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osmologias do Capitalismo:
o Setor Transpacifico do “Sistema Mundial”

Marshall Sahlins

Em 20 de novembro de 1839, o reverendo John Williams, da London Missionary Society,
foi morto logo apos aportar na baia Dillon, em Eromanga, uma das ilhas das Novas Hébridas. Famoso
aquela altura como o Apéstolo da Polinésia, Williams foi abruptamente levado ao martirio por certos
melanésios supostamente numa vinganga cega pelos ultrajes que brancos, negociantes de sandalo, lhes
haviam infligido. E o que reza a descrigio piedosa do acontecimento, que, chamando-o de “assassinato”,
e aos melanésios de “selvagens™, caracteristicamente inscreve as agoes dos ilhéus nas nogoes dos
ocidentais,

A tradigio historiografica de tais incidentes aperfeigoou-se desde entio, mas nio a ponto de
se desvencilhar da virtude crista de entender os melanésios a partir da premissa de que nio foram eles que
atiraram a primeira pedra. Como se eles nio pudessem ter razoes ou violéncia por iniciativa propria.
Pouco importa que o sentido indigena da morte de Williams - que, nos seus detalhes cerimoniais, lembra
estranhamente a queda do Capitao Cook no Havai - parega ter sido nada menos que um deicidio. Em quase
todos os relatos europeus desses eventos, os ilhéus nio tem nada mais a fazer senao reagir a presenga
determinante do estrangeiro. O principio explicativo, como diz Dorothy Shineberg, ¢ que “deve haver um
homem branco por tris de todo homem pardo™.

Claro esta que invoco o destino do missionario de modo metaforico, para me juntar ao coro
antropologico de protesto contra a idéia de que a expansio global do capitalismo ocidental, ou o chamado
Sistema Mundial, fez dos povos colonizados e periféricos objetos passivos ¢ niio autores de sua propria
historia, e transformou analogamente sua cultura em bens adulterados, através de relagoes cconomicas
tributdrias. Em Europe and the People without History, Eric Woll ¢ forgado a argumentar que maior

O autor ¢ da Universidade de Chicago.
Conferéncia apresentada a XVI Reunido Brasileira de Antropologia, Campinas, margo de 1988,
Tradugiio do inglés: Beatriz Perrone-Moisés e Nadia Farage.
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atengiio deve ser dada a estes povos, que eles siio de fato seres historicos, algo mais do que as “vitimas ¢
testemunhas silenciosas™ de sua propria submissio (1982:XX). Wolf foi compelido a tal afirmagio
porque, no auge da teoria do Sistema Mundial, parecia que nada mais restava a Antropologia senio a
tarefa de fazer uma etnografia global do capitalismo.

Presume-se ai que outras sociedades nio agiriam mais conforme suas proprias “leis de
movimento”, e que nio haveria nelas qualquer “estrutura™ ou “sistema™, exceto os dados pela domina-
¢do capitalista ocidental. Mas ndo serdio tais idéias a mesma dominagiio sob uina forma académica? Como
se 0 Ocidente, tendo materialmente invadido as vidas dos outros, [hes negasse agora intelectualmiente
qualquer integridade cultural. A teoria do Sistema Mundial toma-se assim a expressio superestritural do
mesmo imperialismo que despreza - a autoconsdiéncia do proprio Sistema Mundial.

No entanto, por que acontece o mesmo no livro professoral de Wolf? Por que é que mal se
menciona 0 modo como os povos nativos tentaram organizar o que os afligia nos termos de sua propria
cultura? Wolf nos convida a ver os Mundurucu e os Meo como agentes historicos, mas em verdade o que
mostra ¢ como esses povos “foram atraidos ao sistema mais amplo, para sofrerem seu impacto e se
tornarem seus agentes”. Um problema evidente aqui ¢ a nostalgia de Wolf pelo utilitarismo marxista,
privilegiado por muitos sistematistas mundiais.

Refiro-me a idéia instrumental de cultura como um reflexo do “modo de produgio™, como
um conjunto de aparéncias sociais assumidas por forgas materiais que, de algum modo, possuem sua
propria racionalidade e necessidade. Disto decorre a contradigio que neutraliza todas as boas intengdes
antropologicas. Por um lado, Wolf defende o papel historico ativo de uma sociedade, o que deve significar
o modo como tal sociedade molda, através de suas proprias coneepgoes, as circunstancias materiais que
lhe sdo impostas. Por outro lado, Wolf advoga uma teoria cultural que supde que as concepgoes de uma
sociedade sio fungdo de suas circunstincias materiais. Precisamos considerar mais seriamente o entendi-
mento de Marx da produgio como a apropriagio da natureza dentro de e através de uma determinada
forma de sociedade. Segue-se, portanto, que um modo de produgio, em si mesmo, ndo especifica qualquer
ordem cultural - a ndo ser que sua propria ordem, enquanto produgio, seja culturalmente especificada. E
no que diz respeito ao encontro intercultural, deveremos examinar como povos indigenas tentam integrar a
experiéncia do Sistema Mundial em algo que ¢ logica e ontologicamente mais inclusivo: seu proprio
sisterna de mundo.

O problema é como evitar a redugdo do encontro intercultural a uma fisica, de um lado, e a
uma teleologia, do outro. Precisamos escapar da percepgio corriqueira da economia global simples e
mecanicamente como forgas materiais, bem como de seu corolirio, as descrigdes de historias locais como
invaridveis cronicas de corrupgiio cultural. E verdade que, um sétulo apas a descoberta das Tthas Sandwich
pelo Capitao Cook, empresarios norte-amernicanos ocupavam a regiio, ¢ transformavam os havaianos num
proletariado rural. Mas nio ¢ verdade que o curso da historia havaiana, desde 1778, tenha sido govemado
por esta finalidade, ou que tenha consistido na mera substitui¢io de relagoes polinésias por relagoes
burguesas. As Ilhas, ao contririo, assistiram a um periodo significativo de desenvolvimento indigena,
quando os chefes se apropriaram das mercadonias ocidentais em favor de seus proprios projetos hegemonicos
- 0 que significa dizer, em favor de concepgoes tradicionais de sna propria divindade. Se, mais tarde, o
Havai sucumbiu rapidamente as pressées do imperialismo, foi precisamente porque os efeitos do comércio
estrangeiro foram ampliados pela sua incorporagio em uma competigio polinésia por poderes celestiais,
Isso acontece repetidas vezes na modemna historia do mundo: as forgas capitalistas se realizam em outras
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formas ¢ finalidades, em logicas culturais exoticas, muito distantes do fetichismo da mercadoria nativo da
Europa. “Em nossos objetos [ocidentais] - diz um relatorio das terras altas da Nova Guiné - eles
percebem multiplas possibilidades de satisfazer necessidades com que os fabricantes jamais sonharam™
(Lederman, 1986:8). Assim sendo, o Sisteina Mundial nao ¢ uma fisica de relagoes equilibradas entre
“impacto” cconomico ¢ “reagoes™ culturais. Os efeitos especilicos das forgas materiais globais depen-
dem dos diveros modos como sio mediados em esquemas culturais locais.

Mais do que uma fisica planetaria, esta ¢ uma historia do capitalismo mundial, o que, além do
mais, testemunhara de dupla maneira a autenticidade de outras formas de existéncia. Em primeiro lugar,
pelo fato de que a presente ordem global foi decisivamente moldada pelos chamados povos periféricos,
pelos diversos modos como articularam culturalimente o que lhes estava acontecendo. Em segundo lugar,
porque a diversidade, apesar das terriveis perdas que vem sofrendo, nio esta morta, mas persiste na
esteira da dominagio ocidental. (Talvez devéssemos acrescentar um “pos-ocidentalismo™ & corrente em
voga pos-madernista de pos-ismos.) Com efeito, pesquisadores respeitaveis vém sustentando que a
historia mundial, desde cerca de 1860, tem sido marcada pelo desenvolvimento simultineo de integragio
global e diferenciagio local.

Desse processo, desejo focalizar aqui o setor do Pacilico, e em especial o periodo que vai de
meados do século XVIII a meados do séeulo XIX, com o fito de mostrar como os povos das ilhas e dos
continenles asidlico ¢ americano adjacentes organizaram o impacto do capitalismo e, conseqiientemente,
fizeram o curso da historia mundial. Em parte, o titulo *Cosmologias do Capitalismo™ provém da
observagio de que, nas Ilhas, bens ocidentais e até pessoas sio freqiientemente incorporados enquanto
forgas indigenas, em uma espécie de homenagem neolitica a Revolugio Industrial. Mercadorias européias
aparecem como sinais de benelicios divinos ¢ concessbes miticas, negociados em trocas ¢ ostentagoes
cerimoniais que sio também sacrificios costumeiros. Assim sendo, “do ponto de vista nativo™, uma
exploragio pelo Sistema Mundial pode representar um enriquecimento do sistema local. Apesar de haver
uma transfenéneia lucrativa de forga de trabatho para a metropole, atraves de valores de troca desiguais, os
povos das terras remotas adquirem mais bens, de extraordinario valor social, com menos esforgo do que
jamais poderiam no lempo dos ancestrais. Seguem-se entao as maiores festas, trocas e cantorias que ja
aconleceram. E, como isto significa uma acumulagao maxima de beneficios divinos com poderes sociais
humanos, o processo, em sua totalidade, ¢ um desenvolvimento, nos lermos da cultura em questao.

