e negros
na Europa e na América nio ser apenas uma conquista da lei isoladamente (embora a
lei tenha ajudado), mas ter dependido crucialmente da transformagao do tecido denso
de sensibilidades éticas e culturais através das linhas de diferenca racial e religiosa.
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préprias disciplinas de subjetividade, suas ligagoes afetivas e relacionalidade
sujeito-objeto. Ele rastreia algumas das transformagoes histdricas (em préticas
de leitura, exegese, “entextualiza¢do” e formagao de cddices) que constituem
o cendrio para a emergéncia desta concepgao reinante da critica. Warner
exorta os leitores a reconhecerem e apreciarem o trabalho disciplinar que
entra na produ¢io de um tipo de subjetividade historicamente peculiar
implicada nesta concepgio de critica.

Neste ensaio, tentei desfazer algumas das suposi¢oes que asseguram
a polarizagao entre extremismo religioso e liberdade secular, em que o
primeiro é considerado acritico, violento e tirdnico e o segundo tolerante,
satirico e democrdtico. Minha tentativa é mostrar que se subscrever a tal
descri¢ao de eventos também significa simultaneamente aceitar um conjunto
problemdtico de nogoes sobre religido, percepgao, linguagem e, talvez mais
importante, em um mundo cada vez mais litigioso, sobre qual deveria ser o
papel adequado da lei para garantir a liberdade religiosa. Espero que tenha
ficado claro nos meus argumentos acima que os principios liberais seculares
de liberdade de religido e de expressio nio sio mecanismos neutros para
a negociagdo da diferenca religiosa e permanecem bastante parciais em
relagao a certas concepgdes normativas de religido, sujeito, lingua e injuria.
Isto nao se deve a uma ma-fé secular, mas é um necessdrio efeito advindo
das camadas de compromissos epistemoldgicos, religiosos e linguisticos
construidos na matriz da tradi¢ao do direito civil. A nossa capacidade de
pensar fora deste conjunto de limitagoes requer necessariamente o trabalho
de critica, um trabalho que nao se assenta nas suas pretensoes putativas de
superioridade moral ou epistemoldgica, mas na sua capacidade de reconhecer
e paroquializar seus préprios compromissos afetivos que contribuem para
o problema de vérias formas.

Na medida em que a tradi¢ao da teoria critica estd impregnada de uma
suspeita, se ndo de rejeicao, dos compromissos metafisicos e epistemoldgicos
da religido, cabe-nos pensar “criticamente” sobre esta rejeigao: como é que a
epistemologia e a critica estdo relacionadas dentro desta tradi¢ao? Serd que
tradi¢oes distintas de critica requerem uma epistemologia particular e um

DeBatEs po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 17-56, AGO./DEZ. 2019



RAZAO RELIGIOSA E AFETO SECULAR... 51

pressuposto ontolégico do sujeito? Como poderiamos repensar a concepgao
dominante do tempo — como vazio, homogéneo e ilimitado, tao inerente
a nossa concepgao de histéria — a luz de outras formas de se relacionar e
experimentar o tempo que também permeiam a vida moderna? Quais sao
as prdticas de autocultivo — incluindo préticas de leitura, contemplagio,
engajamento e sociabilidade — internas a concepgdes seculares de critica?
Qual ¢ a morfologia destas priticas e como é que estas se articulam com
(ou diferem de) outras préticas de autocultivo ético?

O tipo de trabalho envolvido na resposta a estas questoes requer um
didlogo nao s6 entre disciplinas, mas também entre as supostamente divididas
tradicoes ocidentais e ndo-ocidentais de critica e pritica. Este didlogo, eu
diria, por sua vez depende da distingao entre o trabalho envolvido na anilise
de um fendmeno e a defesa de nossas préprias crengas em certas concepgoes
seculares de liberdade e vinculagdo. A tensao entre os dois é produtiva para
o exercicio da critica, na medida em que essa tensio suspende o fechamento
necessdrio a agao politica, de modo a permitir que o pensamento prossiga de
formas nio habituais. A academia, creio eu, continua sendo um dos poucos
lugares onde tais tensoes ainda podem ser exploradas.
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BLASFEMIA OU INTOLERANCIA? O SECULARISMO
E A INJURIA MUCULMANA
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Resumo: Este artigo visa discutir a relevincia atual do argumento de Saba Mahmood
em “Religious Reason and Secular Affect: an Incommensurable Divide?” (2009)
quanto 2 origem da injtria mugulmana em relacio a representa¢oes de Muhammad
em uma série de caricaturas polémicas publicadas na Dinamarca, Africa do Sul e
Franga. Primeiro, compararei este artigo sobretudo a um outro bastante popular entre
cientistas sociais, de autoria de Mahmood Mamdani; segundo, contextualizarei o
artigo de Saba Mahmood em relago ao trabalho da prépria autora. Meu argumento
se desenvolve em torno de uma forte polémica atual na antropologia da religido:
até que ponto o foco no sujeito religioso ajuda a entender comportamentos e
sensibilidades como estes evidentes na injiria em questdo?

Palavras-chave: Saba Mahmood; Secularismo; Isla; Liberdade de Expressao;
Intolerincia versus Blasfémia.

BLASPHEMY OR BIGOTRY? SECULARISM AND THE MUSLIM INJURY

Abstract: This article discusses the contemporary relevance of Saba Mahmood’s
argument in “Religious Reason and Secular Affect: an Incommensurable Divide?”
(2009) to explain the roots of the Muslim injury in relation to representations of
Muhammad in a series of polemic cartoons published in Denmark, South Africa
and France. First, it compares Mahmood’s article especially to another article by
Mahmood Mamdani, among others; second, it contextualizes Mahmood’s article
in relation to her own work. My argument is developed around a strong point of
contention in contemporary anthropology of religion: to what extent the focus
on the religious subject helps to understand behaviors and sensibilities as the ones
made evident by the injury in question?
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versus Blasphemy.

A POLEMICA

Entre 2005 e 2010, uma série de caricaturas e charges do profeta do
Isla, Muhammad, foi publicada na imprensa europeia, repercutindo de
forma bastante negativa entre muculmanos em todo o mundo. Em 30 de
Setembro de 2005, 12 caricaturas de Muhammad foram publicadas pelo
editorial do jornal dinamarqués Jyllands-Posten. Dentre as mais polémicas
destas caricaturas estava a hoje conhecida caricatura de Muhammad com
uma bomba na cabega. Depois, em 20 de maio de 2010, o jornal sul-africano
Mail & Guardian publicou uma charge do famoso cartunista Johnathan
Shapiro, mais conhecido como Zapiro, no qual o autor muito provavelmente
ironizava as consequéncias das caricaturas dinamarquesas, criticando o que
sua charge sugere como um caso de “censura religiosa” especificamente —
sendo exclusivamente — sobre o isla. Depois da publicagao de Zapiro, ainda
em 2010, as caricaturas dinamarquesas foram republicadas.

Em paralelo, na Franga, o jornal satirico Charlie Hebdo (CH) se envolve
em uma série de publicagdes controversas. Tudo comegou com uma capa
de CH, em fevereiro de 2006, que trazia Muhammad chorando e dizendo:

“¢ dificil ser amado por idiotas”. A subsequente edi¢io de 3 de novembro
de 2010 foi intitulada Charia Hebdo, em alusao a jurisprudéncia islimica,
intitulada Sharia (ou Charia, em francés). Nesta edicio, Muhammad foi
ironizado como editor-convidado. Como nos casos dinamarqués e sul-afri-
cano, todo o processo foi marcado tanto por protestos violentos quanto
por protestos pacificos, liderados por grupos distintos de mugulmanos. Em
novembro de 2011, depois de uma bomba e um atentado hacker a sede de
CH, o editorial da revista respondeu com a publicagao de um beijo entre
um mug¢ulmano e um de seus préprios jornalistas. Em setembro de 2012,
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CH prossegue com a publicagao de uma caricatura de Muhammad nu. E,
em janeiro de 2013, CH publica uma caricatura biografica mostrando
Muhammad como um tolo montando um camelo no deserto. Foi entdo que,
em 7 de janeiro de 2015, dois mugulmanos armados, cidadaos franceses,
atiraram em funciondrios de CH, matando 12 pessoas, entre elas, Charb —
pseuddénimo de Stéphane Charbonnier — jornalista que havia publicado
muitas das charges de Muhammad de CH. Imediatamente apés o atentado,
as ruas das principais cidades do mundo e as redes sociais estampavam
vigorosamente o slogan “Je suis Charlie” (Sou Charlie).

Todos os trés casos (o dinamarqués, o sul-africano e o francés) repercu-
tiram na Europa e em grande parte do Norte Global, reiterando a percep¢ao
do isla em si como uma religiao fundamentalista e de mugulmanos em geral
como extremistas e terroristas. Tal percep¢io foi comumente fundamen-
tada em argumentos sobre o valor da defesa incondicional da liberdade de
expressao intrinseca ao secularismo.

“Religious reason and secular affect: an incommensurable divide?” foi
publicado no verao de 2009, portanto antes da publica¢io da caricatura de
Muhammad em CH, da charge de Zapiro e da republicagao das caricaturas
dinamarqueses em 2010. Ainda assim, este artigo continua sendo um dos
mais relevantes comentdrios para se entender o contexto no qual o conflito
se desenvolveu. Como tal, este artigo de Saba Mahmood, traduzido aqui por
Daniel Silva foi extraordinariamente revisitado no rescaldo do atentado a
CH, gerando tanto elogios quanto criticas. No que segue, discutirei o argu-
mento do artigo em si de acordo com dois 4ngulos fundamentais: primeiro,
compararei este artigo sobretudo a um outro bastante popular entre cientistas
sociais, de autoria de Mahmood Mamdani; segundo, contextualizarei o
artigo de Saba Mahmood em relagio ao trabalho da prépria autora, em um
esforgo de justificar a relevincia de seu argumento nao apenas para o debate
em relagdo A injiria mugulmana perante a representagdes de Muhammad,
mas também pela postura epistemolégica de Mahmood.
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A INJURIA

INJURIA MORAL

Saba Mahmood ¢ hoje mais conhecida por suas importantes contribui-
coes a literatura sobre o secularismo e sobre a construg¢ao de sujeitos religiosos
e piedosos. Para ela, secularismo nao é oposto a religiao e a intolerancia
religiosa, mas uma forma moderna de sensibilidade e de governamentalidade
(2009) que disciplina o ambito religioso (entre outros) e tem exacerbado
tensoes religiosas e inequidades ao invés de aplacd-las (2016). Entretanto,
o pensamento de Mahmood sobre secularismo advém de seu esfor¢o em
pensar mais amplamente a relagio entre religiao e modernidade, e mais
especificamente o processo pelo qual sujeitos religiosos vivem religiao (e
em especial o isla) através de técnicas disciplinares do self inscritas em sensi-
bilidades religiosas, liberal e secular (2005). Todo este conjunto de temas
acima, por sua vez, estd permeado por quatro tropos fundamentais: agéncia;
subjetividade; governamentalidade; e moral e ética® — tropos que, no caso
de Mahmood, podem ser tragados sobretudo a discussoes provenientes da
tradigao antropolégica foucaultiana de Talal Asad (Asad, 1993, 2003; Asad ez
al., 2009). Em didlogo com esta literatura, Mahmood sugere que a dinAmica
pela qual piedade e devogao sao incorporados nos sujeitos religiosos através
de praticas e discursos religiosos sobre o mundo sio pontos centrais para
se entender o espaco religioso na contemporaneidade. Mahmood, assim
como Asad e outros antrop6logos alinhados a esta perspectiva tedrica, vao
um passo além de Foucault ao lidar mais diretamente com etnografias que
enfocam as nuances de relagoes entre individuos e grupos com instituigoes
(por exemplo: religiosas, o estado, midia e o mercado).

De acordo com esse enquadramento, o artigo de Mahmood aqui tradu-
zido busca compreender “a injiria mugulmana’ e a inabilidade de secularistas

2 “Moral” e “Ftica” no sentido de entender como se formam, transmitem e se mantém

regimes de verdade (Foucault, 1995). Veja também Robbins, 2013.
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de entender essa injdria desde um ponto de vista epistemoldgico que coloca
o secularismo em si, e nao apenas o isla, em perspectiva analitica. De acordo
com ela, a ascensao de politicas religiosas pds-11 de Setembro aprofundou
o cisma entre religiao e secularismo, particularmente no que tange ao isla
no Norte Global. Uma racionalidade secular passou entdo a definir com
mais forca a lei, politicas de estado, produ¢ao do conhecimento e relacoes
econdmicas (Mahmood, 2009, p. 64). Esta racionalidade, por sua vez, implica
uma tensao entre “necessidade secular versus ameaga religiosa” (p. 65). No
que ela define talvez simplificadamente como “o Ocidente” (voltarei a este
ponto mais tarde), o debate entre a perspectiva “secular” e a dos “mugul-
manos injuriados” estd inscrito em um contexto de politica de identidade
“Ocidental versus islimica” que privilegia “o estado e as leis como abjudica-
doras finais da diferenca religiosa” (p. 67). Assim, enquanto uns “puderam
ver o racismo velado por detrds das caricaturas, foi a dimensao religiosa do
protesto mugulmano que seguiu perturbadora” (p. 68) — dimensio essa que,
por sua vez, acarretou na “inabilidade em aceitar o sentimento de injdria
expresso por tantos muculmanos” (p. 68).

Para Mahmood, para se entender o conflito entre as duas posicoes é essen-
cial nos desapegarmos das ideias de “blasfémia” e “liberdade de expressao”,
pois ambas sao nogoes juridicas de direitos e sangdes que fundamentam o
debate e pressupoem uma certa “ideologia semidtica™ na qual significantes
sao arbitrariamente ligados a conceitos, de forma que seus significados
sao interpretados segundo cédigos particulares compartilhados entre os
intérpretes, sejam eles secularistas ou mugulmanos. Mahmood entende
que esta leitura pobre de simbolos naturaliza uma ideia de “sujeito religioso”
vivendo em um mundo de significados codificados fundados apenas em
representagdes, que assim exclui prdticas incorporadas e afetivas, apego e
cohabitagio, através das quais tal sujeito em verdade se relaciona com um
simbolo particular (2009, p. 70). Embasada no trabalho de Keane (2007),
a ideologia semidtica que Mahmood (2009) descreve distingue objeto e

3 Para mais sobre este conceito, veja Keane, 2007.
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sujeito; substincia e sentido; significante e significado; e forma e esséncia
(p. 72). Por isso o protestantismo (e suas missoes) teria ficado horrorizado
com a atribui¢ao, por outras religides, de agéncia divina a simbolos materiais
e objetos como extensao ontoldgica de si mesmos. Para Mahmood, esse
horror ressoa com “a perplexidade” liberal e progressista com o alcance e
profundidade da reagao mugulmana as caricaturas (p. 72-73). Para secula-
ristas, cuja ideologia semidtica tem raizes liberais e protestantes, a injdria
sentida por muitos mugulmanos seria advinda de uma leitura “imprépria”
das caricaturas, ao colapsarem a necessdria distingao entre o sujeito (o atri-
buto divino atribuido a Muhammad) e o objeto (distingées pictdricas de
Muhammad) (p. 72-73).

Entendo que a critica de Mahmood a esta ideologia semidtica — que
reverbera discussoes teéricas de Talal Asad, Webb Keane e W. J. T. Mitchell
— nao ¢ somente a secularistas, mas também ao modelo interpretativo da
antropologia simbdlica e hermenéutica Geertziana que, ao ignorar a relagao
entre simbolos e afeto, seria incapaz de explicar tanto a injdria e a reagao
muculmana por um lado e sua incomensurabilidade para secularistas por
outro. Daqui advém a importancia da anilise antropolégica da moral e
ética para Mahmood: nio como uma questio simbdlica de relacio entre
significante e significado, mas como sentidos e sentimentos se encontram
imbricados em sensibilidades proprias a certas tradi¢des de conhecimento,
constituidas e transmitidas segundo prdticas disciplinares presentes no
quotidiano de grupos e incorporadas nas acoes dos sujeitos. Assim, por um
lado, para compreender a incomensurabilidade da injiria mugulmana por
parte de secularistas, devemos entender o que pode ser considerado como
alegacao moral vélida no Ocidente secular e o que faz outras ininteligiveis.
Por outro lado, é necessdrio compreender também que a injiria mucgulmana
advém de outra sensibilidade, e nao pode ser simplesmente sobrepujada por
um discurso (racional) secularista.

Segundo Mahmood (2009), um ponto-chave da sensibilidade mugul-
mana da qual advém o sentimento de injuria as representacoes de Muhammad
¢ que Muhammad ¢ tido como um “exemplo moral” e mugulmanos se
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relacionam com ele através do termo aristotélico shesis, que evidencia acen-
tuada relago psicofisioldgica, neste caso entre o profeta e o sujeito religioso:
diferente da forma como, segundo a autora, Jesus Cristo tenderia a ser um
exemplo para cristaos, mugulmanos nio apenas seguiriam o exemplo de
Muhammad, mas frequentemente emulariam o que comia, como se vestia,
como andava etc. — mimetismo esse vivido como virtude, nio como
mandamento (2009, p. 75), fazendo de Muhammad mais uma figura de
imanéncia do que objeto de culto (p. 76-77). Essa shesis também pressupoe
assim um sentimento de habitacio incorporada e proximidade intima que
imbui a relagao de mugulmanos com Muhammad. Segundo Mahmood, essa
relagao com o profeta é o préprio substrato através do qual um mugulmano
adquire uma disposi¢ao devota e piedosa (p. 78). Por conseguinte, o senti-
mento de injiria mugulmana s representa¢des de Muhammad nao podem
ser atribuidas a uma compulsao a obedecer a lei divina tal como muitos
secularistas a compreendem. Muito pelo contrdrio, a injtria é moral e assim
substancialmente diferente daquela codificada em uma blasfémia, que por
sua vez estd sim relacionada a obediéncia divina (p. 78). Diferentemente
de uma blasfémia, uma injdria moral deriva de uma estrutura afetiva que
requer agao moral para ser retificada®.

BrasrEMIA OU INTOLERANCIA?

Ainda que influente entre antropélogos, a interpretagio de Mahmood
sobre o0 caso no foi a nica. Sobretudo depois do atentado a CH, muitos
foram aqueles que se aventuraram a comentar a incomensurabilidade das
posi¢oes mugulmana e secularista. No que segue, apresentarei brevemente a
perspectiva de Mahmood Mamdani e a critica popular de Samuli Schielke,

4 Tal como entendo Mahmood, isto nio quer dizer necessariamente que obediéncia a
leis religiosas nao estejam relacionadas a sentimentos. Como a autora sugere, o rela-
cionamento entre seres humanos ¢ o mundo estd sempre mediada por relagoes afetivas.
Assim, a “estrutura afetiva” & qual alude Mahmood aqui deve ser compreendida como

marcadamente afetiva, ou primariamente afetiva.
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para concluir com um balango sobre porque o artigo de Mahmood ainda
é relevante a este debate.

No discurso de recebimento de seu doutorado honordrio na Universidade
de Johanesburgo, Mamdani (2010) afirma que admirava Zapiro — conhecido
por sua postura anti-apartheid — e que a mensagem que quer transmitir ¢
algo que afeta a esquerda e a direita igualmente, jd que se trata de como o
Ocidente entende “pensamento critico”, que por sua vez no Ocidente tende a
ser ligado a tradigao do secularismo, assim como Mahmood aponta no artigo
traduzido neste volume. Também como Mahmood, Mamdani reconhece que
nao-mugulmanos tendem a condenar com ultraje a reagao mugulmana a tais
caricaturas como uma atitude de intolerincia em relagio a blasfémia. Ainda
como Mahmood, para Mamdani secularistas tendem a criticar o sentimento
de injdria muculmana em nome da liberdade de expressao, enfatizando-a
como uma conquista Ocidental que deve ser preservada a qualquer custo.
Entretanto, o argumento de Mamdani, simples mas incisivo, ¢ ligeiramente
diferente do de Mahmood: para ele, o Ocidente tem confundido “blasfémia”
com intolerncia com relagio ao outro (igotry) e ambos sio radicalmente
diferentes sobretudo no que tange o lugar de fala do injuriado. Enquanto
blasfémia ¢ a prética de questionar algo desde dentro (to speak truth to power),
intolerancia é um ataque externo a uma dada tradi¢ao (neste caso, ao isla)
que inscreve uma tentativa pelo poder de instrumentalizar a verdade. Para
Mamdani, tanto blasfémia quanto intolerincia pertencem a tradigao mais
ampla de liberdade de expressdo, na qual a politica contemporinea “depois
de um século de limpeza étnica e genocidio” (Mamdani, 2010) se refere a
este tipo de intolerAncia como “discurso de édio”.

Para Mamdani, o lado obscuro da liberdade de expressao é como o
poder pode instrumentalizar a liberdade de expressio para enquadrar uma
minoria e apresenti-la como alvo, especialmente dado que em qualquer
parte a existéncia de uma sociedade politica requer forjar um pacto, ou
compromisso, politico. No caso europeu, a histéria de guerras civis religiosas,
opondo sociedade politica a religido, levou a concessées quanto a liberdade
de expressao, circunscrevendo-as a leis que criminalizam a blasfémia. Quando
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internalizadas como civilismo, tais leis tem sido centrais 4 manutencio da
paz social em sociedades europeias (Mamdani, 2010).

Portanto, assim como para Mahmood, para Mamdani a injtria
mugulmana é “moral”. Entretanto, enquanto Mahmood enfatiza a incomensu-
rabilidade das duas posicoes, circunscritas a um contexto no qual a posi¢ao
muculmana é incomensurdvel dada sua origem epistemoldgica distinta,
Mamdani denuncia mais diretamente o lugar de fala do injuriante. A prin-
cipio as duas posi¢oes podem parecer quase indistinguiveis, mas a diferenga
na énfase é importante sobretudo no que tange a criticas ou diferencas
interpretativas que se seguiram ao argumento de Mahmood. Por exemplo:
de forma semelhante a Mahmood — fora do registro do dogma — e de
Mamdani — fora do registro da religiosidade —, o estudioso dinamarqués
da religiao Mikael Rothstein sugere que as caricaturas dinamarquesas foram
interpretadas antes de mais nada como um escérnio da dignidade humana
e que a resposta mugulmana foi em defesa desta dignidade, ao invés de
dogmatismo islaimico (Rothstein, 2007). Enquanto a posi¢ao de Mamdani
potencialmente inclui a perspectiva de Rothstein ao centro de sua expli-
cagio, a perspectiva de Mahmood a desloca na melhor das hipéteses para
a periferia de seu argumento.

RELIGIAO E SECULARISMO

O SUJEITO RELIGIOSO

Um jovem agnéstico sirio de origem ismaelita (um de meus interlo-
cutores préximos na Austria) me explicou que participou das passeatas
em Damasco contra as caricaturas dinamarquesas quando tinha 14 anos e
boicotou por anos produtos escandinavos porque se sentiu “ofendido” por
como “europeus” representam o isla. A ofensa nio foi para ele uma questao
religiosa — “até porque Deus nao é importante na minha vida”, ele me disse

— mas sim uma questdo de falta de respeito que demonstrou a ele como a
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Europa tem tratado mugulmanos de forma preconceituosa. Assim, minha

prépria experiéncia de campo no Oriente Médio e entre mugulmanos neste

continente, na América Latina e na Europa me levam a concordar até certo

ponto com a critica de Samuli Schielke (2010) ao fato de que Mahmood,
a0 menos aqui, tende a falar sobre muculmanos como se houvesse apenas

uma forma de se viver o isla e como se esta forma tivesse efeito inescapavel

na forma pela qual mugulmanos habitam o mundo. Como coloca Schielke,
naquilo que ¢ hoje talvez a principal critica 8 Mahmood desde a antropo-
logia do Oriente Médio e isla, “as tradi¢oes de devogao mugulmanas sao

importantes, mas nao suficientes para considerar as vidas complexas que

meus amigos e interlocutores mugulmanos vivem” e para considerar a recente
“mudanca na diregao de conhecimento moral e comprometimento ativista”
entre mugulmanos no Oriente Médio (Schielke, 2010, p. 8). Schielke

direciona sua critica para os alunos mais conhecidos de Talal Asad, como

Saba Mahmood e Charles Hirchkind, sugerindo que para estes autores nao

prestar atengao suficiente em “conhecimento moral” ¢ negligenciar aquilo

que ¢ em verdade um dos principais pilares tedrico-metodoldgicos do grupo,
j& que o cultivo e incorporagio de virtudes morais tem estado ao centro do

trabalho do grupo, como em 7he Ethical Soundscape (2006) de Hirschkind e

em Politics of Piety (2005) de Mahmood. Além disso, Schielke mantém que

o “programa de pesquisa [Asadiano] em piedade, ética e tradi¢ao” (Schielke,
2010, p. 5) também limita a antropologia do isla ao super-enfatizar moral,
subjetividade piedosa e tradi¢do, desta forma estando “por demais preo-
cupada com o isla para dar sentido ao que pode significar ser mugulmano”
(Schielke, 2010, p. 14). Para ele, em contraposigao:

Para entender a significAncia de uma religido ou de qualquer outra fé nas vidas
das pessoas, ¢ talvez mais proveitoso olhar para ela menos especificamente
como uma religido ou uma tradicdo e ao invés disso tomar uma postura mais
vaga ¢ aberta dela como um grande esquema ativamente imaginado e debatido
por pessoas e que pode oferecer vérias direcoes, sentidos e orientagoes nas
vidas das pessoas. (Schielke, 2010, p. 14).
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Ao invés de olhar internamente a uma tradicdo, portanto, Schielke sugere
comegar com “a pratica imediata de viver uma vida, as questoes existenciais
e as consideragdes pragmdticas que informam esta prética, incorporadas mas
nao reduzidas a tradigdes, poderes e discursos [...]” (Schielke, 2010, p. 12).
Em outras palavras, o estudo da piedade deveria se voltar ao quotidiano,
ou aquilo que ele, inspirado em Lila Abu-Lughod, chama de “confusos
mas mais ricos campos das experiéncias do quotidiano, biografias pessoais
e complexas genealogias” (Schielke, 2010, p. 5).

Assim, o argumento de Mahmood ressoa com minha prépria expe-
riéncia de campo também até certo ponto. Mais precisamente, até onde
o argumento da autora se encontra com o de Mamdani. Entretanto, seu
argumento destoa em certa medida do meu préprio entendimento quando
associa o sentimento de injiria mu¢ulmana a uma questao epistemoldgica
inextrincavelmente advinda nao apenas do cinone da tradicao islamica, mas
especialmente a uma sensibilidade especifica ligada 4 piedade religiosa. Mais
precisamente, a sugestao da autora que todo mugulmano se relaciona com
Muhammad segundo a relagio de mimetismo que ela chama de schesis nao
ressoa com o que ouvi de muitos mugulmanos, inclusive durante minha
pesquisa de campo na Dinamarca entre Palestinos, Sirios, Iraquianos, e
curdos advindos de diversos estado-nagio, entre julho e dezembro de 2013,
quando a polémica sobre as representagées de Muhammad em questéo foi
bastante expressa por meus interlocutores. Mahmood de fato reconhece a
existéncia de diferentes expressoes de injiria mugulmana em relagio aos
casos discutidos aqui e de criticas ocidentais a perspectiva secular mais
radical, mas sua perspectiva localiza a relagio de schesis entre Muhammad e os
mugulmanos para além de tais diferencas. Esta limitagao pode ser entendida
como advinda de pelo menos duas possibilidades logicas: ou Mahmood trata
aqui todos os mugulmanos injuriados como piedosos, ou entende o cAnone
islamico como sendo um registro sociolégico (ou ontolégico, como diriam
alguns) com certas implicagdes determinantes nas vidas de mugulmanos
no mundo todo. Na prética, entendo que as duas possibilidades légicas sao
interdependentes e presentes em certa medida na perspectiva de Mahmood,
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que acaba por exagerar e naturalizar o cisma entre “Ocidente” — liberal e
secular — e o “isla” — nao propriamente mugulmanos como Mahmood
nomeia — quando em verdade diferentes sujeitos mobilizam registros de
diferentes tradi¢coes — liberal, islAmica, nacional, ou outra — de acordo
com contexto e de forma muito mais complexa e fluida do que Mahmood
descreve no artigo em pauta. Enquanto alguns dos meus interlocutores
muculmanos na Dinamarca (e fora dela) de fato emulavam o profeta de
forma quase que exemplar a narrativa de Mahmood, outros na pritica o
veneravam de forma um tanto quanto semelhante a como muitos catélicos
veneram santos, ainda que nao através de icones de barro; enquanto uns
tinham Muhammad como uma figura de imanéncia, outros o tinham como
um exemplo moral de forma mais semelhante a como alguns cristaos se
relacionam a Jesus Cristo — quer dizer, como representativo de valores e
virtuosidade.

Nao se trata aqui de invalidar o ponto de Mahmood, apenas de relativizar
sua centralidade. Enquanto a perspectiva de Mahmood em si nio é suficiente
para conceber toda a abrangéncia e profundidade da injiria mugulmana,
certamente ajuda a explicar parte dela. A perspectiva de Mamdani, por
outro lado, permite entender o sentimento de injiria mugulmana como
estando atrelado também (e nao somente) a politicas de identidade em
um sentido mais abrangente do que aquele que Mahmood apresenta em
seu artigo, ligados por exemplo a processos pds-coloniais e em especial ao
ostracismo, preconceito, marginalidade e exclusdo social de mugulmanos
especialmente na Europa, e as constantes ingeréncias, inclusive bélicas, do
Norte Global no mundo mugulmano. Ou seja, Mamdani nio trata o sujeito
muculmano somente ou primariamente enquanto um sujeito religioso e
piedoso, dando espago para se pensar como elementos politicos e sociais
podem ter alimentado o sentimento de injiria mugulmana em alguns casos
a0 menos tanto quanto Mahmood sugere que essa injuria foi alimentada por
uma sensibilidade islimica que determina como mugulmanos se constroem
enquanto sujeitos morais e piedosos.

DeBatEs po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. §9-77, AGO./DEZ. 2019



BLASFEMIA OU INTOLERANCIA? O SECULARISMO... 71

O SECULARISMO

Além da critica de Schielke ao foco no sujeito religioso, outros autores
tem criticado Mahmood por uma visao generalizante ou depreciativa do
secularismo. A académica do direito Lama Abu-Odeh (2017), por exemplo,
afirma que a critica de Mahmood ao secularismo ¢é exagerada e desprovida
de alternativa. Segundo esta autora, “o discurso critico de Mahmood por
vezes beira 0 anarquismo, o libertarianismo e outras vezes conservadorismo
tradicionalista (nostdlgico do pré-moderno)” (Abu-Odeh, 2017, p. 149).
Citando passagens em que Mahmood é supostamente nostélgica do Império
Otomano, a autora alega que a critica de Mahmood ao secularismo carece
de uma contraproposta. Entre antropélogos, no entanto, esta critica perde
fundamento na medida em que a critica social ¢ entendida como parte
de um diagnéstico social e este, por sua vez, é em si valido e nao necessita
estar acoplado a uma razdo prética ou a um modelo substituto como um
fim necessdrio.

Em uma possivel critica mais contundente, entretanto, ¢ possivel levar
em consideragao o trabalho de outros autores, como Riva Kastoryano (2004),
que tém apontado para a importincia de trazer nuance a diferentes tradigoes
de secularismo na Europa, com importante implicagoes para consideracoes
sobre liberdade de expressao. Tais diferengas s3o aceitas como bastante
relevantes no debate académico na Europa Central, como na Alemanha e
na Austria’, por exemplo, onde pelo menos até pouco tempo a nogio de
multiculturalismo prevalecia em relagao a ideia francesa de laicidade, e onde
por conta da sensibilidade em relagio ao holocausto a liberdade de expressao
tem sido muito mais marcada por limites com relacao a discurso de édio.
Esta posigao identifica correntes distintas do secularismo europeu com

> E verdade, entretanto, que por conta de politicas sobre migragio e refigio, a relagio
entre secularismo, multiculturalismo e liberdade de expressiao tem mudado rapidamente
na ultima década na Europa Central, ¢ em especial na Austria. Na Escandindvia, e em
especial na Dinamarca, a polémica das caricaturas de Muhammad ajudou a acelerar o
passo dessas transformagoes.
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origens culturais distintas, o que ¢ largamente ignorado por Mahmood em
“Razio religiosa e afeto secular”. Reforcando este ponto talvez, em entre-
vista para a_Jadaliiya — importante plataforma académica de debate sobre
o Oriente Médio frequentemente populada por antropélogos — Olivier
Roy afirma que mesmo na Franga, é importante ressaltar a forma que o
secularismo tomou hoje e diferencid-la de suas origens na lei de 1905, que
nio excluia religido da esfera publica como faz hoje. Naquele tempo, a lei
era “simplesmente um principio juridico, e nio era entendido com uma
série de normas e valores”, e “havia um mesmo conjunto de éticas, cultura”
— tendo mudado apenas muito recentemente, “sobretudo apds a questao do
véu em Crei/ [um subtrbio parisiense] em 1989” (Francois-Cerrah, 2015)”.
Tomados em conjunto, estes dois tlltimos questionamentos poderiam levar a
uma reconsideragio do alcance do argumento de Mahmood no que tange a
homogeneidade com que trata uma sensibilidade secular de origem europeia
com origens na Reforma e ressignificada sobretudo no pés-11 de Setembro.

RAZAO RELIGIOSA E AFETO SECULAR

Tendo em vista as potenciais limitagoes do argumento de Mahmood
aqui mencionadas, até que ponto tal argumento permanece relevante?

Supor que os reinos da vida quotidiana e do conhecimento moral estd
ausente do programa Asadiano, como faz Schielke, é equivocado especial-
mente dado o peso que Asad pde no universo da prdtica, no que Mahmood

Vale apontar que a critica de Kastoryano aqui nio ¢ direcionada a Mahmood em si — até
porque o artigo citado ¢ anterior as mais seminais publicagoes de Mahmood — mas a
nuance que encerra tem sido mobilizada sobretudo na Alemanha em discussoes sobre
secularismo e liberdade de expressao de forma geral e segue relevante para a discussio
do tema do artigo de Mahmood aqui traduzido.

Para uma discussdo contemporinea sobre a ética de “desvelar” ou “nao-velar” hoje na
Bélgica, onde o contexto de laicité ¢ mais semelhante ao da Franca do que o do secula-
rismo na Alemanha, ver Fadil, 2011.
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o segue de perto. Schielke estd correto que o foco de Mahmood é no sujeito
religioso, relegando outros aspectos a posi¢ao de pano de fundo. Entretanto,
um programa de pesquisa enfocando o isla e o secularismo enquanto tradigoes
de conhecimento ¢ tao importante quanto outro enfocando o quotidiano
de sujeitos que, entre outras coisas, sio mugulmanos. Um deve reforcar o
outro. Neste sentido, Mahmood estd correta ao afirmar que o secularismo
¢ um regime de verdade que estipula o que religido deve ser, ao passo que
o isla possui origens epistemoldgicas distintas. Ao apontar para este fato,
Mahmood questiona o programa liberal e secular da separagao entre os
dominios da ética, religiao e politica; nao enquanto modelo ético ideal (como
talvez suponha Abu-Odeh), mas enquanto realidade empirica vilida tanto
para mugulmanos quanto para secularistas. Esse esfor¢o de Mahmood, por
sua vez, ressoa absolutamente com minha prépria experiéncia de pesquisa em
campos de refugiados palestinos no Libano. Inspirado em parte no préprio
trabalho de Mahmood, minha etnografia mostra como religido, ética, politica,
etnicidade e pertencimento nacional aparecem imbricados nas expressoes
de palestinos sobre si mesmos e suas percepgdes sobre o mundo, incluindo
o Norte Global e o secularismo (Schiocchet, 2014a, 2014b).

Além disso, ainda que de fato tanto os principios do secularismo, senti-
mento de pertencimento nacional (muitas vezes multiplos), e sensibilidades
religiosas islamicas estejam imbricadas nas disposigoes e agdes de muitos
mugculmanos na Europa, ¢ necessdrio considerar também que existem forgas
significativas agindo no sentido de separar estes termos, incluindo algumas
de raiz europeia. Por exemplo, Mayanthi Fernando mostra como na Franga o
préprio estado francés faz do amalgama entre sentir-se mugulmano e francés
contraditério (Fernando, 2014, 2015). De forma semelhante, minha prépria
pesquisa na Dinamarca aponta para como o contexto dinamarqués influen-
ciou fortemente na identificacao de imigrantes palestinos, iraquianos, sirios,
somalis e outros primariamente como mugulmanos e a homogeneizar e a
naturalizar em alguma medida uma sensibilidade islimica (Schiocchet, 2018).

Outrossim, como justificado neste comentdrio, concordo em parte
com o argumento de Scheilke, mas devo aqui fazer uma ressalva: tal critica
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¢ vélida sobretudo para “Razio religiosa e afeto secular” mais do que para
o resto da produgio intelectual de Mahmood. Isto porque este artigo busca
explicar a causa da injiria mugulmana dando centralidade a construcio
do sujeito religioso em detrimento de outros fatores, ao passo que a maior
parte da produgio de Mahmood busca explicar a constru¢io do sujeito
religioso inscrito no mundo contemporineo. A diferenca de énfase entre
os dois objetivos, entretanto, nio justifica a critica de Schielke ao trabalho
de Mahmood, apenas a faz relativamente contundente no que tange a
presente discussdo. O foco no sujeito religioso nao apenas ¢é vilido, como
tem sido largamente reconhecido como contribui¢io fundamental para a
antropologia contemporanea da religido.

O argumento de Mahmood ajuda a pensar a injtiria mugulmana, ainda
que sua énfase seja por demais estreita para servir como explicagao funda-
mental. A explicagado de Mamdani, por outro lado, é ampla o suficiente
para cumprir este papel. Mas, como espero ter demonstrado, o argumento
de Mamdani estd quase todo circunscrito no argumento de Mahmood —
tendo sido mesmo possivel que Mamdani tenha se inspirado em alguma
medida no préprio argumento de Mahmood. Assim sendo, seria equivocado
descartar a totalidade do argumento de Mahmood tendo em vista aquele
que apresentei aqui como mais contundente.

Por fim, por um lado, como espero também ter demonstrado, a expli-
cagdo de Mahmood sobre a sensibilidade islimica encapsulada no conceito
de schesis também nao deve ser descartada, mas apenas deslocada do centro
da explica¢do e tomada como mais um fator dentre outros influenciando o
sentimento de injiria mugulmana para alguns mugulmanos (e nao todos).
Por outro lado, o perigo de descentralizar a importancia de “Razao religiosa
e afeto secular” hoje é muito maior: equivale a descartar a importincia de
dimensoes epistemoldgicas essenciais para o entendimento do encontro entre
o isla e Norte Global e das dinAmicas pelas quais sensibilidades e disposicoes
incorporadas em sujeitos religiosos e/ou seculares se tornam processos sociais
essenciais para se entender o mundo contemporaneo.
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BARREIRAS INCOMENSURAVEIS? UM COMENTARIO

AN INCOMMENSURABLE DIVIDE? A COMMENTARY

Everton Rangel
Maria Elvira Diaz-Benitez'

O convite para que comentdssemos este ensaio de Saba Mahmood
nos colocou num impasse. Um bom impasse, certamente. O objetivo da
autora ¢ pensar o conflito entre a necessidade secular e a ameaga religiosa,
ou melhor, questionar os modos com que corriqueiramente pensamos essa
divisdo a partir de idedrios normativos tanto sobre o secular, quanto sobre
o religioso e, mais fundamentalmente, sobre o modo secular de conceber o
extremismo religioso. O que se vé ¢ uma andlise rica, que mostra como, de
fato, esses mundos nao existem sobre bases tio bindrias assim. Mahmood
mostra como as saidas juridicas para a “resolu¢ao” de conflitos estao permeadas
de modos seculares e hierdrquicos de ativar a lei e de interpretar as culturas
e a diferenca. Ela mostra como a vivéncia mugulmana da injtria nio suscita
perguntas relevantes no contexto da publicagao dos cartuns dinamarqueses
que satirizavam o profeta Muhammad, tendo sido obscurecida pelo discurso
da “liberdade de expressao”. Ser mugulmano na Europa é possivel apenas por
meio da assimilagao? Pergunta Mahmood. Ou seria vidvel por meio de “uma
transformacao mais ampla nas sensibilidades culturais e éticas da maioria da
populagio judaico-crista, que sustentam a lei”? (Mahmood, neste volume).

Se nos sentimos em um impasse ao tentar comentar o texto ¢ porque
haveriam vdrias saidas para este fim. Poderfamos discutir, através dos argu-
mentos da autora e de outros (Asad, 2003, 2011; Asad ez 4/., 2009; Reinhardt,
2017; Connolly, 1999), as relacoes entre secularismo e religiao. Poderfamos
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interpretar este ensaio a luz de sua obra, de sua antropologia engajada na
interpretagao dos valores éticos e culturais dos mundos drabes, como os do
Egito, em sua relagio critica com valores liberais, incluindo o feminismo.
Ou poderiamos tentar refletir sobre a sensacao de angtstia que nos produziu
aleitura de um texto que fala sobre o mundo construido a partir de grandes
divisores. Que mundo comum ¢ possivel compartilhar? Como podemos
fazé-lo? Ou, como disse Achille Mbembe: “Como pensar a diferenca e a
vida, o semelhante e o dessemelhante, o excedente e 0 em comum?” (2018,
p- 23). Optamos por seguir este Gltimo caminho.

O QUE HA PARA ALEM DAS VIRTUDES?

A virada que Mahmood propde em dire¢io a ética deriva de movimentos
politico-intelectuais que, a0 menos na antropologia, produziram um afasta-
mento da énfase estrutural. A centralidade assumida pelas abordagens que
reconhecem a natureza histdrica das sensibilidades e dos repertérios de agio
disponiveis culminaram muitas vezes em apostas de cunho fenomenolégico,
isto é, preocupadas com a descrigao do que Lambek (2015) chamou de
“tonalidades da vida”. A obra de Foucault (1980, 1982, 1988), dentre outros
filésofos, é particularmente cara 8 Mahmood, jd que evidencia a possibilidade
e a relevancia de nos perguntarmos sobre as experiéncias de sujei¢ao, mais
precisamente sobre o paradoxo de tornarmo-nos sujeitos através das normas
que nos habitam e habilitam as nossas agoes sem determinar as cores precisas
das mesmas. E esse o postulado que parece sustentar a ideia de pensar a
agéncia como correlacionada as capacidades encorporadas [embodied); aos
meios de formacio do sujeito; a ética enquanto conjunto de prdticas que
redundam em estilos de vida. Quando a ética estd correlacionada as virtudes,
diz a autora, devemos nos perguntar menos sobre o que ela significa e mais
sobre o que ela faz, causa ou provoca. Nesse sentido, as praticas virtuosas sao
positividades porque permitem as pessoas operarem um conjunto de agoes
sobre si mesmas, visando alcancarem um estilo de ser, uma dada forma de
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sentir e pensar compartilhada localmente. Parece-nos que o trabalho de si
sobre si mesmo néo é bem compreendido se percebido como algo puramente
individual, um autocentramento ou uma rentdncia ao outro. Trata-se, antes,
da presenga do outro em si, de um trabalho que nao se faz completamente
sozinho e que, no limite, estd destinado ao outro, ou melhor, depende da
existéncia do outro para que seja efetuado.

Em outra publicagao (Diaz-Benitez; Rangel; Fernandes, 2018), fizemos
alusdo a critica de Schielke (2009) a etnografia de Mahmood enquanto
produto intelectual revelador de “histérias de sucesso”, isto é, focado na
descrigao de préticas virtuosas relativamente bem efetuadas. Nosso objetivo
era o de demarcar que o foco na ética das virtudes pode encobrir a andlise
dos custos subjetivos associados a conquista dos modos de conduzir a si
considerados bons e belos em determinados contextos sociais. Pensdvamos
naqueles sujeitos desgastados pelas promessas das normas no mundo capi-
talista e naquelas apostas politicas na negatividade como modalidade de
evasdo (Halberstam, 2011): um deixar de ser, por um lado, fomentado
pelo cardter desigual e excludente das possibilidades de reconhecimento e,
por outro lado, aplaudido como estratégia de enfrentamento as politicas
liberais. Contrastdavamos as histérias de sucesso as histdrias de faléncia,
considerando quais imaginagdes politicas os autores acionam e normatizam.
Buscdvamos assim chamar atengao as ambivaléncias que constituem a vida
daqueles sujeitos que, mesmo desgastados, seguem esperando e lutando
por dias melhores, por futuros incertos. Usdvamos a palavra ambivaléncia
para demonstrar que o fazer dos sujeitos nao estd em necessdria relacao de
oposicio ao desfazer dos mesmos, nem o questionamento das férmulas de
sucesso ¢ felicidade independe da compreensao das formas de participagao e
relativa adequagio as normas que muitas vezes sio associadas ao liberalismo.
O fato é que a palavra ambivaléncia pode tanto ser uma qualidade intrinseca
dos fend6menos, como pode ser apenas uma linguagem vaga e imprecisa,
uma falha da prépria capacidade de um antropélogo ou outro de descrever
os fendmenos (Strathern, 1999).
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Se ndo hd como saber o que de fato significa o uso da palavra ambiva-
léncia, a nao ser de etnografia em etnografia, é fundamental explicitar uma
abordagem que nos inspira e que pode inspirar descrigoes que nos parecem
de suma importancia. A ideia de que os eventos criticos nao surgem do
nada, nem esvanecem sem baixar ao cotidiano (Das, 2007), ¢ digna de nota
porque nos faz ver que episédios como o da publica¢io das imagens satiricas
do profeta Muhammad podem ser analisados a partir das controvérsias que
evocam, mas também a partir do modo como lancam seus tentdculos em
dire¢ao a vida ordindria. Pensando nesse segundo sentido, encontramos no
esforgo descritivo de Mahmood uma linguagem politica para tratar daquilo
que sentiram os mugulmanos que viveram os ataques 4 imagem do profeta
como injurias voltadas diretamente a eles mesmos, uma vez que a relagao
entre essas pessoas e a imagem caracteriza-se pela mutua constitui¢io. A
relagio dos devotos com Muhammad é uma forma de “habitar o mundo,
corporal e eticamente” (Mahmood, neste volume) vivida ndo como manda-
mento, mas como virtude, como similitude. Assim, blasfemar a imagem do
profeta é blasfemar uma figura de imanéncia, uma relagio de copresenca.
Mahmood explica esse vinculo ao icone a partir da nogao de schesis de Aris-
toteles, que qualifica uma relagio com a figura autoral do Profeta por meio
de um sentido de intimidade e desejo, um trabalho de amor, e nao como
resposta a uma compulsio da lei. No texto que nos foi sugerido comentar
¢ possivel perceber a relevincia politica e ética atribuida ao trabalho do
amor, mas nio ¢ possivel através dele perceber possibilidades concretas de
reconhecimento dessa virtude em seus préprios termos cosmoldgicos, o
que culmina na critica elaborada pela autora as sensibilidades seculares e
seu controle das formas de expressao da religiosidade.

Reafirmar o apelo a transformacio das sensibilidades feito por Mahmood
requer, para além da identificagao de préticas virtuosas, insistir que ainda hd
muito por dizer sobre o que é viver com aqueles de quem nio conseguimos
ou nao podemos nos afastar completamente, mesmo que nos causem dor. O
chamado que estamos fazendo é o de voltarmos nossas descri¢oes aos sabores,
cores e custos do que ¢ viver com quem estamos em profundo “desacordo”
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ou mesmo nos ameaga. O Brasil de 2019 é um exemplo poderoso para
pensar a este respeito. Quantos de nés nos indignamos com a atuagio e as
ideologias da familia que estd no poder, bem como com os multiplos sujeitos
que, unidos a eles rizomaticamente, atuam em estados e municipios, em
ministérios, secretarias e afins. Quantos sio os que enunciam frases taxa-
tivas, estilo: “tenho nojo desses evangélicos” e “odeio o pentecostalismo”?
Por sua vez, quantos deles acusam qualquer posi¢ao ou opiniio nossa como
gesto de “comunista”, de pessoas “do mal”, de “petralha” que quer acabar
com o “pouco que resta do Brasil”? O que vivemos agora é a experiéncia
palpédvel do Grande Divisor, a redugio provocada pelo teatro realista do
nds contra eles, a sensagao de que existe uma diferenca inegocidvel, de
que estamos vivendo numa luta do bem contra o mal. Nesse horizonte, se
existem diferencas entre ser evangélico ou pentecostal, tanto faz, botamos
tudo no mesmo saco com a maior tranquilidade. Se somos de centro, de
esquerda ou simplesmente contrérios as politicas do governo atual, tanto
faz, porque segundo o 4ngulo de observagao dos nossos opositores podemos
representar uma ameaga de grande potencial. Facilmente nos convertemos,
diante dos seus olhos, em uma manifestacio do “extremismo secular”, e nds,
certamente, ao assistirmos os efeitos dos seus programas de exterminio de
tudo aquilo em que acreditamos em termos de educacio, saude, emprego,
género, corrupgio, sexualidade, seguranca e qualidade de vida, entre outros,
nos sentimos interpelados por “extremistas religiosos”.

E, assim, a guerra comega — se nao no plano do corpo a corpo como
de fato é vivido enfaticamente pelas minorias de classe, raca/etnia, género/
sexualidade nas cidades e nas zonas rurais do pais — no terreno da linguagem.
Injuriamos, ofendemos, humilhamos. Ou, entao, utilizamos as gramdticas
da parddia como resposta sempre possivel aquilo que representa um risco
social (McClintock, 2010).

Esse ¢ um lado da moeda, a experiéncia sensorial de um cotidiano que
nos empurra a tomar atitudes e a acionar pensamentos que obscurecem a
possibilidade de respondermos de modo otimista a pergunta: que mundo é
possivel compartilhar? Sugerimos pensar que esse ¢ o cotidiano dos eventos

Desares po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 79-90, AGO./DEZ. 2019



84 Everton Rangel, Maria Elvira Diaz-Benitez

criticos. Com essa expressio fazemos referéncia a rotiniza¢ao dos aconte-
cimentos politicos que nos apavoram e nos governam através das frases de
efeito, das noticias alarmantes, das incitagdes constantes ao medo, da perda
real e imaginada de um futuro outrora enunciado. Paralelamente, vivemos
em um outro cotidiano, aquele relativo as relagdes de vizinhanca e intimi-
dade, e ¢ este cotidiano que, por vezes, desafia o grande divisor e nos faz
questionar nossas sensibilidades frente ao outro. O que ameaga o cotidiano
das relagdes de vizinhanga, intimidade ou proximidade ¢ a hipermetropia
miutua, a incapacidade de enxergar ao outro de perto, ou a nossa incompe-
téncia para visualizar que o vizinho evangélico, aquele que ajudou a eleger
o presidente, talvez nio te queira morto, mesmo que vocé seja uma bicha
preta. Poderfamos dar inimeros exemplos e emaranhar mais ainda a questao
indagando como, entre os progressistas, hd também racismo. Como entre os
gays, hd bolsonarismo. Ou como, entre os pentecostais, hd micropoliticas de
solidariedade racial e as igrejas podem ser também espacos relevantes para o
empoderamento feminino. Enfim, o que queremos dizer com isto é apenas
que ¢ a esse cotidiano das relagdes de contiguidade que as nossas sensibi-
lidades afetivas e éticas se voltam para fazer um mundo possivel, mesmo
em meio aos grandes divisores que nos constituem — nesse cotidiano dos
eventos criticos — e que, aparentemente, nio estamos dispostos a abdicar.

Quando Veena Das (2018) propds observarmos as “texturas da vida”
— expressao que lembra aquela usada por Lambek (2015), “tonalidades da
vida” —, ela pensava que nenhum cotidiano se oferece ao conhecimento
de modo direto, ji que as coisas de todos os dias comportam opacidade e
anunciam a sua presen¢a, mais ou menos como o tempo que, nio sendo
palpdvel, exibe a si mesmo a partir do trabalho que efetua nos corpos e nas
paisagens. Porque o cotidiano precisa ser imaginado, isto é, nao existe como
fato empirico dado, as modalidades de imaginagao do mesmo apontam para
os diferentes modos como a intimidade pode ser descrita, e nio sé ela. Isso é
particularmente interessante porque acentua que as texturas assumidas pelo
ordindrio sao multiplas e que a imaginacio antropoldgica constréi e limita
o que chama de hébito, espécie de sensibilidade encorporada e repetitiva.
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Acreditamos que o esforco de desnaturalizagao do hdbito é parte necessiria
da tarefa de entender como, onde, quando, por qué e em quais circuns-
tAncias estamos dispostos ou nio a atender aos mais variados chamados do
outro, dos nossos vizinhos que hoje ja nao sao quem uma vez foram para a
gente. Se hd criatividade vinculada as pequenas transformagoes do habito,
aos deslocamentos infinitesimais do comportamento, o préprio cotidiano
guarda algo misterioso e certa volatilidade em sua superficie. O que as pessoas
fazem para nao deixar que os seus desapontamentos se tornem a totalidade
da vida? Pergunta-se Das (2018). Como o mundo comum é ameagado,
desfeito e reparado, sem que sejam apagadas as memérias doloridas do que
foi vivido junto?

VIVER JUNTOS NA QUEBRA: POR UMA ETICA
ABAIXO-COMUM

No ensaio que originou este comentdrio, Mahmood levanta outra
questdo que queremos destacar: a do tratamento racista que recebe o povo
mugculmano na Europa e a da negagao secular deste mesmo tratamento, sob
o argumento de que a religiao nao é biologia e que, nio sendo biologia, nio
teria nada a ver com raga. A religiao, sob esse 4ngulo, seria um assunto de
escolha pessoal. Se Mahmood reteve esta tltima colocagio sobre a escolha
para a elaboragao de sua critica, nés queremos reter a ideia da racializacao
da diferenga, e ao redor disto discorrer para finalizar este breve texto.

A pergunta que nos move diz respeito as derivas daqueles para os quais
a reparagio do cotidiano nao é uma possibilidade real. O que é 0 comum
para as pessoas que tiveram o seu cotidiano tornado critico em sua intei-
reza? Quais sdo as formas de compartilhar um mesmo mundo quando as
possibilidades de futuro de uns estao radicalmente mais ameacadas que as
de outros?

Em Sobre el terrorismo suicida (On suicide bombing), Talal Asad (2008) se
pergunta: Por que o Ocidente responde aos atentados suicidas com um horror
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excepcional, mas ndo manifesta a mesma emocao diante das crueldades das
ditaduras, das democracias, dos sistemas penais e carcerdrios, das politicas
de imigragao, das limpezas étnicas, das torturas e das guerras imperiais? Os
motivos para o ato suicida sao, segundo suposicoes liberais, atribuidos as
subjetividades religiosas islimicas através de ideias como as de “martirio” e
“sacrificio”; que se assemelham a idedrios cristaos sobre o “tornar-se sagrado”
e, como explica o autor, sao elementos do imagindrio politico do naciona-
lismo moderno (Asad, 2008, p. 68). Encontrar uma explica¢io pela via da
religido, aludindo a elementos psicoldgicos, a tradi¢des familiares e signos
culturais, ¢ fundamental para os discursos sobre a protegao da civilizagao
contra a barbdrie. Isso parece uma saida mais simples do que aceitar que, se

o capitalismo industrial ¢ a condi¢ao voltil sob a qual as liberdades Ocidentais
tém sido construidas, defendidas e outorgadas ao mundo, [...] porque o Estado
soberano moderno possui um direito absoluto a defender-se e essa defesa pode
comportar, legitimamente, a utilizagio de armas nucleares, a guerra suicida,
com incalculdveis consequéncias planetdrias, existe, no mundo liberal, como

uma possibilidade legitima. (Asad, 2008, p. 77).

O que estd em jogo, concordam Asad e Mahmood, sao sensibilidades
que separam o que ¢ digno de dor ou de ser visto com horror, daquilo que
nao ¢, e a criagdo de justificativas para a perpetuacio dessas visoes. Assim, o
mundo que conhecemos estd habitado por uma enormidade de contingentes
humanos relegados a linha da sobrevivéncia e obrigados a viver com outros
contingentes que os desejam mortos. Falamos de sujeitos e na¢des unidas a
vida por uma divida impagdvel. Essa nogao, divida, tem sido desenvolvida
pela antropéloga Denise Ferreira da Silva (2017), e por Stefano Harney e
Fred Moten (2013) em relagao ao sujeito negro e a experiéncia da colonizagao
que se reatualiza em diversos atos necropoliticos. Estd presente também na
obra de Octavia Butler, Kindred (2019), que nos lembra, evocando Fanon,
o quanto o corpo dos sobreviventes é sempre um corpo amputado. O
problema da descolonizagdo, nos lembra Achille Mbembe (2019), ¢ que ela
acontece mantendo os dispositivos mentais que legitimaram a sua domi-

DeBaTEs DO NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 79-90, AGO./DEZ. 2019



BARREIRAS INCOMENSURAVEIS? UM COMENTARIO 87

nacio, perpetuagio esta que impede os povos africanos e afrodescendentes
de “sair da grande noite”. Essas estruturas racistas de pensamento, percep¢ao
e comportamento “[...] recomegam a aparecer hoje em dia no contexto das
controvérsias sobre o Isla, o uso do véu ou da burca, a questao dos banlieues,
da imigrac¢io e da identidade” (Mbembe, 2019, p. 251). Sabemos que nao é
possivel descolonizar sem desracializar. Mbembe chama esse movimento de
percepeao legitimante da dominagio e da divisao hierdrquica da diferenca
humana de o principio de raga:

[S]ob virios aspectos, nosso mundo continua a ser, mesmo que nio o queira
admitir, um ‘mundo de ragas’. O significante racial ainda ¢, em larga medida,
a linguagem incontorndvel, mesmo que por vezes negada, da narrativa de si
mesmos e do mundo, da relagao com o outro, com a memdria e com o poder.

(Mbembe, 2018, p. 1006).

Quais estratégias sao possiveis para os corpos unidos simbolicamente
pelo principio de raga? Mahmood (2005) entende que habitar a norma ¢é
uma forma de agéncia para além da prerrogativa— liberal — da resisténcia.
Outras éticas entendem que a norma ¢ aquilo que historicamente tem
criado seres quebrantados e que mais do que resistir & norma ou habiti-la,
¢ necessdrio nao reconhecé-la. Estarfamos entrando no 4mbito de uma ética
abaixo-comum, que, como Harvey e Moten (2013) descrevem, seria aquela
que se constrdi a partir de uma quebra (que ¢ fratura, e simultaneamente,
divida) para a qual nao existe reparacao. Produto da governanca — isto é,
a institui¢ao dos modos de governo da branquitude ou dos modos com
que a racializagao foi instituida como politica e transformada em poder
—, a quebra se perpetua porque a violéncia da pretitude é insepardvel da
propria governanga.

A essas violéncias, os abaixo-comuns respondem com a técnica fugitiva.
O fugitivo abaixo-comum ¢ aquele que nada tem, apenas a materialidade de
sua propria vida, aquele que foi expropriado inclusive de uma humanidade
que ndo consegue alcancar. Sua fuga nao restaura a ordem, mas anuncia
uma violéncia ciclica que persiste. E enquanto o racismo existir e o corpo
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racializado continuar a significar uma propriedade para o capitalismo,
haverd o movimento de fuga. Nessa fuga, o abaixo-comum entende que o
mundo implica um trauma, e reconhece sua vida expropriada em outra
vida expropriada que é negra, mas também indigena (e que, se unidos pelo
principio de raca, pode ser palestina, pobre, LGBT...).

A vida na quebra supée desde ai se construir algo novo que nio parta
da procura pelo reconhecimento da branquitude, mas do derrubamento
dessa estrutura de reconhecimento que afirma a supremacia. Que nao parta
de uma oposicio & norma, mas de “habitar esse afora indémito para além
das estruturas que habitamos e que nos habitam” (Halberstam, 2013, p. 7),
significa rechacar aquilo que tem sido negado e aquilo que tem sido oferecido.

Barreiras incomensurdveis? A essa pergunta a ética abaixo-comum respon-
deria que habitar a quebra em conjunto deverd possibilitar novas formas
de imaginacdo, e que sao necessdrias coalizdes em que aquele que ostenta
o poder abra mao nio apenas de seu poder, mas do ponto de vista no qual
esse poder faz sentido.
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Resumo: Este artigo retoma o argumento de Saba Mahmood em seu emblemdtico
texto, “Razao religiosa e afeto secular: uma barreira incomensuravel?”, publicado em
portugués em Debates do NER. O objetivo de meu texto ¢é aprofundar a discussao
sobre ideologias linguisticas proposta por Mahmood no contexto da onda de violéncia
que aconteceu depois da publica¢do, em 2005, de uma série de charges injuriosas
sobre Muhammad e mugulmanos devotos. Crengas sobre a linguagem arraigadas
na tradi¢do do cristianismo protestante — que dao suporte ao que chamo de
ideologia semidtica secular — desempenharam um papel central na desconsideragao
dos efeitos performativos das imagens e no apagamento da dor moral sentida por
muitos mugulmanos. Aprofundo no artigo as raizes calvinistas dessa ideologia
semidtica secular, sistematizada por Ferdinand Saussure e o contexto calvinista
em que ele viveu. Contrastando a visio de Saussure com a de seu contemporaneo
Peirce, aponto para o apagamento da dimensao corpérea e reflexiva do uso da
linguagem, e para a necessidade de critica desse aspecto, que faz parte da dimensao
pouco problematizada do universo secular em que criticas a religido tendem a
ganhar corpo.
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Abstract: This article revisits Saba Mahmood’s argument in “Secular reason and
secular affect: an incommensurable divide?”, published in Portuguese in Debates
do NER. My aim is to parse the Mahmood’s discussion on linguistic ideologies
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in the aftermath of the violent uprisings following the injurious Danish cartoons
about Mohammed and devout Muslims, first published in 2005. Some beliefs
about language embedded in the Protestant tradition — which give support to
what I call secular semiotic ideology — played a pivotal role in the dismissal of the
performative effects of the images and in the erasure of the moral pain felt by many
Muslims. I spell out the Calvinist roots of this ideology, which was systematized by
Ferdinand Saussure in his Calvinist intellectual milieu. While contrasting Saussure’s
vision and that of his contemporary, Peirce, I call attention to the erasure of the
embodied and reflexive dimension of language use, as well as to the necessity of
critique of this operation — a layer that is relatively unproblematized in the secular
sphere where critiques of religion tend to be shaped.

Keywords: Danish Cartoons; Language Ideologies; Semiotic Ideologies; Saussure;
Saba Mahmood.

Em 2009, Saba Mahmood publicou, na revista Critical Inquiry, o
emblemadtico artigo “Religious reason and secular affect: an incomensurable
divide?”. O texto ¢ republicado nesta edi¢ao da revista Debates do NER,
como “Razdo religiosa e afeto secular: uma barreira incomensurdvel?”,
traduzido por mim e revisado por Bruno Reinhardt. Nesse artigo, Mahmood
aborda a polémica em torno de uma série de cartuns abordando o profeta
Muhammad que foram publicados no jornal dinamarqués Jyllands-Posten
em 2005. Reunidas em uma pdgina inteira do jornal e intituladas Muham-
meds ansigt, ou A face de Muhammad, as caricaturas representam o Profeta
de vidrias formas, algumas delas nitidamente feitas para ofender sensibili-
dades islamicas; uma das figuras mostra o Profeta com uma bomba em seu
turbante. A série foi republicada por outros jornais europeus e causou furor
no mundo. Os protestos que se seguiram sé nio aconteceram na América
Latina (Klausen, 2009). Aproximadamente 200 pessoas morreram, metade
delas na Nigéria.

Em 2008, depois de a policia dinamarquesa revelar um plano delineado
por trés homens para matar o cartunista Kurt Westergaard — um dos doze
artistas que caricaturaram Muhammad —, o _Jyllands-Posten, outros jornais
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dinamarqueses e outros periédicos ao redor do mundo republicaram o
cartum de Muhammad com uma bomba no turbante. Novos protestos
emergiram. Um carro-bomba explodiu na frente da Embaixada da Dina-
marca no Paquistao, matando oito pessoas.

A violéncia presente em alguns dos protestos — muitos deles foram
pacificos, como aponta Mahmood — serviu de justificativa para outros
tipos de caricaturas, por assim dizer, de ordem discursiva: por exemplo, o
argumento de que crentes mugulmanos, mesmo aqueles que reagiram de
forma silenciosa, se sentiram feridos com as imagens do Profeta devido a
sua incapacidade de entender o valor e o funcionamento da liberdade de
expressao; de que esses crentes confundiram a chacota a Muhammad com
um ataque 2o isla como religiao ou aos mugulmanos como grupo; de que
os ofendidos teriam se rendido muito facilmente a injuncao islimica de que
nao se deve desenhar a face do Profeta, uma vez que hd diversas imagens
de Muhammad no registro histérico; e de que os fiéis estariam, de forma
problemdtica, confundindo espago privado e publico ao deixar assuntos
religiosos dominar esse tltimo espaco. Stanley Fish, escrevendo sobre a
violéncia que eclodiu no Oriente Médio em 2012, apés a publica¢io de um
“filme” caricatural sobre o isla chamado A inocéncia dos muculmanos, resume
muito bem a suposta incapacidade (ou md vontade) de fiéis muculmanos
entenderem o valor e as consequéncias da liberdade de expressao?. Fish (2012)
aponta que o principio secular-liberal de organizagao do Estado, formu-
lado por pioneiros como John Locke, pressupoe “individuos bifurcados”,
isto ¢, pessoas que vivem sua fé em 4mbito privado e abrem mao de suas
preferéncias religiosas na esfera publica em nome de um bem comum. A 1.2

% Stanley Fish j4 havia escrito artigo no 7he New York Times em 2006, comentando sobre
os cartuns dinamarqueses. Em “Razio religiosa e afeto secular”, Saba Mahmood aponta
os problemas de sua visio, sobretudo de que o liberalismo é “anémico” em suas reivin-
dicac¢bes morais, em oposicio s crengas morais fortes dos mugulmanos devotos (ver
Mahmood, 2009, p. 841, 845; Mahmood, neste volume). Trago em meu comentdrio
os argumentos de Fish em resposta ao “filme” A inocéncia dos muculmanos, de 2012,
porque hd uma certa continuidade nas visdes desse e de outros comentadores liberais.
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Emenda a Constitui¢do Americana, segundo ele, protege essa distingao entre
publico e privado, podendo ser resumida com o dizer: “Eu odeio e rejeito
o que vocé diz, mas irei defender até a morte seu direito de dizé-lo”. Ou
seja, no universo privado, eu odeio o que vocé diz, mas admito, em nome
da civilidade no espago publico, que vocé diga tudo o que quer dizer. Essa
bifurcagao estaria impedida na racionalidade islimica. Continua Fish (2012):

Nao preciso dizer que aqueles que protestaram na Libia e no Egito nao
diriam isso [a frase-sintese da 12 Emenda] — talvez nao porque nao entendam
a Primeira Emenda ou a barreira que deve separar religido da vida civil ou a
distingao entre a identidade de uma pessoa como cidadao e como crente ou a
diferenca entre palavras e pancadas, mas porque eles rejeitam todos esses quatro
pontos e, de fato, os consideram maus. Para eles, uma religiao que confine a
si mesma ao coragdo e a capela, € seja assim exercitada intermitentemente no
decorrer do cotidiano, nio ¢ religiao.

Em “Razio religiosa e afeto secular” (2009), Mahmood problematiza
a suposta incomensurabilidade entre os dois principios de circula¢io de
discursos na sociedade — o islimico, que seria fundado em sensibilidades
religiosas, ¢ o secular-liberal, supostamente fundado apenas em sensibili-
dades laicas. A autora inicia por dar nuance a esses dois blocos, que estao
longe de ser dicotoémicos ou homogéneos. No contexto de estudos sobre as
relagdes entre secularismo e religido, Mahmood aponta, de partida, que o
secularismo nao é uma instincia que se separa da religiao, mas um modo de
“rearticulagao da religiao de uma maneira que é comensurdvel com sensibi-
lidades e formas de governo modernas” (neste volume). Historicamente, na
medida em que o secularismo passou a regular “lei, o aparato de estado, a
producio de conhecimento e as relagdes econémicas no mundo moderno”,
ele também passou a afetar “concepgoes, ideais, praticas e institui¢des da
vida religiosa” (neste volume). As formas de racionalidade que se formaram
nesses dois campos, assim, se informam mutuamente e tém variadas formas
de intersecgao histérica— de forma que a incomensurabilidade apontada por
Fish se torna insustentdvel. O préprio secularismo ¢ formado no interior de
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uma sensibilidade religiosa, a do Cristianismo Protestante, que influenciou
a racionalidade politica conhecida como liberalismo e o préprio capitalismo
(Weber, 2004; Asad, 2003).

Neste texto, escrevo de um lugar especifico e pretendo demonstrar como
o trabalho de critica produzido por Mahmood, ao longo de sua carreira,
pode contribuir para estender o horizonte analitico desse lugar. O lugar de
que falo é o da linguistica que se interessa pelo conhecimento comparativo e
situado produzido pela antropologia. Por meio da etnografia, a antropologia
tem permitido um descentramento importante de suposigoes caras ao lugar
de fala do/a analista. A etnografia realizada por Mahmood (2005) entre
mulheres do revivalismo islimico no Egito é um exemplo desse trabalho
de autocritica. O movimento de mulheres que a autora observou resiste a
seculariza¢io do Egito e a erosdo da sensibilidade religiosa que elas veem
como “o espirito do Isla” (Mahmood, 2005, p. 43). Elas fazem parte de um
movimento conservador que nao busca subverter normas ou questionar
dominacao, aos moldes de formas de resisténcia como as descritas por Butler
(1993, 1997) em seu modelo de ressignificagaio. Mahmood reconhece o
mal-estar que as posicoes do revivalismo islimico produzem na critica liberal
ocidental, especialmente nela mesma, que foi durante sua vida participante
do feminismo progressista. No entanto, Mahmood preferiu encarar a repug-
nincia que o revivalismo causava nela e produziu uma critica etnografica que
“examinasse os elementos e sensibilidades constitutivos que compoem esse
desconforto” (2005, p. 38). Ao procurar entender as formas de agéncia que
emergiam no aprendizado de normas de piedade pelas fiéis do movimento,
Mahmood comparativamente enderegou as préprias normatividades do
feminismo que ela vivenciou no ocidente. A critica, aponta a autora,

¢ mais poderosa quando deixa aberta a possibilidade de que possamos também
ser refeitos no processo de nos engajarmos com a visao de mundo do outro,
de podermos passar a aprender coisas que nio sabiamos antes de iniciar a
empreitada. Isso requer que ocasionalmente viremos o olhar critico para nés
mesmos, para deixar aberta a possibilidade de nos refazer no encontro com

o outro. (Mahmood, 2005, p. 36-37).
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Assim, a seguir, lanco o olhar para a poténcia do pensamento de
Mahmood nao apenas para entender questdes de injuria verbal, afeto e
desigualdade politica no local que ndo presenciou os protestos que afetaram
o campo etnogrifico da autora, mas também na disciplina que nao foi proe-
minente em seu trabalho — a linguistica — mas que faz parte do projeto
epistémico liberal-secular que ela procurou problematizar em “Razao reli-
giosa e afeto secular” e em sua proficua produgio intelectual. No que segue,
situo a reflexdo da autora no debate mais amplo das ideologias linguisticas,
de forma a apontar a importincia etnogrifica do conceito e o lugar das
racionalizagoes sobre préticas de leitura seculares e religiosas na tradigao
linguistica do ocidente; em seguida, revisito alguns trabalhos contemporéineos
no campo das ideologias linguisticas (Gal; Irvine, 2019; Keane, 2018), para
chamar aten¢ao a atualidade do pensamento de Saba Mahmood e a alguns
caminhos futuros que podem ser nela inspirados.

IDEOLOGIAS LINGUISTICAS, IDEOLOGIAS SEMIOTICAS

Gostaria de comentar um artigo de opiniao recente, redigido pela
jornalista Mariliz Pereira Jorge e publicado em sua coluna na Folha de S.
Paulo, em 18/04/2019. O breve texto é prototipico das concepgdes de
linguagem e corpo inspiradas pela tradigao norte-americana de liberdade
de expressao e que tém ampla circula¢io no Brasil. De forma ampla, essas
concepgdes — tratadas por Saba Mahmood como uma ideologia semiética,
como detalharei adiante — tiveram um papel preponderante no modo como
sensibilidades da minoria islimica na Europa foram enquadradas no debate
em torno dos cartuns dinamarqueses.

Intitulado Pelo direito de ofender, o texto de Mariliz Jorge (2019) se
inicia com o resumo de um caso de ofensa nos EUA. Uma motorista, Debra
L. Cruise-Gulyas, processou um policial por este ter aumentado sua multa
por infracio no transito. O motivo do acréscimo ao valor da multa foi a
irritagao do policial com o gesto que a motorista fez ao sair do local: ela
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lhe mostrou o dedo do meio. A deciso judicial, pautada na 1.2 Emenda
a Constituigao norte-americana, garantiu a Cruise-Gulyas o direito de se
expressar ofensivamente.

A jornalista entao aplica sua racionalizagio sobre o caso a contextos
juridicos diferentes, como o do Brasil e da Franca. Além disso, Mariliz Jorge
coloca em paralelo o policial norte-americano e a deputada Maria do Rosdrio,
que foi ofendida por Jair Bolsonaro, em 2003 e 2014, ocasides em que o
entdo deputado disse que s6 nao a estupraria por ela nao ter mérito para isso:

Um policial pode ser ofendido? Nio deveria, mas pode. Uma deputada pode
ser xingada? Nao deveria, mas pode. Nao porque meregam, mas porque as
pessoas devem ser livres, inclusive para bancar o idiota. E também porque
ser ofendido ¢ 6nus inerente a cargos publicos em qualquer lugar civilizado
— talvez ndo seja nosso caso. (Jorge, 2019).

Como falei, embora a lei criminal em relagao 2 fala seja diferente nos
EUA e no Brasil, a jornalista equipara os dois contextos legais. Ao contrério
dos Estados Unidos, o Brasil criminaliza o discurso de édio: segundo o artigo
5 da Constitui¢do Federal de 1988, o Brasil tipifica o crime de discriminagao,
que ¢ onde o crime de racismo direcionado a um grupo pode ser enquadrado;
o artigo 50 do Cédigo Penal Brasileiro tipifica o crime de injuria verbal,
que ¢ quando um ato de fala racista (ou outro ato injurioso) é direcionado
a um individuo em vez de uma coletividade (ver Santos Allen, 2017). Meu
ponto aqui ndo é propriamente enfatizar as inconsisténcias nessa equipa-
racio de tradigoes legais e discursivas distintas, mas sim chamar aten¢io
para a forca da tradigao secular da liberdade de expressao, uma ideologia
semidtica que atribui a palavras e imagens uma func¢io representacional
em vez de corpérea e afetiva. Antes de investir na critica de Mahmood a
essa tradi¢do, cumpre relatar que, em seguida, Mariliz Pereira Jorge, como
que ecoando Stanley Fish e a doutrina lockeana por ele citada, atribui o
sentimento de ofensa a interioridade e subjetividade dos individuos, e nao
ao plano publico da politica:
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Ofensa ¢ subjetivo. Podemos fazer uma lista do que cada um considera
insulto. Se organizar direitinho, censuramos todo mundo. Um leitor, por
exemplo, incomodou-se que escrevi merda e zona em textos recentes. Mandou
cartinha para o jornal. Os assassinos dos cartunistas do Charlie Hebdo nio
gostavam das piadas com religido. A linha que separa uma reclamagiao de um
processo ou de uma chacina fica cada vez mais ténue, pois hd ofendidos de

sobra. (Jorge, 2019).

Mais uma vez, refor¢o que a jornalista, talvez pelo pequeno espago de
sua coluna, aproxima tradigoes legais e casos de ofensa e violéncia bastante
distintos. Todos os casos citados tém muitas camadas; a violéncia de alguns
deles, como o atentado terrorista em 2015 ao Charlie Hebdo, que deixou
doze pessoas mortas em sua redagao, exigem uma andlise que seja capaz de
especificar e distinguir histérias de injiria, racismo e milicias armadas. A
jornalista, no entanto, prefere agrupar esses casos dispares, bem como seus
efeitos. A culpa, no final das contas, é dos ofendidos, e nao de processos de
discriminagio e desigualdade mais amplos: “A linha que separa uma recla-
magcao de um processo ou de uma chacina fica cada vez mais ténue, pois hd
ofendidos de sobra.” (Jorge, 2019).

Em “Razao religiosa e afeto secular”, Saba Mahmood busca as origens
da ideologia semidtica que dd fundamento aos comentdrios da jornalista
brasileira e a uma porgao das criticas a dor moral sentida por fieis mugulmanos
com as caricaturas ao Profeta. Acredito que uma nota sobre o conceito de
ideologia semiética/linguistica serd importante para situar melhor o gesto de
Mahmood no contexto de sua critica etnogréfica ao secularismo e a teorias
dominantes sobre a linguagem no ocidente. Webb Keane, o autor em que
Mahmood (2009, neste volume) se baseia na discussao sobre ideologias
semidticas, propde em artigo recente que uma ideologia semiética diz respeito
“as concepgdes subjacentes das pessoas sobre o que sdo signos, a quais funcoes
os signos servem e a que consequéncias eles podem produzir” (Keane, 2018,
p. 64). O conceito mais amplo de ideologias semidticas é inspirado no
conceito mais particular de ideologias linguisticas, proposto por Michael
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Silverstein, que as definiu como “quaisquer conjuntos de crencas sobre a
lingua (ou linguagem) articuladas pelos usudrios como uma racionaliza¢io
ou justificagio de estruturas e uso da lingua percebidas” (1979, p. 193).
Keane (2018, p. 64) aponta que Silverstein deu uma grande contribuigao
a teoria social — e nio apenas a antropologia linguistica — com seu gesto
pioneiro de “revitalizar o conceito de ideologia”. O conceito de ideologias
linguisticas ou semiéticas, de fato, é de fundamental interesse etnografico
na medida em que toma as crengas sobre o que sdo os signos nio como
falsa consciéncia ou como desvio de uma compreensio mais cientifica,
mas como formulagoes sobre linguagem e seus usudrios que sao situadas,
vinculantes, interessadas e contestdveis — como qualquer ideologia. Gal e
Irvine (2019, p. 13) propdem que falar de ideologia pressupde um sentido
de “diferenca, posicionamento e perspectiva’. Ideologia também se conecta
facilmente com relacoes de poder e regimes de valor. Ideologias, além de
tudo, sdo sempre contestdveis.

A tradigao das ideologias linguisticas ou semidticas, na antropologia
linguistica norte-americana, tem uma clara filiagio ao trabalho do semioticista
Charles Sanders Peirce. As razdes para o recurso ao trabalho de Peirce sao
vérias — desde o préprio interesse de Jakobson, orientador de Silverstein,
pelo pensamento de Peirce, passando pela tradigao semi6tica da Universidade
de Chicago até o trabalho etnogréfico de Richard Parmentier (1994). Mas eu
gostaria de reter aqui um aspecto fundamental, que se vincula diretamente
a critica a Saussure feita por Mahmood em “Razao religiosa e afeto secular”.
Trata-se da importancia que Peirce atribuiu a figura do “interpretante”, um
dos elementos da primeira triade semiética que o 16gico norte-americano
propods. Segundo essa primeira triade, todo signo pressupde a conexao entre
um representamen (algo que significa alguma coisa diferente de si proprio,
um signo), um objeto (algo a que o signo se refere) e um interpretante (uma
operagao mental ou processo de tradugao). Em outras palavras, para Peirce,
“um signo nao funciona como signo a menos que seja interpretado como
um signo” (Peirce, MS 59, p. 32 apud Keane, 2018, p. 64). Um processo

reflexivo estd sempre em qUCStéO quando interpretamos Sigl’lOS. Comparando
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esse modelo tricotdmico a0 modelo dicotdmico de Saussure, que ecoa a
velha distingdo teoldgica entre corpo e alma (Lahud, 1977), a proposta de
Peirce, por assim dizer, possui um componente fundamental com o qual o
paradigma das ideologias linguisticas operam — a no¢ao de que os usudrios
estao a todo momento ativando um “interpretante” para interpretar signos
como coisas que significam e nao como meros panos de fundo. John Joseph
(2012), que escreveu uma importante biografia de Saussure, apontou que,
no contexto intelectual da Universidade de Genebra, Saussure, no fim do
século XIX, se tornou amigo de Théodore Flournoy, que lhe apresentou a
teoria dos signos de Peirce. Embora Joseph aponte que seja dificil estipular
o quanto Saussure ficou sabendo sobre essa teoria, o Curso de Linguistica
Geral tem uma referéncia ao termo “simbolo” (1998, p. 82), que Peirce
utilizou para se referir aos signos convencionais. No Curso, Saussure fala
que prefere utilizar a palavra signo para falar dos signos convencionais
(simbolos) de Peirce.

Saba Mahmood chama atencio para o fato de a ideologia semidtica
que Saussure t3o bem sistematizou — segundo a qual linguagem e mundo
material sdo esferas distintas — ter conexées profundas com a globalizacao
do Cristianismo Protestante nos séculos XVIII e XIX. A suposta confusio
categorial dos fieis mugulmanos atuais — que confundiriam a representagao
pictérica do Profeta (as caricaturas) com o Profeta como figura de imanéncia
(0 objeto representado) — seria a mesma que acometia os nativos dos terri-
torios a serem evangelizados, 0s quais

atribufam a agéncia divina a signos materiais, [...] muitas vezes consideravam
objetos materiais (e sua troca) como uma extensao ontoldgica de si mesmos
(dissolvendo assim a distingdo entre pessoas e coisas), e [entendiam que]
préticas linguisticas nao denotavam simplesmente a realidade, mas também
ajudavam a crid-la (como no uso da fala ritual para invocar espiritos ancestrais
ou presenga divina). (Mahmood, neste volume).

Como bem sabemos, em seus cursos em Genebra no inicio do século
XX, Saussure ensinou que o signo é uma unidade dual que estd arbitra-
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riamente — mas nao necessria nem naturalmente — ligada aquilo que
representa. Embora Saussure diga em vdrios momentos de seus cursos que
a “lingua é uma forma e nio uma substincia’, a “desmaterializagao” do
signo linguistico ¢ evidente no Curso de Linguistica Geral, a obra péstuma
compilada por seus alunos’®. A certa altura do capitulo A natureza do signo
linguistico, Saussure insiste na natureza psiquica (mas nao necessariamente
material) dos dois componentes do signo:

O signo lingufstico Nnao une uma coisa e uma palavra, mas um conceito e uma
imagem acustica. Esta ndo é o som material, coisa puramente fisica, mas a
impressao psiquica desse som, a representacao que dele nos dd o testemunho
de nossos sentidos; tal imagem ¢é sensorial e, se chegarmos a chamd-la “material”,
é somente neste sentido, e por oposi¢do ao outro termo da associagdo, o conceito,
geralmente mais abstrato. (Saussure, 1998, p. 80, grifo nosso).

Abraham Kuyper, um importante calvinista do século XIX, escreveu
que a verdadeira salvag¢do nio estava nas palavras ou em outras formas
sensiveis, mas no Logos de Deus, no espago imaterial que é instanciado
pelas palavras, mas nao se confunde com elas (Keane, 2007, p. 64). Para
Kuyper, o Logos de Deus, “tal como expresso nas escrituras, é diferente das
suas palavras faladas” (Keane, p. 2007, 64). As palavras divinas, escreveu
Kuyper, “indicam meramente a psique do pensamento, independente de
sua vestimenta somdtica na lingua e no som” (1898, p. 477 apud Keane,
2007, p. 64).

As formulagoes sobre linguagem neste capitulo de Saussure e nos comen-
tarios de Kuyper sao bastante préximas. Keane aponta que é importante

3 Judith Irvine (1989, p. 248) escreveu: “[T]alvez um dos legados mais durdveis do Curso
de Linguistica Geral de Saussure foi sua radical separagio do signo denotacional (como
signo) do mundo material. Essa concep¢io do signo tem perdurado nio apenas devido
A eficdcia da prépria formulagao de Saussure, mas provavelmente também porque ela era
coerente com ideias de longa data na tradigao intelectual do ocidente — especialmente

a separagdo entre mente e corpo.”

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 9I-110, AGO./DEZ. 2019



102 Daniel do Nascimento e Silva

levar em conta que Saussure viveu em Genebra, uma cidade onde Calvino
teve grande influéncia. “Pode-se especular”, diz Keane, “que a despeito dos
séculos que os separavam, os ensinamentos bdsicos e os pressupostos nio
falados do calvinismo eram parte do mundo estabelecido em que Saussure
foi criado” (2007, p. 65). Desde o século XVI, quando Calvino viveu, o
calvinismo foi bastante influente em Genebra, até bem depois de 1907,
quando o Estado e a igreja oficialmente se separaram na Republica de Genebra
(Joseph, 2012). Um antepassado de Saussure, Antoine, foi amigo de Calvino;
durante todos esses séculos, sua familia foi protestante. Seguindo a mesma
diregao de Keane, John Joseph aponta que foi nesse ambiente intelectual
que Saussure desenvolveu seu pensamento. Ele ressalva que, obviamente,

o legado e ambiente intelectual [calvinista genebrino] nio determinaram seu
pensamento ou as escolhas que ele fez em vida, mas oferecem muitas pistas
para entender suas prioridades e inclinagoes, o que ele assumiu como senso
comum e quais obstdculos internos o impediram de completar tantos projetos
por ele iniciados. (Joseph, 2012, p. 7).

Na ideologia linguistica que ¢ sistematizada no Curso de Linguistica
Geral, alingua é “exterior ao individuo [...]; ela nao existe sendo em virtude
duma espécie de contrato estabelecido entre os membros da comunidade”
(Saussure, 1998, p. 22). A essa esfera “intangivel” e “exterior” se opoe o
lado executor da lingua — a fala —, que “¢ sempre individual” e da qual “o
individuo é sempre senhor” (p. 21). Perceba-se que as palavras de Saussure de
certa forma explicam os termos do problema na ofensa no artigo de Mariliz
Jorge (2019): haveria, segundo ela, um acordo sobre a livre expressio das
ideias na sociedade, o qual os individuos, sozinhos, ndo podem modificar
(trata-se, em paises como os EUA, de uma emenda a constituig2o), restando-
-lhes disciplinar seu mundo interior. “Ofensa ¢ subjetivo”, diz a articulista.
Reagir com violéncia indica uma incapacidade de ler os termos exteriores
e publicos do contrato a que se deve aceder.
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Saba Mahmood chama atengao para o peso que a visio contratual dessa
ideologia linguistica secular teve na critica & dor moral dos fiéis mugulmanos:

E esta mesma visio que parece informar os apelos bem intencionados para
que os mugulmanos deixem de levar tao a sério imagens como as dos cartuns
dinamarqueses, para perceberem que a imagem (de Muhammad) nio pode
produzir nenhuma injuria real, dado que sua verdadeira localizagao estd no
interior do fiel individual e 740 no mundo inconstante dos simbolos e signos
materiais. (Mahmood, neste volume).

Segundo a sistematizacio de Saussure, os fiéis seriam senhores da fala, da
capacidade interior de interpretar e reagir aos signos. Segundo Mahmood, seria
a correta interpretagao desse contrato e o disciplinamento dessa capacidade
interior que, na critica secular-liberal, estavam em questdo: “A esperanca
de que uma prdtica de leitura correta possa produzir sujeitos complacentes
depende crucialmente, em outras palavras, de um acordo prévio sobre o
que deve ser a religido no mundo moderno.” (Mahmood, neste volume).

Embora distantes um século, a sistematizaciao de Saussure da doutrina
linguistica do signo e a critica secular a ofensa sentida por mugulmanos no
episddio dos cartuns insistiram na divisio entre esferas publica e privada
(ou, para Saussure, entre lingua e fala, e, para os criticos liberais, entre
praticas de leituras seculares como foro publico e prdticas religiosas como
foro intimo). Ambas deixaram de lado, nos termos de Mahmood, aspectos
relevantes invocados por aqueles que se sentiram feridos com as imagens.
Perguntou a autora: quais sao “as condi¢oes de inteligibilidade que tornam
certos argumentos morais legiveis e outros inaudiveis?” (Mahmood, neste
volume). Mais especificamente, em vista do compromisso da ideologia
linguistica liberal com prdticas de leitura desencarnadas ou imateriais,
Mahmood perguntou por que a chamada “dor religiosa” dos fiéis islamicos
“permaneceu opaca, sendo incompreensivel” nos debates que se seguiram
aos incidentes na década passada (Mahmood, neste volume)? A seguir,
ofereco algumas hipdteses adicionais para essa insensibilidade a dor moral
e religiosa naquele debate.
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VISOES TOTALIZANTES

Susan Gal e Judith Irvine (2019, p. 21) explicam que ideologias linguis-
ticas sao “visoes totalizantes” e, por isso, tendem a ignorar ou transformar
“elementos que ndo podem ser vistos como encaixados no esquema ideoldgico”.
Elas acrescentam que o apagamento “na representagao ideolégica nao significa,
no entanto, uma erradicagio do elemento estranho, cuja existéncia mesma
pode ter sido nao observada ou nao percebida” (p. 21). Em “Razao religiosa
e afeto secular”, Saba Mahmood aponta para diversos fatores que foram
apagados no debate sobre os cartuns. Um deles diz respeito ao fato de que as
invocagodes de ideologias semidticas seculares terem desconsiderado, em larga
medida, que vdrios paises da Europa ainda possuem artigos sobre blasfémia
em seus sistemas legais, mas, na prdtica, apenas religioes majoritdrias tém sido
protegidas nos debates juridicos sobre imagens e palavras ofensivas. Dentre
os paises que ainda possuem leis de blasfémia, estio: Austria, Dinamarca,
Alemanha, Grécia, Islindia, Finlindia, Holanda, Espanha, Itdlia, Suica e o
Reino Unido (Mahmood, neste volume). Além disso, como na constituigao
brasileira, o Tribunal Europeu de Direitos Humanos limita a liberdade de
expressao, com base em possiveis ameagas ao funcionamento das sociedades
democrdticas. A Comissao Europeia de Direitos Humanos (CEDH), por
exemplo, pode oferecer sangées a liberdade de expressao em funcio do

interesse da seguranca nacional, integridade territorial ou seguranca publica,
para a prevengdo da desordem ou do crime, para a protecio da satde ou da
moral, para a prote¢io da reputagio ou dos direitos de terceiros, para impedir
a divulgagao de informacoes recebidas a titulo confidencial ou para manter
a autoridade e a imparcialidade do poder judicial. (Artigo 10(2) da CEDH
apud Mahmood, neste volume).

Embora na Europa o discurso do édio tenda a ser criminalizado com
base nesse artigo, as limitacoes legais a liberdade de expressao tém a propensao
de acomodar as sensibilidades religiosas majoritdrias. As tentativas legais da
minoria islimica de impedir a circulago dos cartuns dinamarqueses simples-
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mente nio foram atendidas pelas cortes de direitos humanos. Mahmood
aponta que essa forma de silenciamento da escuta a dor moral de minorias
religiosas como a dos mugulmanos na Europa é um “pressuposto consti-
tutivo” das leis que regulam a livre expressao no continente. As invocagoes
de racismo nos cartuns e a dor moral que deles resultou seriam, nos termos
de Gal e Irvine (2019, p. 21), parte da operagao de apagamento que toda
ideologia linguistica opera.

Para além do lado juridico, outro elemento que tendeu a ser apagado
nas construg¢oes ideoldgicas do debate sobre os cartuns foi a forga performa-
tiva das imagens. Nos termos de Mahmood, aquilo que estou chamando,
de forma um tanto genérica, de ideologia semiética secular deu énfase ao
cardter contratualista, referencialista e descorporificado das leituras corretas
das imagens. Os efeitos somdticos das imagens nos mugulmanos — uma
forma de resposta a uma acumulagio de histérias de racismo que nao se
reduzem aquele evento — foram em grande medida desconsiderados no
debate. Mahmood, por exemplo, critica o teérico do direito Andrds Sajé,
que defendeu que os cartuns dinamarqueses, em vez de caricaturas racistas,
eram criticas a ameagca terrorista do Isla fundamentalista. Na visao dele
e de outros comentadores liberais, Mahmood (neste volume) aponta, o
“aspecto performativo dos cartuns dinamarqueses ¢ sacrificado em favor
de seu contetdo informativo, pintando-os como pouco mais do que um
discurso referencial.”

Acho importante enfatizar esse cardter seletivo da ideologia semidtica
secular — pelo menos do tipo de seletividade que operou no debate sobre
os cartuns mugulmanos e em outros eventos em que caricaturas injuriosas
a Muhammad foram novamente realizadas. Em “Razao religiosa e afeto
secular”, Mahmood contrapoe as propensdes contratualistas, referencia-
listas e descorporificadas das praticas de leitura seculares com o modelo
aristotélico de schesis, que pressupde formas de coabita¢io e relacionalidade
corpérea na interpretacao dos signos. A autora defende que uma boa forma
de abordar o tipo de relacionamento entre mugulmanos devotos e a figura
exemplar de Muhammad ¢ pelo caminho da nogao schesis e de algumas de
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suas reinterpretagdes ao longo da histéria (ver Mahmood, neste volume).
Nas palavras de Mahmood, schesis na doutrina artistotélica “capta um sentido
de habitagao encorporada [embodied] e proximidade intima que imbui tal
relagao. Seu mais préximo cognato em grego é hexis e, em latim, habitus,
ambos sugerindo uma condi¢ao corporal ou temperamento que sustenta uma
modalidade particular de rela¢ao.” (Mahmood, neste volume). Mahmood
aponta que essa forma de coabitagao e relagio corpdrea tem sido cultivada
em vdrias partes do Isla. Ela prépria, em pesquisa de campo no Egito, entre-
vistou varios sujeitos que invocaram uma relagio de conexio corpdrea com
o Profeta que foi violada pelos cartuns dinamarqueses.

Talvez seja importante aqui o ponto de Leonardo Schiocchet, neste
volume, de que nio necessariamente todos os muculmanos devotos se
relacionam com o Profeta por meio do modelo de schesis. A partir de sua
etnografia com mugulmanos no Oriente Médio, na América Latina e na
Dinamarca, Schiocchet identificou uma gradacio de formas de relaciona-
mento com a figura divina de Muhammad:

Enquanto alguns dos meus interlocutores mugulmanos na Dinamarca (e fora
dela) de fato emulavam o profeta de forma quase que exemplar a narrativa
de Mahmood, outros na prética o veneravam de forma um tanto quanto
semelhante a como muitos catdlicos veneram santos, ainda que nao através
de icones de barro; enquanto uns tinham Muhammad como uma figura de
imanéncia, outros o tinham como um exemplo moral de forma mais seme-
lhante a como alguns cristaos se relacionam a Jesus Cristo — quer dizer, como
representativo de valores e virtuosidade. (Schiocchet, este volume).

A prépria Mahmood, vale ressaltar, nao chega a propor uma univer-
salidade desse modelo semiético nas tradigdes islimicas contemporineas.
Diz a autora: “Acredito que esta modalidade de relagiao opera numa série
de tradigdes de adoragao e veneragio, coexistindo frequentemente de forma
um tanto tensa com outras ideologias dominantes de percep¢ao e pratica
religiosa.” (Mahmood, neste volume). Outras etnografias, como a de Steve
Caton (1990) no Iémen tribal, de Patrick Eisenlohr (2006) nas Ilhas Mauricio
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e de Charles Hirschkind (2006) no Egito, apontam que a performance de
vérios géneros do discurso devocionais atesta essa relagao de coabitagio.
Caton (1990), por exemplo, argumenta que os poetas do Iémen, ao saudarem
Muhammad, tornam real aquilo mesmo a que se referem:

Um poeta na balah exclama, “Eu menciono Maomé (tantas vezes quanto)
as estrelas no céu se movam”, e assim constitui a si mesmo como um tipo de
mugculmano fiel. Em outro momento ele pode declarar, “E prazeroso para
mim cantar a balah entre ledes e homens”, e assim constitui a audiéncia que
ele enderecou como pessoas honordveis. (Caton, 1990, p. 263).

Tornar real aquilo a que se refere — eis a médxima de uma outra ideo-
logia linguistica liberal, a que John L. Austin (1962) sistematizou em suas
conferéncias em Harvard. De forte inclinacio aristotélica, a doutrina dos
enunciados performativos — reinterpretados como radicalmente citacionais
e corpdreos por intérpretes como Judith Butler e Jacques Derrida — foi
curiosamente bastante silenciada (Gal e Irvine diriam “apagada”) no debate
sobre os cartuns dinamarqueses.

Nesse sentido, isso que tenho chamado, de forma um tanto genérica, de
ideologia semidtica ou linguistica secular — o modelo imaterial, contratual e
descorporificado em que se basearam as criticas liberais & dor moral mugulmana
— tem convivido, historicamente, de forma tensa com modelos corpéreos
e performativos como o de Austin. A histéria da filosofia da linguagem e da
linguistica no ocidente sao uma forma de iconizagao dessa tensao: ao lado de
modelos influentes como o de Saussure na linguistica e de tedricos como Paul
Grice na filosofia — ambos investidos em formas contratuais e imateriais de
entender usudrios da linguagem —, as duas disciplinas tém convivido com
proponentes de modelos ideolégicos corporificados sobre a linguagem como
Judith Butler, Ludwig Wittgenstein e John Austin, que questionam ao longo
de seus trabalhos a suposta exterioridade da lingua em relagao ao sujeito falante.

O trabalho etnografico de Saba Mahmood — nao sé em “Razao religiosa
e afeto secular”, mas em boa parte da ativa produgio intelectual durante sua
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vida — é um importante l6cus de confrontacio desse modelo de significagao
desencarnado. Ideologias, apontam Gal e Irvine (2019), sao parciais — na
dupla acep¢io do termo. Por um lado, elas sao descrigoes ou racionalizagdes
incompletas do campo sociolinguistico; “outra pessoa, vendo o mundo de
outro patamar, perceberia uma figura diferente” (p. 12). Por outro lado,
ideologias sao formas de tomar partido; sao formas interessadas de observar,
por exemplo, priticas de leitura e formas de relacionalidade com certos
icones. Nesse sentido, a constante preocupagio de Mahmood em historicizar
tradicdes éticas e interpretativas como o secularismo significou um modo
de engajamento critico com um conjunto de pressuposi¢coes que tendemos
a tomar como dadas no universo secular em que a critica ocidental tende
a tomar corpo. Um exercicio de critica interessante para uma linguistica
antropoldgica seria historicizar, nos termos de Mahmood, o apagamento de
criticas pioneiras (como a leitura mistica do jovem Walter Benjamin (2011)
a visao linguistica “burguesa” de Saussure e a critica marxista de Vol6chinov
(2017) a0 mesmo linguista) do cAnone que viria ser tao influente na produgao
da modernidade linguistica e de seus intérpretes modernos.
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RAZAO RELIGIOSA E AFETO SECULAR:
UM COMENTARIO FEMINISTA

RELIGIOUS REASON AND SECULAR AFFECT:
A FEMINIST COMMENTARY

Fabiana Maizza'!

O artigo de Saba Mahmood “Razéo religiosa e afeto secular” possui
um ponto central que sustenta, de forma direta ou indireta, todos os outros
argumentos da autora. A ideia de que para os sujeitos nao-seculares — aqueles
a que a autora se refere como sujeitos da razao religiosa— o que chamamos
de religido se inscreve em suas falas, seus trejeitos, seu andar, seus corpos,
seus seres, seus cotidianos, suas vidas... Ou seja, estd longe de ser algo do
dominio da representacio, da escolha ou do exterior do ser. Esta segunda
visao da religiao em que algo exterior e fora do sujeito é reflexo, como argu-
menta a autora (baseando-se em autores como Webb Keane, entre outros/
as), da criagao do estado moderno, pautado em termos juridicos, em leis e
direitos, ¢ algo que foi proporcionado pelo expansivo papel do cristianismo
protestante em sua invenc¢ao. O conceito moderno de religiao teria nascido
da globalizacio do cristianismo protestante a partir do movimento missio-
ndrio colonial, que fornece uma ideologia semidtica em que “ser moderno”
subentende ser capaz de separar objeto e sujeito, significante e significado,
forma e esséncia. Em outras palavras, o “Estado de direito” contemporaneo,
pelo qual se reivindicam “o direito de expressao”, “a liberdade de expressio”,
entre outras exigéncias em nome da “liberdade”, ¢ um Estado compativel
com — pois, formado por — uma unica leitura possivel do que possa ser
religido: algo que transcende o sujeito. Porém, no mundo da razao religiosa
o Profeta Maomé nio ¢é apenas um simbolo religioso, mas sim uma maneira
de estar no mundo: uma imanéncia, uma virtude, um afeto. E nesta aparente

' Universidade Federal de Pernambuco (UFPE), Brasil. E-mail: fabimaizza@hotmail.com.
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incompatibilidade que a autora decide reler os eventos da publicagio (e
republicacao) de charges satiricas do Profeta em um jornal dinamarqués
em 2005 (e 2008) que ofenderam religiosos mugulmanos no mundo todo
enquanto a grande maioria dos europeus/europeias se confortava na ideia
de que o jornal “tinha o direito” de publicar o que bem entende, pois “a
liberdade de expressao” nio pode se “dobrar ao fanatismo religioso” que,
além de “antidemocrdtico”, seria também perigoso, pois agiria em nome
do “terrorismo”?.

Minha leitura procurard fazer uma analogia entre as questdes colo-
cadas pela suposta incomensurabilidade “religioso” versus “secular” com a
discussiao sobre mulheres do Islao versus o feminismo liberal e social-mar-
xista — tema que a prépria autora aborda em outros trabalhos (Mahmood,
2012). Pretendo, assim, levar a discussdao para um tema bastante caro a
Mahmood: o Islao dentro do debate académico feminista. Em seguida,
procurarei evidenciar, pensando com Mahmood e outras autoras feministas,
a contradi¢ao de mulheres europeias defenderem o Estado (e seus direitos)
quando o préprio Estado pode ser lido como simbolo da “derrota do sexo
feminino” — para usar as ideias de Engels em seu cldssico livro A origem da
Familia, da propriedade privada e do Estado, publicado originalmente em
1884. Fecharei entao com a famosa anedota de Virginia Woolf que nos faz
pensar na questio: direito em nome de quem? Em suma, procurarei uma
leitura do texto de Mahmood através de tensionamentos feministas.

A reacio das pessoas que se consideram modernas e nao religiosas a reagao
dos mugulmanos, que se sentiram pessoalmente atacados pelas charges do
jornal dinamarqués, nos leva diretamente ao debate das feministas brancas,

%2 O texto de Mahmood foi publicado em 2009, mas em 2015 exatamente a mesma questio e
as mesmas bandeiras se levantam depois do ataque ao jornal francés Charlie Hebdo, quando
dois irmdos militantes religiosos vingam a imagem do Profeta matando 15 funciondrios do
periddico em sua sede parisiense. Aqui também e durante anos consecutivos, o hebdoma-
ddrio teria publicado charges satiricas do Profeta, consideradas mais do que ofensivas por
diversas pessoas da religiito mugulmana. Apds o ataque, dois movimentos simultineos e
incompativeis se formam: “Eu sou Charlie” ¢ “Eu nio sou Charlie”.
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heterossexuais, de classe média e burguesas que, a partir de sua posicio de
privilégio, se consideram o exemplo de “mulher livre” e feminista a ser seguido
por mulheres mundo afora. Os argumentos trazidos por Mahmood em
“Razao religiosa e afeto secular” se encaixam nesta discussao nao por acaso,
pois o posicionamento da autora com relagao a religido se sustenta de forma
idéntica quando o debate se volta para o feminismo. Se na leitura secular os
muculmanos que se sentiram pessoalmente ofendidos nao estavam fazendo
a divisao necessdria entre sujeito (o estatuto divino atribuido a Maomé) e o
objeto (representacoes pitorescas de Maomé), no posicionamento dos segui-
dores de Maomé o Profeta ¢ visto como uma forma de habitar o mundo,
corporalmente e eticamente. O comportamento do Profeta é tido ndo como
mandamento, mas como virtude, e nesse sentido seus seguidores procuram
emular a forma como ele se vestia, comia, falava, dormia, andava, etc. Da
mesma maneira, para as mulheres do movimento dawa no Egito — que faz
parte daquilo que ficou conhecido como “renascimento islimico” — usar
véu e procurar agir de forma “décil” e “timida” ¢ uma maneira de adquirir
as virtudes da modéstia e piedade feminina (Mahmood, 2012, p. 16),
necessdrias para sentir “felicidade”, “pureza”, “sabedoria” (Mahmood, 2012,
p. 210). Al-haya, algo que poderiamos traduzir por “ser modesta e agir com
timidez”, ¢ um modo de ser e estar no mundo, particularmente importante
para a plenitude feminina no Islao. Enquanto que para o feminismo liberal
e social-marxista, formado sobretudo por mulheres ocidentais, o uso do véu
e a “agéncia décil” sao lidos como passividade e seriam a prova do poder
de opressao masculino: as mulheres, enquanto seres subjugados, deveriam
lutar por sua liberdade, recusando, por exemplo, o porte do véu.

E interessante perceber aqui que, de uma forma geral, as feministas
social-marxistas e as liberais, em sua grande parte mulheres brancas de
classe média “ocidentais”, tendem a defender certa liberdade que seria
proporcionada na luta contra a opressao do estado patriarcal. Essa liber-
dade, como sabemos, se cristaliza em termos de determinados direitos,
tais como direito a um corpo liberto/livre, direito a reprodugio, direito
a aborto, direito a creche, direito ao divércio, direito a liberdade sexual,
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direito a trabalho fora de casa, direito a0 modo de se vestir, entre outros.
O irdnico dessas reivindicagoes é que elas surgem como necessdrias devido
a prépria modernidade que essas mesmas feministas reivindicam como “a
verdadeira libertagao das mulheres”. Isto, pois, foi a prépria construgao do
Estado moderno que retirou das mulheres o dominio sobre seus corpos,
sobre sua sexualidade, sobre sua reproducao, e as colocou em um dominio
que poderfamos qualificar de “exclusivamente doméstico”. A retomada de
controle sobre esses pontos ¢ agora reivindicada por elas como o mote para
um feminismo universal unificado, em que todas as mulheres do mundo
devem lutar por liberdade e pelo direito de igualdade com os homens — e
contra o sistema patriarcal. No entanto, nem todas as mulheres do mundo
passaram pelo processo de construgio do capitalismo, e as que passaram nao
o fizeram da mesma maneira que as mulheres brancas europeias.

Silvia Federici, em sua famosa argumentagao sobre a inquisi¢ao e perse-
guicao das bruxas na Europa, sobretudo na virada do século XVI para o XVII,
dird que o surgimento do capitalismo e da ciéncia coincide com a guerra
contra as mulheres. A caca as bruxas procurou destituir o controle que as
mulheres haviam exercido sobre sua fun¢ao reprodutiva e serviu para preparar
o terreno para o desenvolvimento de um regime patriarcal mais opressor
(Federici, 2017), no qual uma nova divisdo sexual do trabalho confina as
mulheres ao trabalho reprodutivo — mas, agora, sem o controle de seus
corpos. A caga as bruxas foi, sob essa perspectiva, o processo bem-sucedido
da eliminagao de um saber empirico feminino, relativo a ervas e remédios
curativos, que havia sido acumulado e transmitido de gera¢ao a geragio
durante centenas de anos. A perseguicio a curandeira popular culmina no
surgimento da medicina profissional, que exclui as mulheres da esfera do
conhecimento. Para Federici, a continua expulsio dos camponeses da terra, a
guerra e o saque em escala global e a degradagao das mulheres sao condigoes
necessdrias para a existéncia do capitalismo em qualquer época (Federici,
2017), mas sao também as condigoes que possibilitam o seu surgimento.

Nesse sentido, é a prépria inven¢ao do capitalismo que destitui as
mulheres de seus saberes. Capitalismo que hoje é reivindicado pelas mulheres

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. I1I-117, AGO./DEZ. 2019



RAZAO RELIGIOSA E AFETO SECULAR: UM COMENTARIO FEMINISTA 115

brancas como o caminho para a libertagao feminina. Como nos explica
Hazel Carby, uma pensadora afro-britinica (Black British), as mulheres
brancas, feministas social-marxistas, reivindicam o trabalho assalariado
dentro do capitalismo industrial de estilo ocidental como a Ginica maneira
de assegurar e aumentar a liberagao feminina (Carby, 1997). Carby nos
lembra também que a criacio da ciéncia fez com que prdticas relacionadas
ao corpo das mulheres passassem de maos femininas para maos masculinas.
No entanto, a ciéncia é vista como um elemento central para o pensamento
considerado “progressista’, inclusive pelas proprias feministas social-marxistas
e liberais, que encontram na ciéncia a forma mais reconfortante para pensar
o sistema sexo/género — usando o termo forjado por Gayle Rubin (2017)
— longe das prdticas que elas consideram reminiscéncias do periodo feudal,
ou simplesmente “bdrbaras”, tais como “circuncisio feminina”, “clitoridec-
tomia” e outras mutilages do corpo feminino, mas também a poligamia
e casamentos arranjados, que elas relacionam de forma reducionista a falta
de desenvolvimento tecnoldgico (Carby, 1997). Além disso, as europeias
agem como se a imigracio de mulheres para a Gra-Bretanha (e outros paises
europeus) possibilitasse as mulheres do mundo a entrada em uma sociedade
mais liberal e com leis e costumes mais “progressistas/iluministas” do que
suas sociedades de origem (Carby, 1997). Carby nos lembra que o contato
de culturas africanas e asidticas com sociedades brancas em geral nao trouxe
uma mudanca mais progressista nos sistemas sexo/género. Bem pelo contrdrio,
o colonialismo visou sempre destruir estruturas de parentesco que nao se
moldavam em termos da familia nuclear, muitas das quais permitiam mais
autonomia e poder as mulheres, como fica claro, por exemplo, se olharmos
as investidas coloniais a diversos povos na Africa (Carby, 1997).

O livro Trés Guinéus, de Virginia Woolf, é uma longa resposta a uma
carta em que seu correspondente lhe perguntava “como fazer para impedir
a guerra” e lhe pedia para assinar um manifesto para “proteger a cultura e a
liberdade intelectual”. Virginia Woolf se recusa a assinar o manifesto, nio
porque ela acreditava que a guerra era inevitdvel, mas porque se recusa a
qualquer lealdade a sua pdtria, e pede as mulheres recusarem os ideais defen-
didos por seus pais e irmaos, “homens cultivados”, que tentam preservar
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seus mundos. Ela declara: se houver uma guerra, nao a faca em nome das
mulheres, “ndo em nosso nome”, é seu refrao. Essa histéria foi relatada por
Vincienne Despret e Isabelle Stengers (2011, p. 17-26), que contam também
que, em 2002, esse grito foi reutilizado pelos manifestantes americanos
contra a invasio de Bush ao Iraque; e em 2004 pelas feministas do grupo
nextgenderation, no Dia Internacional das Mulheres (Despret; Stengers, 2011).

As jovens europeias do nextgenderation argumentavam que os coloniza-
dores europeus legitimaram suas leis em nome de “civilizar as colénias” e que
a missao civilizadora era muitas vezes fundamentada em termos de “proteger
as mulheres de suas culturas opressoras e dos homens”. Mas, ao voltarem
para casa, esses mesmos “cavalheiros” eram os maiores oponentes as lutas da
primeira onda do feminismo. No entanto, como bem colocado por Hazel
Carby, as préprias sufragistas tinham muitas vezes atitudes imperialistas com
implicagoes racistas (Carby, 1997) — e aqui nao podemos deixar de pensar
no potente discurso de Sojourner Truth, £ ndo sou uma mulher? O que nos
leva & pergunta: As mulberes muculmanas precisam ser salvas?, titulo do livro
de Lila Abu-Lughod (2013), em que a autora argumenta que o vocabuldrio
ocidental de opressao, escolha e liberdade nao ¢ adequado para descrever a
vida das mulheres no Isla. A autora denuncia um tipo de mentalidade que
deseja justificar a interferéncia estrangeira, incluindo a invasao militar, em
nome de socorrer as mulheres do Islamismo. O que vemos nessas tensoes e
idas e vindas na historicidade ocidental é que, apesar de hoje muitas jovens
europeias defenderem a ideia de que politicas anti-imigracionistas, islamo-
fébicas e etnocéntricas nao podem falar em nome da emancipagio feminina
(Despret; Stengers, 2011), s3o justamente essas vozes racistas e colonialistas
que tendem a emergir quando nés, feministas brancas, nao desaceleramos o
nosso pensamento — usando o conceito de Stengers.

Voltando ao texto de Mahmood, a questao parece ser que a suposta
incomensurabilidade entre democracia e religiao sé se sustenta quando
recusamos sistematicamente repensar nossas instituicoes e a histéria de suas
criagbes. Nesse caso, nos apoiamos no pensamento ocidental que exalta a
objetividade, a racionalidade, a coeréncia, sem perceber que esses adjetivos
s40 justamente os que qualificam e descrevem aquilo de mais violento para
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outros povos, mas também para as mulheres, no pensamento do homem

branco europeu. Enfim, se a luta contra outros mundos pretende se justificar
. . . [{% K3 . YRl bl ~

por meio da racionalidade e dos “direitos democrdticos”, que ela nio o faca

em nome de mulheres feministas ou, a0 menos, das feministas que se recusam

a assumir a posi¢ao eurocentrada e condescendente dos homens brancos.
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O TEMPO DA CRITICA

Eduardo Dullo’

Resumo: O presente comentdrio ao texto de Saba Mahmood visa trazer para a
discussdo a proposta tedrica da autora (e também de Talal Asad) que d4 sustentagao
para a formulagao da critica antropoldgica. Para tanto, tratarei sua abordagem
antropoldgica da secularidade a partir de dois pares de conceitos: tradi¢ao e
sensibilidade, e tradugio e impasse/incomensurabilidade. Terminarei apontando
como a proposta teérica de Mahmood (em sua formulagio critica) estd em linha
de continuidade com a tradi¢io antropoldgica, e que a sua contemporaneidade
deve-se a tensionar as sensibilidade atuais.

Palavras-chave: Saba Mahmood; Talal Asad; Teoria Antropoldgica; Critica; Secular.
CRITIQUES TIME

Abstract: This commentary to Saba Mahmood’s text aims to discuss how the author’s
(and Talal Asad’s) theoretical position offer a basis for a properly anthropological
critique. To accomplish this goal I highlight the two pair of concepts used in analysing
secularity: tradition and sensibility, and translation and incommensurability/impasse.
The conclusion will suggest that Mahmood’s theoretical proposal (in its critical
aspect) is both a continuity of anthropological tradition and an innovation of it,
this last aspect due to the tensions provoked in current sensibilities.

Keywords: Saba Mahmood; Talal Asad; Anthropological Theory; Critique; Secular.

A nossa capacidade de pensar fora deste conjunto de limitagoes requer neces-
sariamente o trabalho de critica, um trabalho que nio se assenta nas suas
pretensoes putativas de superioridade moral ou epistemoldgica, mas na sua
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capacidade de reconhecer e paroquializar seus proprios compromissos afetivos
que contribuem para o problema de vérias formas. (Mahmood, neste volume).

O artigo de Saba Mahmood, publicado inicialmente no volume 35,
numero 4, da Critical Inquiry de 2009 promoveu uma reflexio sobre o debate
e o embate que se seguiu a publicagdo das ilustragdes em revistas dinamar-
quesas. Esta reflexao afetou muitos campos e aspectos, como os demais
comentdrios (sobre Isla, mulheres, raca, injurias e linguagem) publicados
neste numero da Debates do NER permitem entrever, mas nao apenas estes.
Desejo neste texto tecer alguns comentdrios sobre uma questao que nio foi
objeto de escrutinio publico e que ¢ bastante relevante tanto para a Teoria
Antropolégica quanto para a relagdo com que os intelectuais e académicos se
colocam na cena piblica, isto é, a proposta da autora de revisitar a discussao
acerca da critica e atrelar esta com a tradigao antropoldgica. Ao discutir em
seu artigo a critica ndo mais no singular, mas no plural, Mahmood nos leva
a considerar que existem distintas praticas criticas, cada uma possivelmente
atrelada a uma tradi¢io e a um estilo de pensamento. Qual seriam, portanto,
as préticas criticas proprias da tradigao antropolégica? E de que maneira o
artigo de Mahmood nos permite repensar o que ¢ a antropologia contem-
poranea se ela se quiser critica?

Este foco na critica foi a motivagao para um evento (e sua publicagio em
livro, em 2009) posterior a publicacio do artigo aqui finamente traduzido.
O volume Is critique secular? Blasphemy, injury and free speech é resultado
de um evento organizado por Wendy Brown com a participa¢io de duas
falas: o artigo de Mahmood e o artigo de Talal Asad Free speech, blasphemy,
and secular criticisms; ao que se seguiu um didlogo por meio da resposta de
Judith Butler, The sensibility of critique: response to Asad and Mahmood e da
tréplica de Asad e Mahmood. Podemos dizer que, juntamente com o tinico
artigo de Mahmood jd traduzido para o portugués (pela revista Etnogri-
fica em 2006), em ambos o didlogo com Butler se faz presente e a prépria
influéncia da posi¢ao antropoldgica de Asad e Mahmood em Butler é visivel
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em intimeros textos, incluindo o artigo inédito de Butler que publicamos
neste presente volume da revista Debates do NER.

O que faz Mahmood neste artigo? Com quais materiais e dados ela
trabalha para produzir uma reflexao antropolégica? O que a torna imersa
em uma tradigao antropolégica consolidada e, a0 mesmo tempo, inovadora
e contemporanear

Para além da merecida homenagem que prestamos neste niimero da
Revista, a tradugao deste artigo de Mahmood se deve a sua proximidade com
temas e tensdes presentes no cendrio brasileiro atual. Isto ocorre menos pelo
seu foco no Isla e na dinimica migratéria (ainda que a vinda de imigrantes
mugulmanos africanos para o Brasil tenha aumentado significativamente
nos ultimos tempos) e mais ao dedicar-se a repensar antropologicamente o
mundo secular — na continuidade do trabalho de Asad (2003). Para tanto,
a autora recorta um acontecimento especifico de intensa controvérsia: a
publicacio de ilustragdes que representam o profeta Maomé de uma maneira
que gera reagdes negativas por parte dos mugulmanos. Temos acompanhado,
no Brasil, uma série de eventos que sao aproximdveis desta problemdtica:
sejam eles a censura de exposigoes de arte e de videos em canais no YouTube,
sejam eles disputas politicas entre religiosos cristaos e posi¢oes consideradas
nao-religiosas ou préprias da laicidade do Estado brasileiro. O crescimento
dos evangélicos, na sociedade e nos cargos representativos no Estado, tem
gerado situagoes de embate cada vez mais frequentes e visivelmente ptblicos.
Nessa dire¢ao, pesquisadores brasileiros tém se voltado para estes eventos a
partir, sobretudo, do conceito de controvérsia (Giumbelli, 2014; Montero,
2015).

No entanto, a proposta de Mahmood, diferentemente das brasileiras,
nao formula um conceito analitico de controvérsia. Montero (2015) expoe
em sua introdugao a coletinea (resultado de um projeto coletivo de pesquisa
sobre controvérsias publicas), e em meu capitulo (Dullo, 2015) também
enfatizo a distingao entre (1) o acontecimento de discordincia que gera um
embate e (2) a tarefa de pesquisa e andlise, a qual envolve uma reflexio sobre
quais dados precisam ser levantados e as maneiras pelas quais as posicoes
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sdo tratadas. Um dos aspectos cruciais nesta diferenca analitica, influenciada
pela abordagem pragmatista francesa e, sobretudo, por trabalhos de Luc
Boltanski, ¢ o cuidado com a posicio politico-moral do pesquisador ao lidar
com um acontecimento que envolve a disputa politica de sentidos e signi-
ficados. Como escrever, falar, em suma, tornar publica a reflexdo sem que
isto seja uma simpléria tomada de posi¢ao naquela disputa, mascarada de
reflexdo académica? Como nio se tornar uma simples parte nas controvérsias,
dizendo que o lado A ou B estd errado, mas produzir uma reflexao que nos
permita compreender a situa¢do? Nao se trata de sugerir uma impossivel
(e/ou indesejdvel) neutralidade, mas de valorizar o trabalho intelectual e
académico da pesquisa e da andlise, a partir da qual posi¢coes embasadas
poderao ser tomadas por qualquer um dos muitos lados das disputas.

J4 defendi anteriormente (Dullo, 2016) que determinados recortes de
pesquisa sdo mais interessantes do que outros, pois nos obrigam a repensar
nossas praticas intelectuais e os efeitos politicos delas derivados. A andlise de
controvérsias, como foi feita pelos autores acima mencionados, nos convida
a isto pelo simples fato de ser a andlise de uma relagido. Nao se trata de um
recorte no qual o pesquisador vd descrever um determinado ponto de vista,
demonstrando compreensivamente, de perto e de dentro, o que pensam
aquelas pessoas. Por melhor que este trabalho possa ser feito, tal recorte nao
tem como foco a relagao de dissenso (variando em seu grau de conflito) entre
multiplos pontos de vista — incluindo ai o do pesquisador, que aparece
como sujeito num plano de imanéncia e nao como um observador externo
e transcendente. Por isso sugeri (Dullo, 2016) que o trabalho da critica ¢
com frequéncia dirigido aqueles sujeitos sociais com os quais o pesquisador
estd em discordancia politica e/ou moral. O pesquisador critica, portanto,
aqueles que nao ¢ epistemologicamente capaz de levar a sério. Em contra-
partida, tornou-se uma dificuldade para a Antropologia contemporanea
assumir uma postura critica com aqueles que ela busca “levar a sério”. Eis
uma das muitas questoes que o texto de Mahmood nos convida a pensar:
qual a posicio de uma antropologia que se pretende critica?
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ANTROPOLOGIA DO SECULAR/ISMO

Ao deslocar o eixo de uma alteridade radical para uma antropologia
at home, temos visto nas tltimas trés décadas um aumento significativo de
pesquisas que se voltam para aspectos considerados “centrais” da experiéncia
e forma de vida dos paises Euro-americanos. Isto inclui, por exemplo, o
Estado e 0 mundo juridico; a ciéncia e a tecnologia; e por fim, o secular. Este
ultimo aspecto é concebido por Asad como uma episteme e, portanto, como
englobante aos exemplos anteriores do Direito e da Ciéncia. Ao distinguir
conceitualmente secular, secularismo e secularidade (ver Dullo, 2012), os
dominios da pesquisa sio também mais ou menos eldsticos. Uma antropo-
logia do secularismo volta-se, prioritariamente, para as maneiras pelas quais
sao atualizados os projetos e praticas politico-ideoldgicas de sustentagao da
secularidade e da episteme secular, ao passo que uma pesquisa sobre esta
episteme pode ocorrer tendo como objeto a Ciéncia ou o Direito ao travar
relagoes com seu Outro constitutivo, a Religido. A proposta de Mahmood é,
assim, caudatdria da proposta de Asad ao nao tomar nenhum destes termos
como previamente e substancialmente determinados: sao conceitos relacio-
nais e produzidos discursiva e historicamente a partir de relagées de poder
e efeitos de verdade. Para investigar o secular/ismo, sugeriu Asad (2003),
devemos proceder por desvios e de maneiras indiretas, isto é, fazendo uso
das alteridades que circundam esta centralidade da experiéncia Euro-ame-
ricana at home. A dificuldade de encarar diretamente esta centralidade fica
evidente na pergunta do titulo do artigo de Charles Hirschkind (2017):
Existe um corpo secular? O que faz Mahmood, portanto, ¢ langar mao de
dois pares de conceitos que a permitem estruturar a argumentagao. Por um
lado, os conceitos de tradicio e sensibilidade. Por outro, os de traducio e
incomensurabilidade/impasse.

Em um texto publicado em 2015 na mesma Critical Inquiry (posterior ao
texto de Mahmood, portanto), Talal Asad (2017) revisou seu entendimento
e abordagem de alguns conceitos, entre eles o de #radigdo. Proveniente da
tradigao britdnica e marcado por um didlogo com autores franceses como
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Dumont, Bourdieu e Foucault, Asad nio faz uso do conceito antropolégico
de Cultura. Diferentemente de Bourdieu, que formulou detalhadamente
o que entendia por habitus, campo e capital (entre outros conceitos), Asad
apenas tardiamente apresentou a maneira pela qual fez sua abordagem.
Entre seus alunos e colegas, entretanto, estas ideias circulavam em aulas e
didlogos, razao pela qual tanto o texto de Hirschkind acima citado quanto
os de Mahmood, sao caudatdrios dessa abordagem. Partindo de um didlogo
com Maclntyre, Asad” afirma que utilizou o conceito de duas maneiras em
seus trabalhos:

[P]rimeiramente, como um espago tedrico para levantar questdes sobre a
autoridade, o tempo, o uso da linguagem e a corporizagao; e, em segundo
lugar, como um arranjo empirico no qual a materialidade e a discursividade
estdo conectadas por meio das particularidades da vida quotidiana. (Asad,

2017, p. 347-348).

O central para Asad ¢, assim como na proposta de Bourdieu, rejeitar as
dualidades que estruturaram o conhecimento social até meados do século
XX, isto é, entre representagdes e praticas, entre subjetivo e objetivo, entre
reproducio e mudanga. Assim, o conceito de “tradigdo enfatiza a aprendi-
zagem critica corporizada, ao invés da teorizagao abstrata’, de forma que
ele utiliza o conceito “para falar tanto do uso da linguagem herdada quanto
da aquisi¢do de capacidades incorporadas pela repeticao” (Asad, 2017, p. 348).
Esta énfase em uma aprendizagem critica corporizada difere de muitas abor-
dagens sobre cultura na medida em que tanto o corpo quanto a critica sao
percebidas como constitutivas dessas experiéncias de vir a ser. Como conse-
quéncia, ninguém estd enclausurado, fechado ou limitado (bounded) em
sua Cultura, mas as pessoas podem aprender, participar, criticar, rejeitar e
deixar uma tradigio (inclusive a antropoldgica). Como ele reforga, “existem
diferentes formas de estar articulado a e desarticulado da tradi¢ao”, pois “o

% Este comentdrio ¢ propositalmente breve, tendo em vista a redagio em curso de um
texto especifico sobre Talal Asad.
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que ¢ aprendido nao é uma doutrina (regras), mas um modo de ser” (Asad,
2017, p. 349). Tanto para Asad quanto para Hirschkind e Mahmood, o
conceito de tradigdo enceta a preocupagao com o sensério e com um modo
de ser, isto é, uma forma de vida corpérea, reunida na ideia de sensibilidade.
Porém, a sensibilidade adquire contornos especificos em cada um deles e,
no caso de Mahmood, vemos no artigo aqui traduzido como esta ligagao é
fortemente estabelecida com a linguagem por meio da abordagem da ideo-
logia linguistica (ver texto de Daniel Silva, neste volume). A sensibilidade ¢
nao apenas um modo de ser individual, mas uma participagao na tradicio,
marcando um processo coletivo no qual as pessoas percebem o mundo de
uma determinada maneira. Nao se trata de uma (des)conexio entre simbolos,
icones, corpos e suas subjetividades, mas da observagao de que cada tradigao
nao apenas (des)vincula de uma forma diferente cada uma destas nogoes,
como neste mesmo processo pode atrelar sentidos completamente distintos a
cada uma delas. E por isto que Asad propae, tal como faz Mahmood (2009,
neste volume) uma abordagem que faga o contraste e a comparagao de tais
feixes de relagoes internos a cada tradi¢do, partindo ao mesmo tempo (e
com isso rejeitando a dualidade) da sensibilidade tanto no nivel sensério
corporal (como em sua andlise sobre a tortura e a crueldade, Asad, 2011)
quanto no nivel da linguagem escrita e formulada em leis, cédigos e livros
(sobretudo os sagrados para cada tradigio como o Al Corio, os Padres da
Igreja [Santo Agostinho], e decisoes juridicas).

Este contraste e compara¢io de duas (ou mais) tradiges a partir do seu
feixe de relagoes e da rede de conceitos na qual se estruturam permitiu que
tanto Asad quanto Mahmood opusessem a tradigao /iberal secular a tradigao
islamica. A controvérsia que Mahmood analisa neste artigo, portanto, é
resultado deste entrar em relaciao das duas tradicoes em suas diferencas cons-
titutivas — o que, por sua vez, traz a tona o dissenso e o conflito estabelecido
por este mal entendido entre as sensibilidades préprias de cada tradigao. A
questdo de fundo é a mesma que estruturou a tradi¢ao britanica da qual Asad
(ver 1980) é fruto: a da tradugio entre diferentes modos de pensar (modes of
thought). Para Asad e Mahmood, entretanto, esta tradugio ocorre entre modos
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de pensar e de sentir, ou melhor na intraduzibilidade imediata das tradicoes e
suas sensibilidades. Esta dificuldade de tradugdo ocorre aqui nao mais entre um
antropélogo britanico e os nativos das col6nias, mas numa relagao triangular:
entre antropdlogos nao-europeus (ambos ligados ao Paquistao), cidadaos
de democracias liberais seculares euro-americanas e a tradi¢ao islimica (seja
interna a estes paises, seja na figura de imigrantes). O contraponto entre a
tradicio liberal secular e a tradicio islimica enceta a incomensurabilidade da
tradugio. O que faz a pesquisadora é compreender que as partes do conflito
nio se compreendem?® e tragar as razoes para este impasse.

O TEMPO DA CRITICA

O artigo de Mahmood apresenta uma potente digressao sobre a critica
no espaco destinado as Conclusées. Quero chamar atengao para este fato
por considerar que suas conclusées sao justamente sobre a dificil tarefa da
critica por parte do pesquisador que encara um impasse ou uma situagao de
incomensurabilidade na traducio entre diferentes sensibilidades e tradigoes.
Considero, também, que suas conclusdes chamam aten¢io para uma multi-
plicacao da critica— nao mais singular, restrita a tradigao do Esclarecimento
moderno europeu, mas abrindo para a possibilidade de pensarmos distintas
préticas criticas, internas a cada tradi¢ao e condizente com distintos estilos
de pensamento.

Koselleck (1999) jd havia feito a histéria do desenvolvimento do conceito
de critica na modernidade européia apontando para como esta “arte de julgar”
consistiu desde o inicio em “levar a cabo uma distingao” (p. 93). A trajetéria
deste conceito é marcada pela autoconfianga da “razao” na busca pela verdade
bem como pela sua suposta condigao apolitica, na qual coloca-se acima dos

partidos. Ao longo dos séculos XVII e XVIII, mostra-nos Koselleck (1999),

S A proximidade desta problemdtica com o trabalho de Sahlins (1990) e Viveiros de
Castro (2019) nio é mera coincidéncia. Infelizmente nio serd possivel explorar aqui
importantes diferencas entre eles.
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o desenvolvimento deste sentido de critica se fez por meio de uma visao de
mundo dualista, que opunha inicialmente razao e revelagao e, posterior-
mente, ampliou-se para Estado e Igreja e politica e religido, de tal modo que

religido e revelagio ndo tem nada em comum com a razao. Desse modo, Bayle
tracou uma delimitagio que facilitou a época seguinte submeter a religiao e a
revelacdo a critica e, em seguinte, passar a critica da existéncia das igrejas em
geral. Por um lado, a atividade judicativa da razio repousava nessa delimitacio
da religiao; por outro, tracava essa distingao para criticar a propria religiao.

(Koselleck, 1999, p. 98).

Separada entre um julgamento no interior do sujeito, no 4mbito privado,
em Bayle a critica ainda delimitava um campo préprio, apolitico, o da moral,
contrapondo-se a religido. E assim que Mahmood nos leva a questionar:

Na medida em que a tradi¢do da teoria critica estd impregnada de uma
suspeita, se nio de rejei¢io, dos compromissos metafisicos e epistemoldgicos
da religido, cabe-nos pensar “criticamente” sobre esta rejei¢ao: como ¢ que a
epistemologia e a critica estdo relacionadas dentro desta tradi¢io? Serd que
tradi¢des distintas de critica requerem uma epistemologia particular e um
pressuposto ontoldgico do sujeito? (Mahmood, neste volume).

Em compensacio, neste momento inicial a critica ainda se submetia
ao Estado. Esta posicao mudou com os [luministas, e, em particular, com
Voltaire, quando ela se amplia para tornar-se uma critica politica inclusive
ao Estado, ainda que se pretenda acima das disputas partiddrias pela sua
caracteristica crucial de busca da verdade:

[Ols prés e contras da critica, que conduzia um processo apolitico no seio da
republica das letras, tornaram-se, efetivamente, um processo entre o reino da
critica e a autoridade do Estado. Neste processo, os criticos eram ao mesmo
tempo os acusadores, a mais alta instincia de julgamento e uma das partes.

(Koselleck, 1999, p. 101).
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O trabalho de Mahmood, na medida em que explicita que o conflito 7o
ocorre entre uma sociedade (Euro-americana) que detém a verdade racional
(secular) e uma populacio religiosa (mugulmana) que nio compreende a
liberdade de expressao e o cardter de sdtira contida nas ilustragdes, mas
reformula criticamente esta controvérsia como a falta de compreensao muatua
entre duas tradi¢gdes com ideologias linguisticas préprias, ela paroquializa a
tradicao liberal, moderna e secular Euro-americana dominante como uma
tradigdo de critica dentre outras, expondo suas contradi¢oes internas. Por
exemplo, a prépria aporia de uma critica politica que se pretende apolitica
e reivindica para si mesma o papel de acusadora, juiza e parte do processo
politico. O mais curioso, podemos dizer, é que Mahmood faz este movi-
mento reivindicando para a Antropologia (e para si) uma atitude critica. E
importante enfatizar o uma atitude critica para explicitar que a Antropo-
logia pretende-se em um lugar distinto da tradi¢ao critica Euro-americana
tracada por Koselleck. Porém, antes de chegarmos neste ponto, é necessirio
compreender a proposta de uma atitude critica e como ela pode ser conce-
bida como uma prdtica da virtude, isto é, como parte das priticas éticas de
cultivo de si (Mahmood, neste volume).

Este movimento, sugiro, é caudatdrio da proposta de Foucault sobre “o
que éa critica?”, na qual ele define a critica como uma atitude que estabelece

“uma certa relagio com o que existe, com o que se conhece, com o que se faz,
uma relagio para com a sociedade, para com a cultura, para com os outros
também”, de maneira que “a critica existe somente em relagio a outra coisa
que ela mesma: é instrumento, meio para um devir ou uma verdade que ela
nio saberd nem serd, ela ¢ um olhar sobre um dominio que quer policiar e
nao ¢é capaz de fazer a lei” (Foucault, 2000, p. 170). Assim, a atitude critica
¢é uma relagio que se coloca como instrumento para policiar um dominio no
qual nao se pode fazer a Lei, isto ¢, o dominio das normas (e, por conseguinte,
da moral, como havia pontuado Koselleck). Nao é por menos que o texto
de Mahmood dedica-se tanto as injdrias morais quanto ao juridico-legal,
pois permite demonstrar como as relagdes de poder se jogam em ambos os
dominios e entre os dominios, seja como critica racional seja como legalidade
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democrdtica da maioria (dai suas incursdes sobre a questao da maioria e
minoria). Parte do exercicio de poder se faz justamente no silenciamento
desta dimensio das normas em detrimento da Lei como o tinico dominio a
ser observado, ou seja, o exercicio de poder da tradigao dominante consiste,
também, em silenciar as criticas que sio levantadas contra ele:

Para qualquer pessoa interessada em promover uma melhor compreensio
no espectro de diferenca religiosa, seria importante recorrer nao a lei, mas a
textura espessa e as tradicoes de normas éticas e intersubjetivas que proveem
o substrato para os argumentos legais (consagrados na linguagem da ordem
publica). Neste ensaio, sugeri vdrias razdes pelas quais a ideia de injuria
moral que analisei permaneceu invisivel e inaudivel no debate puablico sobre
os cartuns dinamarqueses, centrais entre elas a incapacidade de tradugio
através de diferentes normas semidticas e éticas [...]. Em dltima andlise, eu
diria que o futuro da minoria mugulmana na Europa depende nio tanto de
como a lei pode ser expandida para acomodar suas preocupag¢des, mas de uma
transformagao mais ampla nas sensibilidades culturais e éticas da maioria da
populacio judaico-crista, que sustentam a lei. (Mahmood, neste volume).

Ao pontuar que a “ancoragem histérica” da critica Europeia se fez
“historicamente biblica”, “essencialmente juridica” e na critica a autoridade
em nome da verdade, Foucault afirma que “o foco da critica é essencialmente
o grupo de relagdes que amarram um ao outro, ou uns aos outros, o poder,
a verdade e o sujeito” (Foucault, 2000, p. 173). O que fez Mahmood em
seu artigo a nao ser questionar as limitacoes que a tradicao secular liberal
Euro-americana imp06s a este “grupo de relagoes”™

Reconhecendo a historicidade deste grupo de relagoes e sua particulari-
dade por meio do contraste com a tradi¢do islamica, Mahmood fez, também,
uma demonstragao da falsa oposi¢ao entre assimila¢o e marginalizagao
dos mugulmanos em sociedades europeias como as tinicas alternativas exis-
tentes. Estruturar o campo de possiveis do sujeito é¢ uma das defini¢oes que
Foucault (1995) ofereceu para as relagoes de poder. E crucial para Foucault
(e, penso, para Mahmood) que a critica seja o olhar relacional sobre um
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outro (que tem a capacidade de fazer aquela Lei), de maneira que a relagao

de poder se faz presente, por este lado, como a “arte da nao-servidao volun-
téria, da indocilidade refletida” (Foucault, 2000, p. 172), isto ¢, como um

contraponto histérico (interno do Esclarecimento europeu) ao processo

de governamentaliza¢ao da vida. Assim, a critica aparece como a atitude

daquele que afirma querer “nao ser governado dessa forma e a esse prego”
(Foucault, 2000, p. 172), seja essa a atitude das reagoes mugulmanas a partir
de outro grupo de relagoes entre o poder a verdade e o sujeito, seja a atitude

da antropdloga que se recusa a aceitar as limitagoes e op¢des colocadas para

os mugulmanos (assimila¢ao ou marginaliza¢io), demonstrando a auséncia

no debate publico “[d]a questdo da traduzibilidade de prdticas e normas

através de diferencas semidticas e éticas” (Mahmood, neste volume). E hora

de retomarmos o trecho utilizado como epigrafe:

A nossa capacidade de pensar fora deste conjunto de limitagoes requer neces-
sariamente o trabalho de critica, um trabalho que nao se assenta nas suas
pretensoes putativas de superioridade moral ou epistemolégica, mas na sua
capacidade de reconhecer e paroquializar seus proprios compromissos afetivos
que contribuem para o problema de vérias formas. (Mahmood, neste volume).