Nio se trata de “atraso”, exceto de uma perspectiva burguesa ocidental. Nem se trata de
“conservantismo™ ha, certamente, uma continuidade cultural, mas a maior continuidade pode consistir
na logica da mudanga cultural. De qualquer modo, continuidade nao ¢ o mesmo que imobilidade. “Desen-
volvimento neotradicional”™ poderia ser o termo apropriado neste caso, dados os evidentes paradoxos
envolvidos em atrelar o costume ao comércio. Mas prefiro uma expressao neomelanesia improvisada que
ouvi por acaso na Universidade do Pacifico Sul, onde a palavm inglesa development (desenvolvimento)
soava, dentro de uma [rase em pidgin, como develop-man, desenvolvi-gente. Da perspectiva daquilo que
os melanésios consideram digno de seres humanos, trata-se, com efeito, de develop-man. E uma auto-
realizagio cultural na escala material, ¢ em formas materais nunca dantes conhecidas, mas nem por isso é
uma simples instalagao de relagoes de mercado capitalistas. E claro que a dependéncia da economia
mundial, que possui suas proprias razoes e seu proprio progresso, pode, com o tempo, tomar vulneravel o
develop-man local. Mas, por outro lado, destino nio ¢ historia. Pode nem sequer ser tragédia. Os
antropologos registram algumas formas espetaculares de mudanga cultural indigena convertidas em modos
de resisténcia politica, em nome de uma persisténcia cultural.
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Assim, por todo o Pacifico, mercadores ocidentais, que buscavam valor de troca, foram
for¢ados a aquiescer a demandas locais por valor de prestigio. Mas isso se deu, em ultima analise, por
causa de certos valores de prestigio chineses, de que estava prisioneiro todo o comércio do mundo. Desde
a abertura do comércio direto com o Ocidente, no inicio do século X VI, os chineses nao tinham ficado
nacda impressionados com os manufaturados europeus, nem mesmo com as tltimas maravilhas da Revolu-
¢do Industrial, e preferiam ficar com pouca, mas preciosa prata em troca de seus proprios bens. Alem
disso, durante o século XVIII, essa alergia chinesa s mercadorias européias associou-se a crescente
“mania” do cha na Gra-Bretanha ¢ em suas colonias de lingua inglesa, o que resultou em um fluxo de
prata em diregao ao Oriente - fluxo cujos efeitos reverberavam nas minas de Potosi e, em decorréncia, no
trafico de escravos africanos. Como se sabe, a Gri-Bretanha foi capaz de superar essa balanga de comércio
desfavoravel que advinha de seu habito do cha apenas infligindo aos chineses um habito ainda mais
pesado, na forma do opio importado da India - um trifico ilegal, apoiado em 1839 por uma guerra infame.

Tendo poucos recursos desse tipo a oferecer ¢ pouca prata, norte-americanos ¢ australianos
percorreram o Pacifico em busea de produtos aceitaveis a China: nesse contexto ocorre o coméreio
maritimo de peles do Noroeste americano e o comércio de sandalo e holotiria das llhas dos Mares do Sul.
Nota Shineberg que, apesar de os australianos “apreciarem muito criticar a natureza supersticiosa dos
chineses, dispostos a comprar sandalo a altos pregos para queimar diante de seus altares™, considerando-
se as suas proprias condigoes de coméreio, “o habito colonial de beber cha ndo era menos singular™.
Some-se a isso o tabaco ¢ os bens de luxo que os ilhéus se contentavam em reeeber por sua parte em toda
transagao, ¢ 0 comércio no Pacifico prova, como diz Shineberg, “que a [ragilidade humana ndo conhece

"

raga”,

Dito de forma mais positiva e antropologica, esta ¢ também a tese mais geral deste artigo. A
idéia geral € que o Sistema Mundial é a expressio racional de logicas culturais relativas, isto ¢, nos
termos de valor de troca. Um sistema de diferengas culturais organizadas como uma divisio de trabalho ¢
um mercado global de fragilidades humanas, onde estas iltimas podem ser lucrativamente negociadas,
atraves de um meio pecuniario comum. Assim como Galileu pensava que os nimeros eram a linguagem
do mundo fisico, a burguesia deleitou-se em acreditar que o universo cultural ¢ redutivel a um discurso de
prego - a despeito de outros povos resistirem a uma ¢ outra idéia, povoando sua existéncia com outras
consideragoes, O fetichismo, portanto, € 0 “costume” da economia capitalista mundial, na medida em que
traduz, precisamente, essas cosimologias e ontologias reais e historicas, essas relagoes variadas de pessoas
¢ diferentes sistemas de objetos, num simples pidgin crematistico. E claro que a capacidade de reduzir
propriedades sociais a valores de mercado ¢ exatamente o que permite ao capitalismo dominar a ordem
cultural. Entretanto, as vezes pelo menos, essa mesma capacidade toma o capitalismo mundial escravo de
coneeitos de starus, meios de controle do trabalho e preferéncias por certos bens, que sio locais, e que ele
nio lem vontade de eliminar, visto que nio seria lucrativo. Uma historia do Sistema Mundial deve,
portanto, descobrir a cultura mistificada no capitalismo. Como um lamoso palco historico da exploragio
ocidental, o Pacifico parece ser um bom lugar para se comegar.

NEGOCIOS DA CHINA

Em setembro de 1793, Lorde George Visconde Macartney, emissirio do soberano barbaro do
Oceano Ocidental, Jorge 11, que tinha vindo entregar tributos ao Imperador Celestial ¢ ser “guiado para a
civilizagao™ pela virtude impenal - ou, do seu ponto de vista, Embaixador Extraordinario ¢ Plenipotencia-
o de Sua Majestade Britinica, encarregado de estabelecer relagoes diplomaticas com a China com vistas
a liberagio do coméreio de Cantio, abrindo novos mercados para os manufaturados britanicos, de que
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trazia belos exemplares como presentes para 0 Imperador Chien-lung, por ocasiio de seu 832 aniversirio
- em setembro de 1793, pois, Macartney recebeu a resposta oficial 4 mensagem de seu rei. Dirigido a um
soberano vassalo, esse famoso édito diz:

“Nos, por Graga do Céu, Imperador, instruimos o Rei da Inglaterra a tomar
ciéncia de nossa acusagio,

Lemos cuidadosamente o textode sua mensagem oficial... Nele sua sincera
humildade e obediéncia podem ser claramente percebidas...

O Império Celestial, regente de tudo o que existe entre os quatro mares, concen-
tra-se apenas em conduzir os assuntos do governo adequadamente, e nio da valor
a coisas raras ¢ preciosas... Na verdade, a virtude ¢ o poder do Império Celestial
penetraram longe, até os inumeraveis reinos, que vieram prestar-lhe homenagem,
¢ assim todos os tipos de coisas preciosas de “além das montanhas ¢ mares’
foram reunidos aqui... Contudo, jamais demos valor a artigos engenhosos, e
tampouco lemos a menor neeessidade dos manufaturados de seu pais™ (Cranmer-
Byng, 1962:337-340).

Sobre o Edito de Chien-lung, foi dito (por ninguém menos que Bertrand Russel) que a China
nio podera ser compreendida enquanto esse documento néo deixar de parecer absurdo (Cranmer-Byng,
1957-58:182). Nao ¢ minha intengio dissipar a estranheza; ao contririo, comego por generaliza-la.

O desinteresse dos chineses por bens europeus ja vinha se manifestando desde a dinastia
anterior, Ming, por mais de 300 anos, ¢ no que diz respeito aos britanicos, desde que a Honoravel
Companbhia das Indias Orientais havia aberto 0 coméreio direto, em 1699. Embora direto, o comércio era
cada vez mais controlado ¢ restringido pela regulamentagio chinesa. Pelos meados do século XVIIL, tinha
adquirido o perfil classico de um “porto de comércio™ isolado. A navegagio britanica estava confinada a
Cantao, onde os capitics da Companhia so podiam negociar com os mercadores chineses autorizados - que
repassavam as inumeras taxas ¢ extorsoes de agentes imperiais de todos os escaldes sob a forma de
pesados encargos sobre os valores do negocio. Os europeus eram também socialmente postos em quarente-
na ¢ culturalmente nao-apreciados.

Apesar de tudo, os ingleses tinham se conformado com a situagio para conseguir seda,
nanquim e porcelana e, cada vez mais, por causa do cha. Em meados do século XVIII, beber cha era um
habito que, na Gri-Bretanha, se estendia a todas as classes sociais, e tinha se tomado (nas palavras de
Lorde Macartney), nao somente um “luxo indispensavel”, ao lado de outras chinoiseries, mas uma
“necessidade vital indispensavel”. A importagio de cha através do monopolio da Cia. das Indias Orien-
tais crescen, no séeulo XVIIL de uma média de 75.021 libras anuais na primeira década, para mais de 20
milhoes de libras anuais por volta de 1800. Assim, se o desprezo do imperador chinés por manufaturados
estrangeiros-harbaros estava vineulado ao seu status de Filho do Céu, por outro lado, no esquema cosmico
dos britanicos (como diz um historiador), “o cha era... o deus ao qual tudo mais cra sacrificado™

As las britanicas, por exemplo, eram sacrificadas com perdas significativas no mercado
cantonés, para a obtengao de eréditos comerciais necessarios a compra do cha. (Essa deve sera origem da
piada da industria de roupas nova-iorquina sobre sempre compensarem seus prejuizos em volume.)
Contudo, uma coisa os manchus, entiio no auge de seu poder dinastico, e com problemas politicos a altura,
sempre aceitavam: prata. O problema era que esse sangramento continuo do tesouro nio agradava nada aos
gostos mercantilistas dos ocidentais. Durante quase trés séculos, a China foi a sepultura da prata européia
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- da qual nada jamais retomou; 150 milhes de dolares espanhois apenas no séeulo XVIIT; em alguns anos
mais tardios do mesmo século, a quantidade de metal carregada pela Cia. das Indias Orientais para a China
era quase equivalente ao tributo anual do México a Coroa espanhola. E apesar do coméreio europeu com a
China ser claramente complementar do seu comércio com a América - de onde vinha a prata que comprava
o cha que o inglés bebia -, Wallerstein considera tudo isso “deveras estranho™, tendo em vista a “paixio
pela acumulagao de metal™ da Europa, e propée que seja excluido do sisiema capitalista mundial,
aparentemente porque era organizado em lemmos asiaticos,

Esses termos eram evidentes nio so na resposta do Imperador Ch'ien-lung a Jorge 111, como
também em quase todos os incidentes da missio Macartney, e ¢ por essa rzio que me concentro nela.
Enviado para “negociar™ um tratado, que ele coneebia como entre iguais soberanos de Estadaos indepen-
dentes, Lorde Macartney se viu cara-a-cara - ¢ isso por concessao especial, ja que devenia ter ficado com a
cara no chio - com o Homem Unico, cujo benevolente govemo constituia o sustentaculo da ordem no
mundo humano. Milorde, que queria impressionar a corte chinesa com os poderes de sua propria civiliza-
o, representada como extensio das virtudes de seu rei, foi recebido pelo Senhor Supremo, cuja propria
virtude (fe) era a condigao da possibilidade de toda e qualquer civilizagio, Com um poder tio universal
nao podia haver tratado ou negociagiio, apenas submissio ou “vinda para ser transformado™, Ou seja,
transformado para a cultura, tirado do estado cadtico de barbarismo que os ingleses, em reinos tio
afastados quanto a Europa, compartilhavam com as mais sclvagens monstruosidades da natureza, Através
da celebragio de sacrificios e do exemplo de seu proprio comportamento, através da virtude de sua pessoa
difundida pelo comportamento de seus representantes, o Filho do Céu mediava de forma singular entre a
humanidade ¢ a fonte celestial transcendente do bem-estar terreno. Seus eram os poderes classicos da
hierarquia, a0 mesmo tempo politicamente inclusivos e culturalmente totais.