Mahmood procede um ataque em duas frentes complementares: por
um lado, ela questiona o “nao-pensamento em nome do normativo” (Butler,
2015); por outro lado, ela ndo assume a posigao critica em sua aporia de
apolitica que julga politicamente os demais. A critica que Mahmood reivin-
dica é prépria de uma terceira tradicio, a tradi¢ao antropoldgica, sobretudo
em sua vertente pos-colonial, objetivando questionar a universalidade dos
pressupostos epistemoldgicos Ocidentais e paroquializar seus compromissos
afetivos. O primeiro ataque sugere que “para aqueles de nés interessados em
outras formas de compreender o problema, talvez seja necessirio repensar as
estruturas avaliativas envolvidas em tais impasses” (Mahmood, neste volume),
ou seja, cabe a andlise perceber que “o enquadramento bindrio pressupoe
saber tudo o que se precisa saber antes de qualquer investigagao efetiva sobre
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essa realidade cultural complexa” (Butler, 2015, p. 206). A atitude critica
entendida como prética ética do cultivo de si, ou, como colocou Foucault,
¢ uma virtude do pensamento e da recusa de ser governado por enquadra-
mentos previamente estabelecidos sem que o sujeito exer¢a o imperativo
de ousar conhecer. Manter-se sob este governo &,

pois, de uma forma de nao pensamento, ratificada por um modelo restritiva-
mente normativo, um modelo que necessita de um mapa de realidade capaz
de assegurar um julgamento mesmo que esse mapa seja evidentemente falso.
Na verdade, ¢ uma forma de julgamento que falsifica 0 mundo com o propé-
sito de reforgar o préprio julgamento moral como sinal de certo privilégio e
de certa ‘perspicdcia’ culturais, uma maneira de manter as hordas a distincia.

(Butler, 2015, p. 206-207).

O segundo ataque segue desse colocar-se em relagao distanciada com
o enquadramento normativo, de olhar a0 mesmo tempo de dentro (para
compreender) e de fora (para situd-lo historicamente). E ao colocar-se nesta
relagdo que reside a atitude critica, mas a particularidade a ser ressaltada
aqui é como a tradi¢ao antropoldgica nos permite fazer tal movimento.
Mencionei no inicio que Mahmood (e outros, no Brasil) tem focado nas
controvérsias envolvendo religido e pressupostos seculares. Este foco tem
o mérito de evidenciar a relagio entre sujeitos distintos, e o conflito e/ou
desentendimento de seus pressupostos. Porém, quem faz isso é um terceiro,
que também se coloca em relacdo. A antropéloga, em sua atitude critica, ¢
aquela que se coloca propositadamente numa relagao de exterioridade com
ambos, ou melhor, coloca-se em relagao com a relacio estabelecida entre
ambos. Sua empatia e sua critica ¢ direcionada as duas tradicoes, suspendendo
temporariamente a agio politica com o objetivo de, primeiro, compreender.

E a tradicio antropolégica da tradugio entre diferentes sujeitos que
reaparece aqui transformada: no mais o antropélogo branco euro-americano
secular observando o nativo religioso e/ou mégico das colonias e traduzin-
do-o para seus pares; é agora uma antropdloga que explicita o impasse ¢ a
incomensurabilidade que dificulta a traducao entre o sujeito secular liberal
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e o sujeito religioso mugulmano, uma antropologia que ¢ eminentemente
comparativa: ela compara “conceitos (representagoes) entranhados em socie-
dades diferencialmente localizadas no tempo e no espago” (Asad, 2003, p. 17,
tradugao nossa) ou, quem sabe, compara diferentes ontologias, explicitando
o grupo de relagoes entre o sujeito, a verdade e o poder. E por isso que o
central no trecho de Asad ¢ sua continuagio: “O importante nesta andlise
comparativa nio é sua origem (ocidental ou nao ocidental), mas as formas
de vida que os articulam e os poderes que sao permitidos ou impedidos por
eles.” (Asad, 2003, p. 17, tradugdo nossa). Se, como colocou Viveiros de
Castro (2019, p. 250, grifo do autor), “[c]ontrolar estz comparagao tradutiva
entre antropologias é precisamente no que consiste a arte da antropologia”,
o artigo de Mahmood ¢, a0 mesmo tempo, cldssico e inovador desta arte
da antropologia.

O ultimo pardgrafo de seu texto, por fim, remete tanto para uma defesa
da vida intelectual universitdria (que se faz cada vez mais necessdria no nosso
momento histérico) quanto para um alargamento disciplinar (veja, por
exemplo, Robbins, 20006) e de didlogo entre tradi¢des (por exemplo, Furani,
2019). Infelizmente ela nio estard por aqui para continuar este caminho.
Cabe a nés pensarmos nas rotas e nas maneiras que desenvolveremos de
cultivar esta virtude.
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THINKING WITH SABA MAHMOOD: A PRESENTATION

Michael Allan
Bruno Reinhardt!

INTRODUCAQO: SOBRE AMOR E TRABALHO

Em 28 ¢ 29 de marco de 2017, académicos de diversas parte do mundo
se reuniram no Departamento de Antropologia da Universidade da Cali-
férnia, Berkeley, para refletir sobre alguns conceitos-chave dos escritos
de Saba Mahmood. O objetivo nio era simplesmente responder ao seu
trabalho, mas engajar-se e pensar através dele, e assim conectar diferentes
geracoes de estudantes que aprenderam com Saba ao longo de seus anos de
pesquisa e docéncia. De Politics of Piety a Religious Difference in a Secular
Age, Saba forjou métodos que tocaram o nervo da anélise da politica, da
histéria, da religido, do género, e da sexualidade. Ela produziu modelos —
em sua produgao académica, assim como em seu ensino — comprometidos
com questdes candentes para as sensibilidades politicas de nosso tempo e
demonstrou a importincia profunda do conhecimento histérico, cultural
e linguistico. Em seus escritos, conceito tedricos emergiram da andlise
critica de disciplinas e préticas situadas no tempo e no espago, sejam eles
os movimentos sociais do Egito dos anos 1990 ou as tradigoes juridicas
Otomanas. O amplo apelo de seus semindrios derivava de sua atengao a
campos contemporaneos de investigagio e da abordagem critica que ela

' Michael Allan é docente do departamento de Literatura Comparativa da Universidade
do Oregon, Estados Unidos. E-mail: mallan@uoregon.edu. Bruno Reinhardt é docente
da Universidade Federal de Santa Catarina (UEFSC), Florianépolis, Brasil. E-mail:
bmnreinhardt@gmail.com. Ambos sio organizadores do dossié.
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oferecia, nos desafiando em sala de aula e em conversagoes pessoais sobre
nossos trabalhos. Em cursos cujos tépicos se estendiam de “Liberalismo e
Secularidade” a “Politicas da Liberdade Religiosa”, de “Diferenca pés-colo-
nial na Era Secular” a “Antropologia da Violéncia e da Esperanca”, Saba nos
encorajava a pensar para além das intuigdes do senso comum e a questionar
os protocolos que asseguram nosso pertencimento a imagindrios politicos
especificos. Apesar das diferentes diregoes para as quais fomos levados, cada
um de nés parece ter internalizado muitos dos compromissos duradouros
que Saba nos ajudou a cultivar.

Como transparece em alguns dos comentdrios que seguem, Saba tinha
um estilo préprio de relacionar-se com seus estudantes, uma pedagogia
aparentemente contraditdria, que aliava critica e paixao em doses igualmente
intensas. A critica convencionalmente implica em distanciamento reflexivo,
na submissio das ideias a um frio teste de coeréncia, um bombardeamento
impessoal dos argumentos em seus fundamentos histéricos, etnograficos
e légicos, representando talvez o momento mais hierdrquico e tenso da
relagao entre professor e aprendiz. Por sua vez, a paixdo caminha na diregao
contrdria, dissolvendo tal hierarquia e produzindo uma identificagao absoluta
entre aqueles que amam o conhecimento mais do que a si mesmos, e que
nesse amor encontram sua vocagao e sua politica. A veia critica rigorosa e
amorosa de Saba nos legou nio apenas conhecimento, mas também um
modo de aprender a aprender em que distanciamento reflexivo e aproximagio
passional nao apenas se complementam, mas também sanam suas deficién-
cias. Considerando a centralidade do tema da pedagogia e da exemplaridade
para a antropologia de Saba, pode-se dizer que aqui nao apenas professor e
aprendiz, mas também vida e obra se encontraram.

E interessante recordar que, quando Michael Allan e Judith Butler
inicialmente a abordaram com a ideia de reunir diferentes geracoes de seus
estudantes, Saba rejeitou qualquer possivel celebragio de seu trabalho. Ela
queria explicitamente evitar um festschrift, uma comemoragio estdtica de
sua obra, ao invés de um engajamento com a disposigao critica que tanto
valorizava. Mesmo quando o nosso planejamento avangava, seu temor sobre
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esse evento permanecia, e ela nos encorajava a imaginar outros formatos de
interacdo para além de uma conferéncia convencional. Saba sempre valorizou
as possibilidades que emergem do engajamento criativo e das interagdes que
surgem em torno da leitura e da reposta coletiva a textos. Abragamos suas
preocupagdes e comegamos a especular sobre formatos que nos permitiriam
evitar o show de autopromogao das apresentacoes académicas, em que um
apresentador apds o outro publiciza projetos separados. Por fim, Saba estava
convencida de que o evento seria menos uma olhada retrospectiva sobre seu
trabalho académico e mais um tributo prospectivo para as maltiplas diregoes
tomadas por seus estudantes. E assim foi e académicos do campo da religiao,
da politica, do género, da literatura, da performance e do direito vieram
de diversas partes do globo para pensar em conjunto sobre a sobrevida das
contribuigdes criticas de Saba.

Durante dois dias em marco, reavivamos o estilo de debate e conver-
sacdo que tanto viemos a valorizar nos semindrios de Saba. Tinhamos em
mente um formato que sublinhava a inspiragao de sua obra para um amplo
campo de disciplinas académicas, geralmente tomando o secularismo e a
secularidade como um ponto de inflexao para o entendimento critico da
politica, da sociedade e da cultura. Ao invés de termos individuos focando
em seu préprios trabalhos, dividimos os participantes em grupos reunidos
em torno de palavras-chave, que orientam a totalidade da obra de Saba. A
finalidade era facilitar o tipo de pensamento coletivo que seus semindrios
inspiravam e a atengao que Saba dedicava a conectar estudantes de diversas
geragoes, que atenderam seus cursos em Chicago, Harvard e Berkeley. Como
verdo a seguir, dividimos os participantes em torno de cinco palavras-chave:
religiao e politica; minorias; encorporagao; ética e hermenéutica. Cada um
dos grupos temadticos se reuniu por duas horas, como uma oportunidade
para dialogar sobre a carreira do conceito que lhe foi atribuido, tanto em seus
trabalhos pessoais quanto no de Saba, e passamos o tempo restante juntos
em uma conversa coletiva facilitada por cada um desses grupos.

Esse dossié representa apenas uma amostra deste evento original e
reflete o impulso critico das conversagoes que travamos. Os vdrios ensaios
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curtos aqui selecionados visam forjar caminhos e antecipar dire¢oes para
investigagoes futuras, e atestam para um presente de despedida que Saba
nos deixou: um conjunto de amizades e de conexdes intelectuais. Se, como
académica, Saba forneceu modelos e métodos através das paginas de seus
escritos, entao, como professora, ela nos ofereceu algo além: uma promessa
para o trabalho continuar através das amizades que ela fez possivel e a
inspiragao que legou para geragoes de estudantes. Seja ou nio intencional,
esse evento serviu o propdsito de conectar muitos de nés, que aprendemos
e nos beneficiamos tao ricamente com Saba. E a nossa esperanca é que os
ensaios aqui compilados joguem luz tanto sobre suas contribuigoes passadas
quanto sobre as dire¢oes futuras que seu trabalho possibilitou. Um dos
exemplos que testemunha para o potencial destas contribuicoes ¢ o ensaio
de Judith Butler, posteriormente adicionado a este dossié e traduzido por
Leticia Cesarino. Nele, Butler dialoga de maneira criativa com as teses de
Saba sobre secularismo, religido e familia no Egito tendo em vista refletir
sobre um problema atual e candente: a popularizagao global do que chama
de “ideologia anti-género”.

Seria negligente ignorar as circunstincias que cercaram este evento. Era
sabido, na época de nosso encontro, que os dias de Saba estavam contados
e ela estava consciente de que provavelmente nio teria outra ocasido de nos
rever pessoalmente. Sendo assim, no tltimo dia do evento, depois da tltima
conversa em torno das palavras-chave, Saba falou durante uma hora, de
forma a dar fechamento as discussées que antecederam. O que poderia ter
sido uma resposta académica assumiu um tom notadamente distinto. Ela leu
em voz alta uma narrativa em que refletia e rememorava sua conexao com
cada um de nés individualmente, e terminou, como frequentemente fazia,
com um poema de Faiz Ahmad Faiz, “Ku’ch Ishaq Ki'ya Ku'ch Kaam Ki'ya”.

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 137-141, AGO./DEZ. 2019



PENSANDO COM SABA MAHMOOD: APRESENTACAO 141

Those were very fortunate people,

Who considered Love an obligation,

Or they just loved their task,

I remained busy all my life,

Loved a little, worked a little,
Sometimes love was a snag in the way
of my work,

While sometimes duty didn’t allow me
to love with passion,
Ultimately I got upset of the situation,
And left both my love and my work

incomplete.

Aquelas eram pessoas bem afortunadas,
Que consideravam o Amor uma
obrigacio,

Ou eles apenas amavam a sua missio,
J4 eu, permaneci ocupado por toda
minha vida,

Amei um pouco, trabalhei um pouco,
Algumas vezes o amor foi um obstdculo
para o meu trabalho,
Enquanto em outras, o dever nio
me deixou amar com paixao,

Por fim, eu me cansei daquela situagao,
E deixei tanto meu amor quanto

meu trabalho incompletos.
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OBITUARY: SABA MAHMOOD — PIONEERING WORK
IN THE BATTLE OF IDEAS

Judith Butler’

Nascida em Quetta, Paquistdo, em 1962, Saba Mahmood imigrou para
os Estados Unidos em 1981 para estudar arquitetura e planejamento urbano
na Universidade de Washington, em Seattle. Ela recebeu seu Ph.D. em
antropologia da Universidade de Stanford, em 1998, e ensinou na Univer-
sidade de Chicago antes de se transferir para a Universidade da Califérnia,
Berkeley, em 2004, onde ofereceu seu dltimo semindrio em 2017.

Professora Mahmood fez contribui¢des inovadoras para debates contem-
porineos sobre o secularismo, propondo novos modos de se entender a
religido na vida publica e contestando concepgdes dominantes sobre a
religiao e o secular.

Diante das vozes estridentes, que se apressavam a denunciar as sociedades
muculmanas no contexto pds 11 de setembro, ela trouxe uma compreensao
mais nuangada e educada acerca do Isla para dentro de debates travados nos
campos das teorias feministas, da ética e da politica.

Suas publicagoes e apresentagdes reverberaram através das Humanidades
e das Ciéncias Sociais, moldando de forma profunda uma nova geracao de
académicos interessados em uma abordagem mais reflexiva e critica acerca
da religiao na modernidade.

' Tradugio por Bruno Reinhardt.

% Judith Butler é filosofa e teérica do género. Seu trabalho tem influenciado a filosofia poli-
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Universidade da Califérnia, Berkeley, onde ¢ professora no Departamento de Literatura
Comparativa e no Departamento de Teoria Critica. E-mail: jpbutler@berkeley.edu.
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Como pesquisadora e professora, ela incorporava e era guiada por fortes
principios morais e politicos, oferecendo andlises agudas sobre o poder colo-
nial e capitalista através de sua abordagem para o secularismo, e formulou
novos modos de se entender temas como o feminismo, a subjetividade
relacional, a liberdade religiosa, a injtria, os direitos das minorias religiosas,
e as legislagdes seculares e religiosas sobre a familia e a sexualidade.

Na companhia dos antropdlogos Talal Asad e Charles Hirschkind,
professora Mahmood mostrou que o secularismo é uma formagao politica
complexa, que produz diferencas entre as tradi¢des religiosas que ele mesmo
visa regular. Em suas palavras, “o secularismo politico é o poder soberano
do Estado moderno de reorganizar tragos substantivos da vida religiosa,
estipulando o que a religido é ou deve ser, pautando seu contetido préprio,
e disseminando subjetividades, enquadramentos éticos e préticas cotidianas
concomitantes” (Mahmood, 2016, p. 3).

O secularismo nunca escapa as sua proprias histdrias religiosas, nem
adquire autonomia com relagao as formagoes histéricas que ele pretende
regular. De fato, a distingdo entre publico e privado, central para a razao
secular, funda-se sobre uma énfase crista moderna na devogao privada. Esse
enquadramento religioso cristao, focado na crenga, contrasta fortemente com
tradi¢oes como o Isla, que enfatizam o papel das préticas corporais para a
vida religiosa. Como resultado, ela argumenta, as epistemologias seculares
nao podem capturar como o Isla articula valores religiosos, interpretando
erroneamente tanto o sujeito islamico quanto os significados publicos de
suas praticas.

No campo da teoria feminista, Mahmood desafiou suas leitoras a
entender que as mulheres mugulmanas devotas que estudou no Cairo nao
eram sujeitos irrefletidamente obedientes, mas que de fato se engajavam
de forma ativa com uma hermenéutica corinica especifica, em escolas por
elas geridas, cultivando préticas religiosas como formas de conduta ética.

Desafiando visoes sobre a liberdade subjetiva defendidas pela filosofia
moral Ocidental, ela propée um argumento corajoso e desafiador: para se
entender a agéncia feminina no Isla devemos conceber um sujeito moldado
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por sua relagido com as representagdes textuais e imagisticas do divino. As
mulheres que abragam prdticas desse tipo, ela argumentou, estao se dedi-
cando a um projeto de cultivo de si.

Em seu tltimo livro, ela estudou a discriminagao contra cristaos orto-
doxos Coptas no regime secular do Egito contemporaneo. Contra a visio
que afirma que as diferencas tribais e religiosas seriam evidéncia de um
processo incompleto de secularizagio, ela mostrou como as diferencas e
conflitos religiosos foram exacerbados por regimes seculares de poder. Longe
de realizar ideais de igualdade civica e politica, o Estado secular facilitou
desigualdades e violéncias religiosas.

Professora Mahmood foi autora de Religious Difference in a Secular Age:
a Minority Report (Princeton University Press, 2015) e de Politics of Piety:
the Islamic Revival and the Feminist Subject (Princeton University Press,
2005), que ganhou o prestigioso Victoria Schuck Award, da Associa¢ao
Americana de Ciéncias Politicas®. Seu trabalho foi traduzido para o drabe,
francés, persa, portugués, espanhol, turco e polonés. Professora Mahmood
foi também recipiente de virias honrarias e prémios, incluindo uma Axel
Springer Fellowship, da Academia Americana em Berlim, e prémios da
Centre for Advanced Study in the Behavioural Sciences, da Universidade de
Stanford, e do Humanities Research Institute, da Universidade da Califérnia.

Professora Mahmood foi uma pesquisadora brilhante, uma estimada
colega, e uma professora e orientadora dedicada. Além de sua paixao poli-
tica e andlises refinadas, ela era grande apreciadora das belezas naturais, da
poesia de Ghalib, do prazer de cozinhar e compartilhar excelente comida. Ela
cultivava com enorme e alegre atengio suas relacoes com parentes e amigos.

Ela treinou seus estudantes com cuidado e intensidade notdveis, deman-
dando seu melhor trabalho, ouvindo, respondendo com enorme generosidade,
pensando de forma viva e solicitando que os outros fizessem o mesmo. Em
seus meses finais, ela reafirmava os valores do pensamento livre e do amor,

3 Nota dos editores: Religious Difference ganhou o 2016 Clifford Geertz Prize in the
Anthropology of Religion, da Associagio Americana de Antropologia.
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tendo deixado para trds um vibrante legado que persistird e florescerd entre
todos aqueles cujas existéncias foram tocadas por sua vida e obra. Ela deixa
seu marido, Charles Hirschkind, seu filho, Nameer Hirschkind, e seus irmios
Tarig Mahmood e Khalid Mahmood, que vivem e trabalham no Paquistao.
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RELIGIAO E POLITICA

Noah Salomon” >

Se hd alguma posicio politica normativa que fundamenta este livro, ela
seria apelar para que — meus leitores e eu mesma — embarquemos em uma
investigagdo em que ndo se assuma que as posigoes politicas que defendemos
serdo vindicadas ou que serdo a base para nossa analise tedrica, mas que
mantenhamos aberta a possibilidade de enderecar & politica uma série de

questies que pareciam asseguradas antes de adentrarmos nesta investigagio.

(Mahmood, 2005, p. 39).

Apesar de eu ter lido essas linhas muitas vezes enquanto trabalhava como
assistente de pesquisa durante a produgao de Politics of Piety, eu nao sabia
quao essencial elas se tornariam para mim quando cheguei a um momento
de crise. Eu fui ao Sudao para estudar o chamado Estado Islimico. Mas
quando 14 cheguei, eu nao consegui encontrd-lo nos lugares onde esperava.
O Sudio havia passado por um famoso golpe islamista em 1989, chamado
por seus apoiadores de “A Revoluc¢io da Salvagio Nacional”. No entanto,
em 2005, quando cheguei ao Sudao, as instituigoes daquele Estado estavam
sendo reescritas de modo a conformé-lo as demandas de um acordo de
paz prestes a ser assinado, que demandava que este Estado absorvesse os
principios do multiculturalismo, logo que reconhecesse as grandes parcelas
nao-islamicas da populagio do pais como autores de seu futuro politico. Ao
mesmo tempo, a agenda que o Estado havia implementado no periodo de
islamismo institucionalizado estava presente em toda parte, nas atividades
tanto daqueles que o abracaram quanto daqueles que, ao critica-lo, respon-
diam mesmo assim as muitas questoes que ele havia posto. A infraestrutura ji

U g professor de Religiao e diretor do Centro de Estudos do Oriente Médio do Carleton

College, EUA. E-mail: nsalomon@catleton.edu.
% Tradugio por Bruno Reinhardt.
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havia sido construida e o trafico flufa sobre ela ativamente. Sua manutencio
de fato também acontecia, através de uma série de projetos menos publicos.

Minha prépria nogao do Estado e de onde ele estava localizado havia
sido profundamente desestabilizada pela situa¢ao em curso. Baseando-me
em narrativas tradicionais sobre o sofrimento do Sudao, eu tinha imaginado
o projeto de um Estado Islimico que projetava seu poder de cima para baixo
sobre um publico. O que eu encontrei, pelo contrdrio, era um publico e
um Estado que eram co-constitutivos (Salomon, 2016). O Estado nao era
o Golias distante que eu esperava que fosse, mas uma série de composigoes
[assemblages] extremamente cotidianas. Com o Estado desmembrado, para
onde eu teria que olhar de modo a encontrar a politica?

Esse problema era agravado pelo fato de alguns dos meus interlocutores
engajados no projeto de expandir, retrabalhar ou contestar aquele Estado
rejeitarem o termo “politica” (séyasa) como representativo daquilo que eles
faziam. Ao insistir em seu apoliticismo (“ndo estou fazendo siyasa”) ao
mesmo tempo em que opinavam e interviam nos temas mais “politicos”
do momento (“Eu nao me silenciarei”), eles portanto desestabilizavam o
monopdlio que o Estado Sudanés pretendia estabelecer sobre a governanca
moderna da vida, um monopélio desde sempre construido em bases fracas,
ja que fundava sua legitimidade no Isla, uma tradigio representada por
multiplas vozes, que pretendiam falar em seu nome. Esses interlocutores
sugeriam um campo de agdo que era a um s6 tempo politico e dificil de
capturar através de abordagens disponiveis para o estudo da politica islamica,
devedoras que eram de categorias sobre o estado-nagao pés-colonial as quais
eles recusavam a ser subsumidos.

Para mim, o conceito de “politica da devogao” [politics of piety] era
uma forma de se pensar através deste atoleiro. Discutindo as atividades
do movimento feminino das mesquitas no Egito, Mahmood escreve que
“raramente elas engajam em institui¢des e praticas comumente associadas
com o campo da politica, tal como participar do processo eleitoral, ende-
regar reivindicagdes ao Estado ou usar o sistema judicial para expandir o
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lugar da religido na vida publica” (Mahmood, 2005, p. 35). Mesmo assim,

Mahmood nos conta que

ignorar o cardter politico deste movimento [...] ¢ um erro politico e analitico
crasso... porque o poder transformador de movimentos como este ¢ imenso
e, em muitos casos, excede aquele de grupos politicos convencionais. A
eficdcia politica destes grupos ¢, eu sugeriria, uma fungio de sua plataforma
no campo ético — suas estratégias de cultivo de si, através das quais uma
conexdo encorporada [embodied) com formas historicamente especificas de
verdade sdo forjadas. (Mahmood, 2005, p. 35).

Ao mesmo tempo, Mahmood nos lembra que “as estruturas modernas
de governanga [...] proveram as condigoes necessdrias para a emergéncia e
o florescimento deste movimento devocional no Egito” (2005, p. 35), ou
seja, que a politica da devogao tem uma histdria especifica profundamente
entrelagada com a emergéncia tanto do Estado moderno quanto de outras,
menos institucionalizadas, “estruturas de governanca secular” (p. 44). De
fato, é justamente por essas estruturas fambém insistirem em modos parti-
culares de encorporagio e formas de verdade historicamente especificas
(mesmo que apresentadas como universais), que o movimento feminino
das mesquitas adentra o politico através de seu projeto de fomentar outros
sujeitos, sujeitos outros. Apesar dessas estruturas nio serem um objeto
primdrio de atengao para Mahmood, elas permanecem um pano de fundo
essencial para se entender a valéncia politica do movimento que ela analisa
(e.g. p. 74-78). Assim, a politica da devo¢ao parece ser predicada na devogao
assim como projetada pela politica.

O que acontece com a politica da devo¢ao em um sistema em que o
secularismo nio é uma forga contra a qual esses movimentos se posicionam?
Essa é a situacao que encontrei no Sudao durante os anos de governo isla-
mista, onde a conversa se dava em um enquadramento tido como #nterno
ao pensamento islimico, e que entendia o Estado ele mesmo (a0 menos
em sua potencialidade) como uma categoria autéctone. Enquanto a teoria
liberal pode ser criticada por ignorar a importincia do ético para o politico,
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regimes de diversas cores — dos islamistas do Sudio aos nossos Trumpistas,
e muitos outros entre esses dois — tém reconhecido o entrelacamento entre
ambos, focando no treinamento dos “modos viscerais de avaliagio” (Connolly,
1999 apud Mahmood, 2005, p. 34), que sao essenciais para a formagao dos
sujeitos politicos. Os grupos com os quais eu trabalhei visavam avangar os
limites dessa politica ancorada na tradicao islimica mesmo para além do
que o contexto sudanés permitia. A sua politica se perguntava niao somente
o que ¢ a boa vida, mas também o que é a boa morte (husn al-khatima).
Nio apenas como podemos exercitar a liberdade individual, mas “qual tipo
de politica é desejdvel e vidvel em uma tradi¢ao discursiva que abraga as
convencdes como [...] necessdrias a realizaciao do Self” (Mahmood, 2005,
p. 149). O trabalho de Mahmood nos ajuda a ver o peso politico de tais
questoes, e a ver aqueles que as colocam nao como abjetos clamando por
esclarecimento, nem como meras curiosidades, mas como interlocutores,
expandindo nossos horizontes politicos e desestabilizando o que pensdvamos
ser a verdade.
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Milad Odabaei® >

Gostaria de usar essa oportunidade para sublinhar a aten¢io ao tempo e
a histéria que fundamentam a contribuigao de Saba para o estudo da relagao
entre religido e politica. Para comegar, “religido” e “politica” no trabalho de
Saba nio sdo conceitos genéricos e pré-fabricados, que podem facilmente
ser transportados entre diferentes geografias e temporalidades. Eles sdo
conceitos histéricos. Eles emergem dentro de um processo histérico parti-
cular e seu uso conceitual relaciona-se ao préprio desdobramento temporal
deste processo. Em outras palavras, concepgoes de religido ou politica tém
passados particulares e pertencem a futuros particulares. Enquanto tal,
eles emergem atrelados a préticas e performances, formas de razoabilidade,
habituagio e encorporacio [embodiment] que simultaneamente materia-
lizam o seu processo histérico subjacente e o levam adiante no tempo. O
trabalho de Saba no campo da teoria critica nos convida a interrogar os
conceitos dominantes de religiao e de politica que herdamos e a explorar
suas limitacoes presentes e possibilidades futuras. Por sua vez, seu trabalho
no campo da antropologia nos convida a mover na dire¢ao contrdria: a
navegar etnograficamente processo histéricos em curso com a finalidade
de explorar concepgdes menos familiares de religido e politica, que podem
abrir futuros diferentes daqueles (condenados) que herdamos.

O modo com que o tempo e a histdria sao enfatizados pelo trabalho de
Saba também ¢é registrado pela centralidade do conceito de “tradiao”. Através
de um engajamento com a obra de Alasdair Maclntyre (2001) e Talal Asad
(1986), o conceito de tradigao d4 especificidade e substincia para a “religiao”
e a “politica” ao entrelagar suas dimensoes corpdreas, priticas e temporais.
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Tradicoes politicas e religiosas mantém-se vivas através de sensibilidades
encorporadas e atualizagoes de convengoes. Elas sao renovadas através da
temporalidade ritmica da repeti¢io e reinterpretadas e renegociadas diante
de circunstincias em mutagao. Talvez o aspecto mais importante do conceito
de tradicdo no trabalho de Saba seja seu modo de fazer valer os dominios
extra-juridicos da historicidade e da socialidade sobre concepgoes juridicas
seculares de politica e religido. Em outras palavras, seu trabalho defende uma
compreensdo ampla de politica e de religiao que articula diversas formas
de lei (reveladas, instituidas, etc.) as pré-condigoes histdricas e sociais que
possibilitam sua adesao.

O trabalho de Saba deixou uma segunda marca no estudo da religiao
e da politica, também devedora de sua atencio para a histéria: a qualidade
relacional desses conceitos. Seu engajamento histérico com o liberalismo e
com o secularismo, para citar algumas instincias, elabora sobre essas tradi-
coes politicas tendo em vista a longue durée do desenvolvimento da Europa
e do Cristianismo. Saba sublinha, por exemplo, a significiAncia do processo
de secularizacio na Europa para a elaboracio da politica do secularismo e
da concepgao de “religiao” constituida em meio a esse processo. Ela torna
legivel as afinidades entre liberalismo e Protestantismo, que proveem o
primeiro de eficdcia histérica e poténcia. Em uma diregao contraria, Saba
investigou etnograﬁcamente o reavivamento islimico no Egito de modo a
provincializar as politicas emancipatorias liberais e de esquerda, e trouxe a
luz as energias histéricas e o substrato epistemoldgico particulares que as
sustentam.

Ao oscilar entre a interroga¢ao da divida da politica liberal e de esquerda
com a hegemonia europeia e a interrogagao da politica islimica contempo-
rinea, o trabalho de Saba aponta ainda para um outro modo de se atentar
para a histéria: a simultaneidade. Sua critica dos conceitos de religiao e
politica, sua énfase permanente nos legados destrutivos e excludentes do
passado e do presente do colonialismo e do imperialismo, sua anélise do
encolhimento do politico no Oriente Médio e seu exame das minorias
religiosas sujeitas a 16gica do secularismo, sao todas predicadas na atengao
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a simultaneidade dos processos temporais e das tradi¢oes, assim como nas
assimetrias e desentendimentos entre estes. No espago que me resta, gostaria
de elaborar sobre uma das possibilidades abertas pela atengao de Saba ao
problema da simultaneidade e das tradi¢oes discordantes. Eu desenvolvo
essa possibilidade nos termos de minha prépria pesquisa, situada no Ira, de
modo a mudar o foco da rela¢io entre o Isla como uma “religiao” minoritdria
e o desenvolvimento de longo prazo do liberalismo na Europa, para uma
situagao histérica em que o Isla é uma tradigdo dominante tanto em seus
registros corpéreos e rituais quanto em suas extensoes legais e intelectuais.

Apesar do modo de investigagao de Politics of Piety (Mahmood, 2005)
ser centrado no reavivamento Islimico no Egito e nos atentar para os limites
da politica liberal, este livro prové insights que nos ajudam a pensar a histéria
do Ird e do Oriente Médio. Faz isso porque a politica liberal e de esquerda
nio ¢ imanente aos desenvolvimento dessas regides e ocupa o terreno da
histdria ao lado de tradigées que tém outros ritmos e fluxos. O trabalho de
Saba nos convida a considerar a natureza das circunstancias histéricas de um
lugar como o Ird, em que os enquadramentos discursivos e historiografico que
tornam eventos e a propria histéria legiveis, logo, que condicionam possibi-
lidades sociais e politicas, tém a sua génese no desenvolvimento histérico da
Europa. Que tipo de mundo é o Ir3, que, apesar de nao-europeu, (também)
fala através dos idiomas europeus da religido e da politica? Quais sao as suas
possibilidades para a critica e o cultivo de si? Quais sao suas coordenadas
espaciais e temporais, seu passado, presente e futuro?

Meu trabalho aborda essas questoes através de um estudo histérico e
etnogréfico sobre a traducio de textos de teoria social europeia para o farsi
no Ira pés-revoluciondrio, em que a tradu¢io tem emergido como uma
prética central entre oficiais do Estado, seminaristas Xiitas, académicos,
ativistas, e jovens de classe média proficientes em inglés, enquanto esperam
emigrar para o Ocidente (Odabaei, 2018). Apesar de atento para as questoes
da histéria e da simultaneidade assim como abordadas no trabalho de Saba,
meu trabalho muda o locus da in-traduzibilidade da historiografia politica
europeia para o Ira. Interrogo os problemas da religiao e da politica como
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parte de uma trajetéria que, apesar de entrelagada com desenvolvimentos
europeus, nao corre paralela a estes, logo nao pode ser subsumida pela histo-
riografia europeia, mesmo as de teor mais critico. Esta pesquisa desenvolve
uma potencialidade do trabalho de Saba que abre espago para pensar as
especificidades e qualidades disjuntivas das histérias nao-europeias em um
mundo de hegemonia europeia. Em um momento de encolhimento do
politico no Oriente Médio, minha esperanca é responder de maneira fértil
o convite de Saba a explorarmos as histérias do presente, a nos atentarmos
aos seus registros de in-traduzibilidade e suas possibilidades restritivas, de
modo que sejamos de fato capazes de pensar a politica e a religido, ao invés
de simplesmente reagir a elas.
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MINORIAS

Kabir Tambar"?

O que seria uma antropologia das minorias politicas? Hd certamente
muitas formas de se enderegar este problema em termos de método, mas em
Religious Difference in a Secular Age, de Saba Mahmood, encontramos um
esforco sistemdtico para historicizar as préprias condigdes de possibilidade
desta questao.

A perspectiva de Mahmood ¢ genealdgica. Ela se pergunta nao apenas
quando a categoria “minoria’ emergiu, mas também de que forma tal
emergéncia imbuiu esse conceito com um conjunto especifico de ansie-
dades histéricas. Ela se baseia em diversos componentes desta genealogia
no Oriente Médio: formas institucionalizadas de hierarquia inter-religiosa,
tratados de paz, contextos distintos de “soberania diferencial” e assimetrias
geopoliticas gestadas no século passado. Ao especificar esta histéria, o obje-
tivo de Mahmood ¢ analisar

uma tensao irresoluta localizada no cora¢io do conceito de minoria: por
um lado, uma minoria deveria ser um parceiro igual & maioria no processo
de construgao da nagio; por outro, sua diferenca (religiosa, racial, étnica)
representa uma ameaca incipiente a identidade da nagao, que é assentada nas
normas religiosas, linguisticas e culturais da maioria. (Mahmood, 2016, p. 32).

Se o discurso sobre a minoria visaria a garantir a igualdade, ele também
constitui a minoria enquanto uma fonte de ameaga e um objeto de suspeita.
O conceito de minoria, assim como ele emerge no século XX, é emble-
mitico da tensao familiar entre igualdade formal e desigualdade substantiva, e
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Mahmood analisa esse ponto exaustivamente. Essas tensoes entre lei e justica
também contribuem para aquilo que podemos chamar de o problema das
fundacoes da politica moderna. Esforcos para promover a protegio juridica
das minorias tendem a trabalhar sobre a assun¢io de que a minoria pode ser
reconhecida e que seu direitos podem ser assegurados. Mas tratamos aqui
de qual Estado e de quais leis? E sugestivo que os cristios coptas no Egito
do inicio do século XX recusavam-se a ser interpelados como uma minoria
nacional. Neste contexto, intelectuais coptas avangaram uma leitura astuta
da politica imperial em jogo sob tal designagao. Ao invés de se colocarem
como uma populagao sob a prote¢io da lei Britdnica (logo, como uma
justificativa para o controle Britinico sobre a regiao), muitos lideres coptas
insistiram na primazia de sua afiliagao nacional egipcia. O que a categoria
de minoria ameacava era a prépria “identidade da nagio”.

A nogao de minoria politica parece oscilar entre dois registros. Uma
minoria pode ser engajada como parte de uma luta por direitos contra vdrias
formas de discriminagao estrutural. No entanto, esta formulagdo pressupoe
uma contextualizagio politica particular. O que de fato frequentemente
se torna objeto de contestagao (no caso copta, por exemplo, mas também
em outros casos) ¢ a prépria validade daquela contextualiza¢io politica.
Mahmood demonstra que os debates no Egito do inicio do século XX
implicavam uma interrogagao reflexiva sobre o préprio enquadramento
do politico: sao os coptas uma minoria no Egito sob o mandato Britanico
ou sdo eles apenas mais um elemento da nacio egipcia lutando por sua
soberania contra o poder imperial? Sob certo 4ngulo, a nogao de minoria
politica parece se referir a dimensio restrita — as vezes mesmo restritiva —
da politica dentro de determinado Estado, uma preocupagio para estudos
altamente especializados. Sob um segundo angulo — aquele que o livro de
Mahmood desenvolve — podemos pensar sobre a politica da minoria como
apontando para as lutas que politizam as préprias condigoes do politico.

O que talvez salte mais ao olhos nos debates do inicio do século XX
descritos por Mahmood é que os Coptas se recusam a ser classificados
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como minorias e recusam a compreensio de suas préprias atividades como
uma luta por direitos minoritdrios. A nogao de minoria nao opera neste
contexto como uma categoria positiva, que descreve uma populag:io empi-
rica. Ela funciona, neste exemplo, como um espectro a ser rejeitado. E
possivel que uma antropologia da politica das minorias, tendo comegado
com a genealogia desta categoria, precise entao teorizar as vdrias tdticas de
sua rejei¢ao. As recusas em abragar a categoria de minoria pode assumir
inimeras e diferentes formas, dirigidas para uma variedade de fins. Elas nao
sao sempre animadas pelo espirito da resisténcia anticolonial. A categoria
pode ser recusada simplesmente como um modo de evitar o estigma asso-
ciado a classificagio. Se ela ¢ tdtica, logo ndo serd nem uniforme em termos
das motivagoes que a animam, nem homogénea em termos dos fins que a
guiam e dos efeitos que produz.

Em minha prépria pesquisa na Turquia (Tambar, 2014), impressionou-
-me a frequéncia dessas recusas — tanto da parte de comunidade que
tinham sido formalmente designadas como “minorias” quanto das que nunca
assim o foram. Na Turquia, as comunidades que tendem a ser reconhecidas
como “minorias” s20 comunidades ndo-Mugulmanas: Arménios, Ortodoxo
Gregos e Judeus. H4 outros grupos, que tém lutado por direitos acordados
as minorias — direitos relativos a linguagem e religido — mas que insistem
em nio ser classificados sob tal acunha. Atores politicos curdos e alevitas
tém persistentemente repudiado a classificagao de suas comunidades como
“minorias”. Em diversas ocasioes, nos ultimos 15 anos, agéncias da Uniao
Europeia destacaram que os problemas politicos associados as minorias
alevitas e curdas seriam importantes bloqueios 2 aceita¢io da Turquia por
este bloco. Mas, muito comumente, os membros destas comunidades tém
respondido declarando que, longe de minorias, eles seriam “elementos
fundacionais” (asli unsur) do Estado Turco.

E importante destacar que hd um equagio aqui entre recusar o status
de minoria e proclamar o status de ser fundacional. Essas asser¢oes deixam
claro que a designagio de minoria nio é apenas um mecanismo para se
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obter certos direitos e recursos. Nao ¢ apenas um meio para um fim. Ou
melhor, se ela é um meio politico, esses grupos tém que avaliar as possiveis
consequéncias e custos de aceitd-la: que eles poderiam cair na mesma cate-
goria que os arménios; que eles poderiam reforgar suspeigoes existentes de
que essas comunidades seriam uma ameaga a identidade nacional; que eles
poderiam estar abrindo mao de conexées territoriais e de pertencimento, ja
que a categoria de minoria é contaminada pelo sentido de estrangeiridade.

No entanto, hd ainda uma terceira alternativa aqui, que vai além de
simplesmente abragar ou recusar o status de minoria. Essa alternativa coloca
um enorme desafio para o tipo de politica da identidade geralmente associada
as lutas das minorias. Estou pensando nos esfor¢os de certos grupos curdos
ao longo da ultima década para se aliarem aos arménios ou, a0 menos, a uma
certa memoria apagada do genocidio arménio na Turquia. Dois exemplos
ajudam a elaborar esse ponto.

Primeiro: uma organiza¢io majoritariamente curda de maes de desa-
parecidos — que normalmente se retine para lembrar daqueles que foram
presos e eliminados pelas forcas de seguran¢a nos anos 1990 — comegaram
a organizar vigilias para os arménios que passaram por processo similar em
1915 (o que historiadores veem como um prelidio ao genocidio). Nessas
vigilias, membros do grupo referem-se a violéncia perpetrada contra os
arménios como um precedente a violéncia vivida pelos curdos civis nos
tltimos 30 anos. Elas reconhecem o papel que alguns grupos curdos tiveram
no genocidio que se inicia em 1915 e reivindicam responsabilidade pelos
arménios da mesma forma que o fazem com relagao aos seus préprios filhos
desaparecidos.

O segundo exemplo: certas cidades de maioria curda, governadas por
prefeitos associados ao partido pré-curdo, tém tentado reavivar a histéria
e a memoria do passado arménio: restaurando igrejas, usando multiplas
linguas na sinalizagio urbana (Curdo, Arménio, Assirio), e interpelando os
Arménios a retornarem a essas cidades. Em alguns caso, lideres municipais
tém se referido a esses projetos através do termo “multiculturalismo”. Deve-
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riamos ter o cuidado de distinguir esses esforcos das formas mais familiares
assumidas pela politica multicultural pelo mundo, em que o Estado, agindo
em nome da maioria, estende tolerncia 2 minoria (logo, agindo como um
“benfeitor”, assevera a assimetria que afirma estar superando). Esses esforgos
municipais ndo acontecem em nome de uma maioria turca, e eles operam
conscientemente em contraven¢ao ao projeto de pluralismo avancado pelo
Estado. Nao me é claro o que essa politica emergente ird produzir e eu acho
que seria apressado delinear seus efeitos cedo demais. Talvez, para nosso
presente propdsito, seja suficiente dizer que essa estratégia nos permite
adicionar mais um elemento 4 antropologia da politica das minorias. Ao lado
de uma genealogia do conceito e de uma etnografia de sua recusa, podemos
também estudar a repolitizagio deste termo em atos de solidariedade.
Com esses atos de solidariedade, a preocupa¢io com as fundagoes
permanece, mas ela é fundamentalmente alterada. Ao invés de afirmar serem
um elemento fundacional, os curdos estdo se aliando com aqueles cuja morte
e apagamento foram fundacionais para a formagao do estado-nag¢io. Sou
relutante em conceber esses esforcos como o de duas minorias trabalhando
juntas. Numa primeira instincia, os curdos nio tém sido definidos como
minorias do mesmo modo que os arménios, e a abordagem genealdgica
insistiria em levar a sério essa diferenca de categorizagio. De fato, o que ¢
especialmente interessante aqui é que os curdos estao se posicionando ao
lado de uma minoria primordial [ur-minority], logo as implicacoes deste
movimento devem ser exploradas cuidadosamente. Numa segunda instancia
— talvez a mais importante — o enquadramento destes grupos enquanto
minorias pressupde que o estado-nagio seria o contexto relevante e que a
maioria turca seria o destinatdrio relevante. Mas é precisamente essa contex-
tualizacio politica que estd sendo colocada em cheque. O que estd em jogo
neste ato particular de solidariedade é o enquadramento controversamente
reflexivo do contexto politico através de formas que nao assumem que a
maioria nacional seria o destinatirio e que o Estado seria o contexto de sua
arbitracio. Como exatamente essas priticas de solidariedade precipitam
um projeto politico positivo permanece um problema ainda a ser estudado.
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Relendo Religious Difference in a Secular Age, nao pude deixar de notar
as similaridades entre a posigao dos Cristao coptas no Egito, descrita por
Mahmood, e a dos mugulmanos franceses na Franca, sobre os quais eu
escrevi (Fernando, 2014). O desafio que os coptas egipcios encaram —
“como forjar um futuro politico que aplaine as desigualdades do passado
sem reificar a sua diferenca com relagao 2 maioria mugulmana” (Mahmood,
2016, p. 73) — ¢ paralelo aquele dos mugulmanos franceses:

[...] como agir como cidadio dentro de um arranjo politico ancorado em um
universalismo abstrato quando se é constantemente reduzido  sua diferenca
encorporada [embodied]; como responder enquanto alvo 6bvio de discrimi-
nagao anti-mugulmana sem reforgar a sua diferenga comunal; e como interferir
enquanto mugulmano e cidadao quando a particularidade do primeiro contra
-efetua a universalidade do segundo. (Fernando, 2014, p. 10).

Esse desafio emerge, como escreve Mahmood, de

[...] uma tensdo irresoluta localizada no coragio do conceito de minoria: por
um lado, uma minoria deveria ser um parceiro igual & maioria no processo
de construgao da nagio; por outro, sua diferenca (religiosa, racial, étnica)
representa uma ameaga incipiente a identidade da nagao, que é assentada nas
normas religiosas, linguisticas e culturais da maioria. (Mahmood, 2016, p. 32).

Uma forma possivel de se administrar essa tensdo irresoluta, eu propus,
¢ problematizar a estabilidade ontolégica da minoria como sendo desde
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sempre uma forma de diferenca. O reavivamento islimico francés e o ativismo
mugculmano francés sao geralmente entendidos entre circulos académicos
e politicos como demandas por reconhecimento de, ou direito 3, diferenca
mugulmana. No entanto, muitos dos meus interlocutores mugulmanos
franceses rejeitam esse enquadramento, ninguém de modo mais incisivo
que Farid Abdelkrim, um experiente ativista. “Slogans como direito a dife-
renga’, ele declarou,

[...] contribuem para a ideia de que nds ainda nao somos inteiramente franceses.
Nos ainda somos separados. Ao invés de sermos cidadio plenos (citoyens a part
entiére), nds somos inteiramente apartados (entiérement i part) |...]. Eu nao
quero o direito a diferenca. Eu quero o direito & indiferenca! Isso quer dizer,
eu nao quero ninguém prestando aten¢io em mim. Eu quero ser esquecido.

Com a indiferenca, Abdelkrim rejeita tanto o paradigma republicano —
que vé a prética publica do Isla como uma asser¢ao inaceitdvel de diferenga
comunal que contravém o universalismo moral e politico da Republica
— quanto o chamado mais ostensivamente tolerante para se acomodar a
“diferenca mugulmana” de uma série de intelectuais publicos influenciados
pela abordagem seminal de Charles Taylor (1994) para a politica do reconhe-
cimento. Recusando a politica da integra¢io republicana, que demanda que
os mugulmanos restrinjam sua religiosidade a esfera privada e se comportem
como cidadio abstratos e des-encorporados [disembodied) na esfera puiblica,
Abdelkrim e outros mugulmanos franceses afirmam seu direito de praticar
o Isla no privado e no publico, e que a sua “muculmanidade” [Musliness]
permeie as suas vidas privadas, publicas e politicas. Mas eles recusam igual-
mente um paradigma que reconhece a sua “mugulmanidade” como uma
forma de diferenca da nagao. Eles reclamam, em outras palavras, por indi-
ferenca a sua “mugulmanidade” — convencionalmente entendida como a
sua diferenga — logo que nao seja nem abstraida nem sobre-determinada,
que ela se torne nem invisivel nem hipervisivel. Franceses mugulmanos
argumentam que eles nao sao diferentes, mas sim franceses.
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Ao fazer isso, eles se esforcam por reimaginar a Franga como uma enti-
dade heterégena, onde modos de vida nao dominantes poderiam florescer
sem serem classificados como essencialmente diferentes, e como uma comu-
nidade politica que poderia acomodar — mesmo que de maneira agonistica
— formas de vida ética e politica nao apenas multiplas, mas eventualmente
incomensurdveis. E, de forma interessante, ao imaginar a Republica desta
forma, explodem-na em virias segoes de diferencas igualmente diferentes (ou
identidades) que fundamentalmente desfazem a configuragio existente sobre
o que ¢ identidade (francés) e diferenga (mugulmano), centro e periferia,
maioria e minoria. Ao recusar & priori maioria e minoria, a comunidade
politica que muitos mugulmanos contemplam também recusa, quase que
por defini¢ao, qualquer formagao politica unificada ou estdvel. Aliancas sao
sempre ad hoc. Elas nao duram.

Porque, entdo, a politica do reconhecimento emergiu de maneira tao
dominante como o modo mais comum tanto de se interpretar quanto de
se adjudicar as reivindicagdes de sujeitos nao-normativos (ou minorias)?
Religious Difference in a Secular Age nos oferece duas razoes interconectadas:
as aspiragoes por igualdade da parte das minorias (o que Lauren Berlant
[2011] chamaria de um tipo de otimismo cruel) e o investimento do Estado
em assegurar a sua soberania. Como escreve Mahmood:

As minorias frequentemente contestam as praticas discriminatérias da lei
secular através dos mesmos instrumentos legais que consagram os privilégios
majoritdrios. Essa constante oscilagio — a possibilidade de preconceito e
igualdade — ¢ altamente generativa no sentido de manter a promessa da

neutralidade secular viva. (Mahmood, 2016, p. 176).

Esta “ambiguidade genuina” (Mahmood, 2016, p. 176) ou “indeter-
mina¢io” (Agrama, 2012) parece ser integral ao principio de soberania do
Estado: as minorias conclamam o Estado para compensar seu nao reconhe-
cimento e, ao fazé-lo, permitem a ele afirmar sua neutralidade e reforcar sua
soberania. Logo, a soberania, Mahmood argumenta, ¢ chave para a questoes
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dos direitos das minorias e direitos religiosos, tendo se tornado “a condi¢io
inelutdvel de nossa imaginacao politica” (2016, p. 87). Com relagio a politica
do reconhecimento, diversos académicos tém observado que ela assegura a
posicao de poder daquele que reconhece e reifica a organizagao estrutural
da maioria e da minoria. O Estado ¢/ou a maioria normativa outorgam o
reconhecimento as minorias e permitem a chamada diferenca existir e talvez
até florescer, enquanto reafirma a sua préopria posi¢ao de fonte central de
autoridade e drbitro neutro das dinimica de conflito (Brown, 2006; Markell,
2003). De fato, como demonstra Patchen Markell, a estrutura profunda-
mente nao-reciproca que sustenta a politica do reconhecimento ecoa a
dialética do senhor e do escravo de Hegel e sua relagao de auto-certeza (ou
identidade) através do reconhecimento. Markell aponta que a realizac¢ao da
auto-certeza e a aquisi¢ao da soberania sdo assentadas na subordinagao de
um outro e que “a subordinagao é uma possibilidade persistente nas relagoes
de reconhecimento” (2003, p. 119).

Ao mesmo tempo, eu me pergunto se esta estrutura de soberania estatal,
baseada como ¢ na adjudicacio de demandas minoritdrias (por igualdade,
por reconhecimento), poderia também ser uma condi¢do de possibilidade
para a desestabiliza¢do da prépria soberania estatal e mesmo a geracio de
um novo arranjo politico. Taylor reverte a pardbola de Hegel, de modo que a
entidade subordinada (configurada em minoria) é a que sempre necessita do
reconhecimento da entidade poderosa (a maioria ou o Estado). No entanto,
na histéria original de Hegel é o mestre que necessita do reconhecimento do
subordinado para se realizar, ndo o escravo. Eu me pergunto se a insisténcia
de que sdo as minorias que precisam de reconhecimento ¢, de alguma forma,
um deslocamento de outra necessidade de reconhecimento, uma que nao
pode ser reconhecida, pois isso — assim como no caso do Senhor em Hegel
— minaria a estabilidade e a soberania do segundo (de fato, do original)
reclamante, que seja, da maioria dominante e do Estado. O que eu quero
dizer é que, se o Estado assegura sua soberania e seu poder ao reconhecer
minorias subordinadas, é que ele também necessita daquele modo de reti-
ficagao. Ele depende do reconhecimento das minorias de modo a garantir
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a sua soberania. Poderfamos entao entender a demanda de Abdelkrim pelo
direito 4 indiferenca de outra forma, nao apenas como indiferenga do Estado,
mas também indiferenca 2o Estado? Isso nos leva de volta a Politics of Piety
(2005), onde Mahmood argumenta que enquanto o movimento feminino
das mesquitas no Egito ¢ largamente indiferente ao Estado e a politica no
sentido convencional — tal indiferenga é profundamente perturbadora
para o Estado (esse ¢ um dos motivos, ela argumenta, que o movimento
¢ de fato politico, j& que é um desafio implicito ao Estado). O que seria a
indiferenca ao Estado no caso de Mugulmanos franceses, Egipcio coptas ou
outras minorias? Ela pareceria com a visao poh’tica talvez utépica, que eu
esbocei anteriormente, de uma entidade heterégena e agonistica de diferencas
transversais? H4 um modo de se alcangar a igualdade religiosa (e outras
formas de igualdade) sem engajar com o Estado? A visao politica oferecida
por mugulmanos franceses como Abdelkrim ressoa com as possibilidades de
igualdade sem a agéncia do Estado na dire¢do da qual Mahmood gesticula
no final de Religious Difference in a Secular Age (2016), onde ela distingue
entre igualdade religiosa enquanto um “mandato do Estado moderno” e uma
aspiragdo da vida cotidiana para comunidades como os coptas ¢ os bahd’is
(p. 211)? Ela conclui este livro perguntando se “a ideia de igualdade entre
as fés pode requerer no a suspensao [bracketing] das diferengas religiosas,
mas a sua tematizagao ética como um risco necessrio quando os recursos
politicos e conceituais do Estado se provam inadequados ao desafio que este
ideal coloca diante de nés” (Mahmood, 2016, p. 213).

Ou serd que a indiferenga ao Estado implica em abandonar o ideal mesmo
da igualdade religiosa, acompanhado por um reftigio na vida comunal e uma
recusa em engajar-se com a politica liberal-secular convencional — nao apenas
suas implicacoes prdticas (i.e. engajamento com o Estado), mas também seus
ideais? Estou pensando em Aissam Ait-Yahya, um francés mugulmano sobre
o qual escreve Nadia Fadil (2014). De acordo com Ait-Yahya, o secularismo
nao ¢é neutro, mas tem uma histéria crista especifica, logo ele se baseia em
e reproduz um sujeito politica e ontologicamente particular. Ele ¢ portanto
critico da democracia e aconselha os mugulmanos da Europa a se absterem
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de votar e de participar do processo politico. De acordo com Fadil, ele vé
0 voto nao como uma agio civica sem consequéncias para a fé de quem
a exercita, mas como uma prética encorporara [embodied] que, quando
repetida, sedimenta-se em uma orientagao afetiva e subjetiva. “O principal
objetivo de Ait-Yahya”, explica Fadil (2014, p. 8), “¢é desafiar a assuncio
comum (entre mugulmanos), de que o secularismo pode ser considerado um
principio universal adaptével a qualquer realidade social e tradigio religiosa”.
Em outras palavras, diferente de Abdelkrim, Ait-Yahya nao vé futuro poli-
tico para os mugulmanos na Europa, ao menos através da participagio em
qualquer sistema politico existente. O que é particularmente notdvel é que
ele chega a essa conclusio através de um entendimento da Europa familiar
a maioria dos aqui presentes, um que destaca “a centralidade fundamental
das normas, valores e sensibilidades cristas [...] para as concepgdes do que
significa ser secular” (Mahmood, 2016, p. 8). O que devem fazer as mino-
rias religiosas neste caso? Como aponta Mahmood, nenhum dos conceitos
fundamentais que estruturam a liberdade religiosa — o forum internum e a
ordem publica — protegem as minorias religiosas na Europa. O primeiro
por se baseado em uma concepgao protestante da religido-enquanto-crenga.
O segundo por ser baseado em normas majoritdrias. Serd que Ait-Yahya
tem razao? Ou existem outros modos de se buscar a justica (apesar de nao
necessariamente a igualdade) para as minorias, que dispense as restrigoes
estruturais do secularismo?
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Lucinda Ramberg"?

Inspirando-me no modelo oferecido por Eve Sedgwick (1990), proponho
quatro axiomas:

AXIOMA 1: OS CORPOS IMPORTAM/MATERIALIZAM
[MATTER)]

Tomar como axiomdtico que os corpos importam ¢é apontar para a sua
materialidade teimosa (corpos como matéria), assim como para sua forga no
mundo (corpos se projetam). Corpos nao simplesmente expressam, repre-
sentam, ou simbolizam formas de significado e poder que jazem em outro
lugar. Formas de significado e poder existem no mundo enquanto corpos;
ou, formas de significado e poder sao encorporadas [embodied). Nés traba-
lhamos no mundo em, através de e com corpos — o0s nossos e os de outros.

No trabalho de Saba sobre género e devogao no Egito, ela explora esse
axioma com relagio ao lugar do corpo no cultivo ético de si: “[Na] injuncio
sobre o uso feminino do véu (hd) toda uma conceptualiza¢io sobre o papel
do corpo na produgio do sujeito em que o comportamento externo do corpo
constitui-se tanto na potencialidade quanto no meio através dos quais uma
interioridade ¢ realizada” (Mahmood, 2001, p. 214). Teorizar esta concep-
tualizagao implica em repensar a “relagdo entre o desejo e a producao de si,
a performance e a constituigao do sujeito, a agdo moral e a encorporagao nos
debates feministas” (Mahmood, 2001, p. 203), assim como reestabelecer “a
relagio encorporada com o mundo e consigo” como um aspecto “daquilo
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que chamamos de politica” (p. 224). A aten¢io critica a debates sobre o véu
langa luz sobre o lugar do corpo na formacio do sujeito, assim como sobre
a constituicdo do politico. Colocando esse ponto de maneira diferente, o
politico é feito de, por e através de corpos.

Mechas embaragadas de cabelo me levaram a pensar como o corpo
das mulheres atualiza a politica e materializa mundos (Ramberg, 2014).
Especificamente, as mechas de cabelo usadas por mulheres extdticas casadas
com uma deusa indiana ambivalente que elas incorporam, cujas afli¢oes
elas tentam sanar e cujas béncaos elas dispersam. As esposas de Yellamma
sao mulheres sexualmente ativas e “solteiras” amplamente reconhecidas na
India como prostitutas exploradas sexualmente por uma falsa religido que
se busca reformar. Nos templos de Yellamma, que se espalham pelo plat6
de Deccan, devadasis podem ser vistas usando jade, mechas pesadas de
cabelo que a deusa ofertou a quem escolheu incorporar. Jade sao ungidas
com ctrcuma e cultuadas como a deusa ela mesma. Agentes de reforma
cortam jade e distribuem frascos de shampoo. Campanhas reformistas se
apresentam como projetos de higiene e mobilidade social, projetos que
visam liberar essas mulheres de suas falsas crengas. Essas campanhas nao
entendem a si mesmas como interessadas em reconstruir corpos a luz de um
tipo normativo. Elas cortam jade para provar que jade nao importa [matter).
Considerem a linguagem utilizada por um panfleto distribuido por esses
agentes reformistas no principal templo de Yellamma: “Milhares de pessoas
tiveram seus cabelos embaracados e sujos limpos e agora vivem uma vida
feliz. Isso é evidéncia de que a aparéncia de jade ou cabelo embaragado nao
se deve a Deusa.” De acordo com essa formulacio, cabelos embaracados
nio sio matéria que se projeta [matter forth] como a Deusa, mas apenas
sujeira insignificante.

No entanto, mesmo que os reformistas enquadrem jade como algo
imaterial, suas campanhas reconhecem a sua forga e se apropriam dela como
um meio eficaz de refazer os corpos das mulheres Yellamman. Cortar jade
¢ desincorporar a Deusa dos corpos dessas mulheres. Esse corte as restitui
como mulheres ordindrias, disponiveis para domestica¢ao. Ele restitui a
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deusa em uma divindade amena, que exige apenas uma adoragio interna,
do “cora¢ao”, e o Estado como uma autoridade legitima na protegao das
mulheres contra a explora¢io e a supersticio. Como bem entendem esses
reformistas, refazer o corpo ¢ um modo efetivo de reformula¢io do mundo.

AXIOMA 2: TEORIAS TEM CORPOS

Tedricos tém corpos, apesar de muitos negarem esse fato. Todo trabalho
intelectual é encorporado. Ele procede através de corpos, os nossos e os de
outros, que reproduzem as condi¢oes que fazem nosso trabalho possivel.
Essas condi¢oes nao sao meramente intelectuais. O trabalho reprodutivo
de quem fez o seu pensamento e a sua escrita possivel hoje? Quem lavou as
roupas que vocé vestiu hoje de manha, preparou o seu café da manha, ou
varreu os corredores que vocé cruzou no trabalho hoje? Enquanto eu rascunho
esse ensaio, descansando minhas pernas de meia-idade em uma cadeira
localizada no pitio de uma casa de trés quartos que é meu lar em Bangalore,
nesse momento, Sumitra, uma viiva mae de dois filhos, lava meus pratos
e varre meu chio. Seu corpo suplementa essa escrita. Essa suplementacio
descreve relagoes desiguais de casta, classe, género, geopolitica, naglo, raca
e sexualidade subscritas por histérias e futuros de violéncia. Futuros sobre e
contra os quais eu tento ensinar e escrever enquanto eu reproduzo algumas
de suas condi¢oes no presente. Algumas, nio outras; a minha falta de um
marido é mais escandalosa que a de Sumitra. Outros corpos suplementam
essa escrita. Estou pensando no trabalho encorporado de Michael Allan,
o organizador do simpésio que ocasionou este ensaio, e em Saba, ¢ claro.

Naio ¢ apenas o pensamento de Saba que tornou o meu possivel, mas
também a sua corporalidade. Pensamos com e através do corpo, como
seu trabalho nos lembra. Ela toma seu préprio corpo como um ponto de
partida em Politics of Piety. Mesmo reconhecendo a repugnincia que, em
suas palavras, “frequentemente brotava de mim” (Mahmood, 2005, p. 37),
contra prdticas que pareciam circunscrever e subordinar as mulheres na
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sociedade egipcia, ela se virou da dendncia para uma investigacio cuidadosa
sobre a educacio dos afetos e os cultivos corporais. Ao revelar a sua prépria
repugnincia, ela expoe a epistemologia da agéncia feminina que anula a
possibilidade de que, ao praticar a modéstia, mulheres devotas poderiam
estar ativa e significativamente exercitando a sua capacidade de autocultivo.

Quando comegamos a olhar para os corpos em nossas teorias, nds os
encontramos em toda parte. Eles descentram o autor e desvelam a teoria
como um efeito de redes de relagdes encorporadas.

AXIOMA 3: CORPOS DIFEREM UNS DOS OUTROS

Se teorias tém corpos, eles estao necessariamente localizados no tempo
e no espago e permeados por relagoes de poder. Ou seja, corpos sao diferen-
temente carregados de significado, dotados de forga, e implicados na teoria.
Sumitra jé me ajudou a estabelecer este ponto. Seu corpo suplementa a
presente escrita, mas ela dificilmente serd vista como uma tedrica. Isso me leva
a questao ética sobre como ser responsabilizada por distribuicoes desniveladas
de reconhecimento e recursos. Saba nos ensina que uma resposta para este
dilema ¢ atentarmo-nos para a questao da diferenga nio apenas como um
problema de desigualdade e injustica a ser resolvido, mas também como um
recurso epistemoldgico para a critica. Ela se vira para as diferencas que ela
encontra entre a sua propria sensibilidade e aquela das mugulmanas devotas e
as usa como um recurso para reteorizar a agéncia religiosa ede género, e assim
desvelar as pressuposigoes seculares que condicionam o pensamento feminista
liberal. Esse impulso duplo, que articula critica e reparacao, também informa
meu trabalho sobre a politica da sexualidade com relagio ao estigma de casta
(Ramberg, 2017). Por um lado, na condugao cotidiana de minha pesquisa— o
modo com que eu como, sento, falo, e ando com meus interlocutores — eu
trabalho de modo a intencionalmente desestabilizar os protocolos “castistas”
de interagio. Por outro, ao tragar o processo através do qual alguns corpos
vieram a carregar a repugnancia dos outros como uma propriedade de sua
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proépria carne (intocabilidade), eu redefino o estigma como um atributo do
corpo das castas superiores. Ou seja, eu interrogo a diferenca de casta como
um recurso para a reformulacio do estigma enquanto modo de relagio.

AXIOMA 4: RELIGIAO E SECULARISMO SAO
ENCORPORADOS

Ser religioso é abragar e/ou ser submetido a uma educagao em afeto,
sensibilidade e conduta. As pedagogias religiosas do corpo podem ser explicitas
ou implicitas, mas elas estao sempre presentes. Como um modo de governo
e uma filosofia politica, o secularismo parece se fundamentar na negagao do
corpo. No entanto, como Talal Asad nos ensinou, a secularidade, enquanto
um habitus ou sensibilidade, necessariamente precede projetos conscientes
de secularizagao politica. Os corpos importam [matter] tanto em projetos
seculares quanto em religiosos.

Saba expde o lugar critico da sexualidade e do género, logo, do corpo,
na constitui¢ao do secularismo politico em seu livro Religious Difference.
Como ela destaca, a familia raramente é vista pelos estudiosos do secularismo
como “uma unidade necessdria do secularismo politico” (Mahmood, 2016,
p. 147). Como ela detalha, a guinada da autoridade religiosa para além dos
assuntos civis e publicos para o espago reconstruido da familia e das rela-
goes sexuais através dos regimes da “lei de familia” teve impactos poderosos
nas relagoes de género. Como em outros contextos pés-coloniais em que
operam sistemas duais separados entre leis de familia e leis civis, a questao
da disposi¢ao da capacidade sexual das mulheres estabelece um abismo entre
seus direitos enquanto individuos perante o Estado e seus direitos enquanto
membros das comunidades que trabalham para manter costumes com
relagao ao casamento e a propriedade tidos como particulares a determinada
comunidade. Isso significa que as possibilidades da governanga secular do
Estado e da autoridade religiosa comunitdria sdo ambas entrelagadas com a
questao do status e da conduta sexual da mulher. Tanto as formas seculares
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quanto as religiosas de autoridade se apropriam do corpo feminino como
um espago para se atualizarem e exibirem sua legitimidade.

O argumento de Saba é um importante corretivo para abordagens para o
secularismo que o tomam como uma forga desprovida de sangue, e problematiza
a assun¢ao de que o secularismo politico garantiria equidade para mulheres,
logo que seu avango corresponderia necessariamente a uma maior liberdade das
mulheres com relagio aos limites impostos pela religido patriarcal. Sua visao
me ajudou a diagnosticar a criminaliza¢io dos ritos das mulheres Yellamma.
Secularismo, sexualidade autoautorizada e libertacao das mulheres de costumes
repressores sio equacionados de um modo particular na India pés-colonial. Assim
como o chamado feminista para restringir o uso do véu em locais publicos na
Franca, esforcos para erradicar a dedicagao de mulheres para Yellamma implica
em uma série de assungoes: a sexualidade deve ser propria ao individuo, escolhida
e expressada livremente; a pessoalidade deve ser autopossuida e insubmissa ao
costume, & comunidade ou 2 religido; e cabe ao secularismo politico assegurar e
garantir essas liberdades. Reformistas criticam os modos com que Yellamma se
apropria das mulheres que ela escolhe para representd-la no mundo como um
uso impréprio do corpo sob o disfarce ilegitimo da religiao. Mas eles nao estao
menos investidos no corpo, em colocd-lo em uso. Se a religiosidade publica e a
sexualidade dessas mulheres fossem erradicadas, elas emergiriam como sujeitos
préprios de um estado-nagio legitimo. Em outras palavras, os corpos fazem a
soberania, secular, assim como religiosa.
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Nadia Fadil"?

Em seu trabalho, Saba Mahmood atenta-se consistentemente para a
importancia da encorporagao [embodiment] e do afeto para a vida social.
Este é o caso tanto de seu trabalho inicial, que foca em préticas cultivo de si
(como elaborado no jé cldssico Politics of Piety), assim como em seu interesse
mais recente pelo problema da injaria moral, ou como controvérsias particu-
lares — as revoltas populares islimicas em torno dos cartuns dinamarqueses
ou a revolta dos Coptas no Egito contra o romance Azazeel — ignoram os
vinculos particulares (schesis) que conectam os sujeitos a imagindrios religiosos
que permanecem intraduziveis quando submetidos aos protocolos disponiveis
para a deliberagao publica (Mahmood, neste volume). No que segue, gostaria
de refletir brevemente sobre algumas premissas aludidas por Mahmood, mais
particularmente a sua atengio para o que chama de “relagoes vivas” (neste
volume). Meu interesse por essa questao é derivado de observagoes sobre como
a subjetividade ética de meus interlocutores — pessoas de origem Islimica que
poderiam ser rotuladas como “liberais”, “modernos” ou “seculares” — nao é
predicada apenas em operagoes discursivas e corpéreas de formagao subjetiva,
mas também condicionada por uma forma de relacionalidade igualmente
visceral. Essa perspectiva, que visa entender como formas igualitdrias de vida
sio também informadas por modos de pertencimento (a uma comunidade ou,
nesse caso, a uma tradi¢cao) obviamente nao é novo, e tem estado no coragio
de projetos nas ciéncias sociais interessados em compreender o Se/f como
mediado pela presenga de outros “significantes” (Cooley, 1902) ou outros
“constitutivos” (Hall, 1996). No entanto, o interesse etnografico cuidadoso
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pelos componentes viscerais do “social”, assim como apresentado pelo trabalho
de Mahmood sobre as injirias morais, permanece largamente inexplorado. Me
baseando nestes z'mz'g/ots, meu interesse corrente estd em como a constituicio de
uma subjetividade Mugulmana seria condicionada nao apenas por um engaja-
mento consciente e explicito com uma tradigio discursiva (Asad, 1986), mas
também em como esse relagao com o Isla é mediada por uma série de vinculos
viscerais, operagdes corpdreas que sio in/conscientemente performadas. Eu
considero esses vinculos importantes nao apenas para aqueles que ativamente
se inscrevem em uma tradi¢do (i.e. Mugulmanos devotos), mas também para
aqueles que (ocasionalmente) adotam uma posigao de nao-conformidade.
Esses atores estao no centro de minha pesquisa etnografica atual.

De modo a explorar esta interrogacao tedrica, eu gostaria de mergulhar
nos mundos e experiéncias de uma de minhas interlocutoras — uma mulher
que chamarei de Zakia. Conheci Zakia durante o trabalho de campo de
minha tese de doutorado. Zakia estava, naquele momento, envolvida com o
movimento Présence Mulsumane. O movimento funcionava como uma das
redes mais organizadas e estruturadas de Bruxelas e reunia uma variedade de
ativistas interessados em colocar as questoes da “cidadania” e da “espiritualidade”
no coragio de seus engajamentos comunitdrios. Fundada no fim dos anos
1990, com uma filiagao pronunciada com as redes da Irmandade Mugulmana
(apesar da maioria dos membros ndo pertencer a esta organizagio), e organi-
zada em torno de figuras-chave como Tariq Ramadan e Hassan Iquioussen,
o movimento Présence Mulsumane mobiliza centenas de ativistas no espaco
europeu francéfono através de reunides regulares e momentos formais e
informais de troca. Zakia tem sido um membro ativo desta rede por vérios
anos. Quando perguntada se ela aceitaria ser entrevistada para o meu projeto,
ela prontamente aceitou. Nossa entrevista aconteceu em sua casa. Era um
apartamento pequeno e aconchegante, que imediatamente me colocou em
um estado de 4nimo acolhedor por causa da luz de velas e do cheiro relaxante
dos incensos que preenchia o espaco. Quando eu notei isso e mencionei o
quio relaxada estava, ela explicou que tinha trabalhado conscientemente para
criar aquela atmosfera em seu apartamento, porque a sua casa representava

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 177-183, AGO./DEZ. 2019



ENCORPORACAO 179

um refugio, onde ela podia desafogar e de fato “sentir-se em casa’, fisica e
espiritualmente. Ela era bastante atraida pelo budismo e essa busca espiritual
por orientagdes alternativas também se refletia em sua relagio com o isla. Em
diversas ocasioes, Zakia descreveu a si mesma como uma “ovelha desgarrada”,
que estava desesperadamente em busca por algum tipo de orientago espiri-
tual que ela ndo mais encontrava em sua comunidade. Isso tinha a ver, entre
outras coisas, com uma série de interrogacdes fundamentais sobre a tradigao
islimica, uma delas incidindo sobre o principio da revelagao do Corao. Tendo
sido treinada em linguistica, Zakia nao poderia aceitar a visio dominante que
o Corao figuraria como uma emanacio direta das palavras de Deus — uma
ideia geralmente aceita pela maioria dos mugulmanos e considerada um dos
principios basilares da tradi¢ao islimica. Na passagem que segue, ela esclarece
o dilema em que se encontrava:

Eu acredito que uma Mensagem foi enviada, e que ela era inicialmente oral...
Mas para mim é inconcebivel que um texto que atravessou tantos séculos perma-
nega intacto [...]. Eu respeito o Corao, e estou certa de que Deus enviou uma
mensagem. Mas a Biblia, a Biblia nés também questionamos [sua autenticidade
— NF]. Porque esse nao seria o caso com o Corao? Porque hd um verso que o
afirma intocado? Eu acredito que é a versao que temos disponivel que permanece
intocada. Que Deus me perdoe se eu estiver enganada. Eu falo apenas com a
minha alma e a minha consciéncia e acho que... Se eu estou errada, eu pego
a Deus que me guie. Que ele me guie. Eu nao quero influenciar ninguém, e
eu espero que eu nao a tenha ofendido com essa palavras hoje. Entao... voila.

Alguns aspectos podem ser destacados da narrativa de Zakia, elementos
sobre os quais eu gostaria de brevemente refletir ao comentar sobre meu
interesse na questao da encorporagio e no trabalho de Saba Mahmood. O
primeiro deles estd na observacio de que a relagio de Zakia com a tradicio
o isldmica é condicionada e marcada por um engajamento com o texto que
vai além da bifurcagdo entre intelecto e corpo, ja que implica essas duas
dimensoes. A ideologia semidtica proposta por Zakia (Keane, 2007), que
nao concebe o Corio como a palavra de Deus, mas como um texto histé-
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rico, néo foi fruto de um mero exercicio intelectual, jd que estd imbricada
em um “lar” afetivo. O trabalho de gradualmente alcar esse entendimento
do Corio nao a deixou incélume. Ele implicou a totalidade de sua pessoa.
Essa observagao foi comum a maioria das minhas interlocutoras, que enqua-
dravam a “descoberta” desta abordagem hermenéutica alternativa como um
“choque”, assim como a “descoberta” de que a prescri¢ao do véu nao era de
fato verdadeira como um momento de “confusio emocional”, levando-as
a0 que chamo em outra ocasiao de um sentimento de marginalidade e
isolamento epistemoldgico (Fadil, 2011). Os debates hermenéuticos sobre
fontes religiosas e praticas eram portanto mediados por uma série de emara-
nhamentos afetivos que pareciam escapar ao modelo diligente e consistente
das praticas de cultivo de si descritas por Mahmood (2005), mas que mesmo
assim iluminavam como esses debates exegéticos se desenrolavam sobre
camadas afetivas profundamente sedimentadas (Hirschkind, 20006).
Segundo, em duas ocasioes durante nossa entrevista, Zakia usa a metd-
fora da “ovelha desgarrada” para se autocaracterizar. Esta metdfora advém
da famosa pardbola biblica do “Bom Pastor”, em que Jesus fala para seus
seguidores sobre as caracteristicas da boa lideranga moral. A tarefa pastoral
de guiar os cristaos para uma dire¢io correta, salvd-los quando eles erram e
manter o rebanho unido estd no coragao desta narrativa. Essa convergéncia
entre cuidado coletivo e individual inspirou Foucault e outros a refletir sobre
como o poder pastoral é condicionado por uma légica simultaneamente
individualizante e totalizante (omnes et singulatim). No entanto, enquanto a
narrativa dominante sobre o autoconhecimento liberal tende a se basear em
um entendimento do sujeito [Se/f] construido em oposi¢ao a um “outro”, a
narrativa de Zakia parece ser mais ambivalente a esse respeito. Observamos
em seu caso um sentimento de exasperagao moral, que reflete um profundo
isolamento (i.e. estar sozinha em seus questionamentos). Esse esforco solitério
tem sido central para tratados filos6ficos Ocidentais do século XIX e inicio
do século XX (Kierkegaard, Nietzsche, Sartre), que refletem sobre como a
existéncia enquanto sujeitos autdbnomos é igualmente condicionada por um
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sentimento profundo de desconexio. Zakia parece refletir sobre esse tipo
de trabalho emocional, que subjaze a constitui¢ao individualista do sujeito.

Mas h4 algo a mais. Em suas tltimas frases, nés testemunhamos que,
para Zakia, viver como uma mugulmana também significa viver em conexao
com outros (ou um tipo particular de outro) e de assim beneficiar-se de algum
tipo de lideranga moral. Suas palavras logo também podem ser lidas como
uma pratica confessional, em que ela ndo apenas expressa suas dtvidas, mas
que igualmente pede a Deus para guid-la (Hollywood, 2004). Essa imbri-
cagdo profunda com os outros torna-se particularmente reveladora em suas
tltimas frases, em que Zaria pede a mim — Nadia, a pesquisadora — que
nao se ofenda com suas palavras. Apesar de a entrevista ter sido claramente
colocada como um contexto de pesquisa (fiz 0 médximo para colocar-me de
maneira mais neutra possivel), eu ainda fui percebida e interpelada como
uma mugulmana. Esse ato parece transformar o que parecia, a primeira
vista, uma empreendimento académico e “profissional” em um testemunho
pessoal através do qual eu, uma pesquisadora mugulmana, tornava-me
uma testemunha e talvez mesmo uma aliada em sua trajetéria, o que a fez
desculpar-se por suas palavras, caso elas houvessem me ofendido.

Dois elementos devem ser destacados aqui. O primeiro é o corpo da
pesquisadora e 0 modo com que nds aparecemos nao como sujeitos “neutros’,
mas como sujeitos encorporados. Essa questao tem emergido frequentemente
em minha pesquisa, jd que tenho sido frequentemente guiada por meus
interlocutores a dominios de sua vida privada que eles, em outro caso, consi-
derariam “pecaminosos”. Sempre me sinto desconfortivel quando pergunto a
eles sobre suas vidas sexuais ou se eles consomem 4lcool. Ao fazer isso, estou
de fato questionando publicamente praticas que nio apenas pertencem ao
dominio privado (referido pelo termo émico hchouma), mas que também
tém uma existéncia legitima enquanto praticas sociais justamente por nio
existirem discursivamente. Muito das prdticas nio-conformistas de meus
interlocutores (ou para manter o léxico teoldgico: préiticas pecaminosas)
nio eram necessariamente naturalizadas enquanto “prdticas seculares”, mas
permaneciam geralmente no dominio do nao-discursivo. Alguns de meus
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informantes tiveram relacoes sexuais fora do casamento e ocasionalmente
beberam alcool, etc. Mas essas priticas nao eram necessariamente entendidas
como significativas para a sua autoconstitui¢ao como mugulmanos (nem
necessariamente resultavam em dilemas morais). Aqueles que, por outro lado,
consideravam essas praticas signiﬁcativas, tornavam-nas sz'gm'ﬁmntes de uma
posicao subjetiva distinta — ou seja, aquela do ser “secular” ou “liberal”.

E claro que, ao tentar circunscrever verbalmente as suas interrogacoes epis-
temoldgicas, Zakia estava igualmente posicionando-se — logo, constituindo-se
— discursivamente. Vimos acima como esse nao é um processo absolutamente
claro — nao apenas por causa de seu sentimento de isolamento, mas também
porque ela parece temer os efeitos performativos de suas palavras em minha
prépria subjetividade ética. Isso me leva a meu segundo ponto: a sensibilidade
de meus interlocutores sobre como as suas orientagoes pessoais poderiam
ressoar ou se relacionar com a avaliagio de outros, algo que considero préximo
a0 que Mahmood alude quando descreve a relagao particular que vincula os
mugulmanos devotos ao profeta (schesis). Muitos dos meus informantes de
fato se posicionavam de maneira prudente quando expressavam suas ddvidas
sobre a tradigao. Outros preferiam manté-las para si mesmo, especialmente
em frente a seus pais. Para um outro tipo de interlocutor, por sua vez, o ato
de explicitamente “perturbar” os afetos cercantes (algo que estaria no coragio
da norma do “sair do armdrio”) era essencial para a sua autocompreensao.
Sua capacidade de existir era condicionada pela habilidade de performar uma
conduta potencialmente ofensiva (em outras palavras: eu existo porque eu
ofendo). Ao tragar essas vdrias trajetérias éticas, meu interesse ¢ entender como
a subjetividade mugulmana de meus interlocutores é mediada por uma série
de praticas de cultivo de si e “relagoes vivas”.
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ETICA

Jean-Michel Landry"?

Os escritos de Saba Mahmood sobre a ética (Mahmood, 2001, 2005)
sao frequentemente discutidos sob a rubrica de “ética da virtude” e asso-
ciados a teorizagdo singular de Michel Foucault sobre este tema. Politics of
Piety (2005) é largamente reconhecido como um marco da chamada “virada
ética’ na antropologia e um texto essencial para a compreensao antropolé-
gica das préticas de subjetivagao que fazem a vida ética possivel. Essa visao
de fato captura importantes aspectos da abordagem de Mahmood para a
ética, mas também ignora uma série de outras dimensées de sua obra, que
foram determinantes para a minha pesquisa etnografica (Landry, 2016)
entre seminaristas libaneses xiitas.

Durante minha pesquisa de campo, acompanhei as aulas e outras praticas
pedagdgicas que permitem jovens mugulmanos xiitas se constituirem como
agentes humanos de uma figura mistica chamada “O Ima Escondido”.
Enquanto os sunitas usam o termo ima para descrever lideres litdrgicos, os
xiitas reservam esse termo para os descendentes de Muhammad, escolhidos
por Deus para guiar os fiéis. Eles também asseguram que o tltimo membro
desta linhagem sagrada ocultou-se (¢hayba) em 874 DC e permanece escon-
dido dos olhos dos vivos desde entao. Ao longo dos tltimos séculos tornou-se
um consenso entre os xiitas que clérigos bem treinados podem se tornar
representantes (7476) do Ima Escondido. Mugulmanos devotos consultam
estes clérigos para saber como obedecer a lei da sharia em circunstincias
contemporaneas. E correto investir em Bitcoins? A tecnologia de DNA
pode determinar a filiagao de uma crianga? O aborto ¢é licito? Clérigos xiitas
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respondem estas questoes desvelando as opinides dessa figura escondida que
habita nosso meio.

Xiitas devotos que buscam tornar-se autorizados para falar em nome
do Ima devem se matricular em semindrios (hawza, plural: hawzat), onde
eles devem aprender a decifrar o corpus que agrega as revelagdes de Deus
a Muhammad (o Corao) e narrativas de como o profeta, sua filha mais
nova e os imas encorporaram [embodied) essas revelagoes. O curriculo das
Hawzat comeca com classes de gramatica, retdrica e légica. Seminaristas
recém-chegados também sao treinados em jurisprudéncia islamica (figh) e
hermenéutica cornica (zafsir). Os mais avangados aprendem a confrontar
questoes ético-juridicas ao interpretar o corpus islimico, eventualmente
também dialogando com a teoria social moderna (e.g., Durkheim, Marx).

Ser reconhecido como um fiel representante do Ima Escondido, no
entanto, demanda muito mais do que dominio da jurisprudéncia da sharia
e da ldgica aristotélica. Esse status também demanda mais do que a habi-
lidade de articular regras e conselhos baseados nos textos sagrados do isla.
Clérigos em busca de uma voz autorizada — e eventualmente de segui-
dores — devem forjar a si mesmo enquanto exemplares merecedores de
uma emula¢do sem reservas (faqlid). Semindrios xiitas oferecem classes de
ética (akhlag), que ajudam os estudantes a cultivar um cardter exemplar e
comportamentos inspiradores. Aqueles que atendem e oferecem essas aulas,
no entanto, destacam que uma parte significativa deste trabalho também
envolve emular a conduta de figuras reverenciadas (ex. o profeta, os imas)
através de interagdes didrias como vizinhos, amigos e estranhos.

Logo me tornei intrigado por esse tipo particular de préticas. Quais
sdo elas? Como seminaristas aprendem a sua performance? O que emergia
dessas conversas com o estudantes nio era exatamente uma narrativa sobre
a formacao do Se/f, mas um sentimento de que o trabalho ético que eles
realizavam era dirigido por — e nao poderia ser separado de — preocupa-
¢oes sobre a condigio moral da comunidade. Ao discutir suas estratégias
de cultivo de si, por exemplo, seminaristas frequentemente sublinhavam a
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urgéncia de se contrapor ao ethos consumista que permeia o ambiente xiita
desde o fim da guerra civil libanesa. Outros insistiam que desigualdade
social e corrup¢io perduram por detrds da fachada de simbolos religiosos
pela qual as vizinhangas xiitas do Libano sao hoje conhecidas. Gradualmente
se tornou claro para mim que o projeto de cultivo de si de meus colegas de
classe era indissocidvel de um projeto muito mais amplo que visava cultivar
um ambiente mais pio e justo.

Essas conversas, assim como as minhas experiéncias nas aulas de hawza
me forgaram a pensar sobre a relagio (talvez a sinergia) entre cultivo de
si e transformacgio social. Podemos caracterizar esses dois esfor¢os como
éticos? Se ndo, por qué? Perseguir essas questoes me colocou a contrapelo
da literatura antropoldgica recente sobre a ética (ou “a nova antropologia
da ética”), que tende a dar prioridade ao primeiro esforco em detrimento
do segundo. Muitos protagonistas da chamada virada ética de fato concei-
tuam a ética como um assunto largamente privado, que comega e termina
no Self: ela é um processo de auto-bricolagem (Rabinow, 1997), uma arte
de si (Connolly, 1999) ou uma forma de auto-invenc¢io (Deleuze, 1990;
Massumi, 2002). Até mesmo Foucault, com quem o trabalho de Mahmood
¢ associado, frequentemente descreve o Se/f humano como objeto e sitio
da agao moral (Foucault, 1997).

Infelizmente, essas abordagens deixam pouco espago para se pensar
sobre as dimensoes coletivas da ética ou sobre como o cultivo de si se articula
com aspiragdes sociopoliticas mais amplas. Quando comecei a compartilhar
essas reflexoes em diferentes ambientes académicos, eu era frequentemente
questionado se 0 meu argumento era dirigido — conscientemente ou nio
— contra o trabalho de minha orientadora, Saba Mahmood. Essa questao
a principio me pegava desprevenido: nem eu nem a prépria Saba tinhamos
entendido minha abordagem para a ética como um contraponto ao seu
trabalho. Justamente o contrdrio: ao trabalhar de maneira préxima a ela,
eu vim a perceber que a sua teorizacao da ética (diferente de muitas outras)
recusava-se a tomar o Se[f como o horizonte tltimo da ética.
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Em Politics of Piety, ela de fato faz uma série de importantes comenta-
rios sobre a nogao do Selfe seu significado para uma antropologia da ética.
Quando lidos de perto, no entanto, esses comentdrios mostram que a ética
para ela envolve muito mais do que processos centrados no Self per se. No
fim do primeiro capitulo, Mahmood relembra seus leitores que as praticas
éticas de cultivo de si que ela analise nio sao orientadas pelas escolhas indi-
viduais. Seus interlocutores do movimento dzwa nio criam a si mesmos,
eles intencionalmente se submetem a algo maior e mais antigo do que eles
mesmos, ou seja, a uma tradigao compartilhada. O Self portanto nao é
produto da criatividade e deliberagio dos sujeitos, mas sim “um produto
das tradicoes discursivas historicamente contingentes nas quais ele estd
localizado” (Mahmood, 2005, p. 32).

Mas hd ainda outras formas através das quais as prdticas éticas viajam
para além dos confins do Se/f. Algumas pdginas abaixo, Mahmood escla-
rece que “a eficdcia politica [dos movimentos isldmicos] ¢ uma fungao do
trabalho que eles realizam no campo ético” (Mahmood, 2005, p. 35), para
mais tarde afirmar que os programas de cultivo de si que ela analisa sio “uma
condigao necessdria” (Mahmood, 2005, p. 152) para a agéncia politica destes
movimentos. Tomadas em conjunto, essas passagens sugerem que as praticas
éticas frequentemente excedem os limites do Se/f: elas alimentam projetos e
reforcam a eficdcia politica dos movimentos religiosos que Mahmood analisa.
Em outras palavras, o cultivo de capacidades éticas (como a modéstia e a
honestidade) tem importantes repercussoes politicas; elas ajudam a “criar
uma nova ordem social e moral” (Mahmood, 2005, p. 193). Apesar de
Politics of Piety deixar em aberto a questdo de como a ética deve de fato
se relacionar com a politica, somos continuamente lembrados da sinergia
existente entre os dois dominios.

Qualquer conversa sobre a antropologia da ética de Saba Mahmood
hoje tenderd a orbitar sobre as no¢oes de cultivo de si, virtudes individuais,
subjetivacao e conceitos afins, que ela compartilha com outros académicos
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do campo. Mas acredito que o modo mais frutifero de explorar as questoes
que seu trabalho suscita seria colocar essas questoes a luz do problema da
apreensio do “ético em termos do politico, e vice-versa” (Mahmood, 2005,
p. 194). Reter essa continuidade entre a politica e a ética pode de fato nos
ajudar a entender melhor a tltima frase de seu dltimo livro, Religious Diffe-
rence in a Secular Age (2016). Ali ela escreve que “a ideia de igualdade entre
as fés pode requerer nio a suspensio [bracketing] das diferencas religiosas,
mas a sua tematizagao ética” (Mahmood, 2016, p. 213, grifo da autora).
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Seja enquanto caminhdvamos pelos bosques perfumados de eucalipto de
Wildcat Canyon ou navegdvamos a multidao de estudantes que cruzavam a
avenida Shattuck em Berkeley, minha amiga e mentora Saba Mahmood sempre
demandou o méximo de mim. Ela demandava clareza de argumento e uma
habilidade resoluta de encarar incertezas e expor minha ideias e intengoes.
Em retorno, ela me ensinou como sentar diante de um problema etnogré-
fico, habitd-lo, dar-lhe seu devido respeito enquanto uma formagio histérica
e cultural distinta. Nesse curto ensaio, reflito sobre um problema empirico
e um conceito normativo central para o trabalho de Saba, assim como para
o meu: a desigualdade. Ecoando as intensidades corporais através das quais
nossas conversas frequentemente se desenrolavam, Saba me ensinou a abordar
esse problema nao apenas através de ideais juridicos e passados legislativos,
mas também de texturas, afetos e préticas cotidianas. Afinal de contas, Saba
nunca permitiu aos conceitos o privilégio de existir em um mundo sem
limites, desprovido das vulnerabilidades que caracterizam a vida préxima as
superficies da terra. Tratar conceitos como materializagoes instdveis ¢ parti-
cularmente importante para os antropélogos preocupados com as questoes
éticas e politicas da desigualdade — seja nas tradigoes religiosas, nas relagoes
de género, ou nas estruturas racializadas de marginalidade e risco.

Em seu primeiro livro, Politics of Piety: the Islamic Revival and the
Feminist Subject (2005), Mahmood nos apresenta os casos de Sana e Nadia.
Cada uma delas, Mahmood nos mostra, estd lutando com questées sobre a
desigualdade de género com relagao a seus maridos e a categorias patriarcais
mais amplas relativas a autoridade religiosa. Enquanto Sana abraca uma
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nova linguagem, a da autoestima, de modo a dar sentido a sua condi¢io
de marginalidade, Nadia se apega a prética de sabr, a virtude islamica da
persisténcia, enquanto um modelo para se viver e habitar a sua marginali-
dade. No entanto, Mahmood argumenta que

[...] o exercicio de sabr nao impediu Nadia de embarcar em projetos de
reforma social, nio menos que as prdticas de autoestima mobilizadas por
Sana. Nao se deve, portanto, extrair correlagoes pouco fundamentadas entre
uma orientagao secular e a habilidade de transformar condigées de injustica

social. (Mahmood, 2005, p. 174).

Enquanto nenhuma das mulheres foi completamente capaz de “levar a
cabo o projeto de reformar a situagao opressiva em que elas foram forcadas
a participar” (Mahmood, 2005, p. 174), cada uma delas trouxe recursos
éticos distintos para habitar aquela situagio. Apesar de nao necessariamente
transformativos, Mahmood mesmo assim insiste que Nadia e Sana revelam
“dois modos distintos de se engajar com a questdo da injusti¢a social, um
assentado em uma tradi¢ao que viemos a valorizar, a outra em uma tradicao
nao-liberal, que estd sendo ressuscitada pelo movimento religioso com o
qual trabalhei” (Mahmood, 2005, p. 174).

O argumento ¢ de uma simplicidade quase enganosa. Ao insistir que
os engajamentos com a injusti¢a sejam desagregados do dominio mais
legivel e familiar da mudanca através das reformas do Estado, Mahmood
expande dramaticamente os contornos do que os académicos normalmente
entendem como ética, por um lado, e engajamento politico com a justica,
por outro. Nenhuma dos dois, ela demonstra, deveriam ser predicados na
transformago social enquanto capacidade ou fim.

Mahmood retorna a questao da igualdade no prefécio de seu segundo
livro: Religious Difference in a Secular Age: a Minority Report (2016). Nessa
ocasido, ela se pergunta sobre “o ideal da igualdade religiosa” e “sua signifi-
cAncia enquanto um mandato juridico, mais do que uma aspiragao humana,
que caracteriza nosso imagindrio secular moderno” (Mahmood, 2016, p. 28).
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Insistindo, mais uma vez, que a igualdade mediada pelo Estado e pelo direito
deveria ser distinguida da igualdade enquanto “aspira¢io”, ela argumenta
que cada uma delas requer “diferentes tipos de agdo social” (Mahmood,
2016, p. 28). Porque o secularismo “reduz o ideal da igualdade religiosa a
uma politica dos direitos e do reconhecimento, ele privilegia a agéncia do
Estado” (Mahmood, 2016, p. 28). Por outro lado, no epilogo, ela conclui o
livro desafiando nossa “incapacidade coletiva de imaginar uma politica que
nao trate o Estado como o drbitro das relagdes maioria-minoria” (Mahmood,
2016, p. 213). Dada essa condicdo, “o ideal da igualdade inter-religiosa”
requer que nds nao nos intimidemos com as diferencas (e desigualdades)
religiosa, mas que nds as tematizemos eticamente, em particular porque os
recursos do Estado tém se provado inadequados para se resolver as disparidades
existentes. Pelo contrério, o livro mostra como abordagens institucionais para
a igualdade religiosa no Oriente Médio, assim como em outros lugares, tem
servido para “hierarquizar as diferencas religiosas, consagrar normas religiosas
e culturais majoritdrias enquanto lei e identidade nacional, e permitir que
as desigualdades religiosas florescam na sociedade enquanto as proclama
apoliticas” (Mahmood, 2016, p. 212). Ao assegurar a igualdade formal,
abordagens juridicas nao apenas nao resolvem, mas podem até asseverar e
criar novas divisoes e desigualdades entre sujeitos e grupos religiosos.

Uma das contribuicoes-chave de Mahmood, que atravessa esses textos,
refere-se a sua problematizagao de nossas convengodes sobre a desigualdade.
A desigualdade tende a ser enquadrada como perversao ou variincia de uma
igualdade aprioristica de outro modo natural — uma premissa devedora das
filosofias dos direitos naturais do século XVII. Em contraposi¢io, Mahmood
pergunta-se sobre as possibilidades que emergem da tematizacao da desi-
gualdade enquanto um trago constitutivo dos mundos sociais, algo que nio
pode ser simplesmente obliterado pelas promessa de igualdade juridica ou
pelo horizonte de premissas do humanismo universalista.

Muitos trabalhos recentes em antropologia se alinham com o chamado
de Mahmood para uma atengao renovada para a desigualdade. Ao invés de
ver a desigualdade como uma aberragio, esses trabalhos a abordam com
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uma caracteristica constitutiva da vida cotidiana, enderecada por diferentes
tradicoes juridicas, culturais e religiosas de modos divergentes®. Empregando
os termos de Mahmood, esses trabalhos tematizam a diferenca enquanto algo
constitutivo as praticas éticas através das quais as pessoas habitam a injus-
tica, seja em termos de desigualdades constitutivas entre sujeitos, seja em
termos de desigualdades institucionais atreladas a modos liberais-juridicos
ou nio-liberais de se engajar e dar sentido ao risco.

Meu trabalho coloca esse corpus antropoldgico recente sobre a desigual-
dade em didlogo com pesquisas sobre os multiplos sentidos do dinheiro e da
riqueza na América do Sul e explora os modos com que falantes de Quéchua
e Espanhol da regiao boliviana de Ayopaya imaginam, habitam e enderecam
a desigualdade (Winchell, 2017). Enquanto a histéria de servidao agraria em
Ayopaya perdura em estruturas racializadas contemporéneas de disparidade,
argumento que ela também fornece idiomas particulares de obrigacao que os
falante de Quéchua dessas aldeias mobilizam de modo a desafiar o comporta-
mento das novas elites, ligadas a extracio do ouro. Contréria a narrativas mais
pessimistas sobre o capitalismo tardio como um movimento de inexordvel
abandono, particularmente para as popula¢oes indigenas, eu me pergunto
sobre a longevidade da obrigagio e exploro as suas possibilidades como pratica
de reivindica¢io (e como uma heuristica académica), que trabalha para expor
— e contestar — a recusa ética em que a troca “livre” se fundamenta. Desse
modo, as prdticas de reivindicagio dos habitantes de Ayopayan emergem como
fontes de insight para possibilidades mais amplas de se pensar a obrigacio como
uma orientagdo ética para a desigualdade, ou seja, enquanto uma analitica
que insiste na riqueza como relagio.

3 A literatura sobre desigualdade ¢ robusta. Por abordagens etnogréficas do engajamento
ético com esses problemas, veja-se em particular Bornstein (2012); Duggan (2004);
Englund (2011); Ferguson (2013); Green (2005); Guyer (2012); Leinaweaver (2008);
Muehlebach (2012); Piliavksy (2014); Ramberg (2014). Por tratamentos cldssicos sobre
a desigualdade e a hierarquia, veja-se Dumont (1966); Mauss (2016); e Marx (1972).
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Essa abordagem avanca a preocupagio duradoura de Mahmood com
os recursos éticos divergentes com que as pessoas vivem a desigualdade.
Assim como ela, eu insisto que nossos recursos para se pensar a desigualdade
sao empobrecidos quando presumimos uma igualdade “natural” e entao,
quando nio a encontramos, recorremos ao Estado para restaurar ou retornar
aquilo que nunca deveria ter sido violado. Ao invés disso, eu foco em como
as pessoas habitam a injusti¢a social quando nio sio capazes de realizar
projetos reformistas de transformagao de suas circunstancias e condigoes
de vida. Eu entendo que Mahmood insiste que levemos a sério as praticas
éticas de habita¢do, mesmo quando elas divergem de nossa preocupagao
valorosa com a reforma social via projetos seculares liberais orientados para
a justica enquanto ente juridico.

Na minha pesquisa, tenho destacado os modos complexos com que
préticas de patronagem e reciprocidade conectadas ao modelo da hacienda
moldam relagdes contemporaneas entre as elites espano falantes e aldeaos
falantes de Quéchua na regiao mineradora de Ayopaya, Bolivia. Durante
meu trabalho de campo entre 2010 e 2012, e em novas viagens de pesquisa
em 2015 e 2017, aprendi sobre a importincia do sistema de haciendas da
regidao nao apenas como um referente histérico, mas também como uma
dobradica relacional que ocupa o centro de uma complexa rede de recipro-
cidade e ajuda. Redes de ajuda eram comuns durante a era das haciendas e
elementos delas se mantiveram primordiais no tempo em que conduzi minha
pesquisa de campo. Por exemplo, os parentes de certos proprietdrios de terras
proviam aldedes falantes de Quéchua com ajuda em transporte, roupa e
comida, remédios, assim como dinheiro para se pagar educagao, batismos,
casamentos, ou funerais. Ao mesmo tempo, aldedes também retrabalhavam
criticamente e estendiam idiomas de patronagem para contestar os novos
arranjos sociais relativos 2 economia do ouro na regido. Apesar da abolicao
legal da institui¢do da hacienda em 1953 e a mudanga subsequente para
o trabalho assalariado, na Bolivia, a aboli¢ao da hacienda nao resultou na
dissolugio absoluta de relagées “verticais” em um individualismo suposta-
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mente atomizado e livre. No entanto, ao invés de execrar a existéncia desses
vinculos patrimoniais, minha abordagem explora os modos criativos com
que os aldedes articulam estes idiomas existentes para desafiar tendéncias
individualistas de uma nova e mais ostensivamente “livre” economia de
extragdo aurifera. Respondendo a essas demandas, eu procuro reestabelecer
a obriga¢ao nao apenas como uma base para reivindicagoes populares na
Bolivia mas também como uma heuristica académica para escavar as bases
relacionais que a troca “livre” pretende negar.

Essa mobilizacao popular ativa de redes patrimoniais histdricas problema-
tiza narrativas sobre o patrimonialismo latino-americano como um resquicio
colonial que constrange a agéncia nativa. Académicos tendem a ver a patro-
nagem como uma subsistente “forca de habito” (Pilavsky, 2014). Na América
Latina, académicos tém tendido a localizar a agéncia social ndo na patronagem,
mas na habilidade de abandonar lagos patrimoniais, associada a uma “cons-
ciéncia desenvolvida”, capaz de refletir sobre sua prépria condi¢io na estrutura
de classes. Essa posicao nega a possibilidade de que os vinculos entre elites
e trabalhadores possam ser mais do que acidentes histéricos ou sintomas de
manipula¢io. De forma contrdria, minha pesquisa mostra como meus interlo-
cutores de fato retrabalham tradigées herdadas de trocas assimétricas de modo
a produzir uma critica politica e econdémica do presente, incluindo o uso de
ideais baseados nas hacienda relativos 4 obrigagao das elites, tendo em vista
desestabilizar as economias regionais do ouro (Winchell, 2017). A extensao
criativa dos idiomas morais da hacienda para os novos proprietdrios de minas
destaca como as instituigoes “paternalistas” herdadas operam nao apenas como
um limite para a agéncia camponesa, mas também como um mediador para
reivindicagdes e criticas. Enquanto as demandas patrimoniais sao geralmente
posicionadas a contrapelo dos ideais liberais de igualdade e autonomia, elas
no entanto reclamam atengao neste caso no como bloqueios a uma histéria
politica progressiva, mas também como atos desde sempre politicos. Ao insistir
que o status deve ser ligado a formas de responsabilizagao, esses aldedes boli-
vianos (assim como em outros lugares) rejeitam a valoriza¢ao da acumulagao
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abstrata da qual depende o trabalho “livre”. Tais préticas demonstram que as
relagoes de abandono que podem parecer evidentes para os académicos nio
sdo vividas enquanto tal em qualquer parte.

Atencao para a for¢a continua de demandas baseadas na patronagem
problematiza visoes teleoldgicas sobre o capitalismo enquanto desloca-
mento cronoldgico de relagoes realmente existentes de obrigacao e seu
acoplamento em relacoes atomizadas de alienagiao. Da mesma forma, ela
interrompe narrativas seculares sobre a necessidade da governanca liberal
como um meio de se adjudicar a diferenca religiosa e cultural. Seguindo
Mahmood, podemos nos perguntar sobre quais tipos de agao politica essas
tendéncias descritivas permitem e ocluem. Levar a sério as praticas de troca
assimétrica e suas reivindicagoes em funcionamento em Ayopaya requer que
os académicos abordem a justi¢a nao apenas como igualdade formal a ser
realizada por reformas juridicas, mas também como uma aspiragao que guia
praticas existentes e modos de habitar a marginalidade. Recompor a justica
dessa forma revela um modo de se entender a desigualdade menos como
uma aberracio legal e mais como uma propriedade relacional constitutiva
dos mundos contemporineos. Aqui, assim como em outros lugares, sou
devedora da insisténcia de Saba em aprender com a materializagao incerta
dos conceitos: as hierarquias existentes que interrompem as fantasias da
“igualdade” enquanto um conceito universal e transhistérico. Em um nivel
mais pessoal, essa materializagao desestabiliza a ilusao confortdvel de nossa
inocéncia com relagio a desigualdade e as demandas éticas que ela nos
coloca no presente, demandas das quais ninguém estd inteiramente isento.
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HERMENEUTICA

Bruno Reinbardt"?

O status da hermenéutica na obra de Saba Mahmood ganha em clareza
quando colocado em contraponto com a antropologia interpretativa de
Clifford Geertz. Geertz nos ensinou que os antropélogos traduzem textos
culturais ao interpretarem como outros interpretam, de maneira recursiva e
simétrica. Nada mais distinto que a abordagem proposta por Mahmood, que
de certa forma liberta a hermenéutica nativa da hermenéutica antropoldgica,
e produz conhecimento através da fric¢do e da incompatibilidade, mais do
que da traduzibilidade entre esses dois estilos de leitura’.

A histéria profunda da antropologia interpretativa remete a0 Romantismo
Alemio, Schleiermacher, Dilthey e Ricoeur, e ao processo sécio-histérico de
abstragao das chamadas “hermenéuticas técnicas” — ferramentas exegéticas
mobilizadas pela Teologia e pelo Direito — em uma “hermenéutica geral”,
método de andlise tido como tipico das ciéncias sociais e das humanidades.
Em um ensaio estratégico, Ricoeur problematiza 0 que considera o apego
tltimo de Dilthey & hermenéutica técnica: a distingao entre Auslegung
(exegese textual) e Verstehen (compreensio) e argumenta que

[...] se hd problemas especificos que sdo suscitados pela interpretagao de
textos porque eles sdo textos e ndo linguagem falada, e se esses problemas
sa0 aquilo que constitui a hermenéutica, entio as ciéncias sociais podem ser
consideradas hermenéuticas i) contanto que seu objeto demonstre algumas
das propriedades constitutivas de um texto enquanto texto, e ii) contanto que

LR professor do Departamento de Antropologia da Universidade Federal de Santa Cata-

rina, Brasil. E-mail: bmnreinhardt@gmail.com.
% Tradugio por Bruno Reinhardt.

3 Sobre o tema da traduzibilidade no encontro antropolégico, veja-se Asad (1986a).
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a sua metodologia desenvolva procedimentos da mesma ordem que aqueles
da Auslegung ou interpretacao textual. (Ricoeur, 1971, p. 532).

Como podemos imaginar, sua resposta para ambas condigoes ¢ afir-
mativa, e o modelo de Geertz da cultura-como-texto elabora sobre tal
axioma. Geertz também compartilha com Ricoeur uma forte aversio ao que
considera a natureza impessoal e ahistérica do estruturalismo e seu foco em
sistemas de simbolos auto-referenciais, vendo na hermenéutica geral uma
alternativa para se resgatar o lugar da subjetividade e da atividade histéria
de significagao na antropologia simbdlica.

A antropologia interpretativa de Geertz viveu seu dpice nos anos 1970 e
80, ¢ foi ofuscada desde entio por uma série de concepgoes alternativas acerca
do objeto e da atividade antropoldgicos: de Roy Wagner e seu pioneiro A
Invengdo da Cultura, passando pelo textualismo pés-moderno (uma radicali-
zagao das préprias pressuposicoes de Geertz) a provincializagio do chamado
“grande divisor” entre Natureza e Cultura proposta por Bruno Latour. No
entanto, considero encontrar-se na obra de Talal Asad a desconstru¢io mais
sistemdtica dos protocolos da antropologia interpretativa. Como sabemos,
a antropologia da religiao e do secularismo de Saba Mahmood representa
uma contribui¢io crucial no interior desta linhagem académica.

A critica de Asad a antropologia interpretativa tem duas dimensoes.
Primeiramente, Asad oferece uma genealogia cuidadosa do préprio processo
de secularizagdo através do qual a Hermenéutica é extraida da teologia e
abstraida em um método cientifico neutro que unificaria as humanidades.
Segundo, Asad fornece uma abordagem mais imanente acerca da relagao
entre textualidade e historicidade religiosas, tendo o Isla como parceiro
privilegiado. Essas duas questoes sao fortemente interdependentes, consi-
derando que, para Asad, a chamada “religido vivida” seria inevitavelmente
entrelacada com a pulsao secular de defini-la e reguld-la (Asad, 1993, 2003).

Em um ensaio influente, Asad (1983) demonstra que a defini¢io de
religido promovida por Geertz, a de um sistema cultural orientado para o
problema do significado, seria uma atualizagao epistemoldgica pouco refle-
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xiva do processo sociopolitico de longo prazo através do qual a categoria
universal de religiao teria sido construida ao longo da formagao do estado-
-nagao secular na Europa e da sua expansao via imperialismo. Ao privilegiar
a “crenga” e o “significado” imateriais, Geertz reencena a seu préprio modo
o recalque protestante das condigoes disciplinares através das quais essas
forcas de fato emergem na prética. De maneira geral, Asad problematiza a
estabilidade dos textos culturais na antropologia interpretativa ao propor
um foco alternativo nas técnicas de subjetivacao [ensoulment] e encorporagio
[embodiment]. Ele se pergunta: “Quais sdo as condicoes através das quais os
simbolos religiosos podem de fato produzir disposigoes religiosas? Ou, como
o nao-crente colocaria: como o poder (religioso) cria a verdade (religiosa)?”
(Asad, 1993, p. 33). Tais questdes o levam a mover-se da andlise de sistemas
simbdlicos e rituais para um estudo mais aprofundado sobre a pedagogia
religiosa ou a aquisi¢ao de competéncias encorporadas [embodied]: “Serd
que o conceito de treinamento religioso é inteiramente vazio?” (Asad, 1993,
p. 55). Enquanto a abordagem hermenéutica de Geertz privilegia o ato de
ler simbolos como um diacritico da vida religiosa (talvez da vida cultural
em geral, ja que religiao e cultura para Geertz sao quase sindnimos), Asad
recua e questiona-se sobre as préticas e sensibilidades autorizadas que torna-
riam tais simbolos legiveis. Esse processo nos levaria a avaliar se o adjetivo
“simbolico” seria de fato adequado ou nio as realidades subjetivas e objetivas
gestadas por essas praticas e sob qual ponto de vista®.

Outro ensaio que merece ser destacado é The Idea of an Anthropology
of Islam (Asad, 1986b), onde a questao do texto e da textualidade aparecem
de maneira mais convencional, referindo-se a literatura sagrada e autorizada
do Isla. Nessa ocasido, Asad argumenta: “Se alguém quer escrever uma
antropologia do Isla, deve comegar, assim como o fazem os mugulmanos,

A bibliografia sobre a variedade histérica e etnogréfica da leitura enquanto técnica corporal,
modo de subjetivagio e género interpretativo ¢ longa. Destacaria respectivamente Manguel
(1997) e Boyarin (1993). Veja-se Asad (2003) ¢ Allan (2013, 2016) sobre como o processo

de secularizagio implica na conversao de historicidades nao-seculares em “literatura”.
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do conceito de uma tradigao discursiva que inclui e se relaciona com os
textos fundamentais do Corao e das Hadith.” (Asad, 1986b, p. 15). A
textualidade do Isla é considerada por Asad uma parte intrinseca da histo-
ricidade desta tradi¢io — o modo com que os mugulmanos concebem e
articulam passado, presente e futuro — ambos sendo cultivados através de
uma preocupagio especifica com a “performance apta” (Asad, 1986b, p. 15),
o que inclui a busca por significado lado a lado com posturas, prontincias
do Arabe cl4ssico, memorizagao, aspectos poéticos da recitagio, o cultivo
de modos somdticos-afetivos de atengio e a produgio de paralelismos entre
texto e vida®. A leitura de textos, neste caso, nao é simplesmente uma busca
por interpretagoes historicamente ostensivas, sob a ética secular. A leitura
¢ uma competéncia ética adquirida e um esfor¢o vitalicio por coordenar
temporalidades e principios textuais com modos de agir, sentir, viver e ser.
E desse esforgo que o objeto “Isld” emerge e se diversifica no tempo e no
espaco, logo ignorar esse processo s6 pode levar antropélogos a posi¢oes ou
essencialistas ou nominalistas sobre como defini-lo.

Politics of Piety, a etnografia de Saba Mahmood sobre o movimento
feminino das mesquitas no Egito (dawa), é um livro de enorme folego e
criatividade, que articula de forma inovadora uma grande variedade de temas,
como refletido nas quase 6000 citagoes enderegadas a ele no momento em
que reviso esse texto. No que tange o problema da hermenéutica, Mahmood
torna o modelo de Asad mais etnograficamente situado e conceitualmente
preciso. Diante da proliferacio de literaturas pedagdgicas Islimica no Egito
contemporineo (géneros como as fatwa populares e manuais de figh) e
a participagdo mais ativa das mulheres em sua produgio, transmissio e
consumo, Mahmood opta por contrastar o modelo interpretativo do sujeito
religioso que 1¢ simbolos em busca por significados com o modelo da habi-
litagao ética, preferindo compard-lo a uma pianista “que submete-se ao, as
vezes doloroso, regime de prdticas disciplinares, assim como as estruturas

> Veja-se Hirschkind (2006) por uma abordagem seminal para os entrelagamentos entre
esta tradicdo textual e processos de midiatizagio no Egito contemporineo.
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hierdrquicas do aprendizado prético [apprenticeship], em vistas de adquirir
tal habilidade” (Mahmood, 2005, p. 29). Textos sagrados, glosas autori-
zadas e manuais que regulam a vida cotidiana provém modelos normativos
exemplares para uma série de exercicios ético-espirituais que textualizam
corpos e corporificam textos, processo que frequentemente engloba outros
artefatos materiais, como o véu.

Mahmood aborda essa relagio em termos de “citacionalidade”, adap-
tando a um contexto islimico o argumento de Judith Butler (1999) sobre
a normatividade do género: “a iterabilidade da performatividade jé é uma
teoria da agéncia” (Butler, 1999, p. xxiv). Tal abordagem transcende debates
estéreis sobre se essa modalidade de leitura seria “literalista” ou “simbélica” ao
examinar préticas religiosas como formas generativas de sincronizar tempo-
ralidades sagradas e seculares. Mahmood demonstra que, ao interpretarem
como outros interpretam, antropélogos nao operam em uma meta-escala
neutra, ji que o ato de interpretagdo ele mesmo varia quando embutido
em regimes de prdtica e sensibilidades islimicas ou seculares. A traduzibili-
dade entre esses regimes é fundamentalmente uma questao de poder, como
explora Mahmood em seu engajamento posterior com controvérsias, como
as polémicas em torno das representagdes satiricas do profeta Muhammad na
Dinamarca (Mahmood, 2009, neste volume) e do romance Azazeel no Egito
(Mahmood, 2013), quando objetos e narrativas se movem entre dominios
religiosos e seculares ao evocar tanto os seus entrelagamentos quanto as suas
friccoes inevitdveis na modernidade.

O trabalho de Mahmood foi de grande inspira¢io para o desenvolvimento
de minha tese de doutorado sobre a pedagogia e politica do treinamento
pastoral entre Pentecostais em Gana (Reinhardt, 2013). Eu me tornei particu-
larmente interessado em expandir seu modelo de habilitagio ética para além
da questao do cultivo de si, de modo a englobar o que Alasdair Maclntyre
(1999) chama de “redes de florescimento”. No meu caso, isso implicava em
considerar o millieu da habilitagao pentecostal, comunidades hierdrquicas de
pratica formadas por conversos novatos e experientes, através das quais o oficio
do pastor ¢ transmitido neste pais, incluindo contextos institucionalizados,
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como “Escolas Biblicas” ou Semindrios Pentecostais, onde fiz a maior parte
do meu campo. A dinimica dessas redes formais e informais ressoava forte-
mente com que Jean Lave (2011), em seus estudos sobre o aprendizado da
alfaiataria na Libéria, chama de “participagao legitima periférica”, uma forma
de transmissao baseada sobretudo em formas controladas e hierdrquicas de
fazer coletivo. Ao examinar a dinimica de transmissio nesses semindrios nio
pude deixar de notar que meus interlocutores também tendiam a insuflé-la
com a historicidade biblica, seguindo um padrio hermenéutico bem similar
ao que Hans Frei (1974) chama de “figuragao”, um regime interpretativo
e semidtico dominante antes do criticismo biblico ganhar for¢a na Europa
do século XVIII, submeter a autoridade desta narrativa 2 Histéria secular e
assim propiciar a Hermenéutica geral (Reinhardt, 2014, 2016).

De acordo com Frei, trés aspectos principais caracterizam a leitura
figural. Primeiro, as narrativas biblicas descreviam ocorréncias histéricas,
logo o texto nio provia “evidéncias” para eventos que se desenrolavam
em uma temporalidade nao biblica (o que Benjamin chama de o “tempo
vazio e homogéneo” da Histéria secular). O texto fazia o que chamamos de
“sentido literal” dentro de uma historicidade em que Deus tinha um papel
definitivo. Segundo, a histéria biblica era cumulativa, o que colocava o
problema da unidade de uma cinone altamente fragmentado. Essa tensio
era enderecada ao se fazer personagens, eventos, e profecias do Velho Testa-
mento “figuras” de suas versoes posteriores. O sentido figural era portanto
uma extensio ou realizacio do sentido literal e nao o seu oposto, como no
caso do sentido “simbdlico”. Isso se reflete no terceiro aspecto: a figuragao
também extravasava as fronteiras do texto ao assistir o leitor a “incorporar
o pensamento, a experiéncia e a realidade extra-biblica ao Gnico mundo
detalhado e tornado acessivel através da narrativa biblica, nao o contrario”
(Frei, 1974, p. 3). Uma figura biblica portanto nio ¢ uma metéfora, mas
um evento histérico que antecipa outros eventos histdricos ao desvelar um
padrao de iterabilidade divino.

Entre meus interlocutores — pastores nedfitos e seus mestres — notei
uma tendéncia particular a sincronizar a historicidade biblica e o processo
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pedagdgico em que participavam através de uma figuracio de relagoes, o
que chamo de imitatio relationes, em contraposi¢ao ao modelo da imitatio
Christi (Reinhardt, 2016, p. 57). Para eles, ser um bom aprendiz de pastor
era imitar nao apenas Paulo, Moisés e Elias, mas sobretudo imitar relagoes
biblicas de discipulado, como Paulo-Timéteo, Moisés-Josué, Elias-Eliseu.
Esse processo particular de citacionalidade nao apenas delineava como a
autoridade deveria ser exercitada durante o aprendizado, mas também incutia
a transmissao religiosa como uma série de potencialidades carismiticas,
baseadas no axioma biblicamente fundamentado de que “o Espirito Santo
trabalha através das relagdes”. Meu interesse particular com esse mergulho
imanente na hermenéutica do discipulado pentecostal foi explorar a espe-
cificidade teopolitica do poder pentecostal em Africa. Tal projeto me levou
a no¢io de “poder apostélico™: centripeto, como a autoridade carismdtica
em Weber, e centrifugo, como o poder pastoral em Foucault. Destaco
como uma abordagem teopolitica para essas igrejas problematiza as op¢oes
disponiveis na vasta literatura sobre o tema, que tendem a caracterizd-las
ora como “democridticas’, jd que fortemente baseadas na participagao e no
empoderamento horizontal, ora como “patrimoniais”, j4 que baseadas em
lideres carismdticos fortes e verticais. Meu trabalho expande para o caso
do pentecostalismo africano o projeto comparativo de Mahmood de uma
antropologia do “sujeito das normas” (Mahmood, 2005, p. 22). Como na
inspiradora obra de Saba, esse processo implica em encontrar o politico em
lugares no usuais a0 comegar a pensé-lo assim como o fazem nossos interlo-
cutores, o que inevitavelmente inclui o problema da hermenéutica religiosa.
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Na conclusao de um de seus primeiros artigos sobre género e Isla no
Egito moderno, Saba Mahmood reflete sobre as implicagdes de sua abor-
dagem hermenéutica. “Eu sou frequentemente perguntada’, ela afirma, “se
essa abordagem hermenéutica para as atividades de um movimento islimico
nao necessariamente implica na suspensao do julgamento politico” (2001,
p. 223). Ela continua sublinhando seu compromisso com um tipo particular
de investigagao:

[...] [A]o analisar o problema da politica, devemos comecar com questdes
fundamentais sobre a relagio conceitual entre corpo, Self e agéncia moral
enquanto constituidos por diferentes posi¢des culturais e politicas, e nao
apegar-se a nenhum modelo particular como axiomdtico, como tende a ser
0 caso nas narrativas progressistas. (Mahmood, 2001, p. 223).

Muito poderia ser dito sobre a sobrevida desta passagem em sua critica
subsequente ao feminismo politicamente prescritivo em Politics of Piety
(Mahmood, 2005, p. 10, 36, 39, 153, 195, 197), suas reflexdes sobre as
polémicas em torno dos cartuns dinamarqueses em “Religious Reason and
Secular Affect” (Mahmood, 2009, neste volume) ou sua leitura do romance
histérico Azazeel em Religious Difference in a Secular Age (2016). No entanto,
eu comego com essa passagem anterior para sublinhar as ressonancias do que
Mahmood descrevia como sua “abordagem hermenéutica”. Dos vérios eixos
criticos que compdem a sua obra — subjetividade, género, encorporagio,
ou religiado — hermenéutica tem uma apari¢ao mais discreta, apesar de
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persistente. Os compromissos duradouros de Mahmood enquanto académica
sa0 ancorados menos em uma visao prescritiva sobre como o mundo deve
ser (narrativas progressistas) do que em um engajamento analitico com o
problema de como as sensibilidades sao formadas (hermenéutica).

Como, entdo, deverfamos ler, interpretar ou entender o uso que
Mahmood faz do termo hermenéutica? Um antropélogo toma esse termo
de modo diferente que um teélogo, um literdrio, um historiador? Essas
questdes tém peso importante para mim. Enquanto professor de Litera-
tura Comparativa, eu admito que a hermenéutica critica de Mahmood
tem informado e inspirado a forma com que leio (Allan, 2013, 2016).
Seus semindrios expandiam a hermenéutica para além da linhagem de
Schleiermacher, Gadamer e Ricoeur, de modo a englobar preocupagoes
com disciplinas corporais, sensibilidades e disposi¢oes. E dada a extensao
com que meu préprio campo se ancora em observagoes textuais, eu aprendi
ricamente com a énfase de Mahmood na leitura como uma prética encor-
porada [embodied]: uma conexao intima entre o cultivo de sensibilidades,
de um lado, e uma ideologia textual, por outro. De acordo com o uso de
Mahmood, a hermenéutica nao é uma questao de leitura, no sentido estrito,
referindo-se mais as sensibilidades que inflectem a atitude critica. De fato,
pode-se dizer que o sitio interpretativo primdrio na obra de Mahmood ¢é
menos o texto (seja ele Azazeel ou os cartuns dinamarqueses, por exemplo)
do que as condi¢oes de sua recep¢ao, os termos das respostas, os enquadra-
mentos rivais de inteligibilidade que evocam. Pode-se ver que o engajamento
minucioso de Mahmood com o corpo (situagdes, sensibilidades e condigoes)
e a mente (interpretagdo, respostas, critica) tem implicacoes especialmente
agudas para o modo com que concebemos o pensamento, a interpretagio
e, em ultima instincia, a prépria hermenéutica.

A teoria literdria tem hd muito tempo se inspirado na antropologia e
eu suponho que o mesmo possa ser dito ao contrdrio. A versao de Stephen
Greenblatt para o novo historicismo se baseia em Clifford Geertz, e o Writing
Culture, de James Clifford, visa absorver os debates da teoria literdria correntes
em sua época. Como uma prdtica de leitura inspirada em Mahmood se
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pareceria? Quais implica¢oes sua andlise hermenéutica teria para os estudos
literdrios e culturais? Para comegar, eu vejo o trabalho de Mahmood como
uma guinada critica da andlise textual representacional (do tipo avangada
por Edward Said e Timothy Mitchell) para uma consideragao da andlise ética
(que ecoa o trabalho de Talal Asad). Assim como Asad, Mahmood empurra
a hermenéutica para além da textualidade, interpretagio, ou representagio
de modo a considerar as prdticas e disciplinas que fazem possivel um certo
tipo de relagao para com os textos e o significado. Podemos pensar na critica
de Asad (1983) a antropologia da religiao de Geertz — esse ensaio basilar
para os semindrios de Mahmood. Enquanto Geertz enderega o papel dos
simbolos em contextos religiosos como um sistema cultural, Asad endereca
as prticas através das quais estes simbolos se tornam simbdlicos. Com a sua
énfase em “como disciplinas sociais produzem e autorizam conhecimentos”
(Asad, 1983, p. 252), Asad questiona a formagao de categorias e as contin-
géncias do modelo semidtico de interpretagio. Mesmo na introdugio de
Formations of the Secular, em que engaja com termos-chave dos estudos
literdrios cldssicos (simbolo, mito, alegoria), Asad o faz através de uma
abordagem antropoldgica critica das disciplinas e préticas através das quais
certos pensamentos se fazem possiveis.

J4 na passagem anteriormente citada de Mahmood, “hermenéutica”
aparece de maneira insepardvel de “andlise”, e seu engajamento analitico
jd é ele mesmo compromissado com uma abordagem hermenéutica. Sua
divida com a teoria da prdtica é clara. Seu ensaio Secularism, Hermeneutics
and Empire (Mahmood, 20006) e suas reflexoes sobre Azazeel sao dois exem-
plos bastante explicitos deste engajamento com a leitura, a interpretagao e a
ideologia textual. De forma intrigante, no entanto, é seu artigo “Religious
Reason and Secular Affect” que me vem a mente pelos insights que oferece
a0 emaranhamento entre leitura, interpretagao e ética. Como em muitos
de seus artigos, este ensaio comega destacando a distingio entre “polémica
estridente” e “vozes mais reflexivas” (Mahmood, 2009, p. 833) de modo
a reenquadrar os termos em que o escindalo dos cartuns dinamarqueses
deve ser entendido. O ensaio apresenta uma antropologia predicada nao na
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distingao entre “aqui” e “alhures”, mas em distingdes analiticas entre respostas
estridentes e reflexivas, leituras boas e descuidadas. O que eu admiro neste
ensaio é sua capacidade de isolar e descrever os limites de uma compreensao
mimética dos cartuns. Por um lado, Mahmood provincializa pressuposi¢oes
sobre a fungio mimética dos textos e, por outro, ela considera ideologias
textuais alternativas — neste caso ancoradas em uma atengao a schesis (que
ela 1 contra a mimesis). Ao levar a sério o papel do profeta Muhammad
como um modelo encorporado de/para a virtude, ela expande a conversa
para muito além do problema da representagio boa ou m4, liberdade de
expressao ou blasfémia. A andlise de Mahmood e seu interesse duradouro
nos debates histéricos em torno da schesis a levam a examinar as sensibili-
dades que informam a experiéncia do encontro estético. Definir o que é um
cartum, a arte, a religido ou a literatura assim se torna insepardvel de debates
sobre como eles vém a se realizar e relacionar. E esse processo é predicado
criticamente nas sensibilidades que subjazem ao tipo de leitura em jogo.
Parte da riqueza das discussoes hermenéuticas (em oposi¢ao a formu-
lagoes generalizadas sobre a leitura) é que a hermenéutica demanda um
engajamento com tradi¢oes interpretativas. Se a riqueza da abordagem de
Mahmood estd em como ela situa priticas no tempo e no espaco, entio
podemos especular sobre as implicagdes mais amplas de seu trabalho para
uma compreensio da leitura. E possivel pensar comparativamente sobre
praticas hermenéuticas? Existiria algo como uma hermenéutica comparativa?
Ou seja, poderia o termo “hermenéutica” englobar tradigoes interpretativas
biblicas, védicas, talmddicas ou coranicas, por exemplo? Em caso positivo,
a partir de qual posi¢do poder-se-ia comparar tradi¢oes interpretativas?
H4 uma tendéncia dentre os académicos de meu campo a conectar modos
literdrios de leitura 2 hermenéutica biblica e o alto criticismo alemao. Eu
valorizo a riqueza desses argumentos sobre a inter-relagao entre tradigoes
biblicas e seculares, mas me pergunto sobre suas implicagdes sobre tradi¢oes
(sejam elas literdrias ou religiosas) que fogem ao alcance do cristianismo.
Se adotamos a linguagem da hermenéutica, nio arriscamos a nos encasular
em um mundo em que toda prdtica de leitura seria um desenvolvimento
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inerente da exegese biblica? Colocando de forma simples: serd que toda
leitura literdria seria necessariamente protestante? Serd que haveria um fora
para a ideologia textual da leitura literdria?

Quando coloco essas questoes, ja antecipo as vadrias maneiras que o
trabalho de Mahmood jé nos prové com algumas respostas. Formalmente,
poderfamos encontrar ecos de uma resposta nos modos com que ela endereca
o secularismo como um desenvolvimento do cristianismo. Mas eu sou atraido
a considerar tragos do trabalho de Mahmood pertinentes para entender a
declaragao de Asad de que o secular constituiria uma forma de mediacio
transcendente (Asad, 2003, p. 5). Se até aqui eu sublinhei a hermenéutica
no nivel da interpretagao pritica conectada historicamente a andlise textual,
entdo sou igualmente atraido pelo modo com que o trabalho de Mahmood
também se esfor¢a para pensar para além de modelos linguistica ou textual-
mente determinados, ou seja, o que seu trabalho oferece para expandir o
conceito de media¢io. Haveria uma hermenéutica para as midia? De que
maneira as prdticas nio textuais complicam as tradi¢des interpretativas?
Em um momento em que minha pesquisa se expande da literatura para
explorar a fase inicial da histéria do cinema no Oriente Médio e no Norte
da Africa, eu continuo a aprender ricamente com as reflexées de Mahmood.
Sua atengio para as sensibilidades que informam a inteligibilidade social
dos textos no tempo no espago ¢ essencial, permitindo uma virada critica
da reveréncia as fontes textuais para os termos em que elas sao constituidas.
Sou imensamente grato por essa li¢ao sobre como ler e sou igualmente grato
por reencontrar recursos para se pensar os limites da textualidade mais uma
vez em seu trabalho. Essa, poder-se-ia dizer, ¢ outra implicagdo ressonante
de sua abordagem hermenéutica e a disciplina generativa que ela oferece.
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Em Religious Difference in a Secular Age: a Minority Report, Saba
Mahmood dedica um capitulo ao tema “Secularismo, direito de familia e
desigualdade de género”. Sua discussio ataca a suposi¢do comum de que o
direito de familia seria governado por autoridade ou c6digos religiosos — algo
pré-moderno, que persiste na modernidade enquanto uma sobrevivéncia.
Ela argumenta que essa visao, historicamente desinformada, desconsidera
que, quando o direito de familia é relegado ao dominio privado da religiao,
a prépria religido é transformada em uma questao privada, e casamento e
divércio tornam-se objetos nao apenas da religido, mas da lei religiosa em
particular. Ainda que uma religiao tradicionalmente lidasse com questoes
relativas a casamento e familia através de meios nao-legais (costumes, normas,
consulta a autoridades religiosas), em condigoes seculares ela se torna um
sistema ou autoridade legal concorrente. A perspectiva que vé no direito
de familia de base religiosa uma sobrevivéncia pré-moderna é portanto
incapaz de explicar o modo como o estado secular estabeleceu o direito
de familia como trago definidor da prépria religiao — o que corrobora o
modo como o secularismo redefine a religiao e suas preocupagoes essenciais.
Convengoes e normas envolvendo a vida familiar s6 sao entendidas como
“legais” quando o direito secular se diferencia da lei religiosa, e, no mesmo
movimento, define a jurisdigao adequada desta tltima.

Mahmood considera casos de conversio e divércio no direito de familia
cristao copta no Egito moderno — ou melhor, as tensas negociagoes e conflitos
abertos entre autoridades da Igreja e do Estado, onde estas tltimas pretendem
defender uma hegemonia presumidamente mugulmana. Seu argumento
avancga por vdrias etapas, e conclui sugerindo que “secularismo é uma
modalidade compartilhada de estruturagio politico-legal que atravessa o
divisor Ocidente e ndo-Ocidente” (Mahmood, 2016, p. 147). Com efeito,
no mesmo capitulo, Mahmood havia feito referéncia ao trabalho de Janet
Halley e Kerry Rittich (Halley; Rittich, 2010), que argumentam que o
direito de familia s6 emerge como esfera legal autbnoma no século dezoito.
Contra uma forma de liberalismo politico que prioriza o individualismo
e a racionalidade autointeressada no campo dos mercados e contratos, a
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“familia” vai se tornando a esfera na qual sao prescritos e regulados lacos de
afeto, condi¢oes de coabitagao e casamento, e regras relativas a trocas sexuais.
E portanto como consequéncia do direito de familia que a familia passa a
ser aceita como lécus do cuidado, da reprodugio e da moralidade sexual
(Mahmood, 2016, p. 120). Em outras palavras, o investimento afetivo na
familia é resultado do direito de familia, isto é, da “modalidade secular de
estruturagio politico-legal” (Mahmood, 2016, p. 147) produzida no curso
do desenvolvimento do direito de familia.

Embora esse processo venha acontecendo no Egito moderno e em
muitos outros paises e regioes sujeitos a poderes seculares, ele nao vem
acompanhado de uma compreensio da sua operagao global; pelo contrdrio,
tem alimentado formas de nacionalismo. No argumento de Mahmood,
“supde-se que o direito de familia ... emana de, e expressa, ‘o espirito do povo™
(Mahmood, 2016, p. 120). Seguindo Halley e Rittich (2010), ela aponta
que o direito de familia é visto como representando e preservando aquilo
que ¢ tradicional, auténtico, mas também um espirito nacional — quando
nao um nacionalismo explicito. Contra a visdo de que o direito de familia
preserva esses valores nativistas, Mahmood argumenta que esses valores
sdo retroativamente delegados a familia através do direito de familia. O
cardter “arcaico” ou “primordial” desses valores é, na realidade, produzido
pelo secularismo moderno, embora paregam preceder a modernidade. A
prépria anterioridade temporal é estabelecida por poderes seculares — um
ponto corroborado pelo fato de que, antes do século dezoito, o préprio
direito de familia era inexistente. Mesmo a proibicao copta do divércio é um
fendmeno moderno, vista a longa histéria de permissibilidade do divércio
dentro da tradi¢io copta — ou seja, antes da obrigagio de que problemas
maritais passassem a ser resolvidos por meio de um aparato legal especifico,
que teve que ser produzido para tal.

No que segue, proponho reconstruir o argumento de Mahmood de
modo a langar luz no movimento contemporineo de oposigao a “ideo-
logia de género”. A ideia da ideologia de género emergiu nos anos noventa,
quando o Pontificio Conselho para a Familia alertou contra a nogao de
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“género” enquanto ameaga a familia e & autoridade biblica. A ideia de género
como construgdo social desencadeou a crenga de que individuos podiam
escolher seu préprio género, ou viver sem os constrangimentos do casa-
mento e da heterossexualidade. Na Argentina, Joseph Scala publicou um
livro atacando a “ideologia de género” que foi amplamente distribuido
por igrejas evangélicas. Ele alertou para o cardter agressivo e destrutivo do
conceito, sugerindo que “género” seria contrdrio tanto a religiao quanto a
ciéncia. Nos anos que se seguiram, género se tornou uma questao saliente
em eleicoes no Brasil, Costa Rica, Colémbia, Franca, Suica, Alemanha e,
mais recentemente, intensamente disputada na Hungria (onde os estudos
de género foram abolidos) e nos Bdlcas.