Nessa tradigio classica, o fundador da dinastia, enquanto recipiente de um renovado Mandato
do Céu, promulga um novo calendirio, novos pesos e medidas, ¢ uma nova escala musical. Institui assim
0 lempo e o espago humanos, a economia e a harmonia - todos como extensiio da imperial pessoa. Um
texto antigo sobre o fundador lendario da dinastia Hsia diz: **Sua voz era o padrio dos sons; seu corpo, o
padrio das medidas de comprimento.” Ele podia, assim, determinar as Nilmeros que servem para regular
Tempo e Espago |[comenta Granet], assim como a Musica que cria a Harmonia universal.” O primeiro
imperador manchu nao hesitou em utilizar um missionario jesuita para formular o sistema de calendario
da dinastia. E o imperador e seus sucessores nunca deixaram de harmonizar as ocupagoes dos homens
com a passagem celestial das estagoes - pelos sacrificios corretos, ¢ claro, mas também pela distribuigio
exclusiva do calendinio anual no dia de Ano-Novo. Tais dons de tempo estavam entre os benelicios que os
barbaros podiam receber em troca do pagamento de tributos, assim como titulos de nobreza no sistema
chings, presentes valiosos do imperador e, [reqiientemente, dircitos de comércio,

O coméreio se encaixava normalmente no sistema de tributagao como o seguirur, ja que o
“sistema de tributos™, em seu sentido mais amplo, referia-se ao modo material de integragao na civiliza-
¢a0. Os tributos dos barbaros cram sinais de poder de atragao da virtude imperial, objetivagoes dos
poderes civilizatorios do soberano celestial. Eram obrigatoriamente produtos especiais do pais dos harba-
ros ¢, em cerlos aspectos simbolicos, quanto mais estranhos fossem, melhor: significariam a capacidade
do Imperador de abarcar uma diversidade universal, ¢ sua habilidade em ordenar as Nutuagoes do mundo
além dos confins da China, através do controle de seus monstros ¢ de seus prodigios. Dai o clogio
oferecido ao imperador Ming reinante por um literato confuciano quando da chegada de uma girafa como
tributo: “Quando a virtude do Soberano penetra as aguas sombrias do caos, ¢ sua influéncia transformadora
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atinge lodos os seres vivos, entio uma girafa aparece.” Os tributos barbaros entregues principalmente no
solsticio de inverno e no aniversirio do imperador eram, assim, assimilados a renascimentos do mundo,
assegurando-lhes os beneficios da intercessio do soberano junto ao Céu. O coméreio tem o mesmo
sentido: oficialmente, era considerado como um “favor™ concedido aos birbaros, explica Fairbanks, “o
tinico meio de participarem da abundincia da China™ (1942:139),

Essas estruturas (como eu digo) aparecem como eventos nas cronicas da Missio Macariney.
Farei aqui apenas uma alusio, como exemplo, 4 recusa por parte do Lorde de se curvar diante do
imperador, a qual ja foi talvez demasiado explorada numa veia orientalista. Insistindo na necessidade de se
distinguir entre a homenagem de principes vassalos ¢ o respeito de “um grande ¢ independente soberano™
como o seu, Macartney propds: se prosternar diante do imperador se um oficial chinés de igual graduagiio
fizesse 0 mesmo diante de um retrato de Jorge 111 Essa proposta, de acordo com os Documentos da Corte
Imperial, “demonstrava ignorancia™,

No entanto, Lorde Macartney estava ciente de que nas flamulas que tremulavam na frota
chinesa de juncos Muviais que o levava até Pequim estava eserito: “O embaixador inglés que traz tributos
para o imperador da China,™ Sabia, mas optou diplomaticamente por ignord-lo, como uma tatica na
contra-argumentagio reiterada que os britanicos também estavam travando na linguagem das mercadorias.
Tal como eles o entendiam, os assim chamados tributos eram “espécimes da melhor manufatura britani-
ca”, escolhidos com cuidado para atender “ao duplo propasito de gratificar aqueles que seriam presentea-
dos ¢ incitar uma maior demanda pela compra de artigos similares™. Assim, nos varios incidentes em que
veio a tona a distingao entre “presentes™ (como os britanicos os chamavam) ¢ “tributos™ (como os
chineses os chamavam), nunca se podia adivinhar o que os astutos ocidentais estavam realmente pensan-
do. Seus “presentes” eram, na verdade, amostras de suas mereadorias, ¢, mais do que isso, eram
exemplos do engenho industrial, destinados a simbolizar a “superioridade™ da civilizagio britanica e a
majestade de Jorge 11 Incluindo objetos para experimentos cientificos, um globo com o tragado das
descobertas de Cook, belas carruagens, laminas de espadas capazes de cortar ferro ¢ baloes de ar quente,
esses presentes, disse o seeretirio da embaixada, Sir George Staunton, tinham sido especialmente escolhi-
dos para “denotar™ o progresso da ciéncia ocidental ¢ “fornecer informagao™ ao imperador. Para os
britanicos, eram signos auto-cvidentes de uma logica industrial do conereto: signos de “nossa preeminén-
cia”, Sua infengio era que comunicassem toda uma cultura intelectual e moral. Mas se alguém jamais quis
ensinar o Padre-Nosso ao vigario, esse alguém foram os ingleses levando sinais de civilizagao para os
chineses.

Em seu diario, Macartney se mostra indignado com a recusa dos mandarins a serem humilha-
dos. Mas, se do ponto de vista dos mandarins, os “presentes™ eram na verdade “tributos™, expressando
o sincero desejo dos barbaros de aceder a civilizagio, manifestamente niao podiam ser superiores as coisas
chinesas. Eram, no maximo, o que deviam ser: coisas exolicas, raras e estranhas de um mundo longinquo
onde as categorias ecram cruzadas, embaralhadas, invertidas e confundidas. Staunton ficou sabendo que,
nas ruas de Pequim, os presentes britanicos eram assim interpretados:

“Entre as historias que cativavam, naquele momento, a imaginagio popular,
dizia-se que a chegada da embaixada tinha um lugar considerivel. Mencionava-
se, seriamente, que entre os animais trazidos havia um elefante do tamanho de
um macaco ¢ feroz como um ledo, e um galo que comia carviio. Tudo era, por
delinigio, diferente de quakjuer coisa jamais vista em Pequim...”
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Numa maravilhosa passagem orientalista escrita meio século mais tarde, o sindlogo inglés
Thomas Meadows ira explicar que o povo chinés, diante da maravilha da téenica que era um navio inglés,
absolutamente nio percebia a mensagem de que o pais em que foi produzido “devia” ser habitado por
uma populagio ativa e rica “livre para gozar os frutos de seu proprio trabalho™, que “devia™ ter um
governo forte e boas leis, “e se encontrar num alto estagio de civilizagio™ (1847:235). Os chineses
admitirio que os ingleses podem fazer coisas extraondinarias - mas elefantes e outros animais selvagens
também podem. Isso ajuda a explicar o fracasso de Macartney na tentativa de induzir uma demanda geral
por bens britanicos, e porque ele niio conseguiu, por exemplo, fazer com que os chineses jogassem fora os
seus pauzinhos, coisa que ele estava certo de que fariam, assim que ele lhes demonstrasse a “convenién-
cia” de facas, garfos e colheres Sheffield.

De modo que quando o imperador disse a Lorde Macartney que ndo precisava dos objetos
engenhosos britanicos, ele ndo estava mentindo. Ja os tinha todos, € em muito maior quantidade ¢ melhor
qualidade do que Macartney jamais poderia lhe oferecer, embora os guardasse em seus parques de caga e
palicios de veriio - Jehol, atris da Grande Muralha, onde recebeu o embaixador britanico, e o Jardim do
Perfeito Brilho Yuan Ming Yuan, também fora de Pequim. Se aqui o imperador exibia a sua universalida-
de, sua inclusio dos barbaros, isso se dava a distancia das hanmonias chinesas que distinguiam a capital e
o Império do Meio como um todo. Esse contraste simbolico ¢, como pretendo mostrar, uma chave para a
politica imperial de coméreio - ¢, potanto, para o destino das Ilhas dos Mares do Sul.

Em Jehol, onde o imperador cagava, eram guardados tesouros inimaginaveis das terras dos
barbaros - que eram igualmente cagados e colecionados. Em varios pavilhoes decorados com cenas dos
feitos imperiais na caga, Lorde Macariney pade ver com seus proprios olhos:

*(...) todos os tipos de brinquedos europeus e caixas de musica, com esferas,
planctirios, relogios e automatos musicais, de tao refinada manufatura, ¢ em
tanta profusio, que nossos presentes tém de encolher diante da comparagio ¢
*esconder suas cabegas diminuidas®.”

No entanto, os ingleses nunca chegaram a ver o impressionante conjunto de palicios em estilo
barroco italiano de Yuan Ming Yuan, projetados para o imperador por missionarios jesuitas, e repletos de
todos os tipos de riquezas européias. E esses tesouros estrangeiros eram apenas uma parte da colegio,
cuja intengao era tomar os locais de retiro imperiais completos, com todas as criagoes imaginaveis da
natureza e da humanidade. Era, como diz Granet, uma colegao universal de “singularidades evocativas™,

Os locais de retiro impeniais eram microcosmos. Representavam o mundo inteiro como obra
do imperador, ¢ submetido ao seu poder. *Todos os animais do ar, da agua, da terra, amontoados em seus
lagos e parques. Nenhuma espécie faltava em seus jardins botianicos; podiam-se ver as ondas de seus
lagos rebentando em termas distantes, em que podiam ser reconhecidas as misteriosas [lhas dos Imortais.”
Essa descrigio, que se refere ao Imperador Wu de Han, resume igualmente bem as anotagoes estupelatas
do didrio de Macartney, sobre o Jardim Leste em Jehol. Poderia também servir para o Yuan Ming Yuan,
com suas proprias [lhas dos Imortais situadas num Mar da Fortuna (Malone, 1926; Siren, 1949; Danby,
1950). Havia, além disso, em Yuan Ming Yuan uma cidade em miniatura completa, com muralhas ¢
pontes, ruas e lojas, pragas, templos, pragas de mercado e edificios piblicos. Se em Versalhes Maria
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Antonieta brincava de pastora em idilios campestres, em Yuan Ming Yuan, a imperatriz, as damas da
corte e o imperador se vestiam de citadinos e se misturavam a uma multidao de cunucos que personifica-
vam comerciantes, artesios, ambulantes, carregadores, soldados ¢ até batedores de carteira, em cenas que
reproduziam “toda a confusio, o vaivém, ¢ alc as tapagas das grandes cidades™ (Attiret, 1843 [1743]:790).

Adttiret, o pintor jesuita a quem devemos essa deserigio do séeulo XVIII, prossegue contras-
tando a aparente confusio dos jardins de verio e a organizagio equilibrada do palicio imperial em Pequim,
a “bela ordem™ que ele equipara a nossa nogao ocidental de simetria ¢ uniformidade, onde nada fica sem
paralelo, nada deslocado, e tudo cormesponde exatamente ao que esta en face ¢ em contraposigio. Em Yuan
Ming Yuan, ao contririo, reina a “bela desordem™, que poderia até ser chamada de “anti-simetria™,
Fontes chinesas confimmam que essa aparente desordem pretende imitar a natureza. O que toma ainda mais
significativa a observagio de Attiret, de que a heterogeneidade “natural™ se estende a representagio do
que ¢ estrangeiro. Pois nenhum dos pavilhoes se parece com outro; ao contrario (esereve cle), “dir-se-ia
que cada um deles é feito de acordo com as idéias ¢ o modelo de algum pais estrangeiro™, Com efeito, na
tradigio classica desses jandins, o imperador contemplaria neles suas conquistas no exterior. E notivel,
comenta Granet, que quando os chineses acolheram “lendas ou téenicas, jongleries ou idéias com um
toque de exotismo, nunca os admitiram dentro de casa™. Desde os tempos antigos, reina nessas casas um
elegante sistema de classificagao, uma ordem equilibrada de coisas chinesas. Ao passo que nos parques
reservados “para as suas cagadas, suas festas, seus jogos™, os soberanos recebem “tudo o que lhes é
apresentado: idéias ou deuses, 0 exotico ¢ 0 novo, astrologos, poetas ¢ palhagos™ (Granet, 1968:295-296).
E, poder-se-ia acrescentar, tambem lordes ingleses e seus euriosos tributos.

O que estou tentando mostrar € que esses jardins imperiais ¢ pavilhoes de caga significavam
uma politica cultural, abarcando uma economia que era igualmente inclusiva e exclusiva e podia, portanto,
se adaplar adequadamente a situagio pratica. Essa oposigao entre o campo do imperador ¢ a cidade
imperal recapitulava toda uma cosmografia da civilizagio - as vezes chamada de “a separagio interno-
externo” - que os chineses também representavam de outros modos. (Por exemplo, Sir Joseph Needham
reproduz um antigo mapa-mundi chinés disposto como uma série de quadrados inclusivos em volta de um
reino central. Dirigindo-se do centro real, epitome da ordem estruturada, para fora, estio as zonas
barbaras de civilizagao ¢ pacificagio decrescentes, terminando nos limites extremos de uma “selvageria
inculta™) Ao colocar a China a parte a0 mesmo tempo em que faz dela a fonte central da ordem do
mundo, essa teoria da civilizagio também se presta a projetos de expansiio do império e retragio cultural,
inclusdes hegemaonicas ou exclusoes xenofohas, dependendo das contingéncias da situagio,

Esse pode bem ser um ciclo dinastico normal, incluindo a oscilagio entre uma politica
econdmica expansionista ¢ um periodo de retragio xenofoba, coincidindo com uma expansio territorial
que acaba revelando os limites e fraquezas do império chinés. Sinalogos, mais capazes do que cu,
disseram isso em relagiio a dinastia Ming, ¢ também a Ch’ing, em questao aqui. Sio bem conhecidas as
viagens espetaculares do almirante ming Chéng-ho, no século XV - enormes armadas com tripulagoes na
casa das dezenas de milhares, que navegamam para lugares tio distantes quanto o Gollo Pérsico ¢ a costa
leste africana, “colecionando vassalos como souvenirs™, Ao passo que, no [inal da dinastia, houve um
declinio radical das embaixadas tributirias estrangeiras, acompanhado por um desinteresse imperial pelo
comércio exterior - exatamente quando os curopeus chegaram. Uma retragio semelhante tinha mareado o
fim da dinastia T"ang (século IX), quando sérias restrigoes ao comércio foram impostas em nome da
integridade ética do Império do Meio. E, no entanto, um século antes, os nobres chineses, vestidos a
maoda turca, ficavam acampando em tendas de feltro nas ruas de Pequim. Na “plenitude de T ang”, uma
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paixio por exotismos de todos os tipos e formas - desde dangarinas de olhos verdes do interior da Asia
até o sindalo da India ¢ as especiarias das Mohicas - tinha tomado conta de todas as classes da sociedade
chinesa. Vemos assim o quio inadequada ¢ a idéia da “auto-suficiéncia chinesa™, que tem sido
tautologicamente ¢ ha demasiado tempo invocada por estudiosos ocidentais para explicar a indiferenga
ming ¢ manchu diante das mercadorias européias. Por outro lado, pode-se valonzar a afirmagio de Joseph
Fletcher de que a retirada ming do mundo niio acarretava a abdicagio du supremacia universal do
imperador (1968:215). Parcee que o império chinés sempre soube como responder a diferengas na
conjuntura pratica com uma mesma ¢ tnica teoria da hierarquia. Pois até nos piores tempos, o Filho do
Céu sempre podia (como Candide) apenas cultivar o seu proprio jarlim, ¢ do que ele ai contemplava podia
continuar a extrair a certeza de seu proprio poder de constituir o mundo.

AS TLHAS SANDWICH

Se o Imperador Celestial ndo precisava dos manufaturados britinicos, os soberanos das Ilhas
Sandwich, ao contririo, devido ao seu starus divino, nunca tinham o bastante. E sua avidez nio se
limitava aos bens materiais europeus, que consideravam, de forma geral, superiores aos seus; eles
queriam tambem a identidade dos grandes europeus, cujos nomes ¢ habitos adotarmm como simbolo de sua
propria dignidade. Em 1793, o mesmo ano em que o Imperador Chien-lung louvou o rei inglés seu
tributario por mostrar-lhe o devido respeito, os trés chefes havaianos mais poderosos deleitaram-se em
dar a seus filhos ¢ herdeiros o nome de “Rei Jorge™ (Bell, 1929 1 (5):64). Um agente da companhia
American Fur descreve o ambiente desportivo na Honolulu de 1812:

“Na corrida de cavalos, avistei Billy Pitt, George Washington ¢ Billy Cobbet
andando juntos como amigos intimos, ¢ aparentemente entretidos numa conversa
confidencial; no centro de um outro grupo, Chraley Fox, Thomas JelTerson,
James Madison, Bonnepart e Tom Paine podiam ser vistos em atitudes igualmen-
te amistosas uns com os outros™ (Cox, 1832:144).

Nagquela década, o *Billy Pitt” havaiano, também conhecido por Kalanimoku, seria realmente
0 "primeiro-ministro” de um reino unificado das Ilhas Sandwich, com seus irmios classificatorios
“Cox™ Ke'caumoku ¢ “John Adams™ Kuakini como governadores de Maui ¢ da [lha de Hawai'i,
respectivamente.

Evidentemente, esses estrangeiros de quem os havaianos tomaram a consciéncia de si mes-
mos nao eram barbaros sem lei dos conlfins da terra. Em vez disso, vinham do o¢u além do horizonte, da
mitica Kahiki, term natal celeste ¢ alem-mar dos deuses, chefes sagrados e boas coisas culturais. Como os
ancestrais sagrados, que de i trouxeram comidas, ritos e tabus - os meios da vida humana e as distingoes
da ordem social -, os homens brancos ou Haole eram inicialmente vistos como portadores de poderes
civilizatorios e divinos.

Desde o tempo de Cook, que procurava uma passagem pelo noroeste para Catai, esses
ocidentais tinham vindo as Ilhas por causa do comércio com a China. Mas quase tudo nesse encontro
intercultural era o oposto de sua experiéncia chinesa. Se os chefes havaianos competiam para se distingui-
rem adotando identidades européias era porque, ao contririo do Imperador Celestial, Unico Homem, eles
competiam entre si como perpétuos rivais que na divindade eram duplos virtuais. Tradicionalmente,
tinham competido pela ancestralidade ¢ pelo status de tabu através de casamentos estralégicos com
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mulheres nobres e violentos sacrificios de adversirios reais. Tais faganhas podiam representar na pritica
social a teoria da soberania codificada no mito havaiano e encenada no rito anual: teoria da usurpagao do
poder por parte do guerreiro audacioso, que € arquetipicamente um estrangeiro, e cuja vitoria sobre o deus
ou rei da antiga linhagem envolve também a tomada da esposa sagrada do seu predecessor. A esfera
politica aparece assim como uma forma pritica da esfera cosmologica: uma transposigio do esquema
polinésio da apropriagio da terra-mae (a esposa sagrada) do deus (o rei em exercicio) pela e para a
humanidade (o guerreiro-usurpador).

Mas assim transposta a pritica, a competi¢ao por honras divinas se torna permanente e
indecisiva. Devido a uma longa historia de casamentos estratégicos, todos os chefes rivais podem tragar
suas linhagens, de um modo ou de outro (i.e., bilateralmente) até as mesmas origens divinas. A genealogia
se loma uma discussio mais do que um titulo. E uma espécie de entropia surge no sistema de hicrarquia,
uma tendéncia a caminhar em diregio a um estado indiferenciado, ja que por uma ou outra linha de
descendéncia um chefe ambicioso pode pretender a precedéncia sobre os seus rivais politicos que, nos
mesmos lermos, se consideram superiores a ele. Nos tempos tradicionais, um chefe rico em terras e
seguidores podia esperar converter esses trunfos em uma pretensio legitima a distingdo. Dai o papel
assumido pelos visitantes de Kahiki no final do século XVIII: de modo anilogo, os chefes procuravam
distinguir-se nas relagoes comerciais e na posse de bens europeus.