Em todos esses contextos, género é entendido enquanto uma “ideologia”
singular que refuta a realidade da diferenca sexual e busca se apropriar do
poder divino de criagao para aqueles que desejam criar seus préprios géneros.
Na Alemanha, a ideologia de género — ou, de fato, os estudos de género —
sao frequentemente caracterizados como totalitdrios. No Brasil, a ideia da
nagio, e a prépria masculinidade, so vistas como ameagadas pela “ideologia
de género”. Parece ndo haver interesse algum pelo que de fato ocorre no
complexo e conflituoso campo de estudos de género e sexualidade. Ele é
unificado como um tipo de fantasma, que serve para justificar o fato de
que praticamente ninguém [¢ os textos produzidos pelo campo, ou mesmo
considera seus argumentos. Na Suica, fui abordada por uma mulher que
disse que rezava por mim, e quando eu perguntei por que, ela explicou que
género era “diabélico”, e que ela esperava que eu encontrasse redengao por
minha responsabilidade em difundir o termo, ou a teoria, ou o fantasma.
Quando lhe perguntei se ela havia lido meu trabalho, ela exclamou que
jamais leria livro algum sobre género!

O furor comegou alguns anos atrds, quando o Pontificio Conselho
para a Familia, entdo dirigido por Joseph Ratzinger, alertou que tedricos
de género estavam colocando a familia em risco ao questionar a nogao de
que papéis sociais apropriadamente cristaos podiam ser derivados do sexo
bioldgico. Era da natureza do sexo feminino realizar trabalho doméstico, e
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do masculino, exercer atividades na vida publica. A integridade da familia,
entendida como crista e natural, estava sendo ameagada pela ideologia de
género. Os argumentos utilizados eram marcadamente pré-feministas — o
que talvez ajude a explicar por que a primeira objecao da Igreja Catélica
ao conceito de “género” foi considerada esdriixula, ou mesmo risivel, para
feministas que, naquele momento, nio anteciparam as implica¢oes daquela
oposi¢ao. Ratzinger externou sua preocupagio na Conferéncia de Beijing
sobre as Mulheres de 1995, e novamente em 2004, enquanto diretor do
Pontificio Conselho para a Familia, em uma Carta aos Bispos, onde destacou
o potencial do “género” para destruir valores femininos importantes para a
Igreja, assim como a distingao natural entre os dois sexos (Vatican, 2004).
Enquanto Papa Bento XVI ele foi além, alegando, em 2012, que essas
“ideologias” negavam a “dualidade pré-ordenada entre homem e mulher”, e
portanto “a familia” enquanto “realidade estabelecida pela criagao.” Porque
homens e mulheres foram criados por Deus, continuou ele, aqueles que
buscam criar a si mesmos negam o poder criativo de Deus, e s2o0 movidos
por crengas ateias. Em 2016, mesmo o Papa Francisco, que ocasionalmente
apresenta visoes progressistas, continuou na linha do seu antecessor: “Estamos
vivendo um momento de aniquilagio do homem como imagem de Deus”.
Ele incluiu especificamente como uma das vias deste ataque a “[ideologia
de] género”, e se mostrou claramente contrariado ao afirmar que “Hoje
criangas — criancas! — sdo ensinadas na escola que todos podem escolher seu
sexo ... Isso [sic] terrivel!”. Ele entdo acenou positivamente para Bento XVI,
alegando que “Deus criou homem e mulher; Deus criou 0 mundo de uma
certa forma ... e nds estamos fazendo o oposto”. Essa perspectiva faz crer que
os humanos teriam se apropriado do poder criativo de Deus. Papa Francisco
foi ainda além, ao sugerir que proponentes do género seriam os mesmos
que apoiam ou utilizam armas nucleares, e que seu alvo seria, em Gltima
instancia, a prépria criagdo. Isso sugere que, o que quer que seja o género,
ele carrega enorme poder destrutivo nas mentes de seus opositores — com
efeito, uma capacidade destrutiva terrivel e inimaginavel. E representado
como uma for¢a demoniaca de destruigdo, contraposta aos poderes criativos

Desares po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 219-23§, AGO./DEZ. 2019



224 Judith Butler

de Deus. Essa é uma das razoes pelas quais o género é entendido como um
exercicio de poderes demonifacos: uma “ideologia diabdlica”.

Talvez tenha sido o apoio papal que, em 2015 € 2016, encorajou bispos

em todo o mundo a ampliar a campanha contra a ideologia de género em
um projeto internacional, que atravessasse hemisférios, afetasse elei¢oes na
Coloémbia, México e Costa Rica, e, mais recentemente, desempenhasse um
papel importante na elei¢io de Jair Bolsonaro no Brasil. Seu discurso de
posse em janeiro deste ano incluiu um compromisso pela erradicagio da
“ideologia de género nas escolas”, jurando resistir a “submissio ideoldgica”.
Uma vez eleito, tem buscado abolir a educa¢io sexual nas escolas, substi-
tuindo-a por um curriculo que reforce a ideia da diferenga bindria de género.
Em outubro de 2018, a Hungria nio apenas retirou estudos de género da
lista de programas de mestrado credenciados, como for¢ou a Universidade
Centro-Europeia, reconhecida por seu programa internacional em género,
a mudar-se para Viena.

Na Franga, uma batalha legal pelo casamento gay vencida em 2013
sofreu um contragolpe no ano seguinte. Um curriculo proeminente na Franca
chamado “ABC da igualdade” oferecia aos estudantes um modo de pensar
a diferenca entre sexo bioldgico e género cultural, e foi descontinuado apds
fortes acusagoes publicas de que a teoria de género estava sendo ensinada em
escolas primdrias. O Papa Francisco se encontrou com um dos organizadores
do esfor¢o pela eliminacio do programa. Argentina, o pais de origem do
Papa, ¢ o pais com leis mais progressistas no campo da liberdade de género,
ao permitir que qualquer um mude de género sem autorizagao médica.
Em 2014, em reagio a Lei da Identidade de Género aprovada em 2012, La
ideologia de género foi publicado por Jorge Scala e comegou a circular entre
comunidades cristas, tanto catdlicas quanto evanggélicas, na Argentina e, apds
traduzida, também no Brasil. Na regido espanhola da Andaluzia, o partido
ultraconservador Vox solicitou ao partido de centro-direita Ciudadanos que
combatesse o que chamavam de “jihadismo de género”. Eles se opunham ao
foco em homens que cometiam violéncia contra mulheres e pessoas trans,
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convocando uma oposi¢ao a violéncia “intra-familiar” no lugar da violéncia
de género, sob a alegacio de que homens também podem ser vitimas.

A plataforma da alianga anti-ideologia de género entre evangélicos
e catdlicos de direita é clara: eles se opéem ao feminismo, aos direitos
LGBTQI, especialmente ao casamento gay e ao direito médico e legal de
pessoas trans, maes solteiras, pais e mies gays, entre outros. Minha sugestao
¢ que, na medida em que as politicas econdmicas neoliberais devastaram a
vida laboral e a perspectiva de futuro de muitas pessoas que hoje enfrentam
trabalho contingente e dividas impagdveis, a virada contra o “género” emergiu
como um modo de defender um sentido tradicional de posigao e privilégio.
Também traga uma linha entre publico e privado, protegendo a familia e
seu privilégio patriarcal do mercado, onde a humilhagao e a prescindibi-
lidade tornaram-se a norma. O investimento tanto nacionalista quanto
tradicionalista na proibi¢ao do casamento gay, de familias gays e 1ésbicas e
seus direitos a adogio, de direitos de trans e travestis, da adogio por parte
de maes e pais solteiros e seu acesso a tecnologias reprodutivas, na desi-
gualdade de género, assim como no préprio conceito de “género” ¢ efeito
de uma defesa, por vezes violenta, da familia heteronormativa enquanto
Ultima barreira contra a devastacao das forcas de mercado. O movimento
anti-ideologia de género cresceu na esteira da promulgacao de leis sobre
o casamento gay, alegando que a religido deveria ser o drbitro de arranjos
maritais, e que a familia heterossexual com seus papéis distintos, naturais e
hierdrquicos para mulheres e homens estaria sendo minada pela legislagao
“progressista’. Opor-se a, ou reverter, tendéncias inclusivas no direito de
familia, ou demandar novas leis proibindo formas de procria¢io ou adogio
fora da familia tradicional, assim como mudanga do género designado ao
nascer ou a afirmagao de igualdade entre homens e mulheres — tudo trabalha
para o mesmo fim. Embora seja normalmente presumido que avangos nos
movimentos por direitos LGBTQ dependem da intensificagio do secula-
rismo, eu sugiro que o secularismo é ao menos parcialmente responsével
pela intensificagao da forma-familia como foco de conflito legal e moral.
Entretanto, para avangar esse argumento, devemos estabelecer (a) como a
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familia tem se tornado foco de investimentos nacionalistas e nativistas tio
intensos; e (b) como o secularismo tem estruturado o campo deste debate,
distribuindo a intensidade de seus investimentos em formas sexuais e de
género naturais ou normativas.

Talvez pareca um salto grande dos dilemas legais do divércio copta
para o movimento anti-ideologia de género. Lembremos, todavia, que os
efeitos da secularizagio da forma-familia tém, para Mahmood, um cardter
global, atravessando o divisor entre Oriente e Ocidente. Se eles também
atravessam o divisor entre Norte e Sul é outra questdo, visto que os idedlogos
do antigénero no Brasil e na América Latina tendem a alegar que “género”
¢ uma importacio dos Estados Unidos e do Norte global.

Mahmood argumenta que os grandes conflitos entre mugulmanos e
cristaos coptas nas tltimas décadas tém, em larga medida, girado em torno
de quando e como o divércio torna-se possivel. Diversos casos bem difun-
didos seguem a mesma linha: uma mulher copta desaparece ou deixa sua
familia, presume-se que ela tenha se convertido ao Isla, e que tal conversao
tenha sido forgada. Quando homens ou mulheres convertem-se ao Isla para
poderem se divorciar e casar novamente, sempre sao levantadas questoes
sobre se eles ou elas o fizeram de forma voluntdria. Visto que o divércio
estd proibido no Cristianismo copta hd mais de trinta anos, o tinico modo
de alguns deixarem uma situagio marital indesejada ¢ mudar de religio,
e assim recair sob uma jurisdi¢ao de familia diferente: no caso da adjudi-
cagao contemporanea do divércio, o Isla é mais liberal que a religido copta.
A conversao ao Isla tornou-se uma forma de exercer uma opg¢ao sexual
ou marital que seria de outro modo impossivel. E significativo que, se
um homem copta converte para o Isla, ele pode permanecer casado com
sua esposa copta, mas uma mulher que converte para casar-se novamente
terd ambos seus casamentos — o anterior ¢ o prospectivo — anulados pelas
autoridades copta e mugulmana (Mahmood, 2016, p. 113). Ela nao pode
utilizar a conversdo para exercer uma nova opgao sexual ou marital. Nio
obstante, essa proibi¢io codifica uma fantasia recorrente de que nenhuma
mulher poderia, ou iria, escolher se converter, e que qualquer conversao
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que eventualmente ocorra seria portanto for¢ada. A mulher ¢ entendida
pelos representantes coptas como carente de desejo ou vontade sexual, sem
preferéncias préprias de companheiros ou parceiros maritais, e simplesmente
sujeita a manipulacio e coer¢io por uma comunidade mugulmana ardilosa
e nefasta. Com efeito, a proliferagao de “estdrias de abdugio cotas”, em que
mulheres coptas sdo recrutadas, sofrem lavagem cerebral e sdo fisicamente
coagidas a converter ao s, é testemunho da no¢io de que as mulheres nio
iriam — ndo poderiam — exercer sua propria agéncia sexual ao abandonar
uma religiao que nao lhes permite deixar o casamento ou casar-se novamente.
Contra aqueles que veem conflitos entre coptas e mugulmanos como
um antagonismo tribal arcaico, Mahmood deixa claro que foi o Estado
secular que produziu tais conflitos. Estados seculares tém buscado relegar a
religido a esfera privada. Até certo ponto, questoes envolvendo moralidade,
a forma da familia e seus conflitos, desenvolvimento de género e educagao
sexual foram designadas para a esfera privada. Como efeito, cada vez que
leis favorecendo diversidade de género, protegendo orientagoes sexuais ou
expandindo as fronteiras da familia, do casamento ou da adogio penetram
na esfera publica, aparecem objecoes religiosas. Essas obje¢des atacam temas
especificos, mas também se contrapdem como um todo ao fato de essas
questoes estarem sendo definidas fora do dominio religioso. Sob o regime
secular, esse dominio é considerado privado, separado da esfera publica e
de suas leis universalistas, e controlado pela religido. Para Mahmood, os
conflitos entre religides frequentemente se ddo em torno de questoes como
género, sexualidade, formas de familia, adogdo e divércio precisamente
porque o Estado secular relegou ou designou tais questoes para a religiao
e moralidade privada. Estas nem sempre foram a marca das religides, mas
acabaram tornando-se como resultado dos poderes delimitadores do Estado
secular. No Egito, por exemplo, onde o direito de familia opera em paralelo
a lei civil comum, o Isla é visto exclusivamente como jurisdicio do direito
de familia religioso. A ideia de um direito de familia religioso reestrutura
o significado e o funcionamento da religido mugulmana, e é, na visao de
Mahmood (2016, p. 115), uma “inven¢do moderna”. Em suas palavras,
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o secularismo moderno associou perniciosamente questoes religiosas, sexuais
e domésticas quando a familia se tornou o lugar central para a reproducio da
moralidade e da identidade religiosas, exacerbando padrées preexistentes de
hierarquia religiosa e de género (Mahmood, 2016, p. 115).

Naio apenas a religido ficou encarregada de regular a moralidade sexual,
conflitos de familia e significados de diferenga sexual, como foi privada de
qualquer participagao no dominio publico, incluindo na vida civil e na
esfera da ética ptblica como um todo. Nao havia lei separada na Shari’a
antes do Estado secular estabelecer uma jurisdigio religiosa sobre assuntos
de familia. Da mesma forma, nio havia proibi¢io copta do divércio antes
da emergéncia do direito de familia copta, precisamente porque nao havia
direito de familia até que os direitos publico e privado fossem separados, ¢ a
religido, relegada a este tltimo. A prépria distingao entre privado e publico
emerge a partir dos poderes da autoridade secular de fazer e reforcar essa
distin¢io.

Do ponto de vista da autoridade propriamente religiosa, nao hd referéncia
a essa genealogia dos poderes do Estado secular de designar e restringir sua
agao a esfera privada, definida primariamente pela familia e seu mandato
moral de reproduzir sua prépria estrutura enquanto uma forma social
natural e normativa. Essa designacao foi, em larga medida, aceita, assim
como a tarefa de regular a vida sexual, os lagos de intimidade, as condigoes
de casamento e divércio em um dominio préprio. A forma da familia nao
¢, em si, contingente, e nem as regras que governam casamento e divércio,
e que decidem quem tem o direito de se casar, se divorciar e se reproduzir.

Nao estou tdo certa quanto Mahmood de que secularismo seja 0 nome
para uma modalidade de poder que produz todos esses fendmenos. Minha
impressio ¢ que diversos poderes convergem neste ponto. Noto, por exemplo,
que a distingao entre os dominios publico e privado é uma caracteristica
central das sociedades capitalistas, assume uma forma especifica sob o neoli-
beralismo, e que modos antigos e novos de produzir desigualdade de género
tém vidas histéricas desde a época cldssica até o presente que ultrapassam ou
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embaragam a distingao entre o secular e o religioso. Nao obstante, Mahmood
¢ persuasiva ao argumentar que o secularismo assegura um dominio privado
para a religiao, e, ao fazé-lo, orquestra uma convergéncia significativa entre
autoridade religiosa e politica familiar, sexual e hierarquias de género. Ceder
controle sobre questoes envolvendo familia, casamento e sexualidade é, para
muitas autoridades religiosas na era secular, perder o tnico tipo de autori-
dade que ainda detém. E possivel vé-lo no movimento contra a chamada
“ideologia de género”. As acusagoes feitas em nome de evangélicos e caté-
licos de direita contra o conceito de género presumem que “sexo” seja uma
categoria adequada para descrever as distingoes naturais, dadas por Deus,
entre homens e mulheres, que a hierarquia entre elas também deriva da
natureza e da autoridade biblica, que qualquer orientagao sexual que nao
se conforme com o mandato da heterossexualidade dentro do casamento
¢ uma afronta as leis naturais, e que qualquer um que assuma um género
legal que desvie daquele designado ao nascer comete uma monstruosidade.
E tentador alegar que o problema ¢é precisamente a religiao. Afinal, esses
polemistas se fundamentam em textos religiosos, e se opdéem a potenciais
emancipatdrios liberados pelo processo de secularizagao. Mas por outro
lado, categorias como “sexo” raramente aparecem na Biblia, e ¢ possivel
selecionar passagens com um niimero razodvel de referéncias ambiguas a
afeicio queer que trariam problemas para seus defensores contemporaneos.’
De fato, muitos dos argumentos utilizados por aqueles que se opéem ao
género sao enfaticamente modernos, orquestrados dentro de debates seculares,
e movidos pela revolta reaciondria contra o deslocamento da autoridade
religiosa sobre o que eu chamaria de questoes de género e sexualidade na
sociedade civil — tanto suas leis quanto as formas de reconhecimento que
se tornaram mais comuns nos tltimos anos.

A parte do argumento de Mahmood que pode ser transposta do modo
mais produtivo para o atual cendrio de ataques ao “género” por cristaos de
direita tem a ver com a inversao da sequéncia temporal. E possivel dizer, por

3 Ver, por exemplo, Case (2011, 2016), Dunning (2019) e Penner (2010).

Desares po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 219-23§, AGO./DEZ. 2019



230 Judith Butler

exemplo, que a proibi¢io do divércio é a esséncia da religido copta, ou que

a familia estd no coragao do Isla — mas ambas as alegacoes sé tornaram-se

possiveis em periodos histdricos que sio distintivamente modernos e seculares.
Em outras palavras, essas “esséncias” foram estabelecidas; elas nao estavam

jé dadas, na histéria de cada uma dessas tradicoes religiosas. Elas nao estao

na origem dessas religioes, e, nao obstante, do ponto de vista presente, s2o

tratadas como se sempre estivessem. Nesse sentido, sdo instaladas retros-
pectivamente enquanto origens ficticias. Da mesma forma, a ideia de que

o sexo determina o papel da pessoa na sociedade, na familia e em arranjos

sexuais dificilmente pode ser encontrada na tradicao crista. Toda a ideia do

propésito “teleolégico” do sexo manifestado em arranjos familiares e sociais

especificos s6 se tornou possivel uma vez concluida a sua redugio ao “sexo

biolégico”. Afirmar que “no comego, havia o sexo” apaga toda genealogia

dessa categoria na sexologia, assim como suas contestagdes na biologia,
sociologia, neurociéncias, genética, e no Comité Olimpico Internacional.
Com efeito, o sexo natural foi retrospectivamente instalado enquanto um

dado biolégico, e a reducio da vida corporificada aos “sexos” foi produzida
através de processos histdricos especificos dentro da modernidade. Uma

origem torna-se um efeito plausivel de um discurso que busca apagar a génese

daquele discurso para afirmar sua autoridade inconteste. A linguagem das

orientagoes sexuais “nao-naturais” é semelhante: nao hd histdrico da nogio

de “orientagao sexual” antes do século dezenove, e tampouco da formagao

de um sujeito entendido como tendo uma orientagao desse tipo. O mesmo

poderia ser dito da “familia”, como ja foi demonstrado por muitos histo-
riadores e antropélogos.

Mas talvez a critica mais relevante venha sendo feita pela literatura femi-
nista sobre neoliberalismo, em autoras como Melinda Cooper e Bethaney
Moreton. De formas diferentes, ambas argumentam que a retirada do apoio
estatal as familias, as criancas dependentes e a servigos sociais deslocou
a fungdo de apoio bdsico para as familias. Esta seria uma razao para a
reabilitagdo ferrenha da familia tradicional no exato momento em que sua
estabilidade financeira tem sido gravemente comprometida. A autoridade
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das igrejas evangélicas tem se insinuado nio apenas para botar ordem moral
na familia — sem a qual a economia nao poderia funcionar — mas para apoiar
e aliviar a economia de livre mercado. Nao posso ir mais a fundo aqui na
complexa alianca entre a proliferacao dos evangélicos e o suporte 2 economia
do laissez faire em sua forma neoliberal, mas Moreton (2009) argumentou
que mulheres brancas cristas — a for¢a motriz do movimento evangélico
nos Estados Unidos — entendem com clareza que “valores familiares sio um
elemento indispensdvel 4 economia global de servigos, e nao um obsticulo”
(5). Com efeito, as igrejas evangélicas sao parte da livre iniciativa — ou, como
diriam alguns, da iniciativa crista —, e essa convergéncia é frequentemente
colocada como tnica alternativa ao socialismo ou comunismo, ou as elites
académicas. Dai a centralidade do Walmart como “multinacional populista”.
Assim como valores familiares sio indispensdveis a sustentac¢io da economia
de servigos, jd que apenas o trabalho livre da familia pode tornar minima-
mente suportdvel seus termos econdmicos, redes de bem-estar baseados na
fé sao indispensdveis para a retracao do Estado do seu papel de prestador
de servigos sociais aos necessitados. Na medida em que o Estado se afasta
de ideais bésicos de democracia social, o dominio privado da familia e da
religido assume um papel cada vez mais central no funcionamento econd-
mico e politico da sociedade.

A precariedade crescente dos trabalhadores sob o neoliberalismo, e
a depreciagao da renda doméstica que a acompanha, impoem a familia
a tarefa de encontrar suas préprias solugdes. E a resposta a precariedade
parece assumir a forma de uma renovagao da autoridade patriarcal, tanto na
familia quanto na igreja. A ameaca passa entao a ser identificada nao com
os processos de precarizagao neoliberais, mas com os movimentos culturais
e sociais que buscam descentrar ou dissolver essa autoridade. Seria ficil
sugerir que a oposi¢ao ao “género” é um deslocamento sintomdtico de uma
ansiedade produzida pelo neoliberalismo. Pode ser que formas de patriar-
calismo que buscam defender o poder patriarcal no interior da familia e do
Estado (assim como no mundo do trabalho) sejam uma resposta a “emascu-
la¢ao” do trabalhador. Mas hd outra dimensao que ¢ mais preocupante: um
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exercicio da liberdade que nao é constrangido pela liberdade de mercado
e sua dependéncia ideoldgica na nog¢ao de liberdade pessoal. Além disso,
em formas neoliberais tradicionais, a liberdade de mercado nio se estendia
a questoes de moralidade pessoal, embora avancasse multiplas suposicoes
sobre a importancia da disciplina do trabalhador e da gestao do dia de
trabalho. O propésito secular de relegar a familia a0 dominio da religiao
parece ter preenchido uma lacuna aberta pela auto-circunscri¢io neoliberal.
A emergéncia de uma “liberdade” aparentemente secular dentro da esfera
privada, tipificada pelo “género”, opera entdo conjuntamente com a forma
de neoliberalismo que restringe a liberdade (assim como a democracia) a
liberdade de mercado. Seria esperado que as autoridades cristis se opusessem
a saturagao da racionalidade neoliberal na vida privada (Brown, 2015, p. 30-31),
e identificassem movimentos por maior liberdade de expressio de género
como manifestagdes de uma “liberdade pessoal” pressuposta tanto pelo
liberalismo quanto pelo neoliberalismo; porém, algo diferente parece estar
acontecendo. Movimentos sociais sao mais que uma colegao de individuos,
e o conceito de liberdade social avancado por esses movimentos aparece
como uma intervengao colonizadora por parte do secularismo e do ateismo.
Curiosamente, a autoridade sobre a familia alocada pelo secularismo a religiao
promove hoje uma oposi¢ao ao secularismo em nome daquela mesma auto-
ridade. A liberdade & qual as autoridades cristas se opoem ¢ a da “construgio
social” e da “liberdade para criar” — uma prerrogativa que, aparentemente,
pertence exclusivamente a divindade, e ndo a coletivos sociais que buscam
transformar pressupostos sobre género, sexualidade e familia.

A ideologia de antigénero difunde fantasias pablicas, no Brasil e em
outros lugares, de que professores de educagao sexual, guiados pelo “género”,
estariam ensinando estudantes a se masturbar, ou a como se tornarem “homos-
sexuais”. Partindo da perspectiva de Mahmood, podemos nos perguntar se
essas acusagoes infundadas, como as estérias de seducio coptas, nao seriam
fantasmas politicos reveladores de um profundo receio de perder a jurisdigao
sobre tais questdes. Num contexto em que a autoridade patriarcal na familia
e na igreja emerge como “resposta’ aos efeitos precdrios da financeiriza¢ao
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global, o argumento de Mahmood assume uma especificidade histérica
aguda. Os exemplos citados pretendem alertar a comunidade crista para
as incursoes da cultura publica no dominio da familia, isto é, no dominio
proprio da Igreja. Se essa Igreja é evangélica ou catdlica importa menos
que o fato de a Igreja ter aceitado sua circunscrigao, pelos poderes liberais,
a esfera privada, e, junto com ela, sua autoridade moral e jurisprudencial
sobre questdes de familia, casamento, sexualidade e género (Scott, 2017,
p. 3-15, 30-59, 156-184). A oposigao aos direitos legais e movimentos
sociais feministas e LGBTQI, a adocio fora do casamento ou ao acesso a
tecnologias reprodutivas independente do status marital, baseia-se numa
forte aversiao aos novos movimentos sociais e culturais que tém buscado
reconhecimento, mas também 2 incursio desses movimentos em seus domi-
nios. Tanto o trabalho nao-pago da mulher no nicleo doméstico quanto a
garantia da reprodugao de filhos sao questionados por movimentos sociais
que demandam igualdade para o trabalho da mulher, e que nao presumem
o tipo de arranjo sexual de que os filhos farao parte.

Entretanto, a autoridade sobre o dominio da familia foi circunscrita
precisamente pelos poderes seculares que buscaram, inicialmente, restringir as
reivindicagoes universais de igualdade e liberdade a sujeitos de direitos homens,
brancos e proprietarios. Ao mesmo tempo, permitiram que desigualdades e
constrangimentos persistissem como prerrogativa da esfera privada — uma
esfera de prerrogativas heteronormativas, patriarcais e racistas. A mesma
divisdo secular que delimitou a esfera de direitos possiveis enquanto esfera
publica permitiu a preservagao e reprodugao de desigualdades radicais na
esfera privada — desigualdades estas que a religido agora perpetua em nome
de uma lei natural. Deste modo, a defesa da familia enquanto provincia da
religido busca afastar ou abafar criticas de injustica econdmica e restrigao
de liberdades sociais produzidas por perspectivas feministas e LGBTQI. O
fato de o secularismo ter buscado construir suas nogées de direitos publicos
alocando a familia na esfera da religido nao apenas manteve as mulheres em
condi¢des de desigualdade ou destituigio econdmica, constrangidas dentro
de casamentos heteronormativos, como também estabeleceu a religiao como
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autoridade punitiva em detrimento de muitas outras possibilidades culturais
e sociais — incluindo aquelas compativeis com um socialismo democrético
em que lutas LGBTQI nao parecam “secunddrias”. A oposigao a “ideologia”
de género teme especialmente as expressoes de liberdade e igualdade social
que comprometeriam o patriarcalismo e o controle que garante a religiao
seu tltimo bastido de poder em regimes seculares. A resposta adequada seria
aliar a critica do secularismo a uma visio radical de liberdade e igualdade
social, e nds entao verfamos a religido assumir relagdes diferentes com o
“género” e com os movimentos sociais para os quais ela oferece um atalho
no discurso contemporaneo.
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Resumo: Neste artigo temos como objetivo apresentar uma andlise preliminar de
dados sobre a criagio de templos religiosos na cidade do Rio de Janeiro entre os
anos 2006 e 2016. A partir da divulgagio deste material buscamos contribuir para
a qualificagao e ampliagao dos debates e investigacoes acerca do crescente conflito
religioso no contexto urbano no Brasil hoje, sobretudo em suas periferias. Os
nimeros e informagdes aqui disponibilizados foram produzidos no 4mbito do projeto
de extensio e pesquisa intitulado “Promogido e Defesa da Liberdade Religiosa”,
vinculado a Pré-Reitoria de Extensio da Universidade Federal Fluminense. A
pesquisa, ao centrar-se no caso do Rio de Janeiro, estado com o maior nimero de
registros de Intolerancia Religiosa no pais, segundo dados do relatério da Secretaria
Especial de Direitos Humanos, pretendeu incentivar uma reflexao que leve em
conta as atuais interfaces entre violéncia, territorialidade e religiao no pais.
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MAPPING RELIGION IN THE CITY: REFLECTIONS ON THE CREATION
OF RELIGIOUS TEMPLES IN THE CITY OF RIO DE JANEIRO
BETWEEN 2006 AND 2016

Abstract: In this article we present a preliminary analysis of data on the creation
of religious temples in the city of Rio de Janeiro between 2006 and 2016. From
the dissemination of this material we seek to contribute to the qualification and
expansion of the debates and investigations about the growing religious conflict in
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the urban context in Brazil today, especially in its peripheries. The numbers and
information provided here were produced within the scope of the extension and
research project titled “Promotion and Defense of Religious Freedom”, linked to
the Pro-Rectory of Extension of the Federal Fluminense University. According to
the report of the Special Secretariat for Human Rights, the study focused on the
case of Rio de Janeiro, which had the highest number of Religious Intolerance
records in the country. It aimed to encourage reflection that takes into account
the current interfaces between violence, territoriality and religion in the country.

Keywords: Religion; Temples; Rio de Janeiro; Religious Intolerance.

INTRODUCAO

Neste artigo temos como objetivo apresentar uma andlise preliminar
de dados resultantes de uma pesquisa que visava quantificar a criagao de
templos religiosos na cidade do Rio de Janeiro entre os anos 2006 e 2016,
produzindo alguma comparabilidade com dados existentes sobre outros
periodos (Fernandes, 1992; Jacob; Hees; Waniez, 2013) na mesma cidade.

A partir da divulgagao deste material buscamos contribuir para a quali-
ficagao e ampliagao dos debates e investigacoes acerca do crescente conflito
religioso no contexto urbano brasileiro atual, sobretudo em suas periferias.
Os numeros e informagoes disponibilizados neste trabalho foram produ-
zidos no Ambito do projeto de extensdo e pesquisa intitulado “Promogio
e Defesa da Liberdade Religiosa”, vinculado a Pré-Reitoria de Extensao da
Universidade Federal Fluminense.

O projeto ao centrar-se no caso do Rio de Janeiro, estado com o maior
numero de registros de Intolerincia Religiosa no pais, segundo dados do
relatério da Secretaria Especial de Direitos Humanos?, pretendeu incen-

% O relatério é fruto de uma parceria entre a Comissio de Combate 4 Intolerancia Religiosa
(CCIR), Centro de Articulagao de Popula¢oes Marginalizadas (CEAP) e Laboratério de
Histéria das Experiéncias Religiosas (LHER) do Instituto de Histéria da Universidade
Federal do Rio de Janeiro (UFR]).

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 237-265, AGO./DEZ. 2019



MAPEANDO RELIGIAO NA CIDADE: REFLEXOES... 239

tivar uma reflexdo que levasse em conta as atuais interfaces entre violéncia,
territorialidade e religiao no pais e o fizemos a partir das diversas atividades
promovidas ao longo dos anos de 2016 ¢ 2017 no estado do Rio de Janeiro,
resultado da parceria entre a Universidade Federal Fluminense e a Fundagao
Cultural Palmares. A construgio de um banco de dados para 0 mapeamento
de locais de culto no municipio do Rio de Janeiro fez parte deste rol de
agoes propostas inicialmente. Portanto neste artigo, além da divulgagao dos
dados da pesquisa que ocorreu no Ambito do projeto “Promogao e Defesa da
Liberdade Religiosa”, pretendemos destacar o percurso metodolégico utili-
zado no tratamento e andlise dos dados com vistas a incentivar a replicacio
destes mecanismos para a quantificacio de templos religiosos em outras
cidades e estados da federagao.

Para tanto, inicialmente, recorremos a classificagdo proposta por
Fernandes (1992) no conhecido Censo Institucional Evangélico — CIN
1992, para a criagio de tipologias que nos permitissem identificar os locais
de cultos no municipio do Rio de Janeiro. A classificagio proposta pelo autor,
fundada em sua longa experiéncia de pesquisa e nos debates académicos
nas Ciéncias Sociais no periodo, tinha como critérios cronologia, liturgia,
relagdes ecuménicas e doutrina (Fernandes, 1992, p. 23).

O modelo de andlise construido por Jacob, Hees e Waniez (2013), no
qual se apresenta a geografia da filiacio religiosa no Brasil através de indi-
cadores sociais e demograficos da populagao em diferentes regides do pais,
também nos serviu de inspira¢do. Neste caso, os dados do Censo Demo-
grafico Nacional realizado pelo IBGE em 2010 foram fundamentais para
os autores delimitarem espacialmente onde as confissoes religiosas estavam
dispostas no territério brasileiro.

Ainda em termos tedrico-metodoldgicos tivemos como referéncia os
trabalhos de Almeida (2004) e Almeida e Montero (2001) que analisam o
transito religioso no Brasil refletindo sobre caracteristicas sociodemogréficas
e sobre estratégias de localizagao de templos na cidade de Sao Paulo.
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CONSTRUINDO UMA METODOLOGIA
PARA O MAPEAMENTO SOBRE A CRIACAO
DE TEMPLOS RELIGIOSOS

Iniciamos o trabalho de recolhimento de informagées sobre a criagao
de templos religiosos no Didrio Oficial do Municipio do Rio de Janeiro
(D.O.M), mapeando a publicagao dos registros de estatutos de organizagoes
religiosas. A principio, nosso propésito era cobrir a cria¢ao de templos na
cidade do Rio de Janeiro e Regido Metropolitana. Dado o grande volume
de registros somente para o Rio, tivemos de limitar o escopo da pesquisa
somente a este municipio com um recorte temporal de criagao dos locais de
culto®. Ainda assim, foi necessdria a mobilizacio de colaboradores externos
a equipe inicial da pesquisa® para coletarmos as centenas de registros reali-
zados no periodo de 2006 a 2016, além de posteriormente classificar as
organizagoes criadas entre estes anos. Um passo a passo se fazia necessério,
e o conhecimento da legislagao vigente era imprescindivel.

A Lei n° 10.825, de 2003 (BRASIL, 2003), define as organizagoes
religiosas como pessoas juridicas de direito privado’. Este dispositivo institui
que tais organizagoes possuem o direito de serem reconhecidas pelo Estado
que deve garantir a estas liberdade de criaco, estruturagio e funcionamento.
As organizagoes religiosas sao caracterizadas, assim, como local de culto, de
instrucao de seus membros e fiéis, de atividades beneficentes entre outras
ligadas a esfera religiosa®. Para serem reconhecidas como “pessoa juridica de

A delimitagao dos anos a serem cobertos na pesquisa de mapeamento se deveu, prin-
cipalmente, aos anos 2000/2010 corresponderem a um periodo cujo crescimento do
debate sobre Intolerincia Religiosa gerou uma série de agoes nos 4mbitos da sociedade
civil e do Estado visando ao seu combate.

Agradecemos ao DataUIf pela colaboragao na formulagio e preenchimento do banco
de dados da pesquisa.

Sobre uma recente discussao comparativa entre Brasil, México, Uruguai e Argentina
sobre processos de legalizacao do religioso ver Giumbelli (2017).

Com vistas 4 realizagio do mapeamento, foram contabilizados, somente, os lugares de
culto religioso como terreiros, igrejas, e sinagogas, dentre outros.
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direito privado” precisam estar legalmente instituidas, o que ocorre através
do registro em cartério de seu estatuto, acompanhado da ata da assembleia
de sua fundagio. Estes documentos devem ser apresentados em um Cartério
de Registro de Pessoa Juridica (CRPJ). Com esta documentagio em ordem é
que o cartdrio realiza os trimites necessdrios para o lancamento da certidao
de registro.

No municipio do Rio de Janeiro, foi possivel encontrar a publicagao
do registro destes estatutos no Didrio Oficial do Municipio. Vale lembrar
que o Didrio Oficial tem como objetivo dar publicidade aos atos da esfera
executiva, legislativa ou judicidria de interesse do cidadio. A primeira fonte
de informagdes para a pesquisa veio do D.O.M., especificamente na parte
de “publicagioes a pedido”, onde estao registradas atas, estatutos, certidoes,
avisos, editais. Foram, entdo, os registros dos estatutos das organizagdes reli-
giosas que nos deram as pistas iniciais sobre a criagio de templos na cidade.

Assim, no site do Didrio Oficial do Municipio do Rio de Janeiro (http://
doweb.rio.rj.gov.br/), a busca foi feita pelo registro de estatutos das institui¢oes
religiosas, utilizando a ferramenta de busca com a palavra-chave “estatuto”.
A pesquisa nos direcionava para uma lista de links que correspondiam a
cada dia de publica¢io no intervalo de tempo proposto. Ao abrir o link,
procurdvamos pela palavra chave selecionada e entao encontrdvamos a lista
nominal das institui¢des, data de publicacao do registro e, em alguns casos,
o endere¢o da organizacio religiosa.

No que tange ao caminho de legalizagao das organizagoes religiosas,
ha outro passo a ser concretizado: o registro na Receita Federal, pela via do
Cadastro Nacional de Pessoa Juridica (CNPJ). Este ato, além de regular o
funcionamento, permite que a organizagao religiosa realize legalmente tran-
sacoes financeiras ou administrativas, por exemplo. Para tanto, é necessdrio
que a institui¢do apresente a Receita Federal, o estatuto e ata da assembleia
de sua aprovagio ji registrados em Cartério ou ainda, no caso da Igreja
Catolica, especificamente, a apresentagao de documento emitido pela admi-
nistragao central da mesma, acompanhado do ato de designagio do titular
da respectiva representagao, também registrados (BRASIL, [201-]).
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E interessante ressaltar que tem crescido nos tiltimos anos a divulgagio
de informagoes — na forma de cartilhas, principalmente — para que os locais
de praticas religiosas de matriz africana também se instituam como sujeito
de direito privado. Uma cartilha divulgada pela Secretaria de Assisténcia
Social e Direitos Humanos do Estado do Rio de Janeiro em 2012, traz o
debate sobre a invisibilidade destes segmentos religiosos, sobre a intole-
rincia religiosa sofrida pelos mesmos e sobre a importancia de se estabelecer
direitos e deveres para terreiros e demais espagos de cultos de matriz africana.
A cartilha traz também, explicagdes detalhadas acerca de como efetivar a
legalizagao destes espagos.

Ou seja, independente da organizacio religiosa, o estatuto é um docu-
mento importante, pois tem como objetivo descrever os fundamentos e
diretrizes da instituicao religiosa. Apds a criagdo, aprovagio e registro do
estatuto, podemos afirmar que é o CNP]J o responsdvel por atribuir uma
identidade burocrdtica a pessoa juridica, neste caso, a organizagao religiosa.

No cadastro realizado na Receita Federal, algumas informagées, sao
exigidas — data de abertura da institui¢ao, nome (Razao Social ou fantasia),
cddigo e descri¢ao das atividades, descrigao da natureza juridica e enderego.
Estes elementos fazem parte da caracterizagio da institui¢io como uma
organizagao religiosa. Tais varidveis, presentes no cadastro nacional de pessoa
juridica (CNPJ) da Receita Federal, podem ser pesquisadas em sites de busca
de CNPJ como: empresas.com, empresasdorj.com e empresasdobrasil.com
— foi desta forma que levantamos informagdes mais especificas sobre estas
organizagoes. O conjunto de dados coletados no Didrio Oficial do Municipio
do Rio de Janeiro e nos sites de busca de CNPJ foram digitados em uma
ficha eletronica previamente padronizada que, posteriormente, foi exportada
para um banco de dados. Logo a seguir, podemos verificar a ficha de coleta
de dados utilizada. Vale ressaltar que um ndmero expressivo de locais de
culto foi encontrado durante a pesquisa nestes sites de busca, embora nao
tenhamos localizado sua publicagao no Didrio Oficial do Municipio. O
subregistro de templos religiosos é bastante comum em favelas e periferias
(CIN 1992) e, especialmente, entre religioes afrobrasileiras como apontam
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alguns estudos (Silva Jr., 2009; Fonseca; Giacomini, 2013; Rego; Fonseca;
Giacomini, 2014; PUC-Rio; SEASDH-R], 2012).

Quadro 1 — Exemplo de ficha de coleta de dados com informagées das organizagoes religiosas

CNPJ: 10.492.926/0001-03

Razio Social: COMUNIDADE CRISTA NOVA VIDA DO BRASIL
Nome Fantasia: n2o tem

Data de Abertura: 11/11/2008

Natureza Juridica: 399-9 - Associagao Privada

Atividade Principal: 94.91-0-00 - Atividades de organizacoes religiosas ou filoséficas
Endereco:

CEP: 21.031-700

Logradouro: R JOAO ROMARIZ

Nimero: 47

Complemento:

Bairro: RAMOS

Municipio: RIO DE JANEIRO

UF: RJ

Fonte: Elaborado pelos autores.

Outra fonte de coleta de informagoes para a pesquisa foi o Anudrio Caté-
lico (ARQUIDIOCESE DE SAO SEBASTIAO DO RIO DE JANEIRO,
2015) publicado pelo Centro de Estatistica Religiosa e Investigagoes Sociais
(CERIS) do ano de 2015. Trata-se do levantamento mais recente realizado
pela Igreja Catélica. Neste documento estao disponibilizados os nomes,
enderecos e datas de fundagdo de pardquias até o final do ano de 2015 em
todo o territério brasileiro. No entanto, o ano de criagao de capelas, igrejas
e santudrios que estdo sobre a jurisdicdo territorial das pardquias, nio estd
disponivel neste anudrio de maneira detalhada. Foi possivel verificar neste
documento que estao registradas no municipio do Rio de Janeiro 265 paré-
quias, e vinculados a estas estao, aproximadamente, 1400 espagos de cultos.
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Como nao era possivel obter o ano de criagio de capelas, igrejas e
santudrios no Anudrio, recorremos a ligacoes telefonicas para a Caria da
Arquidiocese do estado do R] e também para as paréquias listadas no docu-
mento para levantar as informagdes necessdrias para a construgao do banco
de dados. No entanto, grande parte das pardquias nio atendia as ligacoes
ou, quando atendia, nao possuia as informagoes que demanddvamos. Como
resultado obtivemos dados relativos  criacao de espacos de culto catélicos
em 225 (das 265 pardquias) a partir de 20006. Neste sentido, destacamos que
a Igreja Catélica poderd estar sendo representada no banco de dados com
um ndmero de templos menor do que os que foram abertos no periodo.

A CONSTRUGAO DO BANCO DE DADOS E A PRODUGAO DE TIPOLOGIAS

No banco de dados, base de informagoes da pesquisa de mapeamento,
trabalhamos com as seguintes varidveis: CNPJ, nome da organizagao religiosa,
bairro, zona geografica, atividade econdmica principal, natureza juridica,
data de publicagao do estatuto, ano de abertura da instituigao e endereco
(logradouro, niimero e complemento). Além destas varidveis, buscamos
produzir tipologias que nos permitissem organizar a apresentacio dos espagos
de culto ligados as diferentes religioes, assim como identificar se os templos
criados no periodo delimitado pela pesquisa estavam em favelas.

E quanto ao uso de tipologias? No 4ambito das Ciéncias Sociais, podemos
afirmar que as tipologias tém como objetivo organizar, agrupar elementos
e informagdes, ao buscar aproximagoes possiveis frente a diversidade de
elementos que compoem um determinado contexto de interesse para a
andlise. Sua constru¢ao é um processo dindmico e interpretativo que dialoga
com a produgio especializada j4 existente e com a singularidade de seus
objetivos de pesquisa. Neste sentido, as tipologias deveriam nos possibilitar:
1) agrupar os espagos de culto em termos doutrindrios/sociais; 2) além de
referencid-los no mapa da cidade, ou seja, nos diferentes bairros do muni-
cipio do Rio de Janeiro.
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Para mapear os espagos de culto foi necessério classificar os 158 bairros
listados no banco de dados em um conjunto de zonas geograficas utilizadas
pelos 6rgaos oficiais do municipio (RIO DE JANEIRO, 2017). Sendo assim,
0s bairros foram divididos em zonas: Sul, Norte, Central, Oeste. No caso da
Zona Oeste estabelecemos uma separagio especificamente definida a partir
de nossos interesses de pesquisa entre: a) uma drea em que hd tendéncia de
maior presenga de populagio com renda elevada e; b) outra onde hd tendéncia
oposta. Com isto, separamos a Zona Oeste 1 (composta especificamente
pela Barra da Tijuca e pelo Recreio dos Bandeirante cujo nivel de renda ¢é
maior) em relagdo aos bairros contidos na Zona Oeste 2 (integrada pelos
bairros de Bangu, Realengo, Jacarepagud).

Obviamente esta classificacio’” em zonas nio esgota todas as varidveis
que circundam o fenémeno em andlise e muito menos garantem homoge-
neidade socioeconémica em cada uma destas. Um espago de culto religioso
situado na Zona Sul ou na Zona Oeste 1, dreas com tendéncia a apresentar
indicadores socioecon6micos mais elevados, pode estar especificamente
localizado em uma favela ou espago correlato que apresente indicadores
opostos a0 do conjunto da regido. Da mesma forma, um local de culto
religioso situado na Zona Norte (onde tendencialmente encontrarfamos
indicadores socioeconémicos mais baixos), pode ter como enderego uma
drea de classe média e indicadores sociais mais elevados como algumas
regioes do bairro da Tijuca.

Enfim, a organizacio dos enderecos por zonas definidas na cidade do
Rio de Janeiro nos possibilitou identificar tendéncias geoespaciais. Com
isto, tornou-se possivel estabelecer uma correlagao aproximada entre estas
tendéncias, as varidveis socioeconémicas mais amplas e os locais de culto
religioso.

7 A classificagio das zonas foi construida a partir do indice de desenvolvimento social
de bairros e favelas do municipio do Rio de Janeiro. Disponivel em: http://portalgeo.
rio.rj.gov.br/estudoscariocas/download/2394_%C3%8Dndice%20de%20Desenvolvi-
mento%20Social_IDS.pdf. Acesso em: 3 fev. 2019.
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Maior refinamento conseguimos ao efetuar uma segunda classificagao.
Esta foi construida tomando como base o georreferenciamento do enderego
completo dos locais de culto religioso identificados e a comparagao dos
pontos geograficos gerados através de mapas elaborados e disponibilizados
publicamente pela prefeitura do Rio de Janeiro que identificam as dreas do
municipio caracterizados como “aglomerados subnormais™.

Tal nomenclatura, segundo o IBGE, “engloba os diversos tipos de
assentamentos irregulares existentes no pafs, como favelas, invasoes, grotas,
baixadas, comunidades, vilas, ressacas, mocambos, palafitas, entre outros”
(IBGE, 2010a).

Esta segunda classificagio, portanto, somente identifica se um dado local
de culto estd ou nio situado em uma drea de favela. No entanto, mais uma
vez, trata-se de uma aproximagio posto que, apesar dos mapas utilizados
como base datarem do ano de 2016, a dindmica da ocupagao territorial da
cidade tende a provocar alteragoes no niimero, dispersao e tamanho dos
“aglomerados subnormais”.

8 Segundo o IBGE, um aglomerado subnormal corresponde a um conjunto constituido
de, no minimo, 51 unidades habitacionais em sua maioria carentes de servicos publicos
essenciais, ocupando ou tendo ocupado, até periodo recente, terreno de propriedade
alheia (publica ou particular) e estando dispostas, em geral, de forma desordenada e/
ou densa. A identificagio dos aglomerados subnormais ¢é feita com base nos seguintes
critérios: a) Ocupagio ilegal da terra, ou seja, constru¢io em terrenos de propriedade
alheia (publica ou particular) no momento atual ou em periodo recente (obtencio do
titulo de propriedade do terreno hd dez anos ou menos); e b) Possuir pelo menos uma
das seguintes caracteristicas: ® urbanizacao fora dos padroes vigentes — refletido por vias
de circulagio estreitas e de alinhamento irregular, lotes de tamanhos e formas desiguais
e construgdes nio regularizadas por 6rgaos publicos; ou ¢ precariedade de servigos
publicos essenciais, tais quais energia elétrica, coleta de lixo e redes de dgua e esgoto.
Os aglomerados subnormais podem se enquadrar, observados os critérios de padrées de
urbanizagio e/ou de precariedade de servigos publicos essenciais, nas seguintes categorias:
invasao, loteamento irregular ou clandestino, e dreas invadidas e loteamentos irregulares
e clandestinos regularizados em perfodo recente. (IBGE, 2010a, p. 18).
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Como foi realizado este georreferenciamento? Com base no banco de
dados contendo as informacdes sobre as instituigoes religiosas criadas entre
os nos anos de 2006 ¢ 2016, utilizamos alguns programas especificos para o
processamento geogréfico’ Todas as informagoes adquiridas neste processa-
mento foram transformadas em pontos especificos em um mapa a partir dos
campos “logradouro”, “niimero” e “bairro”. Apés esta etapa, utilizamos as
tipologias para filtrar e diferenciar os espagos de culto por zonas geograficas.

Em um segundo momento, buscamos identificar locais de cultos situados
em favelas. Para isso, utilizamos a “mancha” das favelas do ano de 2016 do
municipio do Rio de Janeiro. O resultado deste tltimo procedimento pode
ser observado na tabela 1 logo a seguir. Como vemos, somente locais de
culto evangélicos e afro-brasileiros foram criados em dreas que identificamos
como favela no periodo abarcado pela pesquisa.

Tabela 1 — Percentual de templos criados entre 2006 e 2016 em dreas de favela no municipio
do Rio de Janeiro

Vinculagio Ne de locais de culto Total de locais % de locais de culto criados
religiosa criados em dreas de favela  de culto criados em 4dreas de favela
Evangélico 488 3537 13,80%
Afro-brasileiro 11 231 4,76%

Fonte: Pesquisa Promocio e Defesa da Liberdade Religiosa — Fundacio Cultural Palmares
e Universidade Federal Fluminense.

No tocante a caracterizagao dos lugares de culto conforme religioes e
correntes internas as mesmas (quando nio se tratavam de denominacoes
referidas e classificadas na bibliografia especializada), foi necessdrio um
esforco especifico — para tanto, nos apoiamos em diferentes referenciais

7 Para o georreferenciamento foram utilizados os softwares QGIS e Google Earth. Também
foram fdteis as informagoes sobre bairros e zonas geograficas do municipio do Rio de
Janeiro disponiveis no site www.armazemdedados.rio.rj.gov.br. Foi pesquisada, além
disso, a localizagio geogréfica de favelas no site do Instituto Pereira Passos (IPP, 2014).
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metodolbgicos e especializados no tema da religido. Para o primeiro caso,
tomamos como referéncia ampla a proposta de Ginzburg (1989) relativa ao
que o autor denomina como paradigma indicidrio. Trata-se de utilizar um
conjunto de detalhes, sinais e indicios que poderiam ser tomados mesmo
como “negligencidveis” para descrever ou classificar uma “realidade complexa”
que nao foi experimentada diretamente pelo sujeito da investigacao (Ginz-
burg, 1989, p. 152).

Obviamente tal perspectiva enseja elevado grau de subjetividade no
que tange aos indicios e detalhes selecionados e a forma de interpretagao
destes. De fato, os indicios nos possibilitaram chegar a construgao de um
conjunto de “tipos ideais”. No sentido weberiano do termo, questao bésica do
conhecimento nas ciéncias sociais, o “tipo ideal” corresponde a um modelo
tedrico construido a partir de fendmenos isolados ou da relagio entre estes
com vistas a ser testado empiricamente. Na obra “A objetividade do conhe-
cimento nas ciéncias sociais”, Weber (1985, p. 109) define o tipo ideal:

Trata-se [...] de um quadro de pensamento, nio da realidade histérica, e
muito menos da realidade “auténtica”; nao serve de esquema em que se possa
incluir a realidade a maneira de exemplar. Tem, antes, o significado de um
conceito-limite, puramente ideal, em relagio ao qual se mede a realidade a
fim de esclarecer o conteddo empirico de alguns dos seus elementos impor-
tantes, e com o qual é comparada. Tais conceitos sdo configuragdes nas quais
construimos relagoes, por meio da utilizagio da categoria de possibilidade
objetiva, que a nossa imaginagao, formada e orientada segundo a realidade,
julga adequadas.

Como se depreende da citagao acima, o tipo ideal nio corresponde
a uma descri¢ao, nem a uma hipétese. Também nio ¢é ideal em sentido
normativo, mas sim um “tipo puro” em sentido légico. Por outro lado, a
constru¢ao de tipos ideais ndo corresponde ao objetivo da pesquisa, mas
sim a um recurso para viabilizar a andlise da realidade empirica. Isto se faz
por meio da “acentuagdo unilateral” de um ponto ou de virios pontos de
vista e do “encadeamento de grande quantidade de fen6menos isoladamente
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dados” e difusos, “que se ordenam segundo os pontos de vista unilateralmente
acentuados, a fim de se formar um quadro homogéneo de pensamento”
(Weber, 1985, p. 100).

Frente a esta saida metodoldgica informada, por um lado, pela nogao
weberiana de tipo ideal e, por outro lado, pela procura de indicios e detalhes
derivados de uma realidade excessivamente complexa, chegamos a elabo-
ragdo de trés tipologias relativas ao enquadramento religioso dos locais de
culto mapeados. Uma primeira, que contém 17 varidveis é mais ampla e
tendencialmente mais sujeita a possibilidade de imprecisoes. A segunda
com 11 varidveis é mais restrita e potencialmente carrega menores riscos
classificatérios que a anterior. E por fim, a tipologia de nimero trés repete
em linhas gerais a primeira.

A Anica diferenca é que nesta os locais de culto evangélicos que se
referiam a filiagao tradicional, mas que haviam sido classificados como pente-
costais anteriormente, foram reclassificados como evangélicos tradicionais
renovados (entre estas encontramos as denominagoes batista, metodista e
presbiteriana ji pentecostalizadas, por exemplo). O objetivo desta terceira
tipologia é, simplesmente, identificar os “renovados” na massa de pentecos-
tais. Um exemplo é o espago de culto “Associacio Batista Adonai”, ou ainda
a “Comunidade Presbiteriana da Freguesia”. Logo a seguir, apresentamos o
quadro com as tipologias construidas.

Quadro 2 — Tipologias

. . Tipologia mais detalhada
Tipologia detalhada Tipologia menos com separacao das igrejas
polog detalhada parag &)
evangélicas renovadas
Afro-brasileiro Afro-brasileiro
Afro-brasileiro
nio identificado nio identificado
Budista Budista Budista
Candomblé Catélico Candomblé
Catdlico Espirita Catdlico
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Quadro 2 (cont.)
. . Tipologia mais detalhada
Tipologia detalhada Tipologia menos com separacio das igrejas
detalhada evangélicas renovadas
Cristao Ortodoxo Evangélico Cristao Ortodoxo
Espirita Kardecista Hinduista Espirita Kardecista
Espirita nao identificado IslAmico Espirita nao identificado
Evangélico Tradicional Judaico Evangélico pentecostal
Evangélico nio identificado Mag6nico Evangélico nio identificado
Evangélico pentecostal Outros Evangélico tradicional
Hinduista Outros Cristaos Evanglico Tradicional
Renovado
IslAmico - Hinduista
Judaico - Islamico
Magdnico - Judaico
Outros - Magonico
Santo Daime e Outros
Umbanda -—-- Santo Daime
— — Umbanda

Fonte: Pesquisa Promogio e Defesa da Liberdade Religiosa — Fundagio Cultural Palmares
e Universidade Federal Fluminense.

Ap6s a apresentacao das tipologias criadas para a nossa anilise, cabe
aqui explicarmos melhor a criagio destas, come¢ando com o grupo dos
evangélicos. A primeira etapa deste trabalho de classifica¢ao se voltava para
o nome de registro do local de culto mapeado. Assim um local com a razio
social “lGREJA EVANGELICA PENTECOSTAL MINISTERIO DEUS E
GRANDE?” j4 indicava se tratar de uma igreja evangélica de viés pentecostal.
J4 um local nomeado como “IGREJA EVANGELICA DA CONQUISTA”

trazia a certeza do cardter evangélico, somente. No primeiro caso, onde havia
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uma nomeacio direta do enquadramento religioso, compomos a tipologia
mais detalhada com a identifica¢io do local de culto como “evangélico
pentecostal” e a tipologia menos detalhada com a identificagao como local
de culto “evangélico”.

No segundo caso, a razao social por si s6 nos permitia preencher a
coluna referente a tipologia menos detalhada (como “evangélico”), mas nao
a tipologia mais detalhada. A coleta de indicios e sinais se impunha como
ferramenta — assim, frente & impossibilidade de visitar cada um dos espagos
de culto nio passiveis de classificagao pela razio social registrada, buscdvamos
informagdes referentes a estes na web, seja através de perfis de Facebook, de
blogs ou de sites. Nestes, faziamos a leitura de textos, assistiamos a videos
postados que em geral mostravam atividades religiosas, observdvamos as fotos
anexadas, lfamos posts, com vistas a localizar “cronologias, liturgias, relacoes
ecuménicas e doutrinas” (Fernandes, 1992, p. 23) que nos permitissem
identificar as igrejas sob a égide das classificagoes consagradas no campo
de estudos da religidao (Freston, 1994; Mariano, 1999; Fernandes, 1992).
Nos casos em que nio conseguiamos classificar o local de culto evangélico
por seu nome de registro e no encontrdvamos qualquer possibilidade de
coletar indicios na web, classificamo-los de “Evangélico nao identificado”.

No que tange aos espagos de culto que se nomeavam como centros
espiritas, e fraternidades adotamos procedimento semelhante buscando
informagdes em sites, blogs e Facebook. Quando nao conseguimos indicios
que lhes vinculassem ao Kardecismo, apresentamo-los na classificagio mais
geral Espirita. Como se poderia inferir previamente, as interfaces entre
candomblé e umbanda eram muitas e tal hibridismo tornava ainda mais
desafiadora a nossa tentativa de classificacio por registro dos lugares de
culto, sem possibilidades de ir a campo. Sendo assim, em alguns casos era
possivel identificar pelo registro que se tratava de um espago de culto da
Umbanda, em outros nos quais os registros nao deixavam isto claro e que
nao conseguiamos informagoes na web, optamos pela classificacio genérica
“Afro-brasileiro nio identificado”.
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Encontramos ainda espagos de culto nomeados ou que foram identifi-
cados a partir de indicios encontrados apds pesquisa na web, como Hinduista,
Budista, Cristao Ortodoxo, Magonaria, Islamico, Judaico e Santo Daime.
Os locais de culto que nao se enquadravam em nenhuma destas alternativas
acima descritas foram classificados como “Outros”.

RESULTADOS INICIAIS DO USO DA TIPOLOGIA

Apresentamos a seguir alguns resultados gerais que foram gerados a
partir do banco de dados produzido. Como vemos, no periodo definido
para a pesquisa identificamos a criagao de 3990 locais de culto religioso na
cidade do Rio de Janeiro, o que representa mais de 1 local criado por dia
na década.

Ao utilizar a tipologia mais geral verificamos a ampla maioria de locais
evangélicos que correspondem a 88,65% do total. A elevada presenca de
institui¢oes evangélicas se opde ao peso restrito das demais filiagoes religiosas.
Virios fatores colaboram na explicagao deste fendmeno e a bibliografia espe-
cializada j4 lhes apresentou, tendo notdvel for¢a a questio do tipo de gestao
das igrejas que mais crescem (congregacional, logo, nao centralizada), as
constantes rupturas de lideres com as igrejas nas quais se formaram criando
novas denominagoes e as ambicoes e disputas institucionais. As religides afro-
-brasileiras tiveram um percentual de abertura de templos muito pequeno
diante dos evangélicos. As consideragoes sobre estes dados nos forcam a
destacar que o baixo quantitativo nio é sindnimo de inoperancia sociocultural
desta tradigao. A descentralizagao prépria da légica destas religioes, assim
como o fato de nao serem religides de conversao, universalistas, de serem
religioes chamadas do “segredo” contribuem para explicar estes percentuais.
Chama a atengio, contudo, que nos anos finais do periodo coberto pela
pesquisa haja um niimero maior de registros. Nossa hipdtese é que este
incremento seja fruto de politicas publicas e do trabalho incansivel do
movimento social na elaboracao de cartilhas orientando e incentivando ao
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registro de casas e terreiros, além de outras campanhas e acdes que visam a
valorizagao da identidade religiosa afro-brasileira.

Tabela 2 — Locais de culto religioso criados entre 2006 ¢ 2016 no municipio do Rio de
Janeiro, segundo tipologia menos detalhada

Locais de culto religioso Ne de locais de culto religioso %
Evangélico 3537 88,65%
Afro-brasileiro 231 5,79%
Espirita 71 1,78%
Catdlico 62 1,55%
Outros 62 1,55%
Judaico 7 0,18%
Magonico 7 0,18%
Outros Cristaos 5 0,13%
Islamico 3 0,08%
Hinduista 3 0,08%
Budista 2 0,05%
Total geral 3990 100,00%

Fonte: Pesquisa Promocio e Defesa da Liberdade Religiosa — Fundacio Cultural Palmares
e Universidade Federal Fluminense.

Na tabela 3, construida a partir da tipologia mais detalhada, é possivel
verificar o grande peso dos locais de cultos evangélicos pentecostais criados
frente aos demais deste segmento (tradicionais e nao identificados). O boom
evangélico ¢, de fato, um boom pentecostal, conforme uma farta bibliografia
apresenta (Teixeira; Menezes, 2006, 2013; Mafra, 2009, 2001; Pierucci,
2004, 2003; entre outros). Neste contexto ¢ significativo o baixo percentual
alcangado pelo segmento evangélico tradicional, como tendencialmente
ja revelavam pesquisas sobre o niimero de seus fiéis realizadas pelo IBGE,
DataFolha e FGV. O segundo ponto a destacar diz respeito aos locais de
culto afro-brasileiros. Verificamos que foram criados quase 5 vezes mais locais
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vinculados a umbanda do que ao candomblé. O nimero elevado de espagos
afro-brasileiros que nao foram passiveis de identificagao (43) se deve ao fato
de que no caso deste segmento, encontramos em menor medida adesao a
blogs, Facebook e sites que pudessem oferecer maiores informagoes. Um
ethos do segredo que acompanha estas tradigoes, junto ao ja mencionado
baixo niimero de registros cartoriais de seus templos nos ajuda a refletir
sobre a pouca visibilidade nas midias sociais, assim como o baixo niimero
de templos capturdveis pela pesquisa neste periodo.

Tabela 3 — Ntimero de locais de culto religioso criados entre 2006 € 2016 no municipio
do Rio de Janeiro, segundo tipologia mais detalhada

Locais de culto religioso Ne de locais de culto religioso %
Evangélico pentecostal 3400 85,21%
Umbanda 154 3,86%
Evanggélico tradicional 110 2,76%
Catdlico 62 1,55%
Outros 61 1,53%
Espirita Kardecista 53 1,33%
Afro-brasileiro nao identificado 43 1,08%
Candomblé 34 0,85%
Evangélico nio identificado 27 0,68%
Espirita nio identificado 18 0,45%
Magonico 7 0,18%
Judaico 7 0,18%
Cristio Ortodoxo 5 0,13%
Hinduista 3 0,08%
Islamico 3 0,08%
Budista 2 0,05%
Santo Daime 1 0,03%
Total geral 3990 100,00%

Fonte: Pesquisa Promocio e Defesa da Liberdade Religiosa — Fundacio Cultural Palmares
e Universidade Federal Fluminense.
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A tabela 4 a seguir utiliza a classificagdo que separa os tradicionais
renovados (que seguem padroes litirgicos pentecostalizados) da massa dos
pentecostais. Vemos que este segmento especifico apresenta o segundo maior
percentual de criagao de locais de culto na década, embora em indice muito
inferior ao dos evangélicos pentecostais.

Tabela 4 — Ntmero de locais de culto religioso criados entre 2006 € 2016 no municipio do
Rio de Janeiro, segundo tipologia mais detalhada e separando os evangélicos tradicionais

renovados

255

Locais de culto religioso Ne de locais de culto religioso %
Evangélico pentecostal 3174 79,55%
Evangélico Tradicional Renovado 226 5,66%
(pentecostalizado)

Umbanda 154 3,86%
Evangélico Tradicional 110 2,76%
Catdlico 62 1,55%
Outros 61 1,53%
Espirita Kardecista 53 1,33%
Afro-brasileiro nao identificado 43 1,08%
Candomblé 34 0,85%
Evangélico nao identificado 27 0,68%
Espirita nao identificado 18 0,45%
Magonico 7 0,18%
Judaico 7 0,18%
Cristao Ortodoxo 5 0,13%
Islamico 3 0,08%
Hinduista 3 0,08%
Budista 2 0,05%
Santo Daime 1 0,03%
Total geral 3990 100,00%

Fonte: Pesquisa Promocio e Defesa da Liberdade Religiosa — Fundacio Cultural Palmares
e Universidade Federal Fluminense.
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Entre os locais de culto evangélico pentecostal se destacam aqueles
nomeados como Assembleia de Deus. Nada menos que 1498 locais mapeados
estao neste campo. A tabela 5 mostra que os templos da Assembleia de Deus
criados correspondem a 44,07% do conjunto de templos pentecostais, ¢ a
42,37% do conjunto de templos evangélicos em geral.

Este peso da Assembleia de Deus no conjunto dos evangélicos vem sendo
apontado pela literatura da 4rea. Almeida (2004) ao realizar o mapeamento
de locais de culto na regiao metropolitana de Sao Paulo destaca a presenca
e construgio de templos de duas denominagdes pentecostais: Assembleia
de Deus e Igreja Universal do Reino de Deus e mostra que o segmento
evangélico pentecostal recebe cada vez mais adeptos entre os mais pobres
desta regido. Nas dreas de maior vulnerabilidade é possivel verificar princi-
palmente a presenca da igreja Assembleia de Deus. Como exemplo, cita a
presenca de oito templos na favela de Parais6polis.

J4 os templos da Igreja Universal estao concentrados principalmente
nas vias principais, como estratégia de visibilidade e marketing. O mesmo
acontece com as paréquias catélicas — localizadas principalmente no inte-
rior dos bairros da regiao metropolitana de Sao Paulo, em vias principais
(Almeida, 2004).

Jacob, Hees e Waniez (2013) mostram que, entre 1991 e 2010, o
ndmero de adeptos da Assembleia de Deus no Brasil passou de 29,8%
para 48,5% do total de evangélicos pentecostais. No entanto, é preciso
que tenhamos cuidado com estes resultados, uma vez que a presenca da
nomeacio Assembleia de Deus na razao social de um dado local de culto
nio significa que exista homogeneidade institucional. Isto porque, apesar
desta denominagao ter sido utilizada pela primeira vez em 1911, quando da
criagao da primeira igreja no estado do Pard, atualmente esta corresponde a
um vastissimo rol de ministérios, alguns concorrentes entre si, cujo tempo
de fundacio, liderangas religiosas, volume de fieis e nimero de templos sao
muito distintos. Parte destes locais estd vinculado e obedece a principios de
uma das convengoes nacionais existentes.
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Tabela 5 — Percentual de templos da Assembleia de Deus criados entre 2006 e 2016 no
municipio do Rio de Janeiro no conjunto dos templos evangélicos pentecostais e evangélicos
em geral

. % de locais de % de locais de
Locais de culto . . . i
culto denominados  Locais de culto  culto denominados Locais de culto

denomm'fldos Assembleia de Deus evangélicos Assembleia de Deus  evangélicos em
Assembleia de . . i1
Deus entre os evangélicos pentecostais entre os evangélicos geral
pentecostais em geral
1498 44,06 3400 42,35 3537

Fonte: Pesquisa Promocio e Defesa da Liberdade Religiosa — Fundacio Cultural Palmares
e Universidade Federal Fluminense.

A distribuicao dos 3990 espagos de culto religiosos criados entre 2006
e 2016, pelas zonas geogrificas previamente definidas pode ser observada
na tabela 6, logo abaixo. Hd amplo predominio da criagao destes locais na
Zona QOeste 2, que se apresenta como drea de expansio urbana no contexto
do municipio e compreende populagio tendencialmente de menor renda.
Em seguida, vemos a Zona Norte, que também contém populagao em geral
mais pobre, mas que nio se mantém como 4rea de expansao.