Contudo, a existéncia de certas personalidades norte-americanas ao lado de inglesas e france-
sas na alta sociedade da Honolulu de 1812 reflete mudangas significativas na organizagio do comércio
transpacifico. Na virada do século XIX, comerciantes norte-americanos dominavam o comércio de peles
entre a costa noroeste dos EUA e Cantéo, possibilitado originariamente pela terceira viagem de Cook e
inicialmente explorado por navios britanicos. Os mercadores dos recém-criados Estados Unidos, tendo
suas comunicagdes com as Indias Ocidentais Britinicas cortadas apés a Independéncia, voltaram-se para
os mercados do Extremo Oriente. Dai seu interesse inicial na Costa Noroeste norte-americana. Mas, como
o comércio de peles de lontra decresceu no inicio do seculo XIX, os norte-americanos comegaram a se
interessar também por produtos das ilhas do Pacifico capazes de se adaptarem as categorias tradicionais
dos consumidores chineses. Sairam a procura de sindalo nas Ilhas.

Os chineses, por sua vez, vinham adquirindo sandalo da India ¢ das Indias desde a dinastia
T’ang (618-906 d.C.). Naquela ¢poca, o odor aromatico dessa madeira ajudava a disseminar o sopro de
um budismo cada vez mais influente: O poder divinamente doce do sindalo transmitia acs sentidos as
propriedades antidemoniacas contidas em seu corpo deiforme™ (Schafer). Além de ser utilizado como
incenso ritual ¢ na confecgdo de imagens religiosas, o saindalo era empregado pelos chineses na medicina,
em obras arquitetonicas suntudrias, ¢ em objetos de arte elaboradamente esculpidos. Mil anos mais tarde,
devido a poderes com que essa filosofia nem sonhava, as propriedades da madeira de sindalo das Novas
Hébridas, de Fiji e do Havai, usadas para alastar deménios chineses, podiam ser transformadas em chas
que, por sua vez, traziam lucro para os comerciantes norte-americanos, qualquer que fosse o custo para os
interessados,

No Havai, o coméreio de sindalo superou o coméreio anterior de “refrigérios™ que ja tinha
transformado as Ilhas num “grande caravangard™ na rota do comércio de peles Costa Noroeste-Cantio.
Os chefes mostraram-se capazes de impor suas proprias exigéncias a esse comércio. A maior parte de sua
demanda era por armamentos, que deram entio uma guinada hegemonica decisiva a longa pré-historia de
guerras interinsulares. Por volta de 1810, o soberano da Ilha de Hawai'i, Kemehameha, através de um
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maior acesso a0 coméreio com os europeus - baseado numa relagio privilegiada com os ossos e poderes
do Capitio Cook -, tinha unificado o arquipélago num reino conquistado. Contudo, o coméreio de sindalo,
que se desenvolvia nessa mesma época, literalmente incrementou os conflitos costumeiros entre o rei e os
grandes chefes, que cada vez mais apareciam como demonstragoes de mana indigena nas formas mais
apropriadas de luxos estrangeiros. Europeus de passagem previam uma divisio do reino entre os chefes
mais poderosos apds a morte de Kamehameha, uma espécie de descentralizagao, como ji ocorrera antes.
Mas, quando o rei morreu, em 1819, o que aconteceu foi que esse ciclo polinésio entrou em conjungio
com um igualmente classico ciclo econémico capitalista - e o efeito combinado langou os grandes do
Havai em suas brilhantes carreiras de consumo conspicuo.

Em 1818-19, os Estados Unidos estavam atravessando uma crise financeira. Entre os comer-
ciantes da Nova Inglaterra, a falta de capital provocou a valorizagio do sindalo havaiano como meio de
manter o comércio com a China. Assim, os norie-americanos:

“afluiram para as ilhas como um enxame, trazendo consigo tudo, desde alfinetes,
tesouras, roupas e utensilios de cozinha até carruagens, mesas de bilhar, estrutu-
ras de casas e harcos, e fazendo o que podiam para manter o espirito especulativo
dos chefes havaianos num estado febril. E os chefes nio se faziam de rogados
para comprar; quando nio tinham sindalo a disposigio para pagar as mercadori-
as, davam notas promissorias” (Kuykendall, 1968:69).

Nao se faziam de rogados para comprar... so para pagar. Documentos contemporineos dio a
impressio de uma opera bufa encenada num fundo tropical primitivista, icamente montada a partir de
uma divisio intemacional do trabalho: esses grandes notaveis polinésios cobertos com roupagens colori-
das de seda chinesa e casimira inglesa, sendo camegados pelas ruas poeirentas de Honolulu em carruagens
e riquixas, por suados criados de tanga, ou representando a cena de jantares europeus em casas cobertas de
palha, em volta de mesas de teca postas com pratarias e cristais ingleses - com todas as boas coisas
importadas na base do crédito. As pessoas do povo entram apenas como personagens coad juvantes:
trabalho arduo, dada a grande quantidade de chefes. Parte da aristocracia ja se professava crista; mas
Jjamais aprenderia a mortificar a propria came. A familia que governava de fato as [lhas apos a morte de
Kamehamcha (os Ka’ahumanu) incluia cinco inndos e imis que pesavam, segundo estimativas da época,
entre 100 e 150 quilos. Representando o controle da terra, do alimento e das pessoas, ¢ os meios de sua
produtividade - todos poderes divinos -, gordura era beleza no sistema havaiano.

A sede de consumo na elite era incitada por dois sistemas de rvalidade cruzados: de um lado,
o0s comerciantes norte-americanos competindo entre si pelo mereado; do outro, os chefes havaianos com o
costume de competirem entre si. No final de 1821, relata-se que o rei ¢ os chefes possuem “dez brigues
grandes ¢ elegantes e um grande mimero de chalupas e escunas, todos comprados dos norte-americanos™,
Entre essas embarcagoes estava a Barca de Cledpatra, luxuosa embora fizesse agua, enviada por uma
firma de Boston para o deslumbramento da nobreza local, que o Rei Liholiho (Kamehameha IT) concorda-
ra em comprar por 90 mil dolares em sindalo - que o representante local, Bullard, ndo conseguiu receber.
Apesar disso, Bullard escreveu em tom otimista a Boston: “Se voeés querem saber como vai a religido
nas Ilhas, eu lhes digo: todas as seitas sio toleradas e o Rei cultua a Barca.™

Nessa época, o rei tinha, de fato, abolido formalmente a antiga religido, embora ele ¢ outros
chefes continuassem a testemunhar de uma divindade de antiga memoria em seus proprios seres. Dai sua
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apropriagio de distingdes ocidentais entre artigos “comuns” e “de luxo”, e o fato de apreciarem
especialmente aqueles cujo brilho, reflexo da resplandecencia celestial, casava com suas idéias tradicionais
de fulgor aristocratico. “Mandem artigos vistosos”, escreveu Jones a Boston (Marshall Letters: 9 mar.
1823); “Tudo o que for novo ¢ elegante serd vendido com lucro, artigos comuns ndo servem” (ibid.: 31
mai. 1823). Os artigos obtidos no comércio eram gloriosas extensoes artificiais dos sagrados corpos dos
chefes, ja inflados até o limite fisiologico (seria essa a origem da “camisa Aloha™?). Além disso, dada a
tradicional indeterminagio das honras da chefia ¢ a entropia do sistema de hierarquia, cada chefe parecia
determinado a provar, pelo novo meio da proeza comercial, que era igual ou melhor do que os outros, o
mesmo e diferente deles. A economia de elite era uma arena de diferenciagiio, onde as distingoes ofensivas
eram exibidas a exaustao entre os poderes estabelecidos e os aspirantes ao poder.

Dai decorrem outras caracteristicas desse mercado polinésio: a interminavel busca da novida-
de, a demanda pela tltima moda de Boston, e a acumulagao de artigos estrangeiros considerados como
sinais e extenso da pessoa “civilizada”. “Suas melhores sedas niio sio desejadas”, escreveu o comerci-
ante Hunewell a seus fornecedores, porque esse tipo de tecido ja existia no mercado, e os havaianos
queriam “padrdes que eles nunca viram”. E, precisamente porque esses bens contribuiam para a distingio
pessoal, nio eram destinados a distribuigio generalizada. Eram ostensivamente acumulados num
entesouramento exibicionista, amontoados a ponto de se estragarem, como se qualquer diminuigao na
quantidade de bens estrangeiros acumulados fosse sinal de um rebaixamento pessoal. Os chefes evitavam
fazer qualquer incursao em seus depasitos disponiveis, mesmo quando surgia alguma necessidade cerimo-
nial. Preferiam entio comprar mais daquilo que ja possuiam em abundancia:

“Essas pessoas ém uma aversio incuravel a se desfazerem de qualquer coisa
que tenham estocada. Existe atualmente uma enorme quantidade de bens guanda-
dos em caixotes e casas sujas que estio apodrecendo, mas os chefes nio tiram
dos depasitos nem para uso proprio. O Rei Liholiho hd algum tempo precisou de
brim quando estava em falta, e comprou algumas pegas a um prego muito alto,
quando tinha duzentas ou trezentas pegas armazenadas, ¢ apodrecendo™ (Hammat
Journal: 18 ago. 1823).

Os nobres havaianos, ligados i produgio por tais interesses de consumo, logo se mostraram
incapazes de competir com modos capitalistas progressivos de exploragio dos recursos das Ilhas. A
capacidade dos chefes de acumular bens era maior do que a de fazer os outros pagarem por eles. Mesmo
que estivessem inclinados a investimentos produtivos, tudo o que tinham eram dividas comerciais -
dividas que os plebeus tinham perdido o interesse em pagar através de seu trabalho forgado talvez ainda
mais depressa do que perdiam populagio para tanto. Os chefes também estavam desaparecendo, e essa
mortalidade é geralmente considerada a mzio de terem transferido a autoridade para os brancos. Mas essa
explicagio inverte as coisas. Os chefes estavam obsoletos como classe governante, ¢ simplesmente nio
souberam utilizar os recursos sociais disponiveis para se reproduzirem como tal. Numa situagio seme-
lhante de perda populacional, os indios Kwakiutl recrutaram mulheres ¢ plebeus para a nobreza, mantendo
assim o famoso sistema do porlatch por quase dois séeulos. Se o chefe Kwakiutl ndo tivesse nenhuma
filha cujo casamento lhe permitisse transmitir nomes e privilégios ancestrais, ele podia casar o lado
esquerdo de seu filho ou fazer de scu proprio pé esquerdo uma esposa.
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0S8 KWAKIUTL

As primeiras historias do contato na Colimbia Britanica e nas Ilhas Sandwich estio ligadas
pelos mesmos nomes europeus - Cook e Vancouver, Portlock, Dixon e outros -, mas a relagao que os
Kwakiutl moldaram com esses ocidentais, na época e a seguir, foi diferente da experiéncia havaiana. Os
kwakiutl adquiriam poderes cosmicos nio pela acumulagio de riquezas da economia de mercado - como
que para inflar suas proprias pessoas - mas generosamente se desfazendo dos bens, de um modo que
significava a incorporagio de outras pessoas.

O coméreio com os europeus tinha possibilitado um processo espetacular de develop-man na
Costa Noroeste: a elaboragiio do famoso sistema de porlarch. Cerimonial e estético tanto quanto politico,
era um desenvolvimento cultural total que resistiu durante 150 anos a um assédio igualmente amplo do
imperialismo ocidental, seja na forma de missiondrios cristios, de sangoes legais do governo canadense
ou das relagdes de produgio capitalistas nas industrias madeireira, pesqueira, de enlatados e da prostitui-
0. Ninguém podia reclamar dos Kwakiutl enquanto trabalhadores assalariados, mas os brancos costuma-
vam ficar desesperados com o que os indios faziam com os seus salarios: empilhavam mantas Hudson
Bay e outras coisas estranhas para distribuig¢oes colossais. Em 1881, o primeiro Agente Indigena enviou
um relatorio sobre o “estado apatico™ dos Kwakiutl, do qual “temos de nos esforgar para tira-los™, a
apatia consistindo em ficarem “cercados de caixas cheias de mercadorias prontas para o porlarch”,

Os potlarches dispararam depois do estabelecimento do posto de Forte Rupert, em 1849,
chegando ao auge de 33 mil mantas num caso de 1933, ¢ incluido também a “bagatela™ de 200 braceletes
de prata, 700 de bronze e 240 bacias entregues numa ceriménia de 1895. Mais recentemente, o mesmo
ocofreria com maquinas de costura, gramofones, mesas e relogios. Chamo especialmente a atengiio para o
contraste entre a estandardizagao do bem de maior prestigio comercial (a manta Hudson Bay) na Costa
Noroeste ¢ a demanda comercial das elites havaianas, interessadas na diferenga, ou em “padroes que eles
nunca viram”, Os chefes das Ilhas também nio tinham a menor intengio de distribuir suas riquezas para
0s outros, ao passo que os Kwakiull, distribuindo mantas obtidas no comércio, manifestavam diferentes
poderes sagrados,

Cagadores na terra ¢ no mar, os indios viviam de infligir a morte. Reproduziam a vida
humana matando seres sensiveis que consideravam ser, por baixo da pele ou disfarce animal, pessoas
como eles. Os animais ¢ os homens ém uma origem comum, fazem parie da mesma sociedade universal.
As vidas de homens, animais e peixes sdo interdependentes: se os animais se entregam aos indios, é
porque estes sabem como garantir o renascimento de sua presa através do respeito ritual concedido aos
despojos; um ciclo de imortalidade que, notavelmente, passa por uma fase humana quando o animal é
consumido como alimento. Crengas misteriosas, talvez, mas centrais no comércio de peles ¢ no porlarch.
O potlatch, como distribuigao de peles de animais trabalhadas pelos receptores sob a forma de tinicas, ¢
exatamente 0 mesmo tipo de reencamagio ritual, encenado como um evento social. Lembremos que os
animais sdo humanos por baixo das peles. Portanto, a distribuigio de peles na forma de mantas recria as
vitimas animais em forma humana viva; e além disso, em grandes quantidades e de modo respeitoso,
como bens culturais ¢ trabalhados. E claro que neste comércio as peles dos animais tinham de ser cedidas.
Mas o que, além de seus proprios modos totais de produgio e reprodugio, podia fazer com que os indios
considerassem mantas de la listadas como equivalentes “economicos™?
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Mas as mantas Hudson Bay tinham poderes ocultos sob sua aparéncia modesta. Nos potlarches,
eram distribuidas pelos chefes para validar seus privilégios e acrescentar grandeza aos seus nomes. As
mantas representavam o grau do chefe em nawalak, um poder criador genérico que, dizem os mitos,
permite matar inimigos sem esforgo, ressuscitar mortos e realizar milagres na caga e na busca de riquezas
(cf. Dullabaun, 1979; Goldman, 1975). Assim, diz-se que os presentes “engolem™ os receptores, que sio
chefes de outras linhagens (numaym) e tribos. Aqui estao em jogo certos poderes de inclusio social, ou
uma tentativa de hierarquizagio, que ¢ também o transcender limites sociais.

Isso porque, justamente por serem traduzidos para a linguagem comum das mantas, os
poderes ancestrais das diferentes linhagens Kwakiutl (numaym), que de outro modo seriam tnicos,
podiam ser comparados. Cada linhagem comega com um conjunto especifico e inalienavel de privilégios.
Na narrativa tipica, um animal especifico desce do céu num determinado lugar da praia, tira sua mascara
animal e se torma o ancestral humano. A propria mascara é um dos privilégios permanentes da linhagem,
juntamente com alguns totemes, postes de casas, pratos de banquetes e nomes da ordem geral do potlatch
Kwakiutl. Mcios ¢ signos da existéncia da linhagem, essas “preciosidades”™, como perceben Marcel
Mauss, “possuem em si uma virtude produtiva”. De fato, o chefe que as possui recria a si mesmo como
ancestral, e cruzando assim o espago entre o presente ¢ o passado, homem e espirito, ¢ capaz de atravessar
o limite paradigmatico entre a vida ¢ a morte. Essa vitoria herdica sobre a morte ¢ 0 modo Kwakiutl de
produgio cultural. Descreve, evidentemente, a caga, que nio somente produz a vida a parir da morte, mas,
como os animais sio essencialmente humanos, corteja os riscos de um canibalismo generalizado. Mas, do
mesmo modo, 0 xamanismo, a guerra, 0 coméreio, 0 casamento, ou as famosas cerimonias do solsticio de
invemo dos Kwakiutl sio outros tantos projetos analogos e inter-relacionados de temeridade, envolvendo
a captura de forgas poderosas de além da sociedade e sua transformagao em fontes benéficas da existéncia
humana. O mesmo ocorre com a politica kwakiutl: os chefes aumentam o “peso” de seus nomes
herdados apropriando-se de privilégios de outras linhagens e tribos; poderes externos que podiam validar
através das distribuig¢oes do porlatch, que novamente “engoliam” os nomes e reivindicagoes dos outros-
rivais.

Essas transagoes de poder envolviam um segundo fundo de privilégios, basicamente seme-
lhantes aos bens originais das linhagens, a niio ser pelo fato de serem alienaveis, por terem sido obtidos
em encontros herdicos dos ancestrais com espiritos do mar ou da floresta. As negociagoes de privilégios
adquiridos eram os lances decisivos da politica tribal, e eventos memoraveis das historias de familia. As
vitorias no casamento ¢ na guerra eram especialmente memoraveis: os tesouros obtidos de sogros ricos
como dotes, ou os direitos do matador na guerra as honras adquiridas por sua vitima. Assim como a
politica havaiana ¢ uma espécie de Real-Cosmologia, esses feitos maritais e marciais dos chefes Kwakiutl,
envolvendo a apropriagio de poderes para la de uma fronteira sodial, aparecem como versoes humanizadas
dos feitos miticos de antanho. Sobre a politica de casamentos, os Kwakiutl dizem que “os chefes fazem
guerra as princesas das tribos”, O projeto dos chefes ambiciosos era casar com as filhas de todos os
outros. Assim, seus descendentes poderiam se vangloriar: “Tenho muitos nomes e privilégios... muitos
chefes e antepassados no mundo todo.” Note-se a formulagao incorporativa: o casamento apropria novos
ancestrais, inclui os poderes de outras linhagens dentro da propria. Resta somente demonstrar a heranga
no potlarch, transformando assim a incorporagio de ancestrais na assimilagao de contemporaneos.

E sera preciso demonstrar aqui que as mantas que transcendem os limites entre os grupos e
os combinam numa ordem mais elevada encarnam na sua propria produgio essas mesmas qualidades
sociais? Ou melhor, as mesmas qualidades sob uma forma mais poderosa, ja que as mantas Hudson Bay
sdo o produto das negociagdes sucessivas entre a vida ¢ a morte na caga, entre o indio ¢ o estrangeiro no
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coméreio. As mantas, representando assim poderes genéricos (nawalak), contadas e distribuidas, possibi-
litavam a comparagio numa escala de grandeza entre nomes de chefes ¢ privilégios de linhagem (tlogwe),
de outro modo incomensuraveis. Note-se novamente que cada linhagem possui seus proprios poderes, cuja
origem nio esta relacionada aos poderes das outras. E, quanto a isso, a cosmologia da politica Kwakiutl é
o oposto da havaiana. No Havai, os poderes sagrados dos ancestrais sio, em tiltima anilise, um so, unidos
pela descendéncia numa genealogia universal. De forma consistente, o problema politico ao qual os chefes
havaianos dedicavam esforgos de consumo herciileos, durante o comércio de sindalo, era o de como
diferenciar suas reivindicagoes sagradas. Se eles estavam obeecados com diferengas de moda em bens
ocidentais era para operarem distingoes qualitativas a partir de suas gradagoes quantitativas de posigao
social. Ao passo que os indios queriam cada vez mais do mesmo bem, um signo estardardizado de
poderes universais que, quando distribuido publicamente, fomecia comparagdes quantitativas de suas
diferengas qualitativas. A expansio do coméreio capitalista abriu novos horizontes de engrandecimento
social para os chefes Kwakiutl, e, com isso, um processo espetacular de develop-man local.