Tabela 6 — Distribui¢io percentual dos locais de culto criados entre 2006 e 2016, segundo
a zona geogréfica no municipio do Rio de Janeiro

Zonas geogrificas Numero de locais de culto criados %
Zona Sul 118 2,96%
Zona Central 107 2,68%
Zona Norte 1519 38,07%
Zona Qeste 1 84 2,11%
Zona Oeste 2 2128 53,33%
N3o identificada 34 0,85%
Total geral 3990 100%

Fonte: Pesquisa Promocio e Defesa da Liberdade Religiosa — Funda¢io Cultural Palmares
e Universidade Federal Fluminense.
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A tabela 7, complementando a anterior, mostra que dos quatro segmentos
evangélicos, trés possuem mais da metade dos locais de culto criados no
periodo, localizados especificamente na Zona Oeste 2. Estes segmentos sao:
evangélicos pentecostais, evangélicos tradicionais e evangélicos tradicionais
renovados. Ou seja, a drea que ainda possui caracteristicas de expansao urbana
no contexto da cidade do Rio de janeiro, é exatamente onde os evangélicos
dispuseram mais da metade de seus locais de culto criados entre 2006 ¢ 2016.
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CONSIDERACOES FINAIS

O mapeamento realizado, apesar de ter detectado a criacio de 3990
espagos de culto religioso entre 2006 e 2016 na cidade do Rio de Janeiro,
certamente nao expressa integralmente a diniAmica de incremento de agre-
gacoes religiosas naquele espaco e tempo. Isto porque, as caracteristicas da
metodologia empregada limitam a coleta de dados aqueles agrupamentos
que possuem algum nivel de institucionalidade e, potencialmente, de conti-
nuidade no tempo, uma vez que buscaram inser¢ao burocrdtica frente aos
6rgaos publicos.

E possivel supor que uma mirfade incalculével de outras agregaces tenha
vindo 4 luz no mesmo periodo. Apesar de ser necessdrio levar em conta este
dado, os resultados gerais que conseguimos produzir a partir do banco de
dados criado, corroboram tendéncias nacionais e mesmo as configuracoes
mais especificas do Estado do Rio de Janeiro e da Regido Metropolitana,
que podem ser observados nos censos demogréficos. E claro que nos censos
encontramos o niimero de fiéis enquanto que em nossa pesquisa nos dedi-
camos ao niimero de espagos de culto e sua dispersao pelo territério da cidade.

Ao relacionar geografia e indicadores sociais de cada estado brasileiro, a
pesquisa de Jacob ez al. (2006, 2013) jd nos revelava no contexto do estado
do Rio de Janeiro, o crescimento dos evangélicos e a sua correlagio com os
problemas sociais e econdmicos existentes nas grandes cidades, principal-
mente em espagos de periferia. Assim, como o georreferenciamento realizado
por Almeida (2004) na regiao metropolitana de Sao Paulo que localizou a
predominéncia de igrejas da Assembleia de Deus nestes locais.

O mapeamento dos locais de culto no municipio do Rio de Janeiro
realizado no 4mbito do projeto “Liberdade Religiosa” se aproxima das
perspectivas de anélise acima no que diz respeito aos resultados, apesar da
metodologia seguir caminhos diferentes. Do ponto de vista geogréfico, os
resultados que encontramos também corroboram andlises mais gerais que
indicam o predominio de popula¢oes mais pobres entre os adeptos das
denominagoes evangélicas pentecostais (Mariano, 2011). Como vimos na
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tabela 6 as classificagoes evangélicas que mapeamos (exceto os evangélicos nao
identificados) apresentam maior percentual de criagdo de espagos de culto
na regido que denominamos como Zona Oeste 2. Esta parte da cidade do
Rio de Janeiro ¢ a tinica ainda considerada como de expansio e, portanto,
tende a agregar em maior proporgao caracteristicas de urbanizagao recente ou
incompleta que, pelo custo menor da moradia, atrai segmentos com renda
mais baixa. O crescimento de templos nesta regido, com destaque para os
evanggélicos, revela que esta drea de expansdo urbana (cujos interesses politico
e econdmico sao grandes) é também uma 4rea de missao, de evangelizagio,
de difusio de gramaticas, estéticas, de um ezhos pentecostal (Mafra, 2011;
Vital da Cunha, 2018).
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“DEIXA O MENINO RODAR”: O CARISMA RETETE
EM UMA IGREJA PENTECOSTAL DA PERIFERIA

Réia Silvia Gongalves Pereira’

Resumo: No artigo, s3o apresentados dados etnogrificos da igreja Herdeiros do Sio,
pequena igreja pentecostal localizada numa favela de Vitéria, Espirito Santo. Em
observagio participante empreendida de janeiro a abril de 2014 e retomada entre
janeiro e fevereiro de 2018, apresento pontos de reflexdo sobre a singularidade da
expressdo religiosa representada pela denominagao, que pode ser associada a uma
vertente pentecostal conhecida, em expressao de grupo, como reteté de Jeovd. O
termo se refere aos rituais de culto ao espirito santo marcados pelo cardter extdtico,
sensorial e pela intensidade das performances corporais, que lembram uma danga
giratoria. Especificamente, no artigo, a andlise se concentra na reflexao sobre como
a Herdeiros do Siao se situa e atua no contexto da favela onde estd inserida. Em
sentido mais amplo, partindo do conceito sobre afinidade eletiva (Weber, 2004)
e posigao fronteirica (Coleman, 2006), argumento que os rituais vivenciados na
igreja, bem como sua forma de organizagdo, fornecem pistas sobre a associagio
entre a ritualistica reteté e o ethos periférico. Nesta esteira, também sao discutidas
as disputas por legitimidade da religiosidade reteté, muitas vezes invisibilizadas ou
desconsideradas dentro do campo evangélico brasileiro.

Palavras-chave: Pentecostalismos; Periferias; Ritual.

“LET THE BOY SPIN”: THE “RETETE” CHARISMA IN A PENTECOSTAL
CHURCH OF THE SUBURBS

Abstract: This article presents ethnographic data from Herdeiros do Siao, a little
pentecostal church situated in a slum in Vitéria, Espirito Santo. In a participant
observation carried out from January to April 2014 and resumed between January
and February 2018, I present points of reflection about the singularity of the
religious expression represented by this denomination, which can be associated

' Doutoranda em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal de Juiz de Fora. E-mail:
artigodebates@gmail.com.
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to a pentecostal branch known, in an expression used by the group, as “reteté
de Jeovd”. The term refers to the rituals of the cult to the Holy Spirit marked by
the ecstatic, sensory character and by the intensity of the corporal performances,
which remind us of a whirling dance. In this article, the analysis focuses on the
reflection about how Herdeiros do Sido situates itself and acts in the context of the
slum. In a broader sense, based on the concepr of elective affinity (Weber, 2004),
I argue that the rituals experienced at Herdeiros do Sido, as well as its form of
organization, suggest an association between the reteté rituals and the peripheral
ethos. Disputes for the legitimacy of reteté religiosity are also discussed, as it is often
made invisible or disregarded by the evangelical field, precisely for its association
with the Brazilian peripheral universe.

Keywords: Pentecostalisms; Suburbs; Ritual.

INTRODUCAO

Quem tocar no crente ungido, vai com a cara na poeira
(Damares)

Para o artigo, apresento dados etnogrificos da Herdeiros do Siao, igreja
pentecostal localizada numa favela (Valladares, 2008) de Vitéria, Espirito
Santo. Morei na localidade em virtude da pesquisa de mestrado, de janeiro a
abril de 2014, retornando ao campo em janeiro de 2018. Além dessa igreja,
durante todo o tempo de pesquisa, participei de cultos em muitas outras
denominagoes de caracteristicas semelhantes 2 Herdeiros de Sido. Eram
pequenas igrejas pentecostais, formando grupos com niimero relativamente
reduzido de integrantes e com intenso controle sobre as condutas de seus
membros. A partir dessas observagoes, apresento algumas reflexdes neste texto.

Como estratégia textual, o trabalho estd dividido em dois tépicos prin-
cipais. No primeiro deles, a andlise tem como base a experiéncia etnogréfica
na igreja Herdeiros do Sido. No segundo item, apresento pontos de reflexao
sobre a singularidade das praticas religiosas da igreja estudada, associando tais
experiéncias a uma expressao de religiosidade muito comum nos bairros das
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camadas populares urbanas conhecidas, em expressao de grupo, como reteté
de Jeovd. O termo alude, de modo geral, aos rituais ruidosos e sensoriais,
marcados por expressivas performances corporais que lembram uma danca
giratéria (Guerreiro, 2016, 2018). Desta feita, a partir das observacoes na
Herdeiros do Sido, o reteté serd abordado por sua inexordvel imprecisao
classificatéria, revelando a complexidade das experiéncias pentecostais
vivenciadas nas periferias.

A HERDEIROS DO SIAO E O BAIRRO SAO PEDRO:
AS IGREJAS DE FOGO E AS CAMADAS POPULARES

Pequena e localizada em um espago adaptado de um estabelecimento
comercial, a Herdeiros do Sido é uma entre tantas outras igrejas pentecostais
presentes no bairro Sao Pedro, uma favela (Valladares, 2008) situada na regiao
Noroeste de Vitdria, Espirito Santo. Como afirmado, morei no bairro entre
janeiro e abril de 2014, retornando a localidade no periodo que compreende
janeiro e fevereiro de 2018.

Compondo um complexo de favelas, a regiao de Sao Pedro estd subdi-
vidida em seis dreas, formando os bairros de Sao Pedro I, IL, III, IV e V,
além do Morro Conquista. Cortada por uma rodovia, abriga ao longo da
estrada um intenso centro comercial (Pereira, 2014). Especificamente,
residi em uma das subdivisoes de Sao Pedro, aos pés do Morro Conquista,
considerada a drea mais carente da regido.

Na localidade, as casas geminadas, algumas em madeira, nio tinham
quintais; formavam becos que estreitavam as j4 afuniladas ruas, numa confor-
magao préxima ao que Oosterbaan (2009) denominou como “densidade
das favelas” (Oosterbaan, 2009, p. 82; Pereira, 2018).
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Figura 1 — Beco do Morro Conquista

Fonte: Acervo da autora.

Foi ao andar por essas ruas de Sao Pedro que notei a presenga das
pequenas igrejas pentecostais. Eram notdveis tanto pela variedade quanto
pela diversidade de seus nomes. Olaria de Deus, Semente de Deus na Terra
e Adonay eram algumas das igrejas que encontrei apenas no quarteiro
da minha casa. Mesmo em sua variedade, guardavam semelhangas: eram
pequenas, geralmente localizadas em espagos destinados as garagens, com
portas de aluminio de correr. Também chamava a atengio a expressividade
sonora de seus cultos. Em tais igrejas, as oragdes e os hinos religiosos eram
destacadamente ruidosos, podendo ser ouvidos a significativa distdncia dos
templos. Na diversidade religiosa do Morro Conquista, a amplitude dos
sons produzidos pelos rituais das pequenas igrejas pentecostais parecia ser
um fator valorizado por tais denominagoes.
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Figura 2 — Igreja Adonay Shalon

Fonte: Acervo da autora.

Figura 3 — Igreja Olaria de Deus

Fonte: Acervo da autora.

Especificamente sobre a Herdeiros do Siao, devo dizer que é uma igreja
como tantas outras localizadas na favela. Pequena. Contava com um pequeno
altar e um pulpito. As cadeiras eram de pléstico e nao havia equipamentos
de ventilagao. Também nao havia gravuras ou esculturas.
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Figura 4 — Fachada da Herdeiros do Sido

Fonte: Acervo da autora.

Na denominagio, conheci a pastora Cldudia’, uma mulher negra, altiva,
com cerca de 50 anos. Voz potente, exalava autoridade. Vitiva com cinco
filhos, Cldudia morava em uma pequena casa vizinha a igreja, sendo uma
das poucas integrantes que sabia ler as passagens biblicas com desenvol-
tura. Mesmo com o ar severo, a pastora surpreendentemente fora bastante
atenciosa. Apresentou—me aos demais integrantes, comentava sobre casos
que considerava “interessantes” para apresentar na pesquisa, embora tenha
confessado que “crente nao combina com faculdade”.

Sobre os demais integrantes — cerca de 20, segundo informagao da
pastora —, notei que as mulheres formavam a maioria dos fiéis da igreja. Em
minhas conversas com algumas delas, percebi que eram maes; pelo menos
cinco delas tinham filhos encarcerados. Tive contato mais préximo com
Gléria®, vidva de 37 anos, com um filho encarcerado e uma filha, namorada
de um integrante do narcotrafico.

Participei de alguns rituais da Herdeiros do Siao, dentre eles, uma
campanha de cura e libertacdo (Mafra, 1999). Na maioria das celebracoes
observadas em 2014, notei que todos podiam se manifestar e o faziam por
meio de “exaltagdes orais” (Pereira, 2014). Seguiam até a frente da igreja,

2 Nome ficticio escolhido pela interlocutora.

3 Nome ficticio escolhido pela interlocutora.
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usavam o microfone e diziam algum relato, muitos deles sobre situagoes
aflitivas (Duarte, 1988), como as relacionadas ao encarceramento dos
filhos, tais relatos siao chamados testemunhos (Birman; Machado, 2012;
Dullo, 2016). Em 2018, contudo, um outro tema marcava as campanhas:
o desemprego. Percebi, ndo apenas na Herdeiros do Siao, como em outras
igrejas de cardter semelhante, o quanto o temor pela privagao devido 2 falta
de emprego enseja a realizacio de campanhas.

Nos cultos da igreja, a musica tinha um papel importante. Cada louvor
era acompanhado por um hino, cantado com exaltacio pelo fiel. Gléria,
uma das minhas mais préximas interlocutoras de campo, também apre-
sentou seu louvor lembrando que orava pelo filho encarcerado por trifico
de drogas e pela filha, namorada de um também traficante. Cantava uma
musica em tom bem alto e, naqueles momentos, parecia nao se preocupar
com afinagao. Trago alguns trechos:

Quando estiver frente ao mar

e nao puder atravessar,

chame este homem com f¢,

s6 ele abre o mar.

Nio tenha medo,

irmao, se atras vem Farad,

Deus vai te atravessar

e vocé vai entoar

o hino da vitéria.

Toda vez que 0 Mar Vermelho tiver que passar
chame logo este Homem para te ajudar,

é nas horas mais dificeis que ele mais te vé,
pode chamar este Homem que ele tem poder

(Cassiane, “Hino da vitdria”)*

4 HINO davitéria. [S. L: 5. n.], 2007. 1 video (ca. 3 min). Publicado pelo canal Simone
Maximo. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=iW4KMdtJoww. Acesso
em: 2 set. 2019.
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Além do louvor de Gléria, com o tempo, outras narrativas se sucederam
e se transformaram em exaltagoes, sempre em tom combativo. Os gritos e
os canticos eram estimulados e entravam em um movimento ascendente.
Aquele era 0 momento do avivamento (Csordas, 1999), quando ocorrem as
manifestacoes do espirito santo. Naquele instante, alguns choravam, muitos
gritavam, outros se debatiam como se recebessem uma descarga elétrica.
Notei que as performances pareciam ser individuais, porém ritmadas. Cada
pessoa manifestava-se de forma diferente. Alguns integrantes balangavam
os bragos, outros se contorciam e alguns pareciam rodar como uma danca
giratdria.

Prestei atengao (Forsey, 2010) ao ritmo do som entoado. Nao era um
ritmo lamurioso. Ao contririo, com o toque de um pandeiro, a cadéncia
parecia lembrar a batida do forré. Era um ritmo quase dangante (Bourcier,
2000). Assim, longe de lembrar o ascetismo racional protestante narrado por
Weber (2004), do qual o pentecostalismo ¢é filho, havia um inegédvel espirito
sobrenatural naqueles cultos. Dessa forma, o cardter extdtico e emocional
do ritual era evidente.

Ao participar dos rituais da Herdeiros do Sido, uma das muitas igrejas
pentecostais que povoavam Conquista, coloco em perspectiva as conceitua-
coes de Mariza Peirano (2002, 2014), ao argumentar que a andlise do evento
ritual ¢ importante justamente por evidenciar em uma escala hiperbolizada
a instincia do usual e do cotidiano. Diz a autora sobre a relagao entre rituais
e cotidiano: “[...] estamos, portanto, lidando com fend6menos semelhantes
em graus diversos” (Peirano, 2002, p. 8).

Nessa esteira, por meio dos rituais da Herdeira em Sido, as aflicoes de
Gléria, que clamava pelo filho preso por narcotrafico, instdncia que media a
maioria das relagoes de Conquista, puderam ser narradas. As preces exaltadas
e ruidosas, cujos “O éxtase e a presenca fisica do espirito, compartilhado
por outros que também conhecem ou dividem seus problemas, talvez sejam
a maior expressdo dessa ‘vitéria” (Pereira, 2014, p. 98).

Assim, em consonincia com Peirano (2002), reitero a importancia da
andlise da religiosidade praticada na Herdeiros do Siao, nio apenas por seu
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aspecto ritualistico, mas também em seu aspecto contextual. Advogo que
essa forma de religiosidade diz respeito também a seu modo organizativo,
como mencionado, geralmente, em pequenas comunidades religiosas nas
periferias.

Sobre a prépria forma de organizagio, observei — ndo apenas na Herdeiros
do Si2o, mas também em muitas outras de caracteristicas semelhantes — que
as congregacoes so formadas por um pastor responsdvel pela geréncia da
igreja. H4 também os missiondrios que, embora nao tenham o status de pastor,
atuam de forma semelhante, inclusive ministrando pregacoes. Os demais
sao chamados “obreiros”, responsdveis pelas outras fungdes organizativas.
Ao se inserirem oficialmente na igreja, recebem fungées e orientagoes sobre
a conduta a ser exercida em uma aula doutrindria chamada escola biblica
dominical. Para garantir o cumprimento das “doutrinas”, tais condutas s3o
constantemente vigiadas, existindo punicoes aqueles que, porventura, as
violarem. Tais san¢bes sio tanto mais severas quanto mais altos forem os
“cargos” exercidos.

A organizacao de igrejas pentecostais de pequeno porte como a Herdeiros
do Sido se aproxima da defini¢ao sobre comunidades morais, categoria desen-
volvida por Carla Mafra em cldssica pesquisa de 1999. Analisando as pequenas
Assembleias de Deus de localidades periféricas, a autora destaca sobre as
comunidades morais, a hierarquia institucional flexivel e a forte rede de
solidariedade. Sobre tais comunidades:

Por mais que exista uma grande flexibilidade no estabelecimento da relagio
hierdrquica entre as redes [...] e pouca fiscalizacdo e intervencio da hierarquia
no «dominio» do pastor presidente (pastor da igreja mae com cargo vitalicio),
estas caracteristicas de uma organizagao institucional «flexivel» sio somadas
para compor «comunidades morais» localizadas: agregados com fortes redes
de solidariedade interna e no¢do clara das acoes limite, aquelas consentidas e
nao consentidas pelo coletivo (Mafra, 1999, p. 36).
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“SOU CANELA DE FOGO”: A HERDEIROS DO SIAO, O RETETE E A AFINIDADE
ELETIVA COM O ETHOS PERIFERICO

Intrigada com as primeiras impressoes dos vivazes rituais e da composi¢io
da Herdeiros do Sido, percebi uma obviedade: o campo evangélico (Mafra,
2000) era muito mais diverso do que podia supor (Sant’Ana, 2017). Até
entdo, acreditava que todas as vertentes eram préximas e se reconheciam.
Por nao perceber a heterogeneidade desse campo, procurei um dos pastores
da igreja batista do Morro Conquista para me acudir em minhas dividas a
respeitos das celebracoes da Herdeiros do Siao e de templos vizinhos.

Lembro-me que o pastor dissera com o ar severo: “Sao os reteté. Pessoas
desesperadas que vivem da misericérdia de Deus™. Nao compreendi de
todo a fala do pastor. De fato, até associar a Herdeiros do Siao ao nome
reteté foi um trabalho que levou certo tempo. Primeiramente, empreendi
intensa pesquisa bibliogrdfica. Na literatura socioantropoldgica, raros sao
os trabalhos que abordam especificamente a nomenclatura rezeté de Jeovd.
Clayton Guerreiro (2016, 2018), um dos poucos pesquisadores a abordar
nomeadamente o tema, argumenta que o termo ¢ bastante polémico, mesmo
no campo pentecostal. Ainda que sua origem seja desconhecida, o autor
aponta trés hipéteses difundidas para o surgimento do nome. Na primeira
delas, reteté seria uma aliteragao ao ritmo das musicas executadas durante
os rituais, lembrando o forré (Lopes, 2016). Na segunda hipétese, refere-se
a uma “brincadeira” sobre a prosddia da glossolalia®, aludindo as palavras
aparentemente ininteligiveis, mas marcadas pela repetigao sildbica proferidas
durante os rituais (Guerreiro, 2016, p. 16). Na terceira hipétese, reteté seria
uma alusdo aos cultos das religioes afro-brasileiras, historicamente anate-
mizadas entre os protestantes e pentecostais. Polémico ou nio, o termo ¢é
conhecido principalmente nas periferias brasileiras e, sobretudo, entre os

> Informacio verbal colhida em fevereiro de 2014.

® Pela teologia pentecostal, glossolalia ¢ um dos dons do espirito santo, possibilitando ao
crente a comunicacio verbal com a transcendéncia (Mariano,1999).
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pentecostais. Sobre a descricdo de tal religiosidade, novamente, Guerreiro
(2018, p. 125) descreve sua tentativa de sintese focada na anilise ritual:

Nos rituais do “reteté”, hd préticas diversas como profecias, visoes, revelagoes,
curas e linguas estranhas, porém, esses cultos se diferenciam principalmente pelos
diversos movimentos corporais executados através de dangas, gritos, pulos, quedas,
tremedeiras, sapateados, giros, marchas e movimentos circulares com os bragos.
Essas gesticulagoes sao embaladas pela musicalidade expressa nas cangoes conhecidas
como “corinhos de fogo” que, grosso modo, sdo cAnticos curtos ¢ repetitivos, que
contam histérias biblicas ou cotidianas por meio de uma gramdtica tipicamente
pentecostal, em ritmos musicais brasileiros — forrd, axé, samba e pagode, ao som
de instrumentos diversos, incluindo pandeiros, surdos e atabaques.

Em minhas pesquisas tanto nas relacoes face a face quanto pela internet,
descobri dezenas de hinos e oragdes que remetiam a expressio. Talvez uma das
musicas mais representativas seja a can¢ao composta pela pastora Flordelis:

Eu sou canela de fogo,
reteté de Jeovd,

estou nadando no azeite,
nao consigo parar [...].
Deus vai entrar na tua vida,
vai restaurar o teu lar.

Sabe aquela enfermidade,
hoje o meu Deus vai curar.
Vai libertar o teu filho

das drogas e da prisao.

Sabe aquele teu marido,

vai marchar com o vario.
Sabe aquela tua filha

que vive na perdigio,

ela vai virar a lider

do grupo de oragio
(Flordelis, “Eu sou canela de fogo”).
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Percebe-se que os versos abordam sua forma ritual extdtica. “Nadando
no azeite, nao consigo parar’, de fato, é uma forma de descrever o cardter
sensorial dos cultos reteté. Também chama atencio a forma em que se
estabelece a relacio entre a transcendéncia e a vida cotidiana. O Deus
reteté é aquele com poder de se inserir nos problemas de seus fiéis. E capaz
de restaurar casamentos, ¢ capaz de tirar os filhos “das drogas e da prisao”,
dando respostas aos problemas enfrentados por grande parte da populacio
que vive nas periferias urbanas do Brasil (Novaes, 2006, 2012).

Dessa forma, argumento que reteté seja uma possibilidade de expressar
uma especificidade de ceriménias de maravilhamento e éxtase pelo espirito
(Mafra, 1999, p. 35). A expressividade corporal da dan¢a giratdria seria um
dos marcadores e fator central do ritual.

Contudo, e isso deve ser dito, a maioria das pessoas que identifico
nesse trabalho como associadas ao reteté nao gosta do termo. Acreditam
que ¢é uma forma de desmerecimento da religiosidade. Perguntei a um dos
integrantes da Herdeiros do Sido se considerava a congregacio como reteté”:
“isso [reteté] é coisa maligna. Somos uma igreja viva... Muita gente nao
entende e fala coisas que nao sabe”.

Nessa disputa por legitimidade, percebe-se que a religiosidade aqui em
questdo ¢ uma categoria de acusagao, que, para Becker (2008, p. 27), envolve
relagoes de poder e hierarquia, estabelecendo fronteiras classificatérias entre
o que acusa e o acusado. Gilberto Velho (2008, p. 66) vai destacar o cardter
instdvel e circunstancial do processo de acusacio, possibilitando a negociagio
sobre a forma como se estabelecem os termos. Dessa forma, a acusagao sobre
os reteté se estabelece principalmente entre os protestantes histéricos e/ou
calvinistas, delimitando uma fronteira entre uma religiosidade supostamente
racional e teologicamente correta, em direta acusagao a suposta expressao
“herética” e “enganosa” dos reteté (Silveira, 2015, p. 38).

Sobre a acusagao relacionada aos seguidores dessa religiosidade, argu-
mento que ao negarem o estigma de reteté, os integrantes estigmatizados
operam a partir da “condi¢do de desacreditado”, tal como explica Goffman
(1988, p. 14). Assumindo uma capa defensiva, aqueles estigmatizados
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respondem de distintas formas a acusagio. Guerreiro (2016, p. 202-204)
traz um interessante exemplo. Destaca que uma das principais acusagoes a
se recair sobre os adeptos da vertente religiosa em discussao neste artigo é a
categoria “meninice”; ou seja, eles seriam poucos sérios e “imaturos na f¢”
(Guerreiro, 2016, p. 202-204). Por outro lado, entre os reteté, tal acusagao
¢ rebatida ao destacarem que a suposta imaturidade espiritual seria contra-
posta pela “inocéncia infantil”:

Assim, se para os criticos do reteté, a meninice indicaria falta de seriedade
dos que os praticam, os que tém tais prdticas justificam suas performances,
afirmando que sdo as prdticas de certos pecados que indicariam a suposta
falta de seriedade. Assim, de acordo com eles, “nao adulterar” (forma como os
pentecostais se referem a prética do adultério) é que deveria ser considerado
algo a se preocupar (Guerreiro, 2016, p. 204).

Contrapostas, as falas do pastor batista apresentada no inicio do item
e daqueles que se defendem da acusagao sobre o reteté colocam em pers-
pectiva em complexo processo de busca por legitimidade dentro do campo
evangélico e mesmo no campo pentecostal. Nessa disputa, as acusagoes
(Goffman, 1988) se relacionam colocando em evidéncia a heterogenia do
campo. Ao acusar os reteté de serem “desesperados”, o pastor batista expli-
cita uma disputa importante entre protestantes nao pentecostais e entre
os pentecostais. Nesse campo, se os protestantes mais tradicionais acusam
0s pentecostais de heréticos, ignorantes, em uma associagao a condi(;:’lo
de pobreza (Silveira, 2015), em sentido amplo, os pentecostais acusam os
protestantes tradicionais de serem “frios”, cultuadores de um uma expressio
esttica do divino. Apresento depoimento de uma jovem pentecostal da
Herdeiros do Siao sobre a igreja presbiteriana, considerada protestante
histérica: “Eles servem ao Jesus que ficou 14, pregado na cruz. O Deus que
eu sirvo € vivo, ele circula pelo poder do espirito santo” (entrevista com
Marta, 24 de janeiro de 2014).

Mesmo no campo pentecostal, no qual o culto ao espirito santo é um
denominador comum, as disputas sdo significativas. Durante a estada em
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Sao Pedro, percebi que alguns pentecostais acusam as igrejas de grande
porte, entre as quais a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), de serem
menos “sinceras’ ou se” preocuparem com dinheiro”. A auxiliar de servigo
gerais Mara’ ratifica tal posi¢ao: “As igrejas de bairro sao mais sinceras. Nao
pensam tanto em dinheiro tipo as igrejas grandes. Tém menos falsos profetas,
que ndo estio preocupados com o reino de Deus”.

Reitero, porém, ao estabelecer o reteté como categoria de acusacao, que
nao ¢ minha inten¢ao esgotar o termo e tampouco definir e classificar expres-
soes religiosas como pertencentes ou nio ao escopo semantico da categoria
(Bispo, 2010, p. 14; Silveira, 2015, p. 47). Antes disso, a intengao ¢ atentar
para as disputas envolvendo o termo, explicitando as rupturas, apreensoes,
tensoes e instabilidades que rodeiam tal expressao. Assim, a associagao dos
rituais reteté e das pequenas igrejas pentecostais nao cabe em classificacoes
automdticas. Nesse sentido, as observagdes de Giumbelli (2001) ganham
importincia por contestarem interpretagoes que versem sobre um sentido
de pureza nas classificacoes sobre o campo evangélico:

Todas as criticas dirigidas ao paradigma da “pureza nagd”, elaboradas por
uma geragao inteira de pesquisadores [...], deveriam servir de alerta para que
procedimento andlogo nio fosse aplicado a um outro segmento do campo
religioso e para que privilegidssemos outras formas de considerar as inegdveis
transformagdes que ocorrem entre os evangélicos e as especificidades que
acompanham sua expansio no Brasil. Mas, além dessa, outras razoes existem
para desaconselhar a direcdo seguida pelas formulagées dominantes em termos
de terminologias e classificagées do protestantismo. E preciso lembrar que o
pentecostalismo nao ¢ interesse exclusivo de estudiosos. (Giumbelli, 2001,
p. 111-112).

Nesse sentido, a diversidade e heterogeneidade das igrejas pentecostais
de pequeno porte e a imprecisao classificatéria dos rituais reteté dao provas
do dinamismo e complexidade do campo pentecostal e evangélico (Mafra,

7 Nome ficticio escolhido pela interlocutora. Depoimento colhido em janeiro de 2018.
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2000). Dessa feita, denominagdes como a Herdeiros do Siao nao podem
ser associadas completamente a tipologia de Mariano (1999) e Freston
(1994), revelando uma pentecostalidade (Duarte, 2005, p.165) “impura’
e rica em intersecgoes e circulagio fronteiricas (Coleman, 2018). Marcadas
pela relacionalidade prépria das camadas populares (Duarte, 1986, 2005),
figuram-se como expressoes do “fundo de crenga dos grupos populares”
(Fonseca, 1991, p. 131, tradugio minha), no qual a experiéncia pentecostal,
longe de minar a experiéncia da diversidade simbdlica religiosa, acrescenta
a ela novos elementos (Fonseca, 1991, p. 131).

Dessa forma, as disputas por legitimidade dentro do campo pentecostal
remetem explicitamente as assimetrias dentro do préprio campo, revelando
relagdes de poder que se refletem em diferencas de visibilidade no espago
publico. Raquel Sant’Ana (2014) destaca que, a partir das assimetrias, nas
quais alguns grupos sao mais visiveis em detrimentos de outros, é possivel
estabelecer relagdes metonimicas, em que determinados grupos evangélicos
passam a ser imaginados (Asad, 2003) e nomeados como representantes da
totalidade do campo evangélico (Sant’Ana, 2014).

Nesse mesmo sentido, podemos pensar que a configuragao dos “evangélicos”
enquanto campo discursivo nio ¢ livre de assimetrias. Ao contrdrio, se dd a
partir da producio de metonimias, apresentando certos grupos e liderangas
como a totalidade dos “evangélicos” a partir das posi¢des privilegiadas que
ocupam em relagio aos recursos da industria cultural e da politica parlamentar.
[...] Assim, tem sido possivel pensar em “evangélicos” a partir do cruzamento
entre uma producio parlamentar e mididtica, revelando disputas e projetos
que se tornam metonimia dos 22% dos brasileiros apontados pelo censo, ele
préprio objeto de promogao mididtica da existéncia desse segmento (Sant’Ana,
2014, p. 213).

Argumento, em consonincia, que a forma de organizacao centrada em
pequenas comunidades religiosas localizadas nas periferias contribui para
a relativa invisibilidade de tais manifestacdes como possibilidade imagina-
tiva (Asad, 2003) da composi¢ao dos evangélicos como campo discursivo

Desares po NER, POrRTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 267-305, AGO./DEZ. 2019



282 Réia Silvia Gongalves Pereira

na cena publica. Em outras palavras, aduzo que a prépria organizacio em
pequenas comunidades, sem a formacao de liderancas para além das préprias
denominagoes e, principalmente, a associa¢do ao cotidiano dos universos
periféricos — estes, também estigmatizados e invisibilizados (Oosterbaan,
2008; Machado, 2005) — contribuem para a relativa invisibilidade das
manifestagoes reteté das pequenas comunidades religiosas no espaco publico
mais amplo.

A HERDEIROS DO SIAO E A PERIFERIA

Nessa esteira, a diversidade de igrejas pentecostais com caracteristicas
préximas a Herdeiros do Sido em um bairro como Sao Pedro suscita o
questionamento sobre a prépria amplitude da relagao entre as pequenas
denominagdes pentecostais e a vivéncia nas periferias em um sentido mais
geral (Fonseca, 1991; Machado, 2018; Vital da Cunha, 2015).

E plausivel recorrer aos niimeros. De acordo com o Censo Religioso
realizado em 2010 (IBGE, 2010), a maior denominagdo evangélica do
Brasil é a Assembleia de Deus®, com cerca de 29% de adeptos. As igrejas
protestantes cldssicas — contando com os batistas, luteranos, metodistas e
presbiterianos —, nao chegam a 10%. As demais denominagoes pentecostais
sa0 as de grande porte — entre as quais, a Igreja Universal do Reino de Deus,
a Adventista, a do Evangelho Quadrangular e a Deus ¢ Amor —, que somam
pouco mais de 10%. Interessante notar que a categoria “outras”, utilizada
pelo Censo para se referir a igrejas de pouca expressio numérica, chega a
34%. Assim, é possivel aferir que boa parte dessas “outras” igrejas evanggélicas
guardem semelhangas as pequenas pentecostais, como a Herdeiros do Siao.

Clara Mafra (2011, p. 136) chega a falar em um cinturao pentecostal
nas periferias urbanas. Diz a autora que hd uma relagao de proporcionali-
dade. Quanto mais afastada dos centros, mais pentecostal e menos catélica
¢ a regiao.

8 A relago entre os reteté e a Assembleia de Deus serd melhor analisada em itens posteriores.
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Boa parte das metrépoles latino-americanas entrou no século XXI com uma
configuragao urbana peculiar, o chamado “cinturio pentecostal”: em torno de
um nucleo urbano antigo, com infraestrutura consolidada e uma maioria de
residentes catélicos, formou-se um cinturéo periférico, de colonizagio recente,
infraestrutura precdria e alta presenca de pentecostais (Mafra, 2011, p. 136).

Evidentemente ndo hd como identificar todas as pequenas igrejas pente-
costais que povoam as periferias brasileiras a ritualistica reteté. Insistir em
tal premissa seria recair em uma redugio classificatéria e conceitual como
ja foi explanado aqui (Giumbelli, 2001, p. 111-112).

Argumento, contudo, analisando o caso da Herdeiro dos Sido, dado
seu pequeno porte possibilitando a formagao de hierarquias mais horizon-
talizadas e a organiza¢do em comunidade moral tradicionalmente focada
em cerimonias de maravilhamento e éxtase pelo espirito como observado
por Mafra (1999, p. 35), que hd uma associagio entre denominagdes com
elementos ritualisticos que se aproximam da categoria que neste texto se
denomina como reteté ao universo das periferias brasileiras. Clayton Guer-
reiro (2018, p. 123) também percebeu tal associagao:

[...] analiso conflitos protagonizados por fiéis pentecostais, supondo que sao
evidenciados, encenados e atualizados nos rituais pentecostais conhecidos
como “reteté”. Esses rituais ocorrem principalmente em pequenas igrejas da
periferia das grandes cidades brasileiras, onde ocorrem vigilias pentecostais.

Silveira (2015, p. 38) destaca a relagdo do termo reteté as camadas
populares:

As igrejas pentecostais re-te-té [...] podem ser identificadas por um grupo
de caracteristicas que marcou o surgimento do pentecostalismo no inicio
do século XX nos EUA e no Brasil: periferia, pobres, negritude, mulheres e
intensa presenca do corpo (dangas, giros, musica batida, espasmos, rodopios
e desmaios). Essas caracteristicas nao sio propriamente novidades mas nos
ultimos dez anos [...] essa faceta do fendmeno ficou evidente e, com isso, as
categorias de acusagdo foram acionadas.
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Dessa forma, se proponho uma associagao entre a religiosidade reteté
da Herdeiros do Sido a vivéncia periférica (Novaes, 2012, p. 195), necessdria
se faz a delimitacio sobre a conceituagao de periferia utilizada aqui. Tema
vastamente estudado nas Ciéncias Sociais (Le Goff, 1998; Blumenfeld,
1972; Sellier, 1992; Santos, 1981; Kowarick, 2000; Sposito, 1993), periferia,
no recorte proposto, ¢ abordada para além de uma referéncia meramente
espacial, ou mesmo de uma leitura, na qual o contexto periférico é visto
unicamente como espago de caréncia e de precariedade de servigos publicos.
Assim, a abordagem proposta prevé uma ampliagao do conceito (Dayrell,
2007, p. 1112; Novaes, 2006, p. 190), destacando que, embora tais fatores
sejam levados em conta, periferia se refere a um ethos especifico marcado,
também, por relagoes afetivas de sociabilidade. Cito as precisas palavras de

Dayrell (2007, p. 1112):

Periferia nio se reduz a um espago de caréncia de equipamentos publicos
bésicos ou mesmo da violéncia, ambos reais. Muito menos aparece apenas
como o espago funcional de residéncia, mas surge como um lugar de interagées
afetivas e simbdlicas, carregado de sentidos. Pode-se ver isso no sentido que
atribuem 2 rua, as pragas, aos bares da esquina, que se tornam, como vimos
anteriormente, o lugar privilegiado da sociabilidade ou, mesmo, o palco para
a expressdo da cultura que elaboram, numa reinvengio do espaco.

Neste sentido, entendendo periferia como 16cus de interagoes espe-
cificas, advogo que os ruidosos, sensoriais e extdticos rituais das pequenas
igrejas como a Herdeiros do Sido, sao expressoes privilegiadas dos contextos
das periferias urbanas; onde tais igrejas, na significativa maioria dos casos,
estao inseridas.

O RETETE E AS PERIFERIAS: AFINIDADE ELETIVA

Desse modo, é possivel falar em uma relagio de afinidade eletiva (Weber,
2004) entre as pequenas igrejas reteté como a Herdeiros do Sido e os contextos
periféricos. Contudo, é preciso destacar que ao utilizar o termo weberiano,
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saliento, em primeiro lugar um movimento mais complexo do que a simples
relagao causal. Dessa forma, explicita-se uma obviedade: nem todas as igrejas
com caracteristicas reteté estdo localizadas na periferia, assim como nem todas
as igrejas situadas na periferia apresentam carateristicas que remetem ao reteté.
No entanto, ao retomar o sentido weberiano dado a expressio afinidade
eletiva, busco destacar uma relacao de analogia, um fluxo de convergéncias
da ritualistica reteté vivenciada em muitas das pequenas igrejas pentecostais
tao fartamente presentes na experiéncia periférica.

Citado trés vezes em A ética protestante e o espirito do capitalismo (Lowy,
2011, p. 131), com “afinidade eletiva”, Weber (2004) analisava a relacao
de reciprocidade entre o protestantismo enquanto movimento religioso e o
desenvolvimento de uma ética especifica sob o capitalismo:

Em face da enorme barafunda de influxos reciprocos entre as bases materiais,
as formas de organizacio social e politica e o contetdo espiritual das épocas
culturais da Reforma, procederemos tio-s6 de modo a examinar de perto se, e
em quais pontos, podemos reconhecer determinadas “afinidades eletivas” entre
certas formas da fé religiosas e formas da ética profissional. Por esse meio e de
uma vez s6 serdo elucidados, na medida do possivel, o modo e a diregao geral
do efeito que, em virtude de tais afinidades eletivas, o movimento religioso
exerceu sobre o desenvolvimento da cultura material (Weber, 2004, p. 81).

Michael Lowy (2011) sublinha o cardter eminentemente dinAmico da
relagao de afinidade eletiva. Com a expressao, Weber destacava uma relagao
necessariamente 4gil, inerentemente simbiética, ativa e continuamente
refor¢ada mutuamente.

Afinidade eletiva [...] contém o elemento da selecao, da escolha ativa, da
atracio reciproca. [...] Para Weber, que é antes de tudo um sociélogo da agao
social, essa diferenca entre a simples “afinidade” e a afinidade eletiva, entre
uma analogia formal e uma relacdo ativa, nio poderia passar desapercebida
[...] opomos, entdo, a seguinte defini¢do, partindo do uso weberiano do termo:
afinidade eletiva ¢ o processo pelo qual duas formas culturais — religiosas,
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intelectuais, politicas ou econdmicas — entram, a partir de determinadas
analogias significativas, parentescos intimos ou afinidades de sentidos, em
uma relagdo de atragio e influéncia reciprocas, escolha mutua, convergéncia
ativa e refor¢co mutuo (Léwy, 2011, p. 138-139).

Dessa forma, tendo em consideracio o cardter retroatrativo entre o ethos
periférico e a experiéncia de uma pequena comunidade moral de ritualistica
reteté como a Herdeiros do Sido, a afinidade eletiva se manifesta em uma
relagao de complementaridade, materializada na significativa variedade de
igrejas com caracteristicas semelhantes localizadas nas periferias, tal como
observado no campo. As pequenas, ruidosas e numerosas igrejas pentecos-
tais em suas generalidades e em suas especificidades, compoem de forma
privilegiada os contextos das periferias, numa relagao dindmica e intrinseca
com a experiéncia periférica.

Cldudia Fonseca (1991), em etnografia sobre vivéncia religiosa na Vila José,
um bairro popular de Porto Alegre (RS), percebeu a relagio entre os diferentes
grupos religiosos e a experiéncia cotidiana dos moradores. Para a autora, as
interagoes ocorrem tanto em um nivel vertical, forjada no interior das denomi-
nagoes religiosas, como em nivel horizontal, a partir das relagdes entre vizinhos.

Em consonincia, ampliando as reflexées sobre afinidade eletiva entre
comunidades pentecostais com a vizinhanga nos contextos em que se inserem
¢ possivel analisar as colocagdes de Simon Coleman (2006). O autor, ao
refletir sobre ética e agao, destaca que as expressdes pentecostais se estabe-
lecem necessariamente em uma condigio de abertura de suas fronteiras. A
relagao, sempre tensionada e dinimica, com o contexto fora das comuni-
dades pentecostais ¢ um fator que conforma essas proprias comunidades,
numa interagao na qual as fronteiras sdo constantemente acionadas, num
movimento de permanente construgio.

Um ponto similar, e muitas vezes subestimado, é que as fronteiras através dos
quais os Pentecostais atuam nio estao simplesmente “por ai”, expressando de
alguma maneira as diferencas essenciais entre as visdes Pentecostal e local sobre
o mundo. Elas sio constantemente construidas e reconstruidas pelos fiéis,
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embora muitos autores paregam pensar que o principal motivo para examinar
a atividade pentecostal ¢ pela sua habilidade de converter nao-cristaos as suas
visoes de mundo. Prefiro refor¢ar que ¢ igualmente importante examinar
outra dimensio da fronteira: as formas pelas quais o Pentecostalismo em si se
reconstréi através da afirmacio de sua necessidade de trabalhar nas fronteiras
que envolvem tanto os fiéis, quanto os nao fiéis [...] Tais prestagoes de conta
sdo certamente uma forma de auto-objetivagao, e a audiéncia pode ser tanto
o Eu, como um suposto Outro (Coleman, 2006, p. 288).

Assim, especificando a relacio de afinidade eletiva e 0 movimento de
construgao fronteirica entre a Herdeiros do Siao e o contexto de Sao Pedro
e do Morro Conquista, observei que além da evidente associagao aos valores
hierdrquicos (Dumont, 1985; Duarte, 1986; 2005) manifesto nas relagoes
de vizinhanga e das redes de parentesco, o ethos periférico se estabelece a
partir de uma paisagem sonora (Schafer, 1997) bastante especifica’. Em
Sa0 Pedro e o Morro Conquista, a intensa circulagio de pessoas nos becos e
vielas é embalada pelos sons das conversas, das masicas de funk, do pagode,
dos hinos evangélicos, que compoem uma confluéncia sonora marcada por
referéncias locais e globais (Pereira, 2018). Na junc¢io sonora do Morro
Conquista, igrejas pentecostais como a Herdeiros do Siao disputam a politica
da presenga (Oosterbaan, 2008) por meio dos sons que produzem. Assim, a
presenca desses templos religiosos de pequeno porte é percebida pela exal-
tagdo de seus louvores e hinos, transmitidos a significativa distincia. Muitas
vezes presenciei “rodas” de jovens que nio eram oficialmente pentecostais
conversarem alguns portando roupas associadas ao funk nas calgadas em
frente as igrejas (Pereira, 2018). Além disso, observando as recomendacoes
de Forsey (2010) sobre a escuta etnogréfica parecia se estabelecer na regiao,
uma certa rotina sonora baseada nos cultos. Depois de um tempo morando
em Conquista, jd consegui distinguir quais cinticos e oragdes pertenciam
a algumas das diversas igrejas vizinhas & minha casa.

7 “[...] o ambiente sonoro. Tecnicamente, qualquer por¢io do ambiente sonoro vista como

um campo de estudos” (Schafer, 1997, p. 366).
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“DEIXA O MENINO RODAR”: O SOBRENATURAL, O FOGO E OS CORINHOS

Diante da pluralidade de igrejas pentecostais de pequeno porte presentes
em Conquista, tentei entender alguns dos pontos distintivos observados em
tais denominagoes, tendo como cerne a experiéncia na Herdeiros do Siao.
Pondero, contudo, que nao é inten¢ao promover uma tipologia. Antes disso,
trago alguns pontos de reflexdo que, acredito, possam trazer luzes sobre a
singularidade da forma de religiosidade aqui abordada em sua relagao com
o ethos periférico a partir de uma relagao de afinidade eletiva e constru¢ao
fronteiricas. Talvez o mais expressivo desses pontos seja a associagao explicita
dos rituais pentecostais com a dimensao sobrenatural. O termo, alids, estd
presente tanto nos cultos quanto no cotidiano. Para iniciar a reflexao sobre
como essa dimensao sobrenatural é experienciada, cito algumas musicas
associadas diretamente a ele:

Eu sou pentecostal,

fui gerado no fogo,

eu fui nascido no fogo,

o meu ambiente é o sobrenatural.
Sou batizado com fogo,

sou renovado com fogo.

Eu sou curado no fogo,

meu ambiente é o sobrenatural

(Flordelis, “Eu sou pentecostal”, grifos nossos).

Os versos apresentados acima trazem uma questdo importante a respeito
da pentecostalidade produzida em comunidades morais (Mafra, 1999) como a
igreja Herdeiros do Sido. Percebe-se que a dimensao sobrenatural é represen-
tada pelo elemento “fogo”. Presente na narrativa biblica sobre o surgimento
do espirito santo, a associagao com o elemento fogo pode ser percebida como
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a sensagao sinestésica do contato com o espirito santo. Expressdes como “é
puro fogo” e “o fogo desceu” sdo ditas repetidas vezes nos cultos.

Atestando a importincia do elemento fogo durante a estada em
Conquista, percebi que os integrantes das igrejas pentecostais sao muitas
vezes chamados de “canelas de fogo” ou de “sapatos de fogo”. O préprio
contato com o espirito é chamado de “batismo pelo fogo”. Assim, em um
culto reteté, principalmente no momento do avivamento, hd a jungao de
dois elementos: o fogo e o espirito sobrenatural. Na igreja Herdeiros do Siao,
como em tantas outras de cardter semelhante observadas, no momento do
avivamento, no qual ocorrem as manifestagées do espl'rito santo, os inte-
grantes — em geral pobres, negras, mulheres — assumem-se como guerreiros
numa batalha, na qual tém o préprio Deus, travestido como espirito santo,
como aliado. Cito musica bastante executada nos rituais:

Ele ¢ um anjo de fogo,

no seu pé tem fogo.

Na sua mao tem fogo,

no cabelo tem fogo,

no seu andar tem fogo,

ele caminha no fogo aqui neste lugar.

Labareda de fogo,
Jfogo, fogo, fogo.

19 N0 apenas nas pequenas igrejas pentecostais o fogo é elemento fundante; observa-se que
a associagio com o fogo diz respeito & propria narrativa de origem do pentecostalismo.
De acordo com os pentecostais, a explicagio sobre o espirito santo encontra-se em um
dos livros da Biblia, denominado Ato dos Apdstolos. Lendo a narrativa, percebe-se que
Jesus Cristo, ap6s ascender aos céus, teria enviado aos seus discipulos uma forca em forma
de linguas de fogo. O contato com tais manifestagoes teria resultado em exaltacio fisica,
e a partir daquele mana, os discipulos se puseram a falar todas as linguas do mundo.
Essa forca em forma de fogo era o espirito santo' Este, em resumo, é o mito inicial dos
pentecostais. E possivel dizer que o culto e a crenga na atualidade do espirito santo sio

os denominadores comuns entre pentecostais, entre os quais estao inseridos os reteté.
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Sinta a gléria de fogo,

Jfogo, fogo, fogo.

Levante a mio e receba fogo,
fogo, fogo, fogo do altar.
Labareda de fogo,

Jfogo, fogo, fogo.

Sinta a gléria de fogo,

Jfogo, fogo, fogo.

(Fogo no P¢, “Labareda de fogo”, grifos nossos)'!

Outro ponto que destaco sobre a pentecostalidade exercida na Herdeiros
do Siao sdo os cultos de batalha espiritual. Na igreja, observei que as celebra-
coes de batalha espiritual sdo mais sensoriais e mesmo menos dependente do
dirigente littrgico do que os cultos observados na Igreja Universal, onde a
batalha seria, segundo Mariano (2003, p. 25) “hipertrofiada”. De fato, nio
presenciei no tempo de campo na Herdeiros do Sido rituais de exorcismo
como os observados nas IURDs."? Contudo, destaco que observei que,
mesmo o exorcismo nao se conformando como prética corrente nos rituais
reteté da Herdeiros dos Siao, a batalha espiritual se apresenta e assume um
conteido extremamente beligerante e igualmente hiperbolizado. Palavras
como “batalha”, “peleja”, “guerra”, “marchar” sio comuns em didlogos
travados nos rituais e na vida cotidiana. Apresento emblemdtico hino,
“Batalha travada”, bastante executado durante os rituais observados. Na
letra, a repeti¢io das palavras “batalha”, “peleja e “valente” dao o tom:

Batalha travada é nessa Terra.

Eu entrei nessa peleja foi pra pelejar.

1T ABAREDA de fogo. [S. L: 5. n.] , 2015. 1 video (ca. 5 min). Publicado pelo canal
Claudete Santos. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=kp_eMWDagXo.
Acesso em: 2 set. 2019.

12 A menor énfase aos rituais de exorcismo em pequenas comunidades morais foi observada

desde Clara Mafra (1999).
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Eu entrei nesta guerra foi pra guerrear,
eu entrei nessa peleja foi pra pelejar,
nessa terra.

Ele é valente na batalha (4x).

A batalha vai comecar,

a batalha vai comecar.

Esta terra ¢ de conquista

e 0 mais valente conosco estd.

(Ednaldo do Rio, “Batalha travada”)

Um ponto significativo: as masicas entoadas durante o momento de
avivamento tém papel importante para a experiéncia extdtica. Existe uma
categoria especial de musicas relacionadas a experiéncia de transe. Tais
musicas sdo chamadas de “corinhos de fogo”.

Em minhas observagées, percebi que hd uma rede de cantores e compo-
sitores de corinhos. Alguns inseridos no mercado gospel mais amplo e
profissionalizado, como o grupo Fogo no Pé e as cantoras Damares e Cassiane.
Mas, além disso, percebo uma dinimica entre as préprias igrejas reteté.
Alguns cantores e compositores costumam circular entre as denomina-
¢oes apresentando suas musicas. Presenciei um desses cantores em visita
a Herdeiros do Siao, em 2014. Durante o culto, cantou uma musica, um
forr6 em ritmo acelerado.

Além das redes entre as igrejas, a internet, em especial a plataforma de
videos YouTube, parece ser terreno propicio para a divulgacio dos corinhos
de fogo. Uma pesquisa rdpida ¢ suficiente para perceber a diversidade de
artistas que se dedicam aos corinhos, e os temas sio diversos (Albuquerque

13

Jr., 2014). Hé os de cardter pedagdgico, como “Varoa do reteté”"?, que trata

do papel feminino nas comunidades religiosas; ou “Crente disfar¢ado”, sobre

13 VAROA do reteté. [S. L:s. n.], 2017. 1 video (ca. 4 min). Publicado pelo canal Muro
de Fogo Oficial. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=cuHYZPvK7PM.
Acesso em: 2 set. 2019.
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a hipocrisia nas relagées dentro da igreja: “diz que é do manto, diz que é
mulher de ora¢io, mas usa a lingua pra falar mal dos irmaos™".

H4 também os corinhos em criticas diretas a outras denominagoes reli-
giosas. Deste tema, cito “Macumba nio mata crente”, sobre as religides de
matrizes africanas, em especial 2 umbanda: “Mas porque eu sou protegida,
revestida de poder. Podem até fazer macumba, mas quem fez é quem vai
morrer’ . H4 ainda criticas ao catolicismo. Em “Deixa Maria por Jesus”,
o corinho comeg¢a com a introdug¢io de “Ave Maria”, cldssico do francés
Charles Gounod. Apés a introdugio, o ritmo de forrd irrompe: “Deixa Maria
por Jesus. Quem morreu na cruz pra me salvar, nio foi Maria, foi Jesus™'® V.
Contudo, apesar da diversidade de temas, a maioria das musicas possui um
tom beligerante e bélico, o que é de extrema importincia litdrgica para os
ritos reteté.

Devo dizer, porém, que os corinhos nio s3o as Gnicas categorias de musica
executadas nos rituais. Além deles, existem os hinos de louvor, que geralmente
possuem um conjunto melédico mais diverso e menos exaltado, mais préximo
ao gospel religioso norte-americano. Contudo, liturgicamente, os corinhos de
fogo sao geralmente executados como uma espécie de “evocagao” ao espirito
santo e, geralmente, sdo os corinhos as musicas ouvidas durante o momento
do avivamento. Argumento que a prépria estrutura melédica é geralmente
composta por um padrio ritmico. De acordo com Arthur Costa Lopes (2016,

p. 615), a estrutura costuma ser composta “por duas colcheias e uma seminima

14 CRENTE disfarcado. [S. /: . 7.],2018. 1 video (ca. 7 min). Publicado pelo canal Kleber
Corréa. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=KZk1xy8ow8I. Acesso em:
2 set. 2019.

15 MACUMBA nio mata crente. [S. L:s. 7.], 2017. 1 video (ca. 6 min). Publicado pelo

canal Grupo de Louvor Geragao Peniel. Disponivel em: https://www.youtube.com/
watch?v=KFIDitNHt5A. Acesso em: 2 set. 2019.

16 DEIXA Maria por Jesus. [S. L:s. n.], 2016. 1 video (ca. 5 min). Publicado pelo canal
Delcidio Rodrigues: Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=fW_qxoG43QI.
Acesso em: 2 set. 2019.

7 Em alguns corinhos, percebi um tom jocoso.
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(compasso bindrio, na qual a seminima é a referéncia)” (Lopes, 2016, p. 615),
0 que, para o estudioso, remetem ao ritmo forrd. Acredito que o forrd execu-
tado pelos corinhos reflita o zom de euforia das ceriménias de avivamento.
Além disso, sua composicio poética é marcada pelas vdrias e criativas rimas,
conferindo musicalidade as letras. “Divisa de fogo”, do grupo Fogo no Pé:

Divisa de fogo, vardo de guerra.
Ele desceu na Terra.
Ele chegou pra guerrear (4x).
Foi no quartel general, de Jeovd,
vocé tem que aprender, vocé tem que adorar.
E uma bola de fogo aqui descerd,
se vocé tem olhos ungidos,
pode contemplar.
Mas desceu um Vario Resplandecente 14 da gléria
(Fogo no P¢, “Divisa de fogo”)'®

Composto por uma introdugio e poucos acordes de harmonizagao,
percebe-se pelos grifos na citagao a preocupagao com as rimas'. Para Gilbert
Rouget (1980, p. 180), os significantes musicais tém uma dimensao denota-
tiva e afetivo-emotiva, que remeteriam a estados emocionais como a alegria,
a tristeza, a raiva (Rouget, 1980, p. 150). Todas essas dimensoes, que sao
construidas culturalmente, podem possibilitar o estado de transe (Aubrée,
1996). Assim, acredito que, como a maioria dos corinhos de fogo, a musica
“Divisa de fogo”, com suas repeti¢oes harmonicas, conduza a uma dimensio
afetiva que remete a um cardter beligerante conhecido e reconhecido nos rituais
reteté. Destaco que tal cardter beligerante nio se estabelece apenas pela melodia,

18 DIVISA de fogo. [S. L:s5. n.], 2013. 1 video (ca. 3 min). Publicado pelo canal Marcos
Paulo Ferreira da Silva. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=5zZ4rvAazYE.
Acesso em: 2 set. 2019.

19 Agradeco as valiosissimas contribuicoes do cantor lirico Evandro Santana e do pianista
Saulo Aratjo.
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mas também pelas letras. “Vario de guerra”, “guerrear”, “quartel general”,
“vitéria” sdo expressoes presentes na letra de “Divisa de fogo”. Sao expressoes
conhecidas pelo grupo. Lembro-me que nos cultos da Herdeiros do Sido e de
outras igrejas reteté, quando corinhos expressivos como o “Divisa de fogo”
eram executados, havia uma evidente mudanca de tom. As palmas ficavam
mais fortes; os cinticos, mais intensos; os gritos de aleluia ganhavam mais
forga. Assim, como um misto de forré e de grito de guerra, de emblema e de
catarse, o corinho de fogo se estabelece como possibilitador de uma experiéncia
religiosa coletiva associada a experiéncia do contato pelo espirito santo. Uma
experiéncia que, segundo os interlocutores, ¢ afetiva e sinestésica, remetendo
a um cardter revigorante de “poder”, “renovacio”, “fogo”, “vitéria” e “batalha”.

Além dos corinhos de fogo, a performance corporal nos cultos também
reflete a associagio com o sobrenatural. Sob o contato com o espirito santo, os
fiéis parecem reproduzir um padrao corporal de uma danca rodada. Como j4
mencionado, os integrantes, aparentando transe, costumam “rodar”, como um
balé giratério. Alguns fiéis usam a expressio “manto” para se referirem a essa
performance. Novamente, cito um corinho de fogo que aborda a tal danga rodada.

Eu posso ser crente menino,

mas nao adultero, eu posso ser crente menino,
mas eu nio me vendo,

€eu posso ser crente menino, mas eu sei adorar,
entio deixa o menino rodar.

Deixa o menino rodar. (4x)

Que que tem, que que tem se eu rodo assim?
Que que tem, que que tem se eu dou lugar assim?
Que que tem se eu adoro assim?

E melhor pular aqui do que 14 na Sapucaf

(Ministério Ardendo em Fogo, “Crente menino”)*

20 CRENTE menino. [S. L. 7.], 2016. 1 video (ca. 3 min). Publicado pelo canal Celebrai
Music. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=-2n_LjSoTVg. Acesso em:
2 set. 2019.
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Quando abordamos a ligagio com o sobrenatural, fatalmente abor-
damos os conceitos de transe, experiéncia extdtica e possessio, que sao temas
ancestrais na Antropologia (Turner, 1974; Evans-Pritchard, 2005) — desde
os estudos do xamanismo, que vao desde Boas, passando por Lévi-Strauss,
até chegar a autores como Langdon (1996) e Lewis (1971). No Brasil, os
estudos sobre transe e possessao, na maioria das vezes, estiveram ligados as
religioes de matriz africana (Maggie, 1975; Goldman, 1985; Birman, 1996).

Nesse sentido, presenciei o uso de termos como “manto do espirito”,
que seria a forma como o espirito santo se manifesta sobre o fiel. Alguns
integrantes da Herdeiros do Sido falam que a sensagao é como se o espirito
os “cobrisse” tal qual um manto. Outro termo ¢ a “revelagio”, uma espécie
de profecia, em que o contato com o espirito santo “revela” algum fato sobre
uma pessoa ou situagao. Também hd a categoria “mistério”, que ¢ usada
para designar fatos sobrenaturais e sem explicagao. O mistério, contudo, ¢
sempre ligado a Deus e nunca ao diabo. Aqueles agraciados pelos dons da
revelagio, aqueles que tém contato préximo aos mistérios, sao considerados
profetas Percebo que os profetas tém grande prestigio nas relagoes travadas
dentro templo. Considerados os mais ungidos, geralmente exercem fungées
de lideranca (Pereira, 2018).

Durante os cultos, a revelagao profética costuma acontecer durante
o avivamento. As oragdes sdo irrompidas com expressoes utilizadas pelos
profetas biblicos: “Eis que te digo!”, “Assim diz o Senhor!”, “Deus manda
dizer!” sao algumas das expressoes que costumam proferir aqueles agraciados
pelo dom da revelagio. E a senha para o momento de “entregar a profecia”
ou “entregar o mistério”. O profeta revela a profecia individualmente. Cada
um dos participantes dos cultos pode ser escolhido para uma revelagao. As
revelagoes podem dizer respeito a supostas “feitigarias” ou “macumbarias’;
a pecados cometidos por algum fiel; a um “liviamento” recebido. Em uma
comparag¢io com os rituais da Herdeiros do Sido e de outras igrejas de
pequeno porte presentes nas periferias, nas quais a figura da profecia é um
valor estimado, observa-se em denomina¢oes de maior porte com estrutura
mais hierarquizada, como a IURD, que a revelagao nao é apenas desesti-
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mulada, mas combatida?'. Na pdgina eletrénica da IURD, por exemplo, o
dirigente Edir Macedo condena textualmente a prética da profecia:

Nada tem sido tdo devastador nas igrejas como a ignorincia com respeito
as profecias. Da mesma forma como Satands tem usado a falsidade de linguas
estranhas também tem se aproveitado da falta de discernimento espiritual
com respeito as profecias. E o pior é que muita gente escolada também tem
se rendido as farsas das “profetas” que, diga-se de passagem, sao mulheres mal
casadas ou frustradas sentimentalmente.”

Ha que se dizer, contudo, que existe certa desconfianga para com alguns
profetas. Ouvi integrantes da Herdeiros do Sido se dizerem desconfiados
sobre a veracidade das revelagoes de alguns “irmaos”; percebi outros dizerem
que os dons proféticos de terceiros eram advindos do “diabo”. Contudo,
reitero que aqueles profetas considerados realmente ungidos possuem grande
status na comunidade religiosa.

Percebi entre aqueles considerados profetas uma conotagao de orgulho
e poder. Em outro corinho de fogo, chamado de “Nao toque no ungido”,
percebe-se uma postura orgulhosa do crente em sua relagao com a trans-
cendéncia. Sempre protegido por Deus, o fiel estaria imune a eventuais
adversidades causadas por outras pessoas. Os versos sao emblemadticos:
“quem tocar no crente ungido vai com a cara na poeira’.

Nio adianta levantar contra os ungidos.

Mexer com os ungidos ¢ brincar com fogo.

21 MARTINS, Dan. Bispo Edir Macedo publica alerta a fiéis da Igreja Universal contra “profetas
e profetisas”. Gospel+, Sao Paulo, 28 abr. 2013. Disponivel em: https://noticias.gospelmais.
com.br/edir-macedo-publica-alerta-a-feis-da-igreja-universal-contra-profetas-5327.html.
Acesso em: 2 set. 2019.

22 MACEDO, Edir. Nio se deixe enganar... Blog Bispo Edir Macedo, Sao Paulo, 2 mar. 2017.
Disponivel em: https://www.universal.org/bispo-macedo/blog/. Acesso em: 2 set. 2019.
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Quem mexer com crente ungido néo é brincadeira,
quem tocar no crente ungido vai com a cara na poeira.

(Damares, “Nao toque no ungido”, grifos nossos)*

Dessa forma, dom da profecia parece se revelar num movimento cons-
tante, possibilitando uma forma de estar no mundo profundamente “mégica”,
numa conota¢io a um sé tempo de poder e de responsabilidade. Aduzo que
a profecia é uma expressao significativa da experiéncia reteté em pequenas
comunidades morais como a Herdeiros do Sido. Assim, argumento que a
partir da expressividade das performances rituais e na mediagao, a um s6
tempo ética e magica, do espirito santo, as pequenas igrejas pentecostais
reteté afirmam-se a partir de suas interagdes na prépria comunidade religiosa
e nas relagoes de vizinhanga no cotidiano das periferias.

CONCLUSAO

Ao apresentar pontos de reflexdo sobre a igreja pentecostal Herdeiros
do Sido, a inten¢ao foi associar a pentecostalidade praticada em tal denomi-
nacio com o ethos periférico representado pelo proprio bairro de localizacio
da igreja. Com os elementos etnograficos, observei que as pequenas deno-
minagoes pentecostais e seus ruidosos cultos compéem a paisagem sonora
da localidade. Dessa forma, argumento que entre a Herdeiros dos Siao — e
sua ritualistica reteté — e o contexto do bairro em que estd inserida hd uma
relagao de afinidade eletiva (Weber, 2004) marcada pelo dinamismo e pela
influéncia mutua entre comunidade religiosa e o contexto da favela. Uma
relagdo, na qual as interagoes sao forjadas tanto no interior da denominagao
religiosas, como relacoes entre vizinhos (Fonseca, 1991). Nesse sentido,
concebo que comunidades pentecostais presentes nas favelas sao estabelecidas

2 NAO toque no ungido. [S. L: 5. #.], 2013. 1 video (ca. 4 min). Publicado pelo canal
Jonas Alexandre. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=maxqYR6D8SS8.
Acesso em: 2 set. 2019.
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a partir do contato com o entorno, possibilitando uma relagio na qual as
fronteiras sao constantemente acionadas, num movimento de permanente
construgao entre a igreja e o contexto (Coleman, 20006).

Os rituais da igreja aqui estudada sao analisados a partir da categoria
reteté, expressao de grupo para se referir aos ruidosos e extdticos rituais de
culto ao espirito santo marcados pela expressividade das performances corpo-
rais, que lembram uma danga giratéria. Destaquei que “reteté” configura-se
como uma categoria de acusagao (Becker, 1985; Velho, 1978), demarcando
uma complexa disputa por legitimidade dentro do campo evangélico. Nesse
sentido, os protestantes histéricos — vistos como racionais e teologicamente
corretos — e entre os reteté, acusados de “heréticos”. Tais acusacoes relacio-
nadas aos reteté, para além de revelar a diversidade do campo pentecostal,
explicitam uma disputa, na qual a ritualistica reteté — muitas vezes viven-
ciada em pequenas comunidades localizadas nas periferias e sem a formacao
de liderancas de grande vulto — ¢ relativamente invisibilizada no espago
publico. Aduzo que tais assimetrias se refletem na associagao das pequenas
comunidades reteté como a Herdeiros do Sido a condi¢ao periférica, também
invisibilizada e estigmatizada (Machado, 2005; Sant'Ana, 2014).

Em sua associagdo com as periferias, as igrejas reteté foram enfatizadas
por sua énfase na dimensao sobrenatural, utilizando aqui uma categoria nativa.
Percebe-se que tal dimensio é representada pelo elemento “fogo” e por categorias
como manto, que seria a forma como o espirito santo se manifesta sobre o fiel,
e a revelagdo, uma espécie de dom profético concedido a alguns, conotando
um fator de distingao na comunidade religiosa. Além disso, a musica expressa
pelos corinhos de fogo tem grande importincia na experiéncia.

Assim, em conclusao, argumento que a andlise da pentecostalidade
praticada em comunidades morais, como a Herdeiros do Siao, centradas na
experiéncia de maravilhamento do espirito santo operando na expressivi-
dade das performances rituais reteté e na mediagao, a um sé tempo ética e
mdgica, tais igrejas florescem na vida cotidiana das periferias urbanas a partir
de uma relagao de afinidade eletiva do contexto em que estio inseridas, em
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um movimento constante de circulagées fronteiricas entre tais igrejas e os
entornos nos quais se inserem.
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“ESPIRITOS INDIGENAS, MENSAGEIROS DOS ORIXAS”:
CRUZAMENTOS, PASSAGENS E CAMINHOS
NA RELIGIAO AFRO-BRASILEIRA

Jodo Daniel Dorneles Ramos’

Resumo: Neste artigo, discuto os cruzamentos e as passagens que se dio na religiéo
afro-brasileira partindo da relagao entre espiritos indigenas e orixds. A interpenetracio
cosmos/sociopolitica e humano/extra-humano conecta préticas amerindias e
afro-brasileiras: o intermedidrio para o orixd que trabalha na pedreira serd um(a)
caboclo(a) da linha de Xangé. O Caboclo Sete Encruzilhadas — que abriu a religido
para que os espiritos de pretos-velhos, de indigenas e de outros povos pudessem
chegar — ¢ intensivamente ligado a praticas rituais da Umbanda, da Quimbanda
e do Batuque do Rio Grande do Sul, pois esse caboclo se cruza e pode atuar na
terreira, em outra passagem sua, como Exu das Sete Encruzilhadas.