CONCLUSAO: CHA E OUTROS BENS PARA PENSAR

Coisas assim ocorreram em todo o Pacifico por causa do deus Cha, pelo qual os britanicos
estavam dispostos a sacrificar “tudo o mais”, especialmente tudo o que pertencia a outros povos. Os
historiadores poderiam ter dito “a deusa Cha”, na medida em que, no século XVIII, seus rituais eram
apregoados como domesticantes e suas virtudes como desintoxicantes, propriedades que contrastavam
com rivais mais masculinos no consumo popular, a cerveja e o gim. Percebe-se facilmente a fungio do
cha, entregando uma classe trabalhadora docil e sobria nas garras do capitalismo em desenvolvimento.
Mas se a difusdo do hdbito de tomar cha fosse estudada seriamente, poder-se-ia supor que neste caso,
como em outros, a fungio pritica ¢ um modo situacional de um esquema nativo de proporgoes cosmicas.
Ela certamente envolve algumas idéias proprias ao Ocidente sobre a pessoa como uma criatura imperfeita,
com necessidades e desejos, cuja existéncia terrestre como um todo pode ser reduzida a busca do prazer
fisico e & evitagao da dor. Essa descrigio da condigio humana, uma tragédia teologica de longa data,
tornou-se um credo filosofico no século XVII e um dado cotidiano no século XVIII - prova disso ¢ a
rapida disseminagio daquilo que Sidney Mintz chamou de “alimentos-droga™ entre as classes populares
européias. O desenvolvimento da modema “civilizagao™ ocidental bascou-se numa enorme cultura de
drogas leves, pelo menos como condigao de tolerincia, marcada pelo consumo diario generalizado de
substincias como cha, café, chocolate, tabaco e agticar - uma lista sem muito valor nutritivo que a redima.

Se esses narcoticos se tomaram rituais do povo - ja que de fato, como a religiao, tomavam
suportivel a existéncia terrena do homem decaido - niio seria por que as pessoas estavam condenadas a
miséria continua, por suas insaciaveis necessidades fisicas? Esta tem sido a visio tragica da natureza
humana no Ocidente pelo menos desde Santo Agostinho. O Homem esta condenado a uma vida de
sofrimento ndo s6 porque ¢ mortal, mas também porque esta sozinho num mundo natural “que nio
cumpre 0 que promete; ¢ mentiroso e engana”. Esse engano consiste na impossibilidade de satisfazer os
descjos humanos, especialmente o da acumulagio de bens temporais. Por isso o Homem nunca deixa de
desejar neste mundo, e nunca consegue o que deseja. Sempre em busca de algo, descobre que “nada
permanece... suas necessidades sio tao multiplicadas que ele nao consegue encontrar a tinica coisa
necessaria”. Apenas o Estado, a lei e a moral - reflexos terrenos imperfeitos da cidade celestial -
mantiveram esta sociedade de homens autocentrados a salvo da dissolugio numa guerra de todos contra
todos - descrita por Santo Agostinho nos mesmos termos com que Hobbes, quase mil anos mais tarde,
caracterizaria o estado de natureza. Mas, no século XVII, os valores agostinianos estavam a ponto de
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serem derrubados. O lado terreno do Homem, com seu séquito de misérias, estava presies a se tomar uma
virtude moral. Ou, pelo menos, na leitura conservadora que Locke fez das punigdes pelo Pecado Original,
o sofrimento humano era um dom benéfico da Providéncia - enquanto grande incentivo para a
industria humana.

Assim, pela época de Adam Smith, a permanente miséria de cada um - i.e., a escassez e a
necessidade - tinha se tomado a premissa da sabedoria economica e fonte do bem-estar nacional. O que
para Santo Agostinho era escravidio, a servidio humana aos desejos do corpo, na visio burguesa era a
liberdade humana essencial. E o corolirio dessa moderna antropologia da miséria foi uma psicologia
igualmente empobrecida. A motivagao humana era redutivel & sensagio corporea. O Homem tomou-se a
méquina de prazer e dor inventada por Hobbes e apreciada pelos filosofos iluministas: uma criatura que se
volta para aquilo que lhe faz bem e se afasta daquilo que lhe faz mal - movimentos de atrago e repulsio
que dariam conta de todo o universo do comportamento humano. A nova racionalidade baseava-se numa
apurada sensibilidade ao prazer e a dor, especialmente a dor, que € ao mesmo tempo mais duradoura do
que o prazer e condigio de sua possibilidade. (Alguém que define a vida como a busca da felicidade so
pode ser um infeliz cronico.) Mas a economia capitalista tinha transformado as necessidades humanas no
fetiche supremo, no sentido de que necessidades, que sempre (€m um carater social e objetivo, tinham de
ser encaradas como experiéncias subjetivas de afligao fisica.

Portanto, beba uma xicara de chi e tudo se resolve. E interessante notar que, como o café ¢ o
chocolale, o cha nao era adogado em seu pais de origem, embora no Ocidente essas bebidas tenham sido
tomadas com aguicar desde a sua introdugio. E como se 0 amargor adogado da bebida representasse ao
paladar o tipo de transformagao que ela podia operar na existéncia moral da pessoa. Toma doce uma vida
amarga. E talvez nada demonstre melhor a génese social desses efeitos magicos do que o fato de o cha ter,
na Gri-Bretanha, assumido desde cedo valores psicologicos muito distantes de suas propriedades quimi-
cas. Afinal, ele contém cafeina, e no inicio era anunciado como estimulante. Agora os ingleses tomam cha
regularmente para acalmar os nervos. Mas seria preciso uma outra conferéncia para enumerar todos os
poderes atribuidos a essa infusio por seus devotos. E, nio resta divida, uma deusa digna dos sacrificios
que o mundo fez porela.
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vangélicos na Politica Brasileira

Paul Freston
UM “SHOWMICIO” PENTECOSTAL

Os outdoors em Campinas anunciando um “Musical Evangélico” normalmente ndo me
interessariam. Mas estamos em época de eleigoes, quando nada acontece por acaso. Prossigo na lei-
tura e encontro o que desconfiava: “Apoio: Luna Federal ¢ Almino Governador.”

No dia mareado, o gindsio estd lolado com fiéis da Assembléia de Deus. Quando chego,
o candidato a governador comega a falar (o candidato a deputado federal, pentecostal, jd deve ter
falado). Um discurso tipico de politico ndo evangélico a caga do voto evangélico: apresenta-se como
homem religioso, enaltece o trabalho dos “crentes”, e tropega no jargio evangélico. Mas nido im-
porta, pois ao seu lado estd um velho pastor que acompanha o seu discurso com gestos dramdticos,
convocando os fiéis a pontuar a fala do candidato com *“aleluias™ ¢ “améns™. Depois, o candidato
sai pelo meio da multidio, o velho pastor faz uma breve pregagio, e o conjunto comega a cantar.
Ritmo vibrante, os jovens halangando o corpo. O que ¢ isso? E um “showmicio pentecostal”. Um
fenomeno que parece ser encarado ja com naturalidade e que, no entanto, era impensdvel hd pou-
COS anos.

Tudo comegou com as eleigdes para a Assembléia Nacional Constituinte em novembro
de 1986, as quais resultaram numa nova presenga evangélica, tanlo em termos quantitativos (nime-
ro de deputados eleitos) como qualitativos (novas igrejas representadas, novos tipos de “politico
evangélico” e novas estratégias de agio parlamentar). Como reconheceu o entio Presidente Sarney:
“A grande novidade desta Constituinte ¢ a presenga maci¢a de uma representagio evangélica.™

EVOLUCAO POLITICA DOS EVANGELICOS BRASILEIROS

A despeito da imigragio de luteranos alemies desde 1823, as primeiras tentativas
exitosas de fundar igrejas protestantes com conversos brasileiros datam da década de 1850.
Este trabalho pioneiro de congregacionais ¢ presbiterianos foi seguido por outras deno-
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minagdes como a batista e a metodista, sendo os missiondrios na sua grande maioria norte-america-
nos. Com a queda da monarquia em 1889, a repiblica proclamou a separagio de Igreja ¢ Estado,
facilitando a insergdo dos protestantes na vida nacional. Ja em 1900, segundo os dados do Censo,
havia 1,07% de protestantes, taxa que cresceu aceleradamente a partir da déeada de 1930, chegando
a 6,62% em 1980. Ambos os lados representam uma provével subestimagdao. Com o forte ritmo de
crescimento dos anos 80, podemos estimar uma populagio protestante hoje em torno de 10% a
12%. Os pentecostais perfazem talvez 60% deste total.? O grupo pentecostal mais antigo do pais
(1910), a Congregagio Cristd no Brasil, de origem italo-americana, até hoje mantém a sua postura
tradicional de apoliticismo. Ndo produz literatura, nem faz uso do radio ou da televisio; ndo tem
pastores nem seminarios, apenas ancidos nao remunerados; nao colabora com outras igrejas; proibe
os oficiais da igreja a aceitarem cargos piblicos, e aconselha os membros comuns a que fagam o
mesmo’ - caracteristicas essas que a distanciam dos outros pentecostais e dificultariam um projeto
politico. O maior ramo do pentecostalismo brasileiro, a Assembléia de Deus, fundada em 1911, hoje
cobre todo o territdrio nacional. A partir da década de 50, o pentecostalismo brasileiro fragmentou-
se, ¢ hoje possui inlimeras vertentes de expressio meramente local.

Antes de 1986, o protestantismo ndo teve presenga marcante no cendrio politico. Os his-
tdricos elegeram alguns deputados a partir da década de 30 (um constituinte metodista em 1934 ¢
um em 1946), conheceram um periodo de ebuligdo nos anos antes do golpe de estado de 1964,
inclusive com uma esquerda articulada, mas no todo nao passaram de uma presenga marginal e dis-
creta. Os pentecostais, distinguindo-se sociologicamente pela evangelizagio direcionada quase exclu-
sivamente para as camadas pobres, caraclerizaram-se por uma auto-exclusio da politica, excegdo fei-
ta a algumas incursdes eleitorais da Igreja O Brasil para Cristo antes de 1964.

ASSEMBLEIA CONSTITUINTE COM “BANCADA EVANGELICA”
Essa imagem foi abruptamente transformada a partir de 1986, nio so pela eleigio de
um contingente evangélico muito maior do que os anteriores, mas também por sua composi¢io e

comportamento.

Vemos a predominancia da Assembléia de Deus e a forga dos batistas. Com uma dife-

QUADRO 1
Representa¢iao Evangélica na Camara dos Deputados
!gr(,:Jf‘S Igrejas - Total
Historicas Pentecostais
1983-86 12 2 14
1987-90 15 18 33
% de aumento 25% 800% 135%

Os pentecostais, de uma so vez, saltaram da insignificincia ¢ superaram os historicos.
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QUADRO 2

Igrejas Evangélicas Representadas na Assembléia Constituinte

Igrejas Pentecostais -
grejas renlee ! Assembléia de Deus

Evangelho Quadrangular
Igreja de Cristo

Universal do Reino de Deus
Batista Nacional

L

— e B

[grejas Historicas .
&rl Batista

Presbiteriana do Brasil
Presbiteriana Independente
Presbiteriana Unida

Cristd Reformada
Congregacional

Crista Evangélica
Adventista

e T T e e o S |

renga importante: enquanto a representagio batista se concentra em apenas duas regioes e cinco es-
tados, a Assembléia esta presente em lodas as regides e doze estados. Isso reflete a decisio de um
encontro nacional de lideres em abril de 1985, no qual optou-se por eleger representantes proprios,
se possivel um em cada estado.* Conseguiram em doze. Impressiona nio s6 a amplitude geografi-
ca, mas a disciplina do esforgo. Em somente um estado elegeram dois deputados, e até essa exce-
¢io ¢ eloqiiente: a figura destoante de Benedita da Silva (do Partidos dos Trabalhadores, cujo slogan
de campanha foi “mulher, negra e favelada”, ¢ que certamente ndo ¢ candidata da hierarquia
assembleiana) perturbou a simetria,

O Quadro 3 mostra que os constituintes evangélicos eram relativamente inexperientes
como deputados federais e como legisladores em geral, o que cetamente nido deixou de contribuir
para a sua imagem. Possuiam, também, pouca experiéncia na outra via tradicional de ascensio poli-
tica, a de cargos na administragdo piblica. Mas quando distinguimos entre historicos e pentecostais,
vemos que estes ¢ que chegaram numa fungio legislativa federal sem ter passado por estigios de
aprendizado politico. Os histéricos, por outro lado, constitufam um contingente politico relativamen-
te experiente.

Embora mais inexperientes do que os seus colegas, os deputados evangélicos ndo
eram mais novos. A figura tipica ¢ do deputado pentecostal, na casa dos 40, exercendo seu
primeiro mandato eletivo. Esse retrato corresponde & realidade de candidaturas eclesiasticamen-
te langadas, para as quais ¢ preciso ter uma certa idade, sobretudo em fungio do esquema de
promog¢ido lenta por uma série de cargos até chegar a postos de comando. A entrada
pentecostal na politica ndo oferece uma nova via de ascensio politica para o fiel comum, mas ape-
nas para aquele que ji se destacou no trabalho eclesiastico e se tomou pastor. A mentalidade secta-
ria dificilmente aceita que um membro comum se destaque em alguma instincia social ¢ entre na
politica de uma forma autonoma ¢ responsiavel com o apoio da comunidade,® a menos que
nio haja opgio politica mais sob controle.
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QUADRO 3

Experi¢ncia Politica Anterior dos Deputados Federais Eleitos em 1986°

Todosos | Todos os

= Historicos | Pentecostais
Deputados | Evangélico s :

1) Nunca haviam se

candidatado a 54% 57% 46% 66%
deputado federal

2) Primeira fungao
legislativa em 30% 39% 20% 55%,
qualquer nivel

3) Fungoes
administrativas
("cargos de
confianga") 51% 42% 66% 22%
anteriores, em nivel
municipal, estadual
ou lederal

4) Nuimero de
legislaturas federais

a) primceira 55% 69% 46% 88%
b) segunda 22% 21% 33% 11%
¢) lerceira 12% 6% 13% 0%
d) quarta ou mais 1% 3% 6% 0%

No parlamento, houve tentativas de formar uma “bancada evangélica™, a qual so per-
deria em tamanho para os dois maiores partidos na Assembléia Constituinte. Mesmo tendo apenas
uma relativa unidade (havia uma minoria de seis que poderiam ser classificados como esquerda ou
centro-esquerda), os evangélicos, através de sua vertente majoritdria, conquistaram grande visibilida-
de na imprensa, notadamente por sua atuagio em matérias relacionadas com a moral sexual ¢ a
familia, e em certas votagoes de alto relevo como reforma agraria ¢ a duragio do mandato do Presi-
dente Samey. A imagem que a imprensa veiculou foi de conservadorismo acentuado nos campos
econdmico, politico ¢ de costumes, e de um despreparo para a vida publica, patenteado por [rases
como:

“O Presidente Sarney ndo tem culpa de fazer md administragdo. Tudo que
vem acontecendo estd na Biblia ¢ daqui para frente vai ficar pior.” (Deputa-
do federal Matheus Iensen, autor da emenda que deu cinco anos de mandato
para Sarney.)’

“A mulher tem contragoes com as quais pode se defender do estupro™ (De-
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putado federal Sotero Cunha, falando contra a legalizagio do aborto em ca-
sos de estupro.)”

Mais importante, porém, do que o despreparo (longe de ser monopdlio dos evangélicos)
foi a fama que conquistaram de fisiologicos. Novamente sem monopolio, mas distinguindo-se pelo
fervor e organizagao que dedicaram a essa atividade. O Jornal do Brasil denunciou:

“Boa parte dos evangélicos faz da tarefa de preparar a nova Constituigio
um grande e lucrativo coméreio, negociando voltos em troca de vanlagens e
benesses para suas igrejas e, muitas vezes, para eles proprios.™

Canais de televisdo, emissoras de radio, cargos publicos e dinheiro canalizado pela Con-
federagdo Evangélica do Brasil. A Confederagio, que de 1932 a 1964 uniu boa parte das igrejas
histdricas, havia entrado em agonia apds o golpe de estado, e foi ressuscitada em junho de 1987
por um grupo de constituintes evangélicos. A nova diretoria tomou posse na presenga de importan-
tes figuras governistas ndo evangélicas. A nova Confedera¢io, de maioria pentecostal e repudiada
veementemente por virias igrejas historicas, recebeu significativas doagoes do governo.

As denincias do Jornal do Brasil tornaram-se o equivalente brasileiro do eseindalo dos
pregadores eletronicos nos Estados Unidos. Alids, a comparagio ¢ bastante apropriada: ld, o escin-
dalo ocorreu na esfera da iniciativa privada (os impérios televisivos); no Brasil, com a fraqueza da
esfera privada, seguiu a tradi¢ao de canalizagdo de recursos publicos.

Segmentos protestantes ja inconformados com a atuagdo da “bancada” vieram a publi-
co contra 0 que estava acontecendo. Mas a Assembléia de Deus, segmentos dos batistas, e outras
igrejas e entidades evangélicas menores safram em defesa dos deputados, alegando que “as forgas
inimigas estdo enciumadas, porque estdo vendo os evangélicos ocupando pouco a pouco os espagos
que lhes dizem respeito.'™ A defesa dos deputados por parte da Assembléia de Deus era uma ma-
neira de afirmar que o inédito engajamento politico dos pentecostais nio seria um fenomeno passa-
geiro, restrito a Constituinte.

A POLITICA TOMA CONTA: AS ELEICOES MUNICIPAIS DE 1988

De fato, essas eleigoes confirmaram a tendéncia. Os evangélicos se candidataram como
nunca antes (mais de cem em certos municipios). Somente no Estado do Rio Grande do Sul, havia
setenta candidatos pertencentes a Igreja do Evangelho Quadrangular, dos quais, 69 pastores.'' A As-
sembléia de Deus elegeu por volta de 50 vereadores ou vice-prefeitos no interior do Estado de Mi-
nas Gerais.”? A igreja de maior crescimento na atualidade, a Universal do Reino de Deus, depois de
eleger um constituinte em 1986, conquistou duas vagas na Camara Municipal do Rio de Janeiro.

A eleigio em Belo Horizonte exemplificou diferengas importantes entre as denomina-
¢oes. Havia 13 candidatos de igrejas batistas renovadas e oito da Convengio Batista Brasileira (a
historica), mas nenhum deles se clegeu. Da Assembléia de Deus, por outro lado, havia apenas qua-
tro candidatos, sendo que dois eram “oficiais™. Desses dois, um se elegeu ¢ o outro perdeu por
pouco. Essa disciplina assembleiana contrasta fortemente com o individualismo batista. A caracteris-
tica mais de “seila estabelecida™ dos batistas, com u_fna ideologia liberal ¢ maior consciéncia de
cidadania, uma clientela com uma presenga maior da classe média, ¢ uma fragmentagio
organizacional, dificulta a formagio de currais eleitorais. Outro pentecostal eleito era pastor de um
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grupo regional, a Igreja Reino dos Céus. As'pequenas igrejas pentecostais, dissidentes dos grandes
ramos, ainda mais pobres economicamente, geralmente com fortes liderangas personalistas ¢ muita
¢nfase em curas, vém ocupando os espagos deixados pelas igrejas pentecostais mais antigas que co-
megam a se aburguesar, ostentando modalidades religiosas mais eruditas, controladas e
institucionalizadas." Esses pequenos grupos sdo capazes ja de marcar presenga em eleigoes munici-
pais.

Se a multiplicagdo de candidaturas em 1988 prejudicou os planos corporativos, alguns
analistas detectaram outro fendmeno que estaria limitando os planos das cupulas pentecostais: a re-
cusa da massa de fi¢is de despejar seus votos nos candidatos “oficiais™. Depois das eleigoes, o
presidente da Convengdo das Assembléias de Deus do Estado de Minas Gerais reconheceu que a
clipula havia perdido o controle, e responsabilizou por isso o desgaste do PMDB." Isso, depois de
ter apoiado o candidato da situagio ao governo do estado porque “votamos sempre com o gover-
no” e porque “ele foi o tnico politico que cumpriu o seu compromisso com os evangélicos, com
a doagao de um terreno...”

A tese de que o desgaste do governo teria levado & desobediéncia eleitoral dos fiéis nao
deve ser vista como apenas uma justificativa comoda. Um precedente foi registrado em 1982, com
relagdo a baixa volagio pentecostal no PDS, malgrado as injungdes da cipula.

“0 ‘povo da igreja’ ndo vola exclusivamente orientado por interesses parti-
culares ou do grupo, mas também por demandas coletivas mais amplas do
que o grupo... [porque interfere] uma visdo genérica das condigdes de vida
*do povo