Palavras-chave: Religioes Afro-Brasileiras; Devir; Caboclo Sete Encruzilhadas;
Territérios Existenciais.

“‘INDIGENOUS SPIRITS, MESSENGERS OF THE ORISHAS”: CROSSINGS,
PASSAGES AND PATHS IN THE AFRO-BRAZILIAN RELIGION

Abstract: In this article, I discuss the crossings and passages that occur in the Afro-
-Brazilian religion starting from the relation between indigenous spirits and Orishas.
The cosmos/sociopolitical and human/extra-human interpenetration, connects
Amerindian and Afro-Brazilian practices: the intermediary for the Orisha who works
in the quarry will be a caboclo(a) of the Xang6 line. The Caboclo Sete Encruzilhadas
— that opened the religion so that the spirits of pretos-velhos, of indigenous and
other peoples could arrive — is intensively linked to ritual practices of Umbanda,
Quimbanda and Batuque of Rio Grande do Sul, because this caboclo crosses and
can act on the ferreira, in another passage of his, as Exu of the Sete Encruzilhadas.

Keywords: Afro-Brazilian Religions; Becoming; Caboclo Sete Encruzilhadas;
Existential Territories.
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INTRODUCAO?

Para aquele que cruza as trés linhas, a encruzilhada pertence ao exu — na gira;

ao Bard — na nagio; e ao Ogum, como orixd, como caboclo, como exu. A questio
Sfundamental aqui é o jogo com as diferengas. Em lugar de uma identidade definida
e precisa correspondendo ao nome de uma divindade, a linha cruzada apresenta
uma multiplicidade para wum nome-intensidade em metamorfose.

(José Carlos dos Anjos, No territério da linha cruzada)

A praia, a mata, a pedreira, 0 mar, a lagoa, a rua e muitos outros
territérios e passagens® constituem as préticas e relacoes da Linha Cruzada
— uma religido que agrega, no minimo, trés variagdes ou /inhas* religiosas/
cosmo-ontoldgicas que a constituem: o Batuque ou a Nagio (dos orixds), a
Umbanda (dos caboclos, pretos-velhos e Ibejis) e a Quimbanda ou a Gira
(dos exus, pombagiras, Povo Cigano e Povo do Oriente) (Anjos, 2006; Avila,
2011; Barbosa Neto, 2012; Ramos, 2015a, 2015b; Oro, 1994).

Os cruzamentos da religido sao feitos nos corpos e nos espagos fisicos,
realizados pelas entidades nas terreiras’ e envolvem, intensivamente, santos,
orixds, caboclos, pretos-velhos, exus, pombagiras, ciganos, eguns e outras
entidades do vasto pantedo afrorreligioso. Uma /inha da religiao, como

Este texto apresenta algumas reflexdes oriundas de minha pesquisa de doutorado (2015a)
e agrega discussoes realizadas na XI Reunién de Antropologia do Mercosur, ocorrida
em Montevidéo, em dezembro de 2015. Agradego os comentdrios feitos na ocasido por
Marcio Goldman, Maria Belen Hirose e demais participantes do Grupo de Trabalho
Teorias etnogrificas da (contra)mesticagem. Agradeco 2 Mae Irma e Mae Jalba, por todo
aprendizado e convivéncia ao longo desse tempo e, ainda, a Josiane Wedig pela leitura
atenta do texto, pelas criticas e sugestoes.

As palavras grafadas em itdlico sio nogées, conceitos e termos émicos.

Lado ou Linha sio os termos émicos para designar as variagoes religiosas, rituais, exis-
tenciais etc. que compéem o vasto campo afrorreligioso.

Casa é outro termo para designar os templos. Também podem ser usados: Batuque, Ilé,
Tenda, Terreiro etc. Utilizo no feminino, terreira, para concordar com a defini¢ao émica,

j& que minhas interlocutoras a utilizam desse modo, constantemente.
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por exemplo a dos(as) pretos(as)-velhos(as), pode ser cruzada com praticas
de satde tradicionais quilombolas (benzeduras), com modos de existéncia
amerindios (caboclos e caboclas e seus pajés) e ser aliada a outras religioes
(sobretudo, ao espiritismo kardecista e ao catolicismo popular). Esse é o
caso da Umbanda.

Os diversos territdrios nos quais as religides afro-brasileiras operam sao
integrados as relagoes entre humanos e outros entes, em diferentes momentos.
Assim, cada /inha da religiao tem seus rituais e praticas independentes, que
podem se cruzar com as formas e os modos de fazer e de existéncia de outros
lados. Esses cruzamentos relacionam entes do cosmos como sujeitos ativos,
que participam nas prdticas de cura, nos trabalhos religiosos e espirituais, e
no cotidiano das pessoas. Assim, distintos e intensos movimentos se dao pela
conexio disjuntiva e de abertura para as diferengas que a religiao produz,
enquanto “jogo das diferencas” (Anjos, 2000).

Isso nos permite compreender outros modos de existéncia nos quais
as agoes rituais e cotidianas envolvem diferentes cosmo-ontologias e terri-
torialidades, espagos fisicos, elementos nao visiveis, humanos, animais,
plantas, pedras, entre outros. As diferengas podem ser conectadas, mas nao
sao colocadas como unidade. Essa conectividade opera “em oposi¢ao ao
pensamento arborescente que caracteriza a definigao de sincretismo (usual
na defini¢ao das praticas religiosas africanas no Brasil)”:

A ideologia da democracia racial fecundou toda uma imagem do Brasil como
o pais do sincretismo, da miscigenagio racial. Para essa ideologia, a imagem
do cruzamento das diferencas estd mais proxima de certo modelo bioldgico,
em que espécies diferentes se mesclam numa resultante que seria a sintese
mulata. A religiosidade afro-brasileira tem um outro modelo para o encontro
das diferencas, que é rizomdtica: a encruzilhada como ponto de encontro de
diferentes caminhos que ndo se fundem numa unidade, mas seguem como

pluralidades (Anjos, 2006, p. 21).

E nessas modalidades intensivas de alian¢a, agenciamentos territoriais e
cosmicos que os cruzamentos, os caminhos e as passagens movem as diferengas.
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O que se expressa na religido sao relagoes entre humanos e entes diversos
(extra-humanos), nas quais, conforme Anjos e Oro (2009, p. 90), as “coisas
‘de outro mundo’ destacam-se como o lugar da presenca se puderem ser
encadeadas a série preexistente, conformando um novo enunciado”. Partindo
disso, os encadeamentos cosmo-ontoldgicos e os modos de existir das religices
afro-brasileiras sao partes da cosmopolitica, ou seja, modulagoes e priticas
de coexisténcia de (e entre) mundos, perspectivas nas quais hd a irrup¢io
do Cosmos na politica (Stengers, 1997). A cosmopolitica nao supoe a
criagdo de um mundo comum, fechado, no qual teremos como fim tltimo
a integragdo ou a formacao de uma unidade, de um consenso ou a fusao de
sistemas. Ela ¢, sobretudo, a percep¢ao de que mundos diversos, aliados e/
ou conflitantes, podem ser acionados e ligados em séries diferenciantes sem
que se crie uma unidade de mundos e de préticas.

Atribuo, neste texto, a possibilidade de compreendermos as relagoes
entre humanos e extra-humanos, da e na religido, como momentos em que
a “cosmopolitica afro-brasileira” (Anjos, 2006) opera. Em certo sentido,
podemos asseverar a fecunda ideia aportada em Brito (2017, p. 175) de que,
ao falarmos das religioes afro-brasileiras, estamos diante de uma “epistemo-
logia”, ao “revelar as conceptualizagoes nativas acerca de alguns processos
através dos quais o corpo da pessoa-médium”, nas diferentes modulagoes
afrorreligiosas, “transforma-se em um instrumento para a materializagao da
presencga dos guias espirituais”. O autor, ao propor uma “abordagem epis-
témica’, diz que, no “terreiro, as pessoas aprendem nio s6 uma episteme,
mas também uma epistemologia, a qual inclui técnicas de movimentagao
de energias e concepgdes gerais sobre os substratos ontoldgicos das coisas e
dos seres” (Brito, 2017, p. 176)°.

® Encontro ressonincias entre o que o autor diz e as diversas reflexées que obtive, em
minha etnografia, quando minhas interlocutoras mies de santo afirmam, enfatizando,

que a religido é como uma medicina. Sobre isso, ver Ramos, 2015c.
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A encruzilhada nio coloca os elementos que sao cruzados na operacio
como solugodes: eles se concretizam como perspectivas, caminhos e possibi-
lidades que s6 serdo atualizados enquanto regimes de existéncia se as forgas
evocadas e as prdticas forem possiveis e fizerem sentido para a relagio esta-
belecida. O “cruzamento de nacoes” que se opera na religido afro-brasileira
“nao é a imagem que normalmente se faz do sincretismo”, pois essas nagoes
“ndo sio esséncias identitdrias pertencentes a individuos, mas territérios
simbdlicos de intensidades diversas, passiveis de serem percorridos por
multiplicidades de racas e individuos” (Anjos, 2006, p. 22).

Para ampliar esse entendimento sobre a encruzilhada, aciono a nogao de
devir (Deleuze; Guattari, 2007), compreendendo outros modos de relagio e
de existir, que nao tomam o essencialismo identitdrio nem a formulagao do
uno como modelos. As diferencas se tocam, se cruzam e se afastam. Cabo-
clos indigenas, entidades do povo da rua e orixds africanos sao agregados
de modo que as relagdes e as mobilizagoes de e entre multiplos agentes no
mundo ocorram. Os cruzamentos, as passagens e os caminhos nos indicam
elementos-chave na compreensio de outros modos de existéncia nos quais
ritual e cotidiano, sagrado e profano, humano e extra-humano envolvem e
acionam diferentes perspectivas.

Este texto mobiliza reflexdes e prdticas oriundas de etnografias reali-
zadas’ junto ao Centro Espirita Umbandista Reino d’Oxum e Ogum Beira
Mar e Seguidores do Sete Encruzilhadas, que estd situado na zona urbana
do municipio de Mostardas (litoral médio do Rio Grande do Sul) e que
conta com a participagdo — na corrente, na organizacao interna, religiosa e

7 A pesquisa que desenvolvi no doutorado (entre 2011-2015) foi possivel a partir de
questoes que surgiram durante a pesquisa de mestrado (realizada entre 2009-2011).
Junto a quilombolas, obtive informagées de que havia, no centro do municipio de
Mostardas, uma Casa de Umbanda, cuja mae de santo era uma mulher nascida naquela
comunidade. Para outras informagdes sobre essa comunidade quilombola e suas relagoes
com a religiosidade afro-brasileira, ver Ramos, 2015b.
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nas atividades abertas ao publico (festas, homenagens, atendimentos, benze-
duras, dia de terreira) — de diversas pessoas pertencentes a uma comunidade
quilombola chamada Beco dos Colodianos®.

A etnografia foi construida na minha participacio em atividades nas
terreiras e no convivio com umbandistas em diversos momentos, conversas
etc. Experiéncias oniricas também foram importantes, pois o modo possivel
de afec¢ao, nesse tipo de pesquisa, mobiliza uma outra perspectiva de atuagio
no mundo. Logo, o processo de pesquisa foi, e ainda se constitui como, uma
espécie de artesanato, tendo havido uma lapidacio constante do texto, das
ideias e de mim mesmo.

Na terreira de Mae Irma, hd sempre uma primeira parte, que ¢ iden-
tificada como Linha Branca, na qual chegam caboclos e, eventualmente,
pretos-velhos e ibejis (espiritos de criangas). H4, ainda, uma segunda parte,
tocando-se para a Linha do Povo da Rua, ou seja, para os exus, pombagiras
e ciganos(as). No intermédio entre uma /inha e outra, as pessoas da corrente
trocam suas vestimentas (as da primeira parte sao, geralmente, da cor branca,
amarela, verde forte; nas da segunda, predominam as cores preto, vermelho
e roxo). Essas duas linhas ou lados ocorrem em um mesmo terreiro e na
mesma noite, operando-se intensidades que se conectam, se cruzam, mas
que se mantém em diferenca. Nao hd unificagdo, nem das formas, nem das
forcas/intensidades.

A terreira, estabelecida junto a residéncia da mae de santo, possui, apro-
ximadamente, 30 anos de existéncia. Mae Irma fez seu apronte no Batuque e
demais reforcos na religido com outra mae de santo, Mae Jalba, cuja terreira,
o I1é Africa Reino de Iansi e Xang6, lemanjd e Bard e Seguidores do Sete
Encruzilhadas, estd localizada na cidade de Rio Grande, regiao sul do estado.

8 O municipio de Mostardas ¢, em sua maioria, rural e possui trés comunidades negras que
pleiteiam o reconhecimento como quilombolas, todas oriundas da desagregacao do sistema
escravista. Uma delas, a comunidade de Casca, jd conseguiu a titulagio do INCRA em
2010. As outras duas — a comunidade de Teixeiras e a do Beco dos Colodianos — ainda
lutam para conquistar suas titulagdes definitivas junto ao 6rgao federal responsdvel.
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O refor¢co de Mae Irma complementou, ainda mais, o seu aprontamento
na religido e foi um processo no qual ela pode ter o axé de biizios, também
chamado de delegum, o que foi muito relevante para ela. A partir desse
processo, essa mae de santo pode jogar os buzios. Essas duas maes de santo
sdo as principais interlocutoras da pesquisa que, nao obstante, mobiliza
outras vozes, de filhos(as) de santo de ambas.

“CADA ORIXA TEM O SEU TERRITORIO E CADA UM
TEM A SUA PASSAGEM”: PERSPECTIVAS

A poténcia de praticas amerindias, como o xamanismo, pode ser levada
em conta diante de intensidades, continuidades e descontinuidades que
essas praticas operam e que sao, de certa forma, atualizadas na Umbanda?
Os(As) caboclos(as) sao intermedidrios(as) de orixds e essas duas referéncias
diferentes, a africana e a amerindia, sio conectadas sem precisar cair em
uma unidade e nem em uma “idealizacio” essencialista do que é amerindio
ou do que ¢ africano.

Cada intensidade ¢ diferente e produz diferenca. Neste item, pretendo
tragar algumas relagoes possiveis entre os elementos cosmo-ontoldgicos
amerindios e africanos que sao cruzados constantemente pelas praticas
umbandistas, considerando que podemos evocar o que Vanzolini (2014, p.
280), em outro contexto etnografico, afirma:

Se os mundos do axé e os mundos perspectivistas apresentam dinimicas
comuns, isso nao se deve a presenca, em ambos, de uma for¢a cédsmica de
natureza semelhante, nem resulta necessariamente da combinagao entre dispo-
sitivos légicos num dado contexto, mas advém do cardter intrinsecamente
indetermindvel do universo que esses dispositivos revelam.

As diferentes passagens, como lembra Barbosa Neto (2012), ndo querem
dizer apenas as geragdes que os orixds possuem, tampouco, simplesmente
as formas que cada um(a) pode assumir. Elas sao as possibilidades que um
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santo ou santa, orixds e outros existentes podem ter. O caboclo dd passagem,
mas fica encostado, ele nao abandona a pessoa por completo. Uma pessoa
pronta suporta mais esse acontecimento de receber uma outra entidade que
possui outras forgas, energias diferentes. Ela faz a passagem. Isso ¢ explicado
no seguinte sentido: se Pai Xangd quer chegar e nao tem uma pessoa naquela
terreira que seja pronta, para que ele possa nela incorporar, ele chega e ganha
passagem de outra entidade, para incorporar em uma pessoa. Ele pode, assim,
trabalhar em um corpo e fazer o que precisa.

A entidade que teve passagem, podemos dizer que aumentou a sua
potencialidade enquanto entidade da Umbanda, pois fez o trabalho que era
necessério, para o qual havia sido incumbida e por meio do qual operou
algo (uma cura ou limpeza) e o que precisava ser feito. E o caso da pessoa
pronta, que pode receber virias entidades e até espiritos que estdo buscando
a luz (eguns). Como pontuam as maes de santo, somente as pessoas prontas
€ as pessoas com muitos anos de religiéo fazem isso, porque possuem forga
energética suficiente para tal.

Continuidades energéticas e determinadas forcas atuantes, tendo os
amerindios como mediadores espirituais, sao expressas no pensamento €
nas praticas da religido afro-brasileira quando h4 a referéncia aos caboclos
da Umbanda. Para Peixoto (2008, p. 27), os caboclos sao:

[...] espiritos de indios brasileiros, sul ou norte-americanos, que dispoem de
conhecimento milenar xamanico do uso de ervas para banhos de limpeza
e chds para auxilio a cura das doencas. Sao entidades simples, diretas, por
vezes altivas, como velhos indios guerreiros [...] S3o eximios na limpeza das
carregadas auras humanas, experientes nas desobsessoes’ [...] Na magia que

? O autor indica como “desobsessio” a prética de retirada de espiritos chamados como
obsessores, espiritos que operam forcas negativas s pessoas e que precisam ser lapidacdos
por espiritos de luz. Os caboclos sio espiritos de luz que lapidam as pessoas e os espiritos.
O xamanismo também opera algo nesse sentido: o xama precisa mediar a saida dos
espiritos dos animais abatidos antes de a comunidade consumir a carne da caca.
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praticam, usam pembas para riscar seus pontos, fogo, esséncias cheirosas,
flores, ervas, frutas, charutos e incenso.

Por sua vez, Paulo ¢'Ogum'® aponta que os caboclos eram caciques e que
eles tém o conhecimento das ervas, da medicina. Isso nos mostra que a for¢a
indigena, enquanto fluxo energético, ¢ operada como sintese disjuntiva —a
conexio entre diferengas —, como uma abertura ao diferente. A Umbanda
opera poténcias e vibragdes césmicas ligadas aos espiritos indigenas, que
podem estar tanto na Amazdnia como em uma pedreira, com grafismos,
localizada no interior do municipio de Mostardas, como veremos. Entao,
os caboclos:

[...] sdo os espiritos indz:genas, 0s mensageiros dos orixds. Porque os orixds ndo
chegam na Umbanda, eles sio da Nagio Afro, entio os caboclos sio mensageiros
dos orixds. A comunicagdo deles é espiritual: a pessoa faz um pedido para o caboclo
e ele leva o pedido ao alcance do orixd. Eles fazem o intermédio (Entrevista com

Paulo d’Ogum, Mostardas, dezembro de 2012).

A existéncia de prdticas amerindias atuando no interior da religido afro-
-brasileira permite compreender o entrosamento entre espiritos indigenas e
os elementos afro-brasileiros. Segundo Sztutman (2009, p. 2),

[...] pessoas como os xamis — ou pajés, se quisermos manter a palavra de
origem tupi — podem ter acesso a essa humanidade dos [...] ndo-humanos,
que se apresentam de variadas maneiras [...] Se xamas sao aqueles que podem,
com mais facilidade, gerenciar seu préprio trinsito, eles sdo necessdrios, muitas
vezes, para intervir nos transitos malsucedidos de seus congéneres. Nao por
acaso, muitas vezes foram referidos na literatura etnolégica como mediadores,

diplomatas, curadores ou mesmo médicos.

19 Paulo ’'Ogum ¢ outro importante interlocutor da pesquisa, reside em Rio Grande.
Algumas vezes, viajou a Mostardas para visitar a terreira de Mae Irma, onde consegui

conversar com ele.
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O xamanismo amerindio operaria em termos de uma politica césmica:
0s pajés sao os “que administram as relagoes dos humanos com o componente
espiritual dos extra-humanos, capazes como sao de assumir o ponto de vista
desses seres e, principalmente, de voltar para contar a histéria” (Viveiros
de Castro, 1996, p. 120). Entre os “mundos de axé” e os “perspectivistas”
se traga nao “apenas aquilo que a atividade ritual ou xaménica pressupoe,
as ‘participagdes’, mas também seu efeito para a afirmagao de uma posicio
ativa do sujeito frente a outros (possiveis) sujeitos” (Vanzolini, 2014, p. 280).

Os processos de cura e de auxilio as pessoas ocorrem na religido e estao
ligados, a meu ver, com o xamanismo indigena, a pajelanca e também as
relagdes com a natureza que os diferentes coletivos nio ocidentais operam.
Seguindo Anjos (2006), acredito que esses elementos abrem possibilidades
de outras formas de lidar com o sincretismo. As préticas afro-brasileiras vao
além do, e contra o, conceito de “democracia racial”, “sem cair no luso-
tropicalismo e nos mitos nacionalistas da mesticagem cultural”' porque
mostram que estamos diante de acontecimentos, devires e passagens, que sao
operados na l6gica de “disjuncio inclusa” (Deleuze, 2011), que é quando
“cada ser implica de direito todos os seres”, em um “processo [que] consiste
em um percurso de intensidades” (Zourabichvili, 2004, p. 105-106).

No caso pesquisado, opera-se uma relagio cosmopolitica quando os
afrorreligiosos evocam a importincia dos caboclos indigenas e pajés, que
realizam curas e estabelecem relagdes com os espiritos auxiliares: os animais
e as plantas. Essas relagoes sdo feitas e se dao em territdrios nos quais a
media¢io nio so serd possivel como ¢é intensivamente necessdria, como na
atuagio com as préticas de cura e as receitas de banhos de ervas. A interpe-
netragao do cosmos e dos corpos permite aprender a operagao de relacoes:
o intermedidrio para o orixd que #rabalha na pedreira serd algum caboclo
da linha de Xango na Umbanda. Essa relagao ¢ explicada por Cristian'*:

" Declaragio de José Carlos dos Anjos em conversa com o autor deste artigo (2012).

12 Cristian ¢ outro importante interlocutor, reside em Rio Grande e integra a terreira de
Mae Jalba.
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Se a filha [carnal] da Maie Irma for i beira da praia fazer um servigo, néo vai ser
a Jurema dela, das Matas, quem vai chegar [incorporar| nela; quem vai chegar
é a Jurema da Beira da Praia. Se ela estiver numa pedreira, quem vai chegar é a
Jurema da Pedreira, de Himalaia, que é a Jurema que eu trabalho, e néo a_Jurema
das Matas. Isso depende do territorio! Cada Orixd tem o seu territdrio e cada um
tem a sua passagem! Pelo lado de Umbanda, existem sete Orixds: Bard, Ogum,
lansd, Xango, Oxum, lemanjd e Oxald. Quando eu falo Bard, ele néo fica restrito
56 a um Bard, entendesse? Este Bard, que eu falo, para o lado da Umbanda, puxa
0 Xapand para a linha dele. E, tem um monte de caboclos que sio Oguns. Séo
vinte e sete Oguns e, destes, saem os caboclos. Cada orixd tem seus caboclos, vdrios,
mulheres e homens (Entrevista com Cristian, Rio Grande, agosto de 2012).

Ciristian salienta a relagao entre os orixds, caboclos e os territérios nos
quais os trabalhos sao realizados: se o servigo ocorrer em uma pedreira, a
pessoa vai receber uma cabocla Jurema que vem na linha de Xango; se for a
beira da praia, uma Jurema da Beira da Praia, cabocla da linha de lemanjd.
Assim, é nas intensidades, nas passagens € nas forgas energéticas que 0s
territ6rios e os corpos operam porque os orixds estao no local da evocagio
da intermediagao: o orixd da pedreira é o Xango; da praia de dgua salgada,
¢ lemanjd; da mata, ¢ Ogum. Os diferentes caboclos e caboclas vao operar
os trabalhos e a intermediacao entre humanos e extra-humanos. Do mesmo
modo, na terreira, cada ponto chama uma /inha especifica de cada orixd e
dos caboclos a ele associados. No ponto de Ogum, por exemplo, vao chegar
(incorporar) nas pessoas, caboclos da /inha de Ogum.

Quando a pessoa j4 estd bastante lapidada, ou seja, jé passou por deter-
minadas fases de aprontamento e participagao na religiao, ela incorpora um
caboclo e fica com esse até o final da Linha Branca ou pode dar passagem
para outro caboclo de outras /inhas que os pontos vio chamando. J4 as
pessoas que ainda estao se desenvolvendo na religido recebem uma entidade
no momento ritual e desincorporam antes de darem o passe'® nas pessoas

13O passe é uma forma de limpeza energética-corporal, durante o qual a entidade de luz
realiza alguns movimentos junto ao corpo da pessoa que estd sendo atendida. Mesmo
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e ficam, enquanto cambonos*, no auxilio das pessoas que vao ter com as
entidades que estdo na terra.

Sem os intermedidrios — os diversos espiritos e as diferentes energias —,
a religido nao realiza a sua poténcia. A Linha Cruzada conecta as diferengas
nio para formar uma unidade, mas para manter as diferencas intensivas,
enquanto tais: nada se faz sozinho e nada opera pelo uno, ha as ligagoes
e hd os distanciamentos possiveis. O cruzamento possibilita que em uma
pedreira dos indios possa ser feito trabalho para Xango.

Certa vez, quando conversdvamos, Mae Irma e o seu ex—companheiro me
falaram da existéncia de um local, no interior do municipio de Mostardas,
no qual havia gravuras indigenas em pedras (grafismos rupestres, em um
sitio chamado 7aroca, localizado no Rincio, a beira da Lagoa dos Patos). Na
perspectiva da Umbanda, esse local é intensamente forte nas relacoes que
a religiao opera. Quando se evoca aquela pedreira como um lugar impor-
tante para as préticas religiosas, realiza-se um encadeamento césmico, uma
conexdo coexistente de diferencas, atualizando intensidades possiveis de
serem compostas em suas relagoes.

O Xangd trabalha na pedreira e tem como aliados os caboclos, que
possuem préticas indigenas milenares. Na pedreira do Rincao, segundo as
pessoas da terreira, havia os pajés, os preservadores da religido, os feiticeiros,
como foi dito na conversa que tivemos. Essas forcas podem ser acionadas
na terreira € em outros MoOMmMenNtos — como em um atendimento, quando o

que essa nio apresente nenhum problema de satde visivel, todos os presentes nas
atividades da religido, que sdo abertas ao publico, como as homenagens aos santos ou os
dias de desenvolvimento de membros da corrente, recebem o passe como forma de cura,
protegio e contato com as entidades. E uma caracteristica da linha de Umbanda e da
linha dos pretos-velhos. Nos casos aqui tratados, as pessoas que desejam receber o passe
das entidades sao informadas do momento pela cabocla-chefe e se dirigem até elas, que
esperam no centro do saldo da terreira.

4 Membro da corrente, auxiliar da mie ou pai de santo da Casa, e das entidades. Respon-
sdvel por informar as pessoas e passar as receitas que as entidades indicam para aqueles

com quem conversaram ou em quem deram passes.
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caboclo ou a cabocla possuem a for¢a de curar, mesma for¢a que tem um
pajé, porque ele tem o conhecimento das ervas, da medicina.

Conbhecer a for¢a dos indios é a parte da aprendizagem que a pessoa opera
na religiosidade afro-brasileira: ela nao pode e nao deve conhecer sem ter a
vivéncia na e da religido, a percep¢io da natureza e de tudo aquilo que envolve
seu corpo, seu espirito e suas relagdes com os orixds, com substincias, com
outras entidades, com animais, com plantas, com o Cosmos. E pela vivéncia,
pelo entrosamento ritual e cotidiano entre humanos e extra-humanos, que
a pessoa vai conhecer mais e saber como fazer (n)a religido.

Tais circunstincias sao constantemente evocadas no conceito de /api-
dagdo, no desenvolvimento do espirito e do corpo batuqueiro (Anjos, 1995).
A pessoa, nas religides afro-brasileiras, passard por apreensao de substincias,
que construirdo e constituirdo seu corpo, por relacoes entre ela e outros
entes, podendo chegar ao grau de Mae ou Pai de Santo, iniciando outras
pessoas na religiao, abrindo sua prépria terreira, realizando atendimentos,
jogando os biizios, fazendo benzimentos etc.

Os caboclos indigenas sao intermedidrios de orixds africanos, sao
Mensageiros. Essas duas referéncias diferentes, a africana e a amerindia, sao
conectadas, sem formar unidade e nem “idealizagio” essencialista do que
¢ amerindio ou do que ¢ africano. Cada intensidade ¢ diferente e produz
diferencas. O Sete Encruzilhadas, como veremos, cruza-se: ele é caboclo da
Umbanda, mas poderd chegar ao Batuque, porque, segundo Mae Jalba, ele
jd é quase orixd e, ainda, jd chega como exu, na Linha de Exu, na virada que
ele faz. Aqui, outro elemento de diferenciacio ocorre: a possibilidade de
um caboclo indigena assumir uma posicio no pantedo de orixds africanos,
sem dividir essas poténcias de forma estanque. Pois, na virada que ele faz,
ele se nomadiza entre diferentes /inhas de atuacao: Umbanda, Quimbanda,
Batuque...

H4, portanto, um intensivo encadeamento de conhecimentos amerin-
dios e africanos a partir da intermediagao e das priticas que se operam na
Umbanda. No que envolve a cura, umbandistas afirmam que a religido é
uma medicina. Em diversos textos umbandistas e no que as maes de santo
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e outras pessoas evocam, encontramos a ideia de que a Umbanda é mais
que religido, é ciéncia. A prépria palavra “Umbanda” — que, segundo virios
estudos, é oriunda do kimbundu, uma das diversas linguas africanas — quer
dizer “arte de cura””. Isso a aproxima, de certa forma, da praxis cosmo-on-
tolégica dos pajés, no sentido literal, o que também se conecta ao que afirma
Vanzolini (2014, p. 276): o “axé orienta as religides de matriz africana para o
desenvolvimento de mecanismos de controle das conexées entre os diversos
elementos e partes do cosmo, em um regime comparével aquele em que, entre
povos indigenas da América do Sul, se dao as transformagoes xamanicas”.

Estamos diante de coletivos sociocdsmicos, nos quais os processos de cura
s6 podem estar ligados a outros elementos, como as entidades, os animais, as
plantas etc., em uma interagao constante. Conforme Sztutman (2009, p. 4)
enfatiza, os povos amerindios “estariam acostumados a conceber o que
chamamos de natureza como um dominio fortemente dependente da agao
humana, em interagao constante com o dominio humano”.

Para afrorreligiosos(as), a meu ver, a “natureza” é também permeada
por diversos entes participes dela, sendo permeada pelas relagdes humanas
e extra-humanas, em interagio constante e diferenciante. O peso que essa
dimensio possui se d4 em termos de cruzamentos possiveis, entre diversos
modos de existéncia e nas prdticas de cura e sadde. Nao se trata apenas
de um “cuidado” com a natureza, mas sim de uma relagao intensiva entre
Cosmos, pessoas e outros entes, operada em um plano de coexisténcia em
que a natureza (a mata) é conectada a outras dimensées'®. O acontecimento
de cruzar corpos, entidades e locais, curar pessoas e realizar sacrificios' aos
orixds e a outras entidades opera préticas de coexisténcia entre possiveis.

!5 Ao afirmar que praticantes da Linha Cruzada se reconhecem como umbandistas ou
chamam a religido de Umbanda, vemos que eles ¢ elas operam a arte de curar com tal
reconhecimento — a palavra é poténcia.

16 Sobre isso, ver Cabrera (2012), no contexto afrorreligioso cubano.

17 Sobre o sacrificio de animais, neste contexto de pesquisa, ver Ramos, 2016.
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“SEU SETE ENCRUZILHADAS”, CABOCLO E EXU

Roda Sete Encruzilhadas,

Na sua Linha de Bard.

Ele comanda a sua terreira,
Louvado seja em nome de Oxald!
Saravd meu pai,

No reino da Oxum,

Ele que ¢ 0 nosso chefe,

2118

A seguranca do Congd!

O Caboclo Sete Encruzilhadas abre a religido para que os espiritos de
negros escravizados, de indigenas e de outros povos possam chegar. Em textos
umbandistas e sobre a Umbanda, aponta-se como acontecimento fundador
dessa religiao a incorporagio de um espirito indigena por Zélio de Moraes:
ele recebeu o Caboclo das Sete Encruzilhadas em uma sessao espirita no Rio
de Janeiro, em 1908". Esse acontecimento marca a abertura e propagacio
dessa religidio, abertura também as linhas, aos povos e suas poténcias, podendo
realizar curas e caridade.

Essa propagagio da Umbanda, atualizada pelo Sete Encruzilhadas, estd
baseada na concepg¢io de que essa religiao existe hd milénios, de que ela é
uma das religives mais antigas do mundo e que possui ligagoes com o Egito
Antigo, com a [ndia e com o Oriente®. Segundo Peixoto (2008, p. 23), a
Umbanda ¢ caracterizada como um “movimento caritativo meditnico de

'8 Ponto cantado na terreira de Mae Irma. Noto, aqui, que o nome das duas terreiras possui
0 “Seguidores do Sete Encruzilhadas”. Por isso, sempre comegam as atividades da terreira
com o ponto de abertura dos trabalhos e, ap6s, vem esse ponto do Sete Encruzilhadas.
Nos casos em questdo, troca-se o trecho do ponto, se esse é cantado ou tocado no reino
da Oxum (Casa da Mie Irma) ou no reino da lansia (Casa de Maie Jalba).

19 Ver Giumbelli (2002) e Peixoto (2008).

20 Mie Jalba me falou, certa vez: Ti vens procurar o que tem de afro na religido? Mas tens
que ver que ela [a religiao) é muito mais antiga! Isso vem ld da India e do Egito Antigo!
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inclusio espiritual [...]. A natureza césmica nio é rigida e imutdvel, e sim
flexivel e em constante transformagao”.

Paulo d’Ogum enfatiza que o surgimento da Umbanda foi um modo de
abrir muitas portas, para todas as entidades gue ndo tinham como chegar [nao
tinham entrada no espiritismo]. O Sete Encruzilhadas fundou a Umbanda e
ele abriu portas para todo mundo! Todos os povos! Porque na Umbanda entra
qualquer linha, pois cada linha tem seuw comandante e tem uma porta para
passar, para entrar e sair. Ele ainda declara sobre Seu Sete Encruzilhadas:

Quebrou aquele preconceito, nio é!? [de os espiritas nao deixarem as entidades
negras e indigenas atuarem nas sessdes meditnicas]. Era um preconceito isso
ail E, outra coisa, os pretos-velhos, os espiritos dos negros africanos, ndo tinham
onde chegar, porque na religiio africana, no Candomblé, eles eram considerados
sofredores. Entdo, teve um espaco, uma porta aberta na Umbanda para os negros
africanos chegarem. Assim, comegou a chegar a Linha dos Pretos-Velhos e é infi-
nita a quantidade deles. E eles tém uma ‘baita’ sabedoria (Entrevista com Paulo
d’Ogum, Mostardas, 7 de dezembro de 2012).

Essa abertura feita pelo Sete Encruzilhadas realiza um encadeamento
no qual espiritos tidos como “atrasados” e “sofredores” possuem suas inten-
sidades energéticas e podem fazer curas. Paulo d’Ogum ainda explica que o
Caboclo Sete Encruzilhadas,

[...] chegou dentro do kardecismo e eles [kardecistas] ndo aceitaram! Deste modo, o
Caboclo Sete Encruzilhadas ordenou que juntassem um povo e fizessem a Umbanda
e ela comegou s6 na palma da mao, sem tambores. O tambor foi adaptado da Nagéo
Afro. Era s6 na palma da mdo e todo mundo vestido de branquinho. E comegou
a chegar os caboclos, indios, nesta religido. Eles chegavam um pouco crus, uns
Jalando Tupi-guarani ou com linguagens que ninguém entendia. Com o passar do
tempo, os indios foram se lapidando e conseguiram se entrosar e serem entendidos,
mas o Sete Encruzilhadas, como Caboclo chefe, entendia tudo (Entrevista com
Paulo d’'Ogum, Mostardas, 7 de dezembro de 2012).
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O lapidar é o movimento constante por meio do qual se aprontam
espiritos, humanos, corpos, pedras etc., para que haja conexio com os
outros entes do Cosmos. Quando ¢ evocado que os espiritos — nesse caso, 0s
amerindios — foram se lapidando, estamos diante de uma nogao que envolve
tanto o sentido de agregacao (comseguiram se entrosar) como também o
préprio conceito de aprontamento, iniciagio na religiao, jd que também os
espiritos vao apreendendo elementos, formas e forgas, junto aos humanos. O
fundamento, portanto, sempre opera, nas religives de matriz africana, como
elemento ligado ao processo de feitura — seja esse de uma pessoa, de uma
entidade ou de um outro modo de existir. O fundamento tem a ver com o
criar e recriar procedimentos, e o aprontamento ¢ um dos elementos-chave
e compdsitos do fundamento.

Os espiritos, desse modo, vao sendo aprontados, assim como também
a pedra e a pessoa sio aprontadas no Batuque®'. Ao mesmo tempo, quando
Paulo ’'Ogum menciona que chegavam os indios, vemos que ele aciona a
ideia de que os espiritos amerindios andam juntos com as forgas de orixds
e de outros entes relacionais afro-brasileiros (pretos-velhos, exus, pomba-
giras etc.). Assim, a partir de uma lapidacdo, a propria linha de Caboclos
vai assentando-se na terreira e nas formas cosmo-ontoldgicas de atuagio na
religiosidade.

Na bibliografia umbandista, Peixoto (2008, p. 15-16) afirma que Zélio
de Moraes, aos dezessete anos, “comecou a sofrer estranhos surtos, durante
os quais se transfigurava totalmente”, tomando postura de “um idoso, com
sotaque diferente e tom manso, como se fosse uma pessoa que tivesse vivido
em outra época” ou, ainda, “tcomando uma forma que mais parecia a de
um felino [épido e desembaragado que mostrava conhecer muitas coisas

21 As pedras sdo, no Batugque, os acutds, que possuem as forgas dos orixds. Cada orixd tem
uma pedra (acutd) de tamanho, cor e formatos diferentes. Conforme Anjos (2008, p.
89), 0 “acutd nio remete para um poder que do além se faz representar num mediador
simbolico. O acutd — essa pedra sagrada aqui e agora — j4 carrega de imediato a totalidade

7

do ser da divindade. Esta pedra sagrada, aqui e agora, é o Xangd, o Ogum, a Iemanj4”.
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da natureza”. De minha parte, vejo que, por essa descri¢io, Zélio jd estava
apreendendo poténcias oriundas de outras intensidades, antes mesmo da
incorporagio realizada pelo Sete Encruzilhadas, durante uma sessao espirita.
Os “estranhos surtos” que o “transfiguravam” fizeram com que seu
pai o levasse 4 Federacao Espirita de Niterdi. Na ocasiao, segundo Peixoto
(2008), manifestaram-se entidades de africanos escravizados e indigenas
nos presentes. O dirigente da Federacio achou aquilo um absurdo e alegou
que essas forcas eram “atrasadas espiritualmente”. O autor conta que Zélio
foi entao tomado por uma for¢a estranha e que disse: “Por que repelem a
presenca desses espiritos, se nem sequer se dignaram a ouvir suas mensagens?
E por causa de suas origens e de sua cor?””. Ao ser questionado a respeito
de que forca era aquela que tomava Zélio, ela respondeu que era o Caboclo
das Sete Encruzilhadas??, “pois, para mim, nao haverd caminhos fechados™:
[...] a entidade revelou a missdo que trazia do Astral: “Se julgam atrasados os
espiritos de pretos e indios, devo dizer que amanha (16 de novembro) estarei
na casa de meu aparelho, as 20 horas, para dar inicio a um culto em que esses
irmios poderdo transmitir suas mensagens e cumprir a missao que o plano
espiritual lhes confiou. Serd uma religido que falard aos humildes, simboli-

zando a igualdade que deve haver entre todos, encarnados e desencarnados”

(Peixoto, 2008, p. 17).

Em outro sentido, Giumbelli (2002, p. 194), ao falar de Zélio, pontua
uma série de autores e autoras que se debrugaram a explicar o “surgimento” da
Umbanda no Brasil. Algumas explicagoes colocavam Zélio como “pioneiro”
ou como “veiculo” de “propagagio da Umbanda”, e outras nem mencio-
navam seu nome. Para o autor, “mesmo os textos que tratam das origens
ou da histéria da Umbanda, ou mesmo do Caboclo Sete Encruzilhadas

2 Peixoto (2008, p. 16-17) explica que o espirito havia falado que era, no momento,
“resquicios de uma encarnacio em que fui o padre Gabriel Malagrida. Acusado de
bruxaria, fui sacrificado na fogueira da Inquisi¢ao... Mas, em minha tltima existéncia
fisica, Deus me deu o privilégio de reencarnar como um caboclo brasileiro™.
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[...] no se sentem obrigados a mencionar o nome de Zélio”. O autor
reconhece que “o problema das origens da Umbanda nao pode ser reduzido
a questoes de prioridades e de fundadores”, uma vez que “nao faz muito
sentido procurar por prioridades e fundadores em um processo que em boa
medida ocorreu, por assim dizer, rizomaticamente, sem diregao tinica e sem
controle centralizado”.

Considero que ¢ no acontecimento de abertura da Umbanda que o
espiritismo kardecista também se abre para outras entidades (antes repelidas),
como os pretos-velhos e os indigenas. E por esse processo que abre caminhos
diferenciantes, que vemos os cruzamentos enquanto encadeamentos, como
modos criativos de regimes de existéncia, nos quais se processam aberturas
e fechamentos. E o caso da Linha Cruzada: Mae Jalba, que recebe o Seu Sete
Encruzilhadas, enfatiza que alguns caboclos podem chegar na linha dos Exus.
Ela fala sobre as passagens, mencionando um ponto que diz: “Sete Encruzi-
lhadas, Santo Antonio ele é”. Entdo, ele tem uma passagem. E o Santo Anténio,
no cruzamento, é o Bard Jovem!

Diversas vezes vi Seu Sete Encruzilbadas praticar cruzamentos na reli-
gido. Certa vez, em maio de 2012, quando comegavam os preparativos para
se realizarem os sacrificios e outras prdticas rituais para efetivar o reforgo de
Mae Irma 7o Batuque, em Rio Grande, na terreira de Mae Jalba, uma das
filhas de santo da Casa perguntou: Mde Jalba, a senhora me dd licenga para
acender uma vela para o Seu Sete? Como resposta, ela disse: eu ia acender, e
me esqueci! Pode sim! Assim, esta senhora colocou em frente a imagem do
Sete Encruzilhadas uma vela acesa.

Em um ritual destinado ao Batugue, o Sete Encruzilhadas foi alian-
cado: a relacao com ele estava sendo efetuada junto com a relagao com
orixas, desde o inicio, mas teve de ser confirmada acendendo-se uma vela,
na terreira, para ele. Se tudo se inicia com exu, com Bard, e o Caboclo Sete
Encruzilhadas se cruza como exu, ele precisou ser agregado ao que estava
sendo feito, antes de comegar os sacrificios. Como vimos, os caboclos sio
mensageiros dos Orixds.
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O segundo fato aconteceu em agosto de 2012, na homenagem realizada
para Seu Sete Encruzilhadas, na linha de Umbanda, também na Casa de
Mae Jalba. Em determinado momento, o préprio caboclo puxa um ponto
no qual mencionava que ele era Exu. O ponto, que eu jé ouvira em outras
oportunidades, inclusive cantado por pombagiras, dizia: Se ele ganhou esse
presente/ E porque ele é o Exu. Ele, lhe agradece/ Muito obrigado, na Lei de Exu.
Apés o Sete Encruzilhadas puxar esse ponto, falou: se a terreira é cruzada,
tem que puxar o ponto de Exu! Ele puxou esse ponto no momento em que
caboclas e caboclos dangavam com uma torta?, indo do centro do saldo da
terreira até a porta de entrada do templo, que ficara aberta o tempo todo.
Nagquela noite, de Festa de Caboclo, o Seu Sete puxou o ponto de Exu*. Mae
Jalba explica como o Sete Encruzilhadas tem a sua virada para Exu:

Existem trés passagens do Seu Sete: da mocidade dele & velbice! Sio as passagens, o
tempo dele®. Seu Sete cruza as linhas porque ele é o indio mais velho. O primeiro
protetor que veio na terra. Ele tem escada para subir, vai evoluindo e passa pela

23 Esse momento ritual ocorre em todas as homenagens realizadas, em ambas terreiras,
pela linha de Umbanda e, na homenagem feita para Exus ¢ Pombagiras. Trata-se de um
percurso no qual as entidades que estdo na terra, ou seja, incorporadas, equilibram uma
torta (similar as que sdo feitas para festas de aniversdrio) no topo da cabega e dancam
percorrendo o saldo da terreira, dirigindo-se, geralmente, do congd (altar) até a porta
do templo. Cada entidade passa a torta para uma outra, que faz 0 mesmo percurso.
Nos casos de homenagens para santos, é cantado o ponto correspondente como, por
exemplo, para Oxum, canta-se: “Eu vi mamae Oxum na cachoeira, sentada na beira
do rio. Colhendo lirio lirio &, colhendo lirio lirio ah, colhendo lirio pra enfeitar o seu
Congd”.

24 Cristian também ressalta que o Sete Encruzilhadas chega pelas Sete Linhas! Que ele
trabalha em qualquer linha.

» A dimensio de passagens ocorre em relagio a Orixds: por exemplo, existem as passagens
crianga, adulto e velho do Oxald, da Iemanjd, do Ogum... Em outros lugares e contextos
chamam-se qualidades. Ja a virada opera algo complexo em que a entidade pode, entéo,
cruzar as linhas ou lados afrorreligiosos, assumindo caracteristicas de outros povos, atuando
com outras for¢as mas, nao obstante, produzindo axé.
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Linha do Povo da Rua. Ele comanda a tribo dele toda! A bandeja dele [oferenda]
é caga, mas a gente nio pode cacar para dar para ele! Vinho, até hoje néo sei
porque, é a bebida dele, porque antes era cerveja preta... Ele dew uma virada e
haje é vinho! E, ele fez muita virada! Ele é uma tribo |...). A virada dele é um
segredo e foi quando ele veio, por primeiro, é que comegcou a Umbanda. Com
muitas dificuldades: era tudo feito sem tambor, escondido e com luz apagadal!
Era tudo a luz de velas, porque nio se acendia a luz para as pessoas de fora nio
verem! Era tudo escondido na época, se ndo, vinha a policia e prendia todo mundo!
Mas o Seu Sete, quando vem, traz toda a tribo dele (Entrevista com Mae Jalba,
Mostardas, dezembro de 2013).

Nessas aberturas, se os entes sao encadeados ou cruzados no processo, é
porque eles fazem parte para que isso funcione; eles sao confrontados, ligados
e dispersados enquanto forgas possiveis de atuagao. E, nessas forgas, existem
as viradas. Mae Jalba afirma que, no mundo dos Orixds e dos Caboclos, ha
uma irmandade, sem entes superiores:

Eu venho trabalhando com Seu Sete hd muitos e muitos anos e ele faz muita coisa!
Quando estou na pior, grito para o Seu Sete. Ainda, ele faz virada para o Exu.
Ele trabalba na Linha de Exu! Ele cruza e ele se cruza! E porque o Exu das Sete
Encruzilhadas é o mesmo que o Seu Sete Encruzilhadas [caboclo], mas ele faz
virada, quer dizer, ele tem luz suficiente para isso! Chega na terreira [umbandal
e chega na Linha dos Exus. Ele tem a permissio para isso. E, no momento que
ele for considerado um Orixd, ele jd néo faz mais isso, pois vird o sucessor dele
e ele vai para o Batuque, como Orixd (Entrevista com Mie Jalba, Mostardas,
dezembro de 2013).

Se a Casa é cruzada, consequentemente, a chefe da terreira e outras
pessoas (e entidades) também sao: Mae Jalba tem como seu caboclo o Sete
Encruzilhadas, mas que chega também em outra linha, ele é cruzado com o
exu, ele faz a abertura para a Linha de Exus. Essa abertura ele ja fez também
quando chegou ao espiritismo kardecista, quando #briu a Umbanda, para
que espiritos de negros escravizados e de amerindios pudessem chegar. Para
Mae Jalba, o Seu Sete é um caboclo, que ainda nio estd considerado, mas é
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quase um Orixd! Se ele vier numa Linha de Nagio, numa Roda de Batuque,
ninguém diz que ele ¢ um Caboclo!

Quando o Sete Encruzilhadas se cruza, na virada, ele opera um devir-exu
do indio?*® A partir de um devir-orix4, o que as mies de santo operam e
encadeiam ¢ uma alianga intensiva”, porque isso envolve o Cosmos e dife-
rentes entes, ativando a poténcia de um(a) orixd no territério em que ele ou
ela rrabalham. Assim, quando a mae de santo faz o cruzamento, no momento
de iniciar uma pessoa na religido, ativa, consequentemente, uma série de
outros actantes que sio espiritos mediadores (da Umbanda, Quimbanda e
do Batuque) e que, também, sdo potencialmente fortes.

POR UMA CARTOGRAFIA DA “COSMOPOLITICA
AFRO-BRASILEIRA”

A abertura e as conectividades na religido sao o cruzamento e as passa-
gens. E por meio da diplomacia césmica de (e entre) mundos e entes que o
encadeamento cdsmico ocorre:

A “abertura de caminhos” também passa pelos cruzeiros, aqueles em cruz
(+) ou num xis (x). Abrir os caminhos significa aliviar os percursos de um
empreendimento de possiveis interferéncias negativas. Os empreendimentos
da vida também sao percebidos como caminhos: realizar-se profissionalmente,
ter sucesso escolar, fazer um bom casamento. As linhas de vida devem ser
mantidas livres de obstrugio espiritual. Muito além de uma simples metdfora
entre a vida e os caminhos, temos, creio eu, um pensamento que faz da vida
um territério (Anjos, 2006, p. 19).

26 Certa vez, quando conversdvamos na terreira de Mae Jalba, Cristian me disse que a
forma dos exus e das pombagiras pode ser de indios e indias. Segundo ele, na Afvica, tem
os negros, mas também tem tribos de indios. Entio, existem exus que sdo indios.

7 Ver Viveiros de Castro, 2007.
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Estariamos diante de um devir-orixa do caboclo, de um devir-indio do
exu, de um devir-negro de Santo Antdnio? Os caminhos s6 sao possiveis se
houver o encadeamento com diversos entes, relacionando-os. Vimos que
ha os intermedidrios, que sao caboclos e caboclas, e que hd as passagens; e
ha, ainda, fluxos e energias que operam cruzamentos nos corpos, nas Casas,
nos territérios e no Cosmos.

Danowski e Viveiros de Castro (2014, p. 93), ao falarem dos povos
amerindios, dizem que, para esses, o mundo ¢ “uma multiplicidade de
multiplicidades intrincadamente conectadas”. De minha parte, considero
que, para o caso dos grupos afro-brasileiros e, notadamente, afrorreligiosos,
acontece algo muito similar: em suas praticas cotidianas e rituais, estio cons-
tantemente envolvidos os elementos da natureza e da cultura, imbricados em
préticas cosmopoliticas, nas quais uma mirfade de poténcias, entes e forcas
atuam. Assim, “[...] os amerindios pensam que hd muito mais sociedades (e,
portanto, humanos) entre o céu e a terra do que sonham nossas antropolo-
gias e filosofias. O que chamamos de ‘ambiente’ é para eles uma sociedade
de sociedades, uma arena internacional, uma cosmopoliteia” (Danowski;
Viveiros de Castro, 2014, p. 94, grifo dos autores).

Corroboro Vanzolini (2014, p. 280) quando a autora indica que “tanto
nos mundos indigenas quanto no universo das religides de matriz afri-
cana no Brasil, é preciso afirmar-se sujeito em um universo povoado por
outros sujeitos, ou afirmar sua for¢a em um universo povoado de outras
forcas — isto ¢, outros sujeitos e outras forcas [...]”. E que para os coletivos
afro-brasileiros e para os coletivos indigenas, estamos diante de modos de
existéncia complexos, nos quais uma série de elementos estao intrinseca-
mente imbricados na (quase) dissociagao entre natureza e cultura e que sio,
notadamente, povoados por diversos entes.

E, ressoando elementos da filosofia grega antiga ao propdsito deste texto,
concordo com Spinelli (2006, p. 42, grifos do autor) que, “[s]e tivéssemos
que restringir a palavra kdsmos a um Gnico termo, arranjo seria certamente
o que melhor lhe conviria, em razio de sua amplitude e sua variagio de
significados...”. Segundo essa premissa, o que chamamos de Cosmo é um
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constante “arranjo” de “modos diferentes” (Spinelli, 2006, p. 43) e, refle-
tindo sobre a religiosidade afro-brasileira, podemos dizer que este arranjo
cosmico se dd tanto pela interagio dos diferentes entes em contato como,
também, pelas prdticas rituais constantemente desenvolvidas nos terreiros.

Assim, podemos considerar a existéncia de um devir-outro, um devir
-raga, um devir-povo quando sio evocados os cruzamentos das linhas nesse
modo de existir que produz diferencas nas relages e que nao toma a unidade
como modelo, produzindo as diferenciagdes possiveis, em um arranjo. Agen-
ciamentos e devires operam-se em modos de existéncia porque, justamente,
nao sio da ordem da semelhanga, nem da imitagao, nem da identidade.
Segundo Deleuze e Guattari (2007), as relagoes que compoem, decompdem
ou modificam um individuo correspondem a intensidades que o afetam,
aumentando ou diminuindo sua poténcia de agir, vindo das partes exteriores
ou de suas proprias partes.

E quando um caboclo faz as curas de um pajé indigena na Umbanda
e, na virada, faz a intermediagio entre as pessoas e as divindades, como exu,
que as entidades produzem e operam suas relagdes e fazem cosmopolitica,
conectando territdrios, corpos e agenciamentos extra-humanos. Em uma
benzedura, um banho de ervas, uma protegio estao sendo agenciadas poténcias,
forgas cdsmicas, natureza, pessoas, locais, acontecimentos. As relagoes se
constituem nos caminhos percorridos e tragados pela religido afro-brasileira.

Nas religiées de matriz africana, portanto, nao temos uma “sintese
mulata”, mas a encruzilhada e é nessa que se opera a cosmopolitica afro-
-brasileira (Anjos, 20006). Nesse territério existencial — que pertence ao Bard,
ao Exuea Pombagira e também ao Ogum, orixa intensivamente ligado as
matas dos indios —, é que a Umbanda, o Batuque, a Quimbanda e outras
formas cosmo-ontoldgicas e afrorreligiosas sao afetadas por diferentes agen-
ciamentos, arranjos cosmicos e poténcias.
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CRENCAS E PROMESSAS NAS TRAVESSIAS DA VIDA

Maria Engrdcia Leandro
José Pinto’

Foi na Senhora do Amparo. No meio da capelinha apinbhada de gente, subi acima
de um mocho, e encomendei a miséria humana a misericérdia divina. Tinha a
impressio que falava realmente com Deus, e de que ele me ouvia, obrigado pela

convicgdo que eu punha no que lhe dizia |...].

(Miguel Torga, A criagio do mundo)

Resumo: Este artigo, apoiando-se numa reflexdo tedrico-empirica, visa estudar o
fenémeno das promessas s forgas sobrenaturais, tomando como terreno de pesquisa
trés regioes diferentes: duas em Portugal e outra na regiio parisiense, cujas dinimicas
econdmicas, sociais, culturais e religiosas integram semelhangas e distingoes. Tendo
presente uma menor influéncia da religido nas sociedades hodiernas e, ao invés,
uma procura do sagrado logo que as vicissitudes da vida se manifestam, procuramos
analisar as singularidades das atitudes votivas. Para estudar estas interferéncias,
damos particular importincia ao alcance das transmissoes familiares votivas, a
solidez das devogoes quando outros recursos nio se afiguram fidveis, colocando
em cena as nogoes de crenca e de fé nos entes sobrenaturais, e aos mecanismos de
transformagao em curso acerca deste fendmeno social.
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BELIEFS AND PROMISES IN THE CROSSINGS OF LIFE

Abstract: This article, based on a theoretical-empirical reflection, aims to study
the phenomenon of promises to transcendental forces, taking as the research field
three different regions: two in Portugal and the other in the Paris region, whose
economical, social, cultural and religious dynamics integrate similarities and
distinctions. Considering a smaller influence of religion in today’s societies and,
instead, a search for the sacred as soon as the vicissitudes of life are manifested, we seek
to analyze the singularities of votive attitudes. In order to study these interferences,
we place particular importance on the scope of votive family transmissions, on
the strength of devotions when other resources do not seem reliable, to put into
the picture the notions of belief and faith in the supernatural entities, and to the
mechanisms of transformation underway over this social phenomenon.

Keywords: Beliefs; Supernatural Entities; Potency; Promises; Family Transmissions.

INTRODUCAO

Ao falar de crengas e de promessas, da sua relagao com a vida e com
as forcas transcendentes, podemos invocar toda a espécie de males e acon-
tecimentos, dos mais triviais aos mais drduos, sabendo que em qualquer
das situacoes hd o compromisso de se cumprir o que se prometeu, apds a
obtengao da graca implorada. Tal como em qualquer outra circunstincia,
hd a submissio ao cumprimento de um contrato firmado na crenga, na
confian¢a quanto 2 realizagao de algo objetivo e na palavra dada. Transferida
para o dominio do transcendente, cinco pressupostos presidem a esséncia
da promessa: o conteido duma situagao, a fung¢ao do religioso implicando a
crenga no ente sobrenatural e na sua capacidade de resposta adequada, o ato
de prometer, a expetativa de ser atendida(o) e o cumprimento do prometido.

Compreende-se que num quadro problemdtico como este, as promessas
tendam mais a surgir quando os males da vida se afiguram dificeis de vencer
através dos recursos materiais ao alcance de cada um e da sua envolvéncia
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familiar e social. Para o efeito, também podem ter grande influéncia os
processos de transmissdo e socializagao familiar e social, criando entre as
geragoes uma cadeia de santos protetores devocionais, cujas potencialidades
ja foram asseverados anteriormente.

Frise-se, porém, que o ato de prometer, na esperanca de vir a alcancar
o solicitado, fundamentando-se na crenca na capacidade para intervir da
entidade supranatural a quem ¢ dirigido, implica um trabalho de relagao e
o cumprimento do voto formulado, o que, na linguagem corrente, designa
o cumprimento da promessa. Assim, sejam quais forem as circunstncias,
numa légica de dom e contra dom, dd-se uma garantia decorrente duma
afinidade relacional de confianca e de compromisso assumido pelo suplicante
que, se esquecido, pode levar a rutura da correspondéncia biunivoca entre o
prometido e o realizado. No sentido religioso ou espiritual propriamente ditos,
sobretudo, a nivel da religiao popular, 0 ndo cumprimento das promessas
poderd ser um mau prendncio, uma vez que poderd acarretar consequén-
cias funestas para os faltosos e até para os seus familiares, podendo atrair a
vinganca ou a ira dos entes sagrados em questao (Augé; Herzlich, 1984). Dai
que, em geral, haja uma séria preocupagio em nao faltar a0 compromisso
assumido, inclusive quando nao haja a certeza de ter sido por esta via que
o solicitado foi alcangado.

Neste trabalho, focalizados no fend6meno das promessas s forcas sobre-
naturais, visando alcangar gracas que, de outro modo, se julgariam muito
dificeis ou praticamente inacessiveis, apoiados numa reflexao tedrico-em-
pirica, com recurso a trabalho de campo de indole socioldgica, procurdmos
estudar essencialmente trés aspetos. O primeiro analisa as incidéncias da
transmissao familiar e social na formagao de um ezhos votivo, capaz de
acreditar na poténcia daquele(a) a quem se fazem as promessas e de quem
se espera obter as gracas solicitadas. O segundo visa destacar a relagao entre
situagdes dificeis da vida e o surgimento das promessas. Segundo Durkheim
(1960), circunstincias hd em que a fé confere forga para agir. Enfim, o
terceiro, tendo presente as dindmicas religiosas, sociais e culturais em curso,
procura apreender as principais vertentes destas vivéncias.
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QUESTOES METODOLOGICAS

Na linha de orientagao que preside a este trabalho de cariz exploratério,
socorremo-nos de técnicas metodologias qualitativas, incidindo na obser-
vagio direta e na realizacao de entrevistas semiestruturadas. Partilhamos do
ponto de vista weberiano, segundo o qual estudar o social é compreendé-lo,
a partir da sua realidade intrinseca e extrinseca.

Numa primeira fase, o trabalho de campo realizado focalizou-se na
observagao direta junto de algumas familias e em locais onde a expressao
dos atos votivos é mais notdria: ermidas, igrejas, santudrios, outros espagos
de culto e peregrinagdo e locais de exposicao de ex-votos. Os primeiros
passos tiveram lugar em 2014, em plena época de crise econémica e social
em Portugal, em que se denotava “de novo” uma tendéncia para recorrer
as promessas, inclusive por parte de jovens em busca de emprego e de mais
seguranca para a vida. Devolvidos dois anos, em Portugal, voltamos de novo
ao terreno junto da(o)s mesma(o)s entrevistada(o)s para poder avaliar das
permanéncias e das mudancas produzidas perante o fenémeno em andlise.

Por razdes operatérias, mercé das nossas relacoes de conhecimento do
meio, numa Gtica comparativa, escolhemos realizar este trabalho no concelho
de Braga e no concelho das Caldas da Rainha, o primeiro situado no norte
e o segundo no centro/sul de Portugal, na parte designada de Oeste. Alids,
segundo os dados do recenseamento de 2011 em Portugal, trata-se de duas
regioes onde a prdtica e a influéncia religiosas sio mais intensas, com destaque
para a primeira, como os trabalhos de Teixeira (2011) também o vieram
a confirmar. Frise-se, todavia, que este era nao um fator fundamental da
nossa escolha sociogeogrifica.

Pois bem: porque de uma escolha comparativa se tratava, quisemos,
ainda, alargar este trabalho a regido parisiense, onde anteriormente jd tinhamos
realizado extenso trabalho de pesquisa, junto da coletividade portuguesa?

% Note-se que entre 1960-1973, cerca de um milhio de portugueses veio para Franga

em busca de melhores condicées de vida. Destes, 345 940, em 1975, e 333 680, em
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(Leandro, 1995). Numa perspetiva longitudinal, procurdmos, apreender as
novas dindmicas que se foram produzindo no decorrer do tempo em termos
das vivéncias dum ezhos religioso votivo, muito orientado para entes sagrados
inscritos numa linha genealdgica familiar, por vezes 2 mistura com outros
mais iminentes na sociedade francesa. Tanto mais que as novas geracoes de
portugueses neste pais tendem a alinhar-se mais pelos valores da cultura
francesa mais racionalizada, urbanizada e secularizada.

O que podemos dizer com estas escolhas espaciais e este conjunto de
elementos pré-definidos, é que nos propiciaram um terreno propicio a
realizagio de um conjunto de entrevistas semiestruturadas capazes de nos
permitirem uma melhor compreensio do fendmeno religioso votivo, do seu
significado, das praticas e das crencas que lhe subjazem.

Até porque a postura de investigagio compreensiva apoia-se na convicgao
de que os humanos nao sio simples portadores de estruturas, mas produ-
tores ativos do social, por conseguinte depositdrios de um importante saber
que se trata de apreender intrinsecamente através das suas préticas e dos
seus valores (Weber, 1992). Sociologicamente, o que pretendemos é uma
explicacao compreensiva do social.

No nivel em que nos situamos, importa agora dizer que procedemos a
elaboragao de um guido de entrevista que, além das varidveis sociais: idade,
género, escolarizagio, proﬁssz’lo, situagao perante o emprego, estado civil e
posicao perante a religiao, contem um conjunto de questdes semiabertas sobre
os processos de socializagao familiar, de forma a poder relevar a importancia
outorgada as devogdes familiares de cariz religioso votivo ou similar, e 0 modo
como sao reinterpretadas em fun¢io das necessidades pessoais, familiares
ou outras. Nao menos importantes, sao as questoes que se prendem com o
contetdo das promessas propriamente ditas e o alcance de que se revestem

1982, residiam na regido parisiense. De notar que, inicialmente, a organizacio religiosa
entre os portugueses neste pais foi essencialmente promovida pela Igreja portuguesa
(Leandro, 2005).
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em todo este processo. Finalmente, juntdmos ainda questoes abertas de
cariz projetivo, dando azo a expressao dos ensejos dos nossos interlocutores.

Em termos de amostra, importa frisar que nao tivemos a preocupagao
de selecionar qualquer amostra de tipo estatistico representativo, mas antes
proceder a “construgao progressiva de uma amostra” (theoretical sampling,
Glaser; Strauss, 1967), cujos elementos fossem portadores de experiéncias
diferentes ao nivel do social e de vis6es diversificadas das mesmas realidades
em estudo. Trata-se, pois, de uma amostra reduzida, constituida por 15
mulheres e 12 homens, repartidos pelos trés espacos selecionados: 6 M. e 4
H. no concelho de Braga, o mesmo na regiao parisiense ¢ 3 M. e 2 H. no
concelho das Caldas da Rainha®, com idades compreendidas entre os 21 e os
68 anos. Possuem graus de escolarizagio que vao desde a antiga 4.2 classe a
licenciatura, cujas situagoes civis sao diversificadas, bem como a sua condigio
perante o emprego, estando algumas/alguns em situagio de aposentados.

A realizac;:io das entrevistas, anteriormente acordada com os nossos
interlocutores, em alguns casos teve lugar na sua prdpria casa, noutros nas
proximidades dos locais de trabalho, sendo de destacar o caso da(o)s feirantes,
nas cidades de Braga e das Caldas da Rainha, em horas que lhe fossem mais
convenientes. Na regiao parisiense, todas as entrevistas foram realizadas em
casa da(o)s entrevistada(o)s. Como técnica de registo da informagao recolhida,
recorremos ao uso do gravador, depois de obtida a respetiva autorizacio e
garantidas as regras de anonimato, e a tomada de notas.

Por fim, através da andlise de contetdo, procedemos ao tratamento da
informagao recolhida que nos forneceu elementos importantes e significacoes
pertinentes sobre a problemdtica que estudamos. O trabalho que a seguir
prosseguimos, até por razdes de extensao, nao espelha todos os dados reco-
lhidos, mas apenas os que se afiguram mais pertinentes para este trabalho.

3 Esta desigual distribui¢io também ¢é tributiria duma desigual extensio sociogeografica
e demografica das 4reas de estudo selecionadas, ainda que nao nos deixdssemos guiar
por critérios de representatividade estatistica.
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A este respeito, a observagio das préticas, a expressio dos elementos
simbdlicos e os dados das entrevistas, permitindo estudar as circunstancias,
as representagdes e as dindmicas sociais em curso, tanto sob o ponto de vista
religioso como social e familiar, relevam algumas perspetivas e dimensoes
fundamentais acerca destas problemiticas. Entre elas, destacam-se a impor-
tincia da transmissao familiar, a permanéncia de crengas tradicionais nos
entes sobrenaturais e o significado dos respetivos locais de culto, embora
sujeitos a vdrias formas de recomposi¢io e reatualizagao de um ethos votivo
como recurso, logo que as situagoes o exijam e as préprias dindmicas do
acreditar se conjuguem com estes elementos.

TRANSMISSAO FAMILIAR E SOCIAL VOTIVA

Transmitir a vida em todas as suas dimensées significa lutar contra
uma pratica mortifera de uma temporalidade irreversivel, que parece tudo
transportar consigo. A morte atinge todos e tudo o que tem vida, inclusive as
préprias culturas e civilizagdes (Thomas, 1988). Os historiadores lembram-
-nos que civilizagdes poderosas se afundaram ao longo do tempo, esgotando
os seus recursos: a Mesopotamica (3700-1600 a. C), a Grega (770-30 a. C),
a Romana (500 a. C. a 500 d. C.), a Maia (200-900 d. C), a dos habitantes
da ilha de P4scoa (700-1700 d. C.), entre outras (Broswimmer, 2003).

Contudo, a vida continua a perpetuar-se, sendo continuadamente reno-
vada e transmitida pelas geracoes de todos os seres vivos precedentes. Este
processo transporta consigo os milhares de dimensées que a vida contém,
inclusive da prépria cultura onde se inscreve, e revela a sua fecundidade e
criatividade, continuando a assegurar a construgao e solidificagao de memo-
rias familiares, sociais e religiosas. Quanto a familia, a transmissao entre
geragoes engloba essencialmente a vida humana, os cuidados, os afetos, os
bens, os valores, as crengas, os saberes, as representacoes e dai por diante
tudo o que se lhe possa associar. Em sintese, a transmissao consiste em situar
cada novo ser humano num mundo, numa cultura e numa sociedade que
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o precederam, como uma totalidade antropoldégica matricial. Sob diversas
formas, esta figuracao da vida, simultaneamente histérica, material e cultural,
representa este pedestal de humanidade em que assenta todo o exercicio de
transmissao, na medida em que consiste, antes de tudo, numa atividade
humana e cultural (Lévi-Strauss, 1982; Elias, 1973).

Nao sendo, hoje, novidade para ninguém afirmar que existe uma
intrincada relagio entre a natureza e a cultura, toda a prética e viver humano
englobam tanto o natural como o cultural e o social. A transmissao, como
pratica humana intergeracional, no escapa a estas determinagdes, bem como
toda e qualquer atividade humana, onde se inscreve também a dimensao
religiosa. E, pois, possivel observar a expressio duma dinimica de continui-
dade da humanidade na sua prépria vida e devir, pesem embora as grandes
mutagdes e metamorfoses em curso. O que se procura transmitir e asse-
gurar ¢ a vida, acima de tudo, na sua prossecucao em termos de identidade
humana e social, contra toda a espécie de morte. Assim sendo, a forga da
transmissao implica o colocar em trajeto no continuo das geragoes, através
dos conhecimentos construidos, guardados, modificados, reinterpretados ou
inovados, os procedimentos, os valores, as narrativas histéricas, os mitos, os
sistemas simbdlicos, os modos de vida, as experiéncias, as influéncias sociais,
as proprias mudangas e assim por diante.

No que se refere as relagdes com o sagrado, muito frequentemente
as prdticas familiares e sociais ancestrais reiteram um pacto entre uma
personagem legenddria e um territério, que asseguram um suplemento
de forca, satde, prote¢ao e mais energia, quando dela se tem necessidade.
Nao admira, que no seio da cadeia intergeracional, as pessoas continuem
a dirigir-se a forgas sagradas de cardter familiar, qual semelhanca com os
penates do tempo dos Romanos. Alguns extratos de entrevistas realizadas
atestam estas assercoes.

Nao sou muito de ir 2 igreja. Mas nio falto a peregrinagio anual ao S. Bentinho
da Porta Aberta, para lhe agradecer a ajuda e voltar a pedir protegao para a
saude, para a familia, 0 emprego e para a vida em geral. Se nio vier, parece que
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avida jd nao corre tao bem. Desde muito novo que me habituei a acompanhar
os meus pais nestas ceriménias e quero continuar a fazé-lo (H., 47 anos, 9.°
ano, funciondrio publico, casado).

Nio vou & missa todos os domingos ou coisa assim. Mas venho sempre a
festa de Nossa Senhora das Mercés para lhe agradecer a sua protegio e pedir
de novo a sua ajuda para a minha vida e a da minha familia. Aprendi estas
coisas com os meus pais e 0s meus avés ¢ mesmo agora, que ji nao resido na
freguesia, continuo a vir aqui todos os anos (M., 42 anos, 6.° ano, empregada
no comércio, casada).

Na minha familia, antes de ir para Franga, jd se ia a Fitima. Mas como o
dinheiro era pouco, eu s6 vim duas vezes. famos mais ao Senhor do Monte,
uma tradi¢ao que jd vinha dos meus avés. Agora, quando venho a Portugal,
procuro ir aos dois lados, para agradecer a protegio recebida durante o ano,
sobretudo, para a sadde, para os meus filhos e o trabalho e pedir nova ajuda,
coragem e fé para continuar. Assim, sinto-me mais protegida com a minha
familia (M., 64 anos, 4.2 classe, empregada doméstica, casada, e/i/migrante).

Nestes como noutros casos estudados, o desejo de assegurar uma conti-
nuidade herdada dos antepassados, visando afastar ou fazer desaparecer o mal,
¢ muito forte. Os devotos, a semelhanca dos seus progenitores, dirigem-se
aos mesmos entes sagrados, frequentam os mesmos lugares, esperando uma
interferéncia eficaz do sobrenatural, associada a uma preservagio e suporte
moral, coragem, confianca, estabilizacio, cura duma doenga ou melhoria
da satde, em suma, uma vida sem problemas de maior. A peregrinacio,
organizada exteriormente ou por iniciativa prépria, e a visita aos locais
sagrados familiares, para além de assegurarem uma continuidade na memoria
genealdgica, afirmam também a sua vocagao terapéutica, quer curativa quer
preventiva, e um recurso de protegdo e confianca para a vida quotidiana.

Analogamente, estas visitas, podendo nao obedecer a datas precisas,
tendem, porém, a inscrever-se em dimensoes temporais e espaciais, correla-
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cionadas com calenddrios litdrgicos e festividades que convocam anualmente
muitos dos habituais frequentadores destes espacos sagrados. Acontece, assim,
com as peregrinagoes a Fitima durante os dias 13 de maio a 13 de outubro,
mas também com as festividades e cultos locais, na sequéncia de tradigoes
religiosas e sociais. Tal nao impede que todos guardem simultaneamente a
devogao e a crenga nas potencialidades dos santos e de Nossa Senhora das
localidades que lhes sao mais préximas e familiares, prdticas em que foram
precocemente socializados.

Gosto muito de ir a Fitima. Mas, quando vou a Portugal, também vou sempre
a Senhora da Agonia, o que j4 fazia com os meus pais e irmaos, para agradecer
as gracas recebidas e pedir protecio para a vida e para os meus filhos (H., 64
anos, 4.2 classe, mecinico, casado, e/i/migrante).

Desde muito nova que me habituei a ir com os meus pais e irmaos ao santudrio
do Senhor Jesus do Bombarral de quem sou muito devota. Nunca lhe pedi
nada que ndo mo concedesse. Quando tive um filho bastante doente, fiz uma
promessa que cumpri escrupulosamente. Cada vez que venho aqui, sinto-me
bem e saio daqui com outras for¢as. Os meus filhos também nos acompanham,
sobretudo, por ocasido dos cirios. Pelo menos transmitimos-lhes o que apren-
demos com os nossos pais... (M., 49 anos, 4.2 classe, comerciante, casada).

Nao sou praticante regular, mas tenho fé... Sou muito devota de Nossa Senhora
do Sameiro e de Santo Antdnio, que é muito venerado na nossa terra, o que ja
aprendi com a minha familia. Nunca lhes pedi nada que néo fosse alcancado
(M., 38 anos, 9.° ano, funciondria publica, casada).

Compreende-se, deste modo, que tal santo, tal imagem, tal icone, tal
Nossa Senhora sdo protetores em que acreditam aqueles que vivem na sua
drea geogréfica de protegio e imunidade. Ha forcas sagradas protetoras de
entre as quais a memoria coletiva seleciona apenas as que mais lhe convém,
dado que, ao longo do tempo e das geracoes, se tém mostrado mais eficientes
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e familiares. Se, em qualquer destas situagoes, a crenca e a devogao dos fiéis
podem ultrapassar fronteiras de proximidade, como acontece grandemente
com Fdtima em Portugal e Lourdes em Franca, ¢ a este nivel que elas se
afiguram mais alicercadas em socializa¢oes familiares anteriores.

Em termos familiares votivos, se as visitas ou peregrinacoes a espagos
mais emblemadticos, ou a locais mais préximos, podem revestir-se igualmente
de uma dimensio festiva, nem por isso deixa de se afirmar a sua vocagio
protetora e terapéutica, extensiva a outros imponderdveis da vida. Em
todo o caso, segundo a(o)s nossa(o)s interlocutoras/es, as visitas aos locais
sagrados mais familiares e o recurso ao religioso de quem se espera obter
gragas afiguram-se indiscutiveis.

Na esteira de Gauchet (1998), podemos dizer que o cerne deste tipo de
comportamento religioso ¢ mais o da procura de respostas para as vicissitudes
da vida do que da religido, enquanto orientagao para a vida, em sentido mais
amplo. No 4mago deste processo de transmissao, em termos religiosos, estd
o modo como as diferentes geragoes se apropriam destes recursos, sendo
que as mais jovens, embora menos praticantes, nem por isso deixam de se
inscrever numa continuidade genealdgica, logo que se trate de promessas
ou pedidos as forgas sobrenaturais.

Procedimentos desta indole manifestaram-se identicamente nas trés
regides de estudo. Mas vale a pena referir que foi na regido parisiense que
se denotaram mais inovagoes, em termos devocionais. Se Nossa Senhora
de Fdtima, Santo Anténio e outros santos locais portugueses continuam
a ser objeto de devogio, culto e stplica, também aparecem novas figuras
sagradas. No Aambito do catolicismo, o destaque vai para Nossa Senhora de
Lourdes e para Santa Teresinha do Menino Jesus, mais relacionadas com a
cultura francesa. Fora deste quadro, mercé de um processo de aculturacio
de proximidade decorrente de novas relagoes interpessoais, importa relevar
um novo culto em torno do busto de Allan Kardec, fundador do espiritismo,
sepultado no cemitério do Pere-Lachaise, em Paris. Este lugar de inumacao
tornou-se objeto de um culto de indole popular, 2 margem de qualquer
intervenc¢ao da hierarquia religiosa, cuja devog¢ao se ordena, em primeiro
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lugar, sobre a dimensao “milagrosa” inerente a este espago, a que se junta,
depois, uma experiéncia peregrina (Aubrée, 2000).

Neste local, ¢ frequente ouvir falar, ou ler nas mensagens deixadas
junto do busto do defunto, das experiéncias dos dons recebidos por sua
intercessdo. Sao essencialmente apreendidas como modo de encontro,
fundamentado desde as primeiras visitas, uma vez que se depreende que
as gragas solicitadas foram atendidas. Pode nao se tratar de um milagre,
como alids poderd acontecer com outros entes sobrenaturais. S6 que, para
estes crentes, hd aqui precisamente o assumir de uma dimensio da ordem
do extraordindrio que, concebida como tal, produz os seus efeitos. O que
estd aqui em questdo é um certo tipo de adesio da ordem da crenca, que
assenta, em primeiro lugar, numa légica pragmatica, ou seja, na dimensao
e eficdcia da poténcia da entidade invocada.

Entre os portugueses a viver na regiao parisiense, nao sendo muitos
a aderir a este culto e rituais, encontrdmos alguns que aderem a este feno-
meno. As pessoas com quem falimos a este propésito, podendo até ignorar
a doutrina espiritista, nem por isso acreditam menos na poténcia deste
ente sagrado. As experiéncias que lhes vao sendo relatadas pela sua nova
envolvéncia social despertam nelas nio apenas curiosidade, mas vontade
de se dirigirem a este local e praticarem os respetivos rituais, esperando,
deste modo, alcancar os beneficios que procuram. Denota-se, todavia, uma
tendéncia para agirem de modo sincrético: esta nova descoberta e adesao
nao faz com que abandonem os anteriores entes sobrenaturais devocionais
e protetores, como podemos constatar nas palavras das nossas entrevistadas:

Nao costumo ir regularmente a igreja ou a missa aos domingos. Vou quando
sinto necessidade. Mas na véspera dos exames na universidade, eu ou a minha
mie vamos pdr uma vela a arder na basilica de Nossa Senhora de Fitima em
Paris XIX e deixar também uma prece junto do busto de Allan Kardec no
cemitério do Pére-Lachaise. E verdade que estudo e trabalho bastante. Nunca
reprovei em nenhum exame. Mas assim sinto-me mais segura e protegida (M.,
21 anos, estudante universitdria em Paris, solteira).
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Na nossa vida jé vivemos situages muito dificeis que ndo tém s6 a ver com
doengas. Desde pequena que, na minha familia, sem ser muito religiosa,
se faziam promessas a Nossa Senhora, a S. Brds e a Santo Anténio. Aqui,
quando sinto necessidade, continuo a fazé-lo. Mas também aprendi com
a minha patroa e algumas amigas a recorrer a Allan Kardec. Quando sinto
que alguma coisa se torna mais complicada, também vou ao cemitério do
Pere-Lachaise, para pedir a sua ajuda e estou certa que me tem valido (M.,
63 anos, 4.2 classe, porteira, casada).

O que podemos dizer com estes e outros dados é que estamos perante
processos de aculturagio religiosa sincrética de ambas as geragoes em presenga,
em que elementos da cultura religiosa anterior, sem se anularem, se articulam
com outros da nova cultura, procurando objetivos prdticos e comuns. O
que essencialmente se procura, por estes diferentes meios, é a eficdcia da
realizacio do contetdo implorado, quer seja objeto de promessa quer apenas
de stplica. Nos casos estudados as promessas inscrevem-se essencialmente no
quadro de uma transmissao familiar votiva, fazendo apelo ao dom e contra
dom, ao passo que a stplica nao implicando, a posteriori, a entrega de uma
dadiva tem mais a ver com novas entidades sacrais, como aparece claramente
na relacio com Kardec. Como o faz notar Menezes (2004), a relacio de
gratuidade numa e noutra situagao, configura significados distintos com os
entes sagrados em questdo: o pedido implica agradecimento e a promessa
pagamento.

QUESTAO RELIGIOSA, QUESTAO VOTIVA
NAS SOCIEDADES HODIERNAS

Embora a religiao tenha sido uma matriz social, politica e cultural e
uma forga civilizadora do ocidente, com o avancar da modernidade laica e
racional, foi perdendo influéncia social, tendendo a ficar mais confinada a
certas dimensoes culturais da sociedade e da vida privada dos individuos.
Neste processo, foi deixando de ser uma religido de massas, assim como
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fator modelar das consciéncias e dos comportamentos sociais. Assim sendo,
as designadas teorias da “seculariza¢ao” (pensamento anglo-saxdnico) e da
“laicizagao” (pensamento francés), falando de sociedades secularizadas ou
laicizadas, colocam a ténica num muito menor impacto da religido nas
sociedades modernas (Martin, 1969; Certeau; Domenach, 1974). Estas asser-
¢oes dao-nos conta de um jogo de soma nula: quanto mais a modernidade
avanga, menos o impacto da religido se faz sentir, nas vérias dimensées da
vida privada, publica e social. Gauchet (1985) fala mesmo de uma moder-
nidade “desencantada’.

Naio obstante, por volta dos anos 1970, numa situagao de acentuada
crise social e econdmica, assiste-se reemergéncia do religioso, avangando de
modo manifesto novas crengas e prdticas rituais mais consentineas com os
valores da modernidade, em principio governada pela ciéncia e pela tecno-
logia, a0 mesmo tempo que a religiao islimica e o budismo alcangam novo
vigor. H4, ainda, um impulso extraordindrio de espiritualidades de vdria
indole, muito frequentemente & margem da religido institucional, e de uma
religiao de cariz emocional, cujo paradigma pode ser colhido na proliferagio
das novas religioes, nos movimentos carismaticos ou similares, inclusive no
seio da Igreja Catdlica, em busca de mais bem-estar do corpo e da mente.

Para explicitar, teoricamente, o alcance de tais fatos, vale a pena evocar
a defini¢ao de Durkheim (1960, p. 65) segundo a qual “Uma religido é um
sistema soliddrio de crencas e de préticas relativas as coisas sagradas, isto é,
separadas, interditas, crengas e priticas que unem numa mesma comunidade
moral, chamada Igreja, todos os que ai aderem”. Esta defini¢ido poe em
destaque dois critérios complementares. O fendmeno religioso ¢ a partida
apreendido a partir das nogoes de sagrado e de profano que se opoem
de maneira irredutivel, designando dois mundos incomensuravelmente
separados: as coisas sagradas sao as que os interditos protegem e isolam;
as coisas profanas sio aquelas a que nio se aplicam estes interditos e que
devem permanecer distantes das primeiras. O sagrado é, por conseguinte,
o que ¢ inacessivel ao profano.

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 335-363, AGO./DEZ. 2019



CRENCAS E PROMESSAS NAS TRAVESSIAS DA VIDA 349

Este esforco reflexivo conduz-nos a outra oposi¢ao do autor entre o
“sagrado transcendente” e o “sagrado imanente”. Trata-se no primeiro caso
de algo que ¢ exterior e se eleva acima da sociedade, e no segundo o que é
forjado por si prépria em seu favor. Para ilustrar este dltimo ponto, consi-
dera que nas sociedades modernas, a cria¢do de grandes ideais coletivos,
sobretudo, em épocas revoluciondrias, traduz uma atitude da sociedade para
erigir em “Deus” ou criar deuses que vém a ser transformados pela opinido
publica em coisas sagradas.

Fendmenos desta natureza nio sio menos comuns nas sociedades
hipermodernas produtoras que sao de muitas formas de “sagrado imanente”,
como tem vindo a acontecer, por exemplo, com a busca da sadde perfeita,
do bem-estar, da riqueza ou do sucesso. S6 que nem sempre as coisas correm
de feicdo, designadamente para os grupos de condigao social modesta.

Por outro lado, com novas configuragdes do religioso, como se tem
vindo a observar, vale a pena destacar o fato dos individuos se permitirem
forjar os seus préprios sistemas de crenca, alguns fora das referéncias de um
corpo de crengas institucionais. Porém, nio deixam de considerar Deus e
os entes sagrados das suas devogoes como “uma forga superior” que pode
vir em seu auxilio.

Nao menos importante é o fendmeno do que podemos designar de
“peregrinagdes terapéuticas’, cujos casos paradigmadticos poderao ser reco-
lhidos, por exemplo, em Lourdes (Franga), Sainte Anne de Beaupré (Canadd),
Senhora da Aparecida (Brasil), Virgem Negra (Polénia), ou em Fdtima,
(Portugal) (Leandro, 2001). Em vdrias circunstancias, designadamente de
doencas mais ou menos graves, constata-se que 0 Fecurso ao santo protetor
se torna mesmo um meio para as gerir, em busca da cura almejada.

Este conjunto de elementos, vindo a revelar novas formas de rela-
cionamento com os entes sagrados e o sagrado em geral, levaram vérios
autores e estudiosos a falarem do “regresso do religioso”, o que exige algumas
precaugdes, uma vez que estes novos movimentos religiosos nao sao uma
reprodugao pura e simples do religioso anterior (Hervieu-Léger, 1999). Em
contrapartida, quando tém vindo a surgir vérios tipos de crise, as incertezas
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quanto ao futuro se intensificam e a pressao para a mudanga é intensa, mais,
as crencas proliferam, diversificando-se e multiplicando-se indefinidamente
(Vilaga, 2000). Por sua vez, os locais votivos de peregrinacio ou de romarias,
onde se destacam santos ou imagens de Nossa Senhora, a quem se atribuem
poderes milagrosos, continuam em alta.

Grosso modo, trata-se de uma busca positiva, uma preocupagao de
harmonia que Lambert (1985) define como uma “positiviza¢io”, ou seja,
um processo dialético de manutengao e melhoria, por oposi¢ao ao que pode
ser a degradagao, quer se trate da satde, quer da felicidade e do bem-estar.
Incansavelmente, embora em circunstincias diferentes, os humanos sempre
se dotaram de meios para conservar este equilibrio, no decorrer dos tempos.
E se a ciéncia e a racionalidade sio mais notdrias nos nossos dias, se a causa-
lidade, a explicagao dos fatos sociais pela ciéncia entraram diretamente em
concorréncia com as ideologias religiosas, desqualificando a intervengao
divina, também nio tém podido resolver tudo, abranger tudo, designada-
mente o espaco do incalculdvel, do imprevisivel e do acaso.

PROLONGAMENTO DOS SIMBOLOS VOTIVOS

A dgua, o cirio, a imagem, a medalha, o ter¢o, ou outro objeto que
se possa levar dos locais de devogao e de cumprimento de promessas, sao
imbuidos de uma alquimia que se acredita poder prolongar e atualizar o poder
e agdo que irradia destes locais, através da veneragiao do ente sobrenatural,
cujo simbolo pode ser colocado em espagos muito peculiares, normalmente
de grande visibilidade, como alids os antepassados jd o poderiam ter feito.
Trata-se de uma praesentia, isto é, uma presenca fisica do sagrado, que
protege e salva dos perigos que possam espreitar daqui ou dali. D4-se, assim,
expressao a um habitus, que revela e assegura uma devogio quotidiana,
intensamente renovada para 14 dos locais e momentos excecionais de stiplica
e de assun¢io de compromissos.
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Neste sentido, pelo menos simbolicamente, como nos disseram alguns
dos nossos interlocutores, ainda com maior énfase em contexto migratério,
procura-se asseverar uma protecao atemporal e desterritorializada, pois
se acredita nela na vida do dia-a-dia. Em muitas casas dos portugueses,
em Franca e na Alemanha, de mistura com alguns simbolos nacionais, as
imagens de Nossa Senhora de Fitima e do(a) santo(a) protetor(a) da aldeia
sao colocados em espagos bem visiveis. Porém, nos momentos fortes hd
necessidade de reafirmar a fé e voltar a praticar ritos de intercessao e de
reconhecimento. As idas a Fitima dos migrantes portugueses nos periodos
de férias, dentro ou fora das peregrinagdes organizadas, sao paradigmadticas
a este proposito. Colocar um ramo de flores, uma vela ou outro objeto
de cera, uma mensagem, andar de joelhos, entregar o valor monetério da
promessa ou outra forma de dddiva, trazer uma medalha ou outro icone
sagrado, constitui, inevitavelmente, uma demonstragao da fé depositada no
ente sagrado da sua devogio e na sua capacidade de intervengao.

Em termos de crenca, essa pritica possibilita também aos outros
reafirmar fundamentos suplementares aos seus. Aqui se agradece e aqui se
volta a implorar prote¢io para os males do corpo e da vida, em geral, ora
cumprindo promessas e agradecendo, ora voltando a renové-las, designada-
mente quando ndo sio consequéncia de situagoes dificeis, mas se relacionam
com o percurso da existéncia, como nos revelam algumas/alguns da(o)s
nossa(o)s entrevistada(o)s.

Jé fiz algumas promessas, em situagoes de doenga, a Nossa Senhora de Fitima
e a Nossa Senhora de Lourdes. Mas foi de Nossa Senhora de Lourdes que
obtive as gragas que lhe pedi e que na altura bem precisava. De Fétima, pela
minha experiéncia e da minha familia, nunca recebi nada de extraordinério.
Talvez por isso, sinta que é mais uma devogao que me leva quando 14 vou
a pedir a protegio de Nossa Senhora para a vida, mas sem prometer isto ou
aquilo. Claro que dou uma esmola ou ponho uma vela por cada um dos
meus filhos, pelo grupo de jovens com quem trabalho e assim..., pedindo a
Nossa Senhora que os proteja, mas s6 por devogao. Depois até parece que a
vida corre melhor (M., 66 anos, 4.2 classe, aposentada, casada, imigrante).
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De vez em quando gosto de ir a Fitima. S6 fui uma vez para cumprir uma
promessa que a minha mae tinha feito por mim, quando fazia o servio militar
em Mocambique. Quando 14 vou sinto-me bem e parece que venho de 14
com mais forca para a vida (H., 67 anos, 4.2 classe, operdrio, aposentado,
casado, imigrante).

Nas minhas oracées também faco mencio a Deus e a Nossa Senhora, das
minhas preocupagoes e do que gostava que concedessem a mim e & minha
familia. Entao, quando a doenga aparece, ainda o fago com mais fé. Chego
mesmo a ir a Fitima e ao Bom Jesus do Bombarral, pois sao lugares onde
sinto a sua intercessao de maneira diferente (H., 54 anos, 9.° ano, funciondrio
publico, casado).

Trata-se, nestes casos e noutros semelhantes, nao tanto de promessas,
mas de atos antecipadores, sob a forma de stplica, comprometendo também
as forcas sagradas a estarem permanentemente atuantes no decorrer das
circunstincias da vida quotidiana. Podemos mesmo dizer que os rituais de
stplica, os ritos peregrinos, a veneragao das reliquias, o uso de medalhas
ou outros simbolos sagrados, nao sendo uniformes, tendem a variar ¢ a
adaptar-se as circunstincias.

ATOS VOTIVOS E EXPERIENCIA PEREGRINA

A experiéncia peregrina, contendo a nogao de encontro talvez habi-
tual e recorrente, que pode ou nao ter lugar em fun¢io de promessas,
também pode incluir outras modalidades. Basta invocar a (re)emergéncia
das peregrinagdes ou simplesmente caminhadas a pé a locais reconhecidos
de culto, para implorar, agradecer ou, simplesmente, para que aqueles que
as praticam se sintam bem consigo mesmos. Importa, porém, dizer que,
muito frequentemente, uma trajetéria desta natureza, podendo ou nao incluir
promessas, pode comegar por um movimento interior surgido em conversa
com alguém, ou apds a obten¢io de uma graca sem que antes tenha dado
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azo a compromissos concretos, como sio os atos de promessa, normalmente
em correlagao com uma presenca sagrada, asseverada neste ou naquele local,
e com uma tradi¢ao de experiéncias peregrinas.

Compreende-se, alids, que as caminhadas a locais de peregrinagao,
podendo ser apenas alicercadas em buscas de mais satide e bem-estar face
ao aumento do stresse e outras “doencas da civilizagao”, tenham vindo a
(re)ganhar novo folego (Leandro, M.; Leandro, A., 2015). Acontece, contudo,
que, quando o pedido ou desejo sao alcangados, o crente agraciado tende
a tornar-se mais firmemente consciente da eficicia do ente sobrenatural e
tem mais probabilidades de ir construindo um habitus de crenca, devogao
e experiéncia peregrina votiva, ainda que possa ser apenas para se sentir
melhor consigo mesmo e com a vida.

Importa sublinhar que, na légica de uma maior individualidade da
prépria relagdo com as forgas sagradas, muito frequentemente, nas sociabili-
dades peregrinas, nao hd propriamente uma comunidade que seja percetivel
ecom a qual 0s peregrinos se sintam comprometidos. Ha, quando muito,
um ajuntamento de pessoas que mudam de uma vez para a outra, tendentes
a partilharem experiéncias, que podem vir a pesar na elaboragao das préprias
crengas e nas dos outros, com os quais se sente formar uma unidade pontual.
Nestes encontros hd a procura da prova e a manifestagio da realizagao da
prova, o que favorece a crenga no ente sobrenatural que concedeu o favor
solicitado.

Por outro lado, pelo menos no contexto ocidental da atualidade, a
procura de provas sagradas e da sua eficdcia traduz-se numa crenga na exis-
téncia da cleméncia de Deus, que motiva os fiéis através da media¢io do
seu santo protetor. E esta crenga que se procura solidificar. Os santos, os
entes sobrenaturais nao tém poder por si préprios, mas porque participam
de algo divino. Por detrds de um ente intercessor estd Deus, embora para
os que fazem as promessas a graca emane daquele(a) a quem se dirigem.

Por sua vez, para quem intercede, designadamente em situacio de
absoluta necessidade, seja qual for a sua indole, os sacrificios, as ofertas,
os dons decorrentes das promessas, longe de subtrairem todas as misérias,
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pelo menos no imediato, podem juntar eficdcia & oragio ou a promessa,
0 que parece assumir ainda outro significado, quando realizado em locais
de peregrinacdo. O seu valor depende nio da pura entrega dos dons ou de
atitudes misticas, mas da reserva digna de intensidade de elevagao do espi-
rito para Deus e outras forcas sobrenaturais que estes lugares proporcionam
(Bonnet, 1977).

Olhando mais de perto a realidade, constata-se que a crenca na poténcia
que ¢ tida como potenciadora da graga, do milagre, tende a ser muito
forte, o que motiva ainda mais os crentes a dirigirem-se aos locais onde ela
se encontra, quer para suplicarem, quer para agradecerem, cumprirem a
promessa e voltarem para casa mais confortados. Basta estar atento e reparar
na importincia que esses crentes atribuem as imagens, através do olhar e do
toque, até quando nas igrejas os comungantes regressam para os seus lugares.
A importancia do toque e do olhar, dirigido e fixado na imagem que é objeto
de stplica ou de agraciamento ¢ aqui grandiloquente. O olhar face a face
concede uma sensagao de interlocucio quase material (antropomorfismo),
o que explica um fendmeno relacional entre a for¢a sagrada e os que se lhe
dirigem personalizando-se. Por sua vez, o toque coloca diretamente em
movimento a poténcia da imagem. Através deste gesto, procura-se sobretudo
recolher uma forga carregada de positividade. O individuo apresenta-se em
situagao de busca, mas de dependéncia e reconhecimento, chegando mesmo
a conferir vida as imagens que venera, como refere Lima (2014, 2015),
relativamente a devogoes sui generis perante diferentes imagens de Santa
Rita na igreja do mesmo nome, no Rio de Janeiro.

Do nosso trabalho de observagao direta, inclusive junto da sepultura de
Allan Kardec, importa ressaltar, igualmente, o fato da procura do momento,
para que seja possibilitado o toque individual e nao haja outras interferén-
cias ou cruzamentos, evitando ter de confrontar-se com a possibilidade de
ter de recolher energias estranhas, qui¢d nefastas, vindas de outros. Estes
gestos procuram captar energias favordveis e libertar-se de outras que podem
ser menos benéficas. Hd aqui uma espécie de permuta que pode conceder
ao crente uma sensagao de libertagio e de concessao da graga solicitada.
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As imagens sio objeto de substituicao/representacao dos respetivos entes
sobrenaturais, assegurando continuidade, retransmissao, mudanga e, por
conseguinte, um circuito entre sagrado, material, necessidades, recursos,
respostas, dom e contra dom. O individuo apresenta-se desprovido de meios,
mas em situacio de busca, dependéncia, reconhecimento e consolagao. Por
sua vez, o ente sagrado, também por estes meios, aufere do reconhecimento
assegurado da sua poténcia.

Compreende-se, entdo, que as imagens sagradas — qual forma de poli-
teismo — tornem presente fisicamente a for¢a sagrada agraciada ou venerada,
pelo que o toque nas imagens revele essencialmente duas dimensoes deste
culto: por um lado, devogio e espiritualidade e, por outro, capacidade de
daf sair com uma graga, porque se acredita na eficicia intrinseca do poder,
energia, forca, fluido magnético ou universal ai contido e nos seus espacos
diretos de intervengao. O fato das pessoas quererem contactar diretamente
os entes sagrados nos seus proprios locais publicos de venerac¢io também
se reveste de alto significado como nos foi revelado pelos nossos interlocu-
tores. Normalmente, nio faltam réplicas dos mesmos que os devotos podem
inclusive entronizar na sua prépria casa. S6 que nio parecem assumir aqui
o mesmo significado, pois se acredita que destes locais de origem cultual
coletiva emanam forgas diferentes de quaisquer outras, carregadas de posi-
tividade, capazes de concederem as gragas solicitadas.

PROMESSAS FEITAS, COMPROMISSOS ASSEGURADOS

Importa frisar que, para os nossos interlocutores, a fé, a crenca na
poténcia e a confianga sio indispensdveis para que a graca seja obtida e o
milagre acontega. Dai que o ritual das promessas, desde 0 momento em
que sao formuladas até ao seu cumprimento, nao dispense uma fé convicta
e ativa, extensiva as devogdes, rotinas anuais ou periddicas, (re)encontros,
compromissos e esperangas renovadas. E o préprio Jesus Cristo que, na
cura da hemorroissa, afirma: “Minha filha, a tua fé te salvou; vai em paz e
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fica sarada do teu mal” (Mc., 5, 34). Jesus Cristo, nio tendo exigido nada
em troca do milagre concedido, insiste na atitude de fé. Nao obstante, nao
¢ apenas a fé que salva. Importa igualmente agir e entrar em relacio, o que
implica um trabalho de constru¢ao da prépria crenga, capaz de se solidificar
a medida que as provas (os “milagres” alcangados) se vao acumulando. Alids,
0 recurso aos entes sobrenaturais também ¢ um modo de gerir as vicissitudes
que a vida possa conter ou a ajuda que se procura para a melhorar nos mais
variados aspetos.

Numa mesma ldgica, se o primeiro passo da promessa inscrita numa
longa tradigao antecipa o acontecimento, cumpri-la também se inscreve
num processo de compromisso e gratidao. Entre os nossos entrevistados,
o reconhecimento ¢ geral, ainda que, em alguns casos, se possa instalar a
dtvida acerca da mediacio solicitada. Mesmo assim, o reconhecimento
conduz ao agradecimento, levando a um ato de reciprocidade, numa troca
indizivel, misturada com respeito e dever moral, podendo haver ou nao
receio da punigao divina. Na crenca dos nossos interlocutores, o mundo
celeste afigura-se muito sensivel as dificuldades humanas. Para o agradecer,
observam-se ritos, fazem-se oragées, ofertas, caminhadas, na continuidade
do que enforma o processo da stplica e das promessas.

Deus, Nossa Senhora, os santos niao nos pedem nada. Somos nés que lhes
pedimos e prometemos ou porque estamos desesperados e ndo encontramos
outro meio para resolver essas situagdes ou porque acreditamos nos seus
poderes e na sua bondade. Por isso, se prometemos, temos de cumprir. Nos
casos mais dificeis da minha vida, que foram relacionados com o meu filho,
primeiro por motivos de doen¢a quando ainda era crianca e mais tarde
quando estava na Universidade do Minho e tinha dificuldades em acabar o
curso, fiz promessas dificeis de cumprir ao S. Bentinho da Porta Aberta e a
Nossa Senhora do Sameiro. Mas cumpri-as a risca, mesmo com dificuldades
A mistura... (M., 64 anos, 4.2 classe, comerciante, casada).
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Nio sou muito de fazer promessas, até porque ji acreditei mais nisso. Mas
ja fiz promessas, sobretudo, pelos meus filhos. Numas alcancei o que pedi e
noutras nem tanto. Mesmo assim em todas cumpri o que prometi.

Ao que retorquimos: se no tinha a certeza, porque quis cumprir?

Porque tinha duvidas. E quando assim ¢, prefiro cumprir com o que prometi,
mesmo nao tendo a certeza. Mas nio foi por medo que depois de morta a
alma cd viesse, como me ensinavam quando era criancinha na minha familia
e na aldeia em que vivia. Cheguei a acreditar nisso. Hoje ndo. Tenho cabega
para pensar. Quando morrer acaba-se tudo [...]. Mas é assim na minha vida:
quando prometo alguma coisa, mesmo na duvida, prefiro cumprir (M., 62
anos, 4.2 classe, feirante, casada).

Vou pouco 2 igreja, embora quando era crianga tivesse ido a catequese e feito
as comunhaes todas. Continuo a ser crente. Também nao sou muito de fazer
promessas e quando fago, é mais em func¢io da familia. Quando a minha filha
tinha 9 anos, teve uma doenga com que os médicos tiveram muita dificuldade
em acertar. Entdo fiz uma promessa a Senhora do Sameiro, que me ouviu. A
seguir cumpri rigorosamente o que prometi. De resto, na vida de todos os dias
trabalho e procuro ser honesta com toda a gente e nao sou de fazer promessas
por isto ou por aquilo (M., 43 anos, 9.° ano, feirante, casada).

Nunca fui muito de fazer promessas. Apenas quando estive no Ultramar fiz
uma promessa a Nossa Senhora de Fitima. Cumpri o que prometi e o que a
minha mae prometeu por mim. Prometemos, pagimos porque assumimos um
compromisso. E s6 por isso e mais nada. Mas lembro-me da minha mée nos
dizer quando se sentia doente para nio esquecermos de pagar uma promessa
de cinco escudos que ela devia em tal lado. Porque nos pedia isto nao sei.
Serd que tinha medo do que lhe poderia acontecer depois da morte? Mas foi
ainda ela que os pagou (H., 66 anos, 4.2 classe, reformado, casado, imigrante).
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Destes extratos das entrevistas destacam-se trés dimensées essenciais. A
primeira tem a ver com a assungao dos compromissos. Efetivamente, ¢ dada
uma importincia primordial a realiza¢do do prometido, mesmo quando
a divida possa permanecer acerca da intervengao do ente sobrenatural.
Trata-se de um ato de confianga reciproca, ji que a promessa compromete
mais do que descompromete. As relacdes com as instincias sobrenaturais
— divindades, santos, antepassados, génios... —, nio sio passiveis de medir
e pesar como se de medidas e cdlculos humanos simplesmente materiais se
tratasse. £ preciso ser coerente naquilo em que se acredita, com a crenga
no ente sobrenatural, com o que se solicita, promete e realiza. A segunda
dimensio tem a ver com o fato de as promessas serem mais feitas em fungio
dos familiares do que dos interesses individuais, fazendo notar que a familia
continua a ser uma entidade gregiria, no amplo sentido do termo. A terceira
dimensao tem em conta um processo de continuidade/transformagao em
curso, sob o ponto de vista das mentalidades acerca dos atos votivos e do
seu alcance. De algum modo, nas entrelinhas, aparece uma tendéncia das
mulheres e dos homens modernos e religiosos, em que os fiéis se dividem
entre duas posi¢oes: mais ou menos praticantes, continuam a acreditar na
intervengao divina, mas continuam mulheres e homens do seu tempo, mais
abertos as racionalidades das sociedades hodiernas e as suas influéncias.

Enfim, para explicitar o alcance de algumas mudangas em curso quanto
a alguns significados intrinsecos das promessas, mormente no atinente ao
seu cardter de negociagao/gratuidade, vale a pena acrescentar, ainda, dois
extratos das entrevistas realizadas.

Na minha familia j4 vivi situagdes muito dificeis, mas as piores foram de
doencas. Numa altura em que o meu marido estava gravemente doente fiz
uma promessa avultada, em dinheiro, a Nossa Senhora de Fitima. S6 que as
dificuldades foram-se acumulando e nio tinha condigoes para a pagar. Falei
com o Senhor Padre que me disse que se prometi tinha de cumprir. Ainda
bem que me aconselhou a pagar por fases. Disse-me ainda: Oh Senhora X
quando tiver problemas nio negoceie com Deus que nao é comerciante...
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Depois paguei a promessa que tinha feito, mas nao voltei a fazer promessas.
Quando sinto necessidade de alguma coisa maior pego com confianc¢a e nao
sinto menos os resultados (M., 63 anos, 4.2 classe, doméstica, casada).

Na minha familia havia o hdbito de fazer promessas, o que eu também fiz
durante um certo tempo. J4 hd muito que deixei de o fazer. Em Braga, isso
continua a ser muito comum. A prépria Igreja alimenta este negdcio, pois
dai retira beneficios. Ora, se Deus é omnisciente, como aprendi na catequese,
conhece bem o que necessitamos sem que haja necessidade de negociatas:
se me deres isto ou dou-te aquilo. O mesmo acontece com Nossa Senhora
e os santos. SO que as pessoas ainda estdo muito arreigadas a estas tradigoes
que comecam logo a ser aprendidas na familia... (M., 58 anos, 12.° ano,
secretdria, vitiva).

Destas consideragoes vale a pena relevar dois aspetos fundamentais. No
primeiro caso denota-se uma mudanca de atitude de promessa para outra
de stplica, através da oragio. Em ambas, na rela¢io com outrem de indole
sagrada, se procura obter um efeito. S6 que na atitude de stplica, a eficdcia
consiste exatamente no fato de ter sido atendido o pedido, desprovido de
pagamento de qualquer contrapartida, como o préprio sacerdote o tinha
explicitado. Por sua vez, no segundo caso, sem qualquer forma de substi-
tui¢do, sobressai o descrédito das prdticas votivas tradicionais.

CONSIDERACOES FINAIS

Sejam quais forem as interpretagoes que se possam fazer do fendmeno
das promessas e das suas (i)légicas, o que podemos dizer, com base nos dados
recolhidos, sem qualquer pretensdo de extrapolagio, é que as promessas as
divindades, nas sociedades hodiernas, tratando do comum e do extraordindrio,
continuam a ser um recurso e um reservatorio de forgas, mobilizdveis logo
que as vicissitudes da vida tal impliquem. Contudo, importa ter presente
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que se denota uma maior tendéncia para se ter mais em conta elementos
de racionalizagao moderna.

Neste trabalho, relevam-se duas dimensées essenciais. A primeira prende-
se com os fendmenos da socializa¢io e da transmissao familiar, fazendo com
que as geragdes mais novas, no atinente as promessas, tenham tendéncia
a invocar a interven¢io dos mesmos entes sobrenaturais e a frequentar os
mesmos espagos de devocio, culto e peregrinacio, logo que se confrontem
com vicissitudes da vida mais complicadas. Estas forcas sagradas tendem,
assim, a ser erigidas em recursos familiares terapéuticos ou protetores de
grande alcance, inscritos numa linha genealdgica, o que, em termos compara-
tivos, se revelou comum nas regioes em estudo. Porém, é na regiao parisiense
que se denotam mais inovagdes, verificando-se alguma tendéncia para um
certo sincretismo votivo ou de stplica.

A segunda vertente relaciona-se com o fato das permanéncias e mudancas
em curso darem azo a novas interpretagdes de sentido do religioso na vida
quotidiana e a novos tipos de priticas religiosas mais fragmentadas, sem
no entanto, abolirem crengas e préticas tradicionais, muito concretamente
quanto as promessas e suplicas de intercegao sobrenatural. Deus e outros
entes sagrados continuam presentes na vida daqueles que acreditam nas
virtudes das suas intervengdes e nas suas gragas, designadamente quando
outros meios materiais se aﬁguram incertos. Recorrer a Deus, a Nossa
Senhora, ao santo ou outra entidade sobrenatural, devido a uma doenga ou
a outro infortinio da vida, mesmo sem anular outras buscas, pode tornar-se
um recurso de gestao conjunta.

Em sintese, pesem embora mudangas em curso, com as promessas
buscam-se respostas concretas e céleres. Numa época em que se investe
sobremaneira na busca de felicidade e de bem-estar materiais, num éden
terreno e de salvagio aqui e agora, as pessoas tém muito mais dificuldade em
conviver com males de qualquer ordem e ainda mais quando se relacionam
com a doenga, o desemprego, ou outros infortinios. Quando assim acontece,
sao capazes de mobilizar todos os meios ao seu alcance para modificarem a
situagao, inclusive por meio do recurso as forgas transcendentais.
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KARMA PUJA
Mayane Haushahn Bueno'

Resumo: O didlogo entre a cultura e o evangelho sempre foi um desafio para
os processos de evangelizagio iniciados no 4mbito da Igreja Catélica. Na India,
particularmente em Déli, esse desafio ainda persiste, visto que desde a colonizacio
pelos britanicos e muito antes com o presumivel apostolado de Sao Tomé no sul da
India a valorizacio das religiGes existentes no territério e a tentativa de inculturagio
do cristianismo na realidade desses povos impactou culturalmente e socialmente
ambos os lados. Dai a necessidade de um cristianismo mais préximo da realidade
cultural. Meu argumento é que se a cultura ¢ uma dimensio da existéncia humana
nao hd processo de evangelizagio que desconsidere de forma total a religiosidade
local em troca da “inculturacio” efetiva da fé catdlica. Minha proposicio é de que
tanto a religido quanto a cultura, vista no sentido popular como unidades estdveis e
monoliticas, ndo sao defini¢oes universais, pois dialogam com as questoes praticas
de processos histéricos, politicos e discursivos de seu contexto.

Palavras- chave: [ndia; Evangelizacio; Cultura; Inculturagio.

Abstract: The dialogue between culture and the gospel has always been a challenge
to the evangelization processes begun within the Catholic Church. In India,
particularly in Delhi, this challenge still persists, since the colonization of India
by the British and much earlier with the presumed apostolate of Sao Tome in
southern India, the valorization of the religions existing in the territory and the
attempt to inculture Christianity in India. The reality of these peoples has culturally
and socially impacted both sides. Hence the need for a Christianity closer to the
cultural reality of these peoples. My argument is that if culture is a dimension
of human existence there is no process of evangelization that totally disregards
local religiosity in exchange for the effective “inculturation” of the Catholic faith.
My proposition is that both religion and culture viewed in the popular sense as
stable and monolithic units are not universal definitions, as they dialogue with
the practical issues of historical, political, and discursive processes of their context.

Keywords: India; Evangelization; Culture; Inculturation.
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Em agosto de 2016 fui convidada pelo Padre Vincent, amigo e impor-
tante mediador no meu trabalho de campo, para participar do festival
Karma Puja, que aconteceu na escola Catdlica St. Colombs na cidade de
Nova Déli. Este evento ocorreu no inicio do meu contato com o catolicismo
indiano em Déli e tudo que eu sabia era que as atividades seriam organizadas
por coletivos de mulheres Advasis (termo hindi utilizado para designar o
nativo indiano, geralmente associado a tribos que compéem o territério
indiano) em parceria com a Igreja Catdlica. Cheguei na escola de manha
cedo e sem interromper a celebragao, que jd havia iniciado, me aproximei
para ver de perto o que se passava ali. As mulheres estavam cantando uma
musica em pé e quando olhei para o lado me deparei com uma mulher de
joelhos como se estivesse rezando Quando a multidao voltou a sentar-se
vi que estava diante de uma missa. Ouvi “Amém” e minutos depois uma
fila comegou a se formar se direcionando para os trés padres que estavam
distribuindo a héstia, um deles era o Padre Vincent. Estava eu a comungar
ao lado de indigenas na cidade de Déli. Que loucura, pensei! Uma mulher
se dirige a mim e diz: Jay-yesu. Nao entendi a principio o que significava,
mesmo assim, arqueei a cabe¢a dando a entender que havia compreendido,
mas nio respondi, pois nao sabia o que significava. Quando as mulheres me
notaram ali, se voltaram a mim repetindo Jzy-yesu com um sorriso timido.
E eu ainda nio entendendo, comecei a repetir como se quisesse dizer que
entendi. Nao fosse a minha curiosidade em saber o que significava aquela
palavra, voltei-me 2 esposa de um dos convidados que estava sentada do
meu lado que respondeu significar “Gléria a Jesus!” — uma expressao em
Hindi utilizada para cumprimentar os catélicos. Logo, percebi que estava
presenciando algo muito interessante e curioso, pois esperava encontrar
ali um festival indigena e nao elementos catdlicos dentre as populacoes
Aduasis. Estavam presentes aproximadamente 200 mulheres vestindo sarees®
coloridos distinguindo umas das outras, os cabelos adornados com flores
coloridas; nos bragos, muitas pulseiras; os pés descalgos dangavam ao ritmo

% Vestimenta indiana usada pelas mulheres.
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do tambor tocado pelos seminaristas. Trés padres, incluindo Vincent, se
aproximaram do palco improvisado, suas batinas brancas e estolas com
padroes indigenas representavam os elementos contrastantes para um Cris-
tianismo, que de primeira mao imaginei existir. Seria a combina¢io de um
cristianismo indigena, ou de uma religio indigena com elementos cristaos?
Poderia dizer que aquilo era a representagao de um sincretismo religioso?

Fotografia 1 — Missa realizada antes da celebragio do Karma Puja’

O antropdlogo Pierre Sanchis (1994) nos ajuda a pensar no sincretismo
nao somente como uma mistura contrdria a um sistema “puro”. O que
quero trazer aqui ¢ a discussao de algo que sempre acompanhou os debates
antropoldgicos, ou seja, o encontro entre culturas heterogéneas formuladas
a partir do dualismo “nés” e o “outro”. A celebracio do Karma Puja parece
supor a relacdo entre sistemas simbélicos-culturais opostos. Por um lado, as

3 Crédito das imagens: Acervo da autora.
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praticas e crengas religiosas missiondrias, e por outro, o sistema simbdlico e
prético das mulheres Advasis. Aqui, nao se trata de identificar que elementos
foram emprestados, copiados e reproduzidos de construgoes essencialmente
“puras” de Cristianismo e de Sarnaismo, mas de revelar “o modo pelo qual
as sociedades humanas (sociedades, subsociedades, grupos sociais, culturas,
subculturas) sao levadas a entrar num processo de redefini¢ao de sua prépria
identidade, quando confrontadas ao sistema simbdlico de outra sociedade”
(Sanchis, 1994, p. 7). Um processo que se torna cada vez mais abrangente ao
passo que as relagdes nao se esgotam na relagio entre missiondrios e “nativos”.
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Fotografia 2 — Mulher ajoclhada rezando
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A celebracio do festival Karam tree ou Karma Puja acontece durante
a 112 lua cheia (Purnima), entre os meses de agosto e setembro de acordo
com o calenddrio Hindu. O festival ¢ celebrado pelas comunidades tribais
dentro dos cultos religiosos do Sarnaismo, religiao tribal seguida principal-
mente pelas populagoes Advasis dos estados centrais de Jharkhand, Madhya
Pradesh, West Bengal, Orissa e Chhattisgarh. Karam é uma 4rvore oriunda
da regido central indiana e de acordo com a cosmovisao indigena simboliza
Deus e a natureza influenciando de forma positiva a juventude e a fertili-
dade feminina associada com o tempo da colheita do arroz®. Nas aldeias,
as meninas solteiras vao até a floresta e trazem flores, frutos e galhos da
drvore para serem utilizados como oferendas. As musicas e a danga ao som
do tambor sio momentos de oragao devotados a Deus com a intengao de
receber suas béncios. Na cidade de Nova Déli as mulheres Advasis celebram
o festival em parceria com a Igreja Catélica, pois além de seguirem alguns
rituais de sua etnia Orzoun, também seguem o Catolicismo como religiao.’

* Disponivel em: https://www.turisamaj.org/karma-puja/. Acesso em: 17 out. 2019.

> Disponivel em: http://www.karmapuja.org/significance-and-rituals.html. Acesso em:
17 out. 2019.
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Fotografia 3 — Inicio do ritual Karma Puja

O contato das populagdes Advasis com o Catolicismo se deu a partir dos
missiondrios jesuitas influenciados pelas ideias de “indigenizar” as comuni-
dades catélicas na India principalmente a partir do século XVI. A conversio
nao foi um processo pacificador, mas impactou de forma significativa a vida
dessas populagées.. Esse impacto nao se deu somente no ambito da religiao,
articulando-se no campo da cultura e redefinindo as matrizes culturais de onde
emergem, assim, “[¢é] a reinterpretago que vai permitir uma convivéncia no
explosiva de universos abstratamente contraditérios” (Sanchis, 1994, p. 7).
Essa reinterpreta¢io do 4mbito cultural para o religioso permite que a Igreja
e as préprias mulheres reconfigurem suas légicas, nao somente incorporando
novas préticas, mas as ressignificando através de um processo que é incorporado
como parte da religiao Catdlica. Além disso, outras mudangas significaram
0 acesso a bens e servicos como educacio, satide e trabalho, mediado pelas
instituigoes religiosas que se instalaram nas aldeias (Robinson; Kujur, 2010).
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Fotografia 4 — Mulheres fazendo oferendas para a drvore Karam,
simbolo da fertilidade entre as populagées tribais

L \, s Lo 0kt W e e

As palavras “cultura” e “religidao” nos sao familiares, no entanto, as

usamos em diferentes contextos e com sentidos especificos. Diante da
multiplicidade de contextos, o termo “cultura” é usado, principalmente
para definir as préticas de determinados grupos, proponho redescobrirmos
uma perspectiva teérica que enfatize os sentidos produzidos na relagao entre
a Igreja Catélica e as mulheres Advasis. Segundo o Padre Joseph, um dos
organizadores do evento,

[...] o festival atua como um espaco para as mulheres, o que lhes permite
compartilhar suas historias com outras pessoas com a mesma experiéncia e,
assim, capacitd-las. Além disso, a celebragio do festival marca um espago distinto
para que as mulheres abordem sua liberdade de pratica de sua prépria cultura.
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A fala do Padre Joseph nos mostra um movimento interessante oriundo
da relagio entre religido e cultura, ou seja, por mais que essas duas palavras
aparecam no discurso da igreja como unidades semanticas estdveis e distintas,
na pratica, essa unidade se mostra mais relacional do que parece.

E verdade que se Cristo é apenas um entre os muitos salvadores, promover
valores evangélicos de modo secular é um objetivo que se encaixa muito
bem no campo da cultura. O que estd em discussao é um método evange-
lizador que leve a sério o didlogo inter-religioso, mas que seja complacente
com a teologia crista (Amaladoss, 2000). Na India, e no chamado “terceiro
mundo”, Pieris (1988, p. 99) diz que “religido e cultura coincidem intei-
ramente dentro das sociedades tribais praticamente em qualquer lugar
dentro do Terceiro Mundo. Cultura é a expressao variada da religiao”. Essa
tendéncia evangelizadora de separacio da dimensdo cultural da religiosa e
vice versa, condena os tedlogos indianos, nas palavras de Amaladoss (2000),
aassumirem posturas contrdrias & proclamagio do evangelho sem considerar
as diferencas reais e observadas por eles; outros de serem indiferentes ao
campo da cultura e preconizarem o evangelho ou o didlogo; e outros ainda
de salientarem tanto a proclamagio do evangelho quanto do didlogo além
de inter-relacionar na prdtica a teologia catélica.

Esse didlogo inter-religioso depois do Concilio Vaticano II apareceu
como uma dimensio essencial dos processos de evangelizagao. No entanto,
a atitude positiva em relagio a esse didlogo e a necessidade de traducio do
evangelho para as populagdes indigenas foi iniciado na esfera da cultura.
Estou partindo aqui do entendimento da religido e da cultura como unidades
estdveis. Com a finalidade de demonstrar a minha critica a essa visao retomo
a fala do padre Joseph e a tentativa da Igreja Catélica de evangelizar, por
meio da cultura, como formas em que essa visio monolitica da cultura e da
religiao sao desestabilizadas pelas préprias relagoes impostas no 4mbito das
préticas rituais. Quer dizer, se a liberdade concedida as mulheres Advasis
para que celebrem e cultuem o Deus Karam (drvore) em um ritual especifico
de sua religido tribal (Sarnaismo), dentro da Igreja Catélica, no meio de
uma missa, essa liberdade é concedida dentro da esfera da cultura e nao do
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religioso, visto que, para o catolicismo, o culto a um Deus monoteista é que
é aceito. Estamos diante de um paradoxo: de um quebra-cabeca® (doutrina
da Igreja) completo, mas que aceita diferentes pecas (préticas rituais das
mulheres) para compd-lo.

Fotografia 5 — Mulheres e o padre Vincent contando as histérias da tribo ao redor da

arvore

¢ Agradeco a Luiz Antonio Pereira pela discussio propiciada a partir da metéfora do
“quebra-cabega”.
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Fotografia 6 — Galhos da 4rvore (Deus) karam adornada com oferendas
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A minha critica & separagao entre religio e cultura se justapée a critica
de Talal Asad (2010) sobre a separagao entre religiao e politica. Essa sepa-
racio representa uma tentativa de confinamento e de defesa da religido
crista diante da sociedade moderna. O que Asad parece argumentar é que
na arena dos debates politico-ideoldgicos tanto a politica, quanto a cultura
(a partir do meu campo), apareceriam como aderegos de uma religiao que
se impunha como dotada de uma esséncia e de uma solidez instransponivel.
No entanto, as proprias missoes iniciadas pela Igreja provaram serem mais
porosas e organicas do que a tradicio crista, logo se “nao hd uma definicio
universal de religiao” para Asad (2010, p. 264), na mesma medida posso
dizer que nao hd uma definicio universal de cultura.

Fotografia 7 — Cantos e dancas em adoragio ao Deus Karam
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O que trago aqui é pensarmos a cultura a partir da ideia de mistura, de
relagdo e de contato na produgio cultural desses outros. Lila Abu-Lughod
(1991) nos diz que se a cultura é uma “ferramenta” de fazer o outro, esse
self é constitutivo das relagdes em que ele se encontra historicamente e
situacionalmente engajado. Amaladoss (2000) destaca, na mesma diregao,
essa dimensdo nos processos de evangelizacio na India através do contato
e da “inculturacao”.’

A inculturagao ndo ¢é apenas a concretizagio da Palavra em determinada
cultura, mas sua transformaco. O didlogo inter-religioso nao ¢ apenas o ato
de compartilhar experiéncias espirituais, mas um desafio a conversao a Palavra
de Deus. Trabalhar com os pobres nao ¢ s6 aliviar sua pobreza, mas também
esforcar-se para mudar estruturas culturais e morais/espirituais que causam
pobreza e opressao e, assim, promover uma libertacio integral (Amaladoss,

2000, p. 24).

7O uso da palavra “inculturagio” se apresenta em alguns contextos muito problemdtico,
utilizo este conceito de Amaladoss (2000) por fazer referéncia a especificidade dos
processos de evangelizagao na India.

Desares po NER, POrRTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 365-379, AGO./DEZ. 2019



378 Mayane Haushahn Bueno

Fotografia 8 — Mulheres Advasis dangando ao redor do Deus Karam

A mudanca das estruturas culturais e morais aplicam-se também a prépria
institui¢ao Catélica e nio correpondem somente as relagoes produzidas fora
deste Ambito. Se para o antropblogo Marshal Sahlins (1990) os sistemas de
significagdo sao ordenados de forma histérica através da cultura, podemos
notar que a incorporagio de prdticas rituais préprias das tribos configura
uma forma diferente de experienciar o catolicismo vivido pelas populagoes
Advasis. Ainda para Sahlins, isso é possivel porque as pessoas repensam
criativamente os significados e agem para alterd-los na prépria acao (Cf.
Sahlins, 1990, p. 7). Essas mudancas acontecem numa via de “mao dupla”,
ou seja, tanto a Igreja quanto as mulheres contribuem para essa mudanga.
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Ewerton Reubens Coelho-Costa’

A obra Prophets and Patriots: Faith in Democracy across the Political
Divide, de autoria de Ruth Braunstein, publicada em lingua inglesa e ainda
sem traducio brasileira, oferece um estudo detalhado e comparativo da
religiao dentro de movimentos sociais e lados opostos do espectro politico
nos Estados Unidos.

Ruth Braunstein é doutora e mestre em sociologia pela New York
University, com bacharelado em Servigo Exterior pela Universidade de
Georgetown, onde estudou cultura e politica internacional. Atualmente é
professora assistente no Departamento de Sociologia da Universidade de
Connecticut (UConn); membro do corpo docente do Centro de Sociologia
Cultural da Universidade de Yale e membro do corpo docente do projeto
Humildade e Convicgao em Vida Puablica do Instituto de Humanidades da
UConn. Atuando como sociéloga cultural interessada no papel da religiao
na vida politica americana, suas pesquisas exploram praticas, narrativas e
ideais de ativistas em todo o espectro politico.

Braunstein faz parte de uma nova geragao de socilogos que une expertise
em sociologia da religido com outros campos de estudo, como sociologia
cultural e os movimentos sociais, e nessa obra em particular ela ressalta os
meandros que circundam a religiao na sociedade e passa, com a ajuda de
andlise de outros campos, a observar as proximidades e as distancias deles
com a religiao.

' Doutorando em Sociologia no Programa de Pés-Graduagio em Sociologia da Universidade
Estadual do Ceard, Brasil (Bolsista Edital Capes/Funcap N.© 88887.190852/2018-00).
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Prophets and Patriots: Faith in Democracy across the Political Divide estd
dividido nas se¢oes que se apresentam a seguir: “1 Introduction” (p. 1-27);
“2 Becoming Active Citizens” (p. 28-54); “3 Narratives of Active Citizen-
ship” (p. 55-81); “4 Putting Faith into Action” (p. 82-117); “5 Holding
Government Accountable” (p. 118-151); “6 Styles of Active Citizenship”
(p- 152-178); “7 Conclusion” (p. 179-190); “Appendix: Methodological Notes
Studying and Comparing Citizen Groups Ethnographically” (p. 191-200).

A obra passa a comparar dois grupos especificos da era Obama: os
“Patriots” e os “Interfaith” — termos em inglés para Patriotas e Inter-reli-
giosos —, que existem organizadamente nos Estados Unidos no periodo que
compreende aos anos de 2010 a 2012.

As duas primeiras se¢oes da obra iniciam com descri¢oes apresentando
como os discursos politicos e religiosos convergiram, em ambos os grupos,
para construir um ideal normativo de cidadania democrética. Braunstein
nomeia o grupo organizador comunitdrio de “profetas” e o grupo conservador
de “patriotas”, delineando as diferentes teologias politicas de cada grupo.

O Patriots trata-se de um grupo conservador afiliado ao 7ea Party
— também conhecido como Partido do Chia (Coelho, 2012) —, é um movi-
mento social e politico dos Estados Unidos oriundo da ala radical do Partido
Republicano dos Estados Unidos que se apresenta como um mix de conserva-
dorismo (Lima, 2010), populismo (Halloran, 2010), ultradireitismo (Guedes,
2010) e libertarianismo (Ekins, 2011). Tem como missio atrair, educar,
organizar e mobilizar concidadios para assegurar politicas publicas consis-
tentes partindo de trés valores fundamentais: liberdade pessoal, liberdade
econdmica e futuro sem dividas (TEA PARTY PATRIOTS, [201-]) — isso
implica diretamente responsabilidade fiscal, governo constitucionalmente
limitado e mercados livres. O Patriots foi organizado a partir do subtdrbio
de uma cidade mediana americana, tendo como membros principalmente
residentes brancos; trata de adeptos de diversidade religiosa.

Enquanto o Interfaith, uma coalizao progressista comunitdria, é apre-
sentado como um grupo comunitdrio de organizagao religiosa localizado em

uma grande cidade e afiliado 2 Rede Nacional PICO (Pacific Institute for
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Community Organization, atualmente renomeando a si proprio como Faith
in Action) (FAITH IN ACTION, [201-]), originou-se da organiza¢ao de um
amplo espectro de congregacoes de residentes urbanos com diversidade racial
e ligados ao pensamento de esquerda, tendo missao: reconstruir comunidades
e revitalizar a democracia, construir moradias acessiveis, melhorar as escolas
publicas, aumentar o acesso aos cuidados de satde, tornar os bairros mais
seguros (FAITH IN ACTION, [201-]). Basicamente se explora na obra de
Braunstein as formas como visoes simplistas dos dois grupos divergem e se
sobrepoem oportunizando andlises socioldgica interessante.

A terceira segao descreve narrativas da histéria norte-americana que
cada grupo constrdi para justificar por que seu conjunto de compromissos
e abordagem 2 cidadania ativa cumpre o ideal da democracia americana. E
nas segdes quatro e cinco aparecem comparages e contrates entre as praticas
pelas quais os ideais de cidadania de ambos os grupos sao promulgados,
tragando como suas escolhas prdticas sdo uma operacio autoconsciente de
seus “imagindrios democrdticos”.

No entanto, a quarta se¢do do livro, intitulada “Colocando Fé em
Aga0” (traduglo literal para “Putting Faith Into Action”), surge como um
dos capitulos mais interessantes por apresentar maneiras praticas pelas quais
os dois grupos utilizam para agir e desempenhar seu papel religioso na vida
democritica norte-americana, fazendo com que a autora compare as visoes
distintas de ambos os grupos, e evidenciar o papel do Interfaith em cultivar
um movimento racial, socioeconomicamente e religiosamente diversificado
com base em valores religiosos compartilhados a0 mesmo tempo em que
desenvolve uma visao progressiva de uma sociedade mais inclusiva e justa— o
que antes poderia ser associado ao ativismo religioso dos cristaos evangélicos
e a direita religiosa.

Como exemplo pritico e de uso da diversidade do grupo Interfaith a
autora menciona o caso de uma mulher de vinte e poucos anos chamada
Farah: uma mulher mugulmana educada por judeus recrutada para trabalhar
com catélicos. Ela se juntou & Interfaith como organizadora da equipe depois
de completar um programa de treinamento em organizagao inter-religiosa
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dirigido por uma organizagio judaica; ela trabalha com pessoas de origens e
credos diferentes e foi encarregada de se reunir com os membros da congre-
gacdo diversificada do padre O’Donnell para facilitar reuniées regulares do
comité organizador local da igreja e desenvolver vérios tipos de agoes. Dentre
os valores compartilhados por Farah, e que guiam seu trabalho, foram listados
como valores compartilhados por ela, pela igreja que representa e pelos que
sao ajudados: justica, dignidade humana, esperanga, respeito, preocupagio
com os vulnerdveis; e, cuidado com a juventude. Isso, particularmente,
atraiu aqueles ligados a0 movimento, e atrai olhares de outros que pensam
que: ndo importa o Deus que vocé adora, mas em como vocé coloca sua
fé em agio. Aqui, acredita-se que ¢é essa visio compartilhada também por
Farah que pode fazer um pais mais justo ao qual que todos nés podemos
chamamos de lar.

A sexta se¢do avalia como e por que julgamentos sobre o que fazer e
como fazé-lo sao movidos por consideragdes de como se conformar ao seu
imagindrio democrdtico. Enquanto na se¢ao final, a autora pincela e discute
como os grupos convergem e divergem uns dos outros, desvendando um
quadro complexo e multidimensional da politica democrdtica que rejeita
as construgdes simplistas e bindrias de bons e maus, vilées e reaciondrios.

Sao destacados ao longo do livro dois argumentos principais: 1) ambos
os grupos compartilham preocupagées com os cidadaos comuns, apesar de
divergirem em suas posi¢oes politicas; 2) ambos contemplam a cidadania
social como solu¢io para os problemas encontrados em suas realidades, e
ambos invocam fontes sagradas e a religiao para exercer a tal “cidadania ativa’
e responsabilizar as autoridades politicas pelos problemas encontrados. Para
esses dois grupos, a cidadania ativa ¢ um modo de democracia participativa
que “funde a vigilancia politica com a virtude pessoal” (p. 7).

A obra de Braunstein apresenta ainda as conveniéncias analiticas do uso
da “etnografia comparativa multisite” que pode ser uma poderosa ferramenta
para o pesquisador na medida em que ele escolhe sites que permitem que as
dindmicas chave de interesse variem enquanto matem outros fatores estdveis;
e fundamenta-se em légica comparativa cuidadosa entre casos, orientado
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pela literatura pertinente que se apresenta no texto a partir de categorias
como relagoes sociais, estilo de grupo, imagindrio democratico, religiao civil
e cidadania ativa. Neste quesito em particular, o texto de Braunstein surge
como referéncia e modelo para os interessados em trabalhar com esse tipo
de metodologia.

A dinimica entre religido-cultural paralela e o contrastante dos universos
morais que separam ambos os grupos é apresentada ao leitor de forma clara
e coesa: as bases religiosas dos “inter-religiosos” sao enquadradas dentro da
prioridade da organizacio na inclusio religiosa, enquanto as bases religiosas
dos “patriotas” sao enquadradas pelo compromisso com a liberdade religiosa.
Essas diferencas refletem nos imagindrios democriticos de ambos os grupos
ocasionando conforto dos dois grupos frente ao pluralismo religioso.

Embora seja um excelente trabalho de andlise socioldgica, o final da
obra apresenta um pensamento otimista sobre a importincia democrdtica da
convivéncia de ambos os grupos, cujos cidadios sao encorajados a discutir
e deliberar sobre os perigos e os méritos de problemas da sociedade.

Alguns pontos negativos podem ser encontrados com a leitura quando,
por exemplo, retrata os evangélicos brancos norte-americanos como cidadaos
nao organizados ao estilo do Interfaith; ou mesmo, quando indica certa
passividade politica motivada pela deferéncia a outras elites, a especialistas
e a politicos — isso, sem falar sobre a deferéncia a estrelas da midia e as elites
corporativas.

Braunstein ainda poderia ter explorado melhor a literatura apresentada
jd que o texto apresenta amplas literaturas sobre organiza¢io comunitdria,
mas dificilmente a autora se envolve diretamente com elas. Por exemplo, ela
poderia ter discutido o tratamento do que se entende por interesse préprio, o
papel da religido na dindmica inter-racial e inter-religiosa de uma sociedade,
o lugar dos discursos de édio e o que implica deles nos conflitos religiosos.
Ainda que seja evidente que Braunstein toca levemente em alguns desses
pontos, ela ndo consegue situar ou avaliar o que observa a luz de outros
relatos do mesmo fenémeno.

Desares po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 19, N. 36, P. 381-387, AGO./DEZ. 2019



386 Ewerton Reubens Coelho-Costa

Ainda se observa que o texto apresenta ideias pds-seculares e identifica
como préticas e crengas religiosas se coconstroem e estdo entrelagadas com
crengas e praticas politicas; como formagoes religiosas e seculares existem em
um continuum, e como combinacoes destas constituem multiplos padroes
de secularidade, mesmo dentro da mesma politica.

Outra oportunidade que Braunstein deixar passar é a de néo ter incluido
os dois grupos estudados na categoria populista. Essa omissao surpreende
quando se considera que a preocupagao com o populismo era uma inquie-
tagao considerdvel durante a era Obama, periodo abordado pelo livro.

Contudo, Braunstein oferece ao leitor novas e excelentes visdes sobre: a
religido na vida puablica da contemporaneidade; prtica democrdtica revestida
por fundamentos culturais e o uso dos espectros politicos voltados para a
democracia e cidadania norte-americana. As praticas de cidadania ativa,
mesmo com implica¢oes politicas diferenciadas de ambos os grupos indica
como a religido pode sustentar narrativas democrdticas diferentes.

Considerando que o livro surgiu de um trabalho dissertativo da autora,
ele é fluido para leitura, tendo linguagem clara e coesa. Por esse motivo,
partindo da estrutura teoria bem escrita e fundamentada é uma fonte inte-
ressante para académicos e pesquisadores que estejam se dedicando ao estudo
da religiao ptblica na América, e sua relagao com a politica.
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5) O texto segue os padroes de estilo e requisitos bibliograficos descritos em Dire-
trizes para Autores.

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

POLITICA DE PRIVACIDADE

Os nomes e enderegos informados nesta revista sero usados exclusivamente para
os servigos prestados por esta publicacio, nio sendo disponibilizados para outras
finalidades ou a terceiros.
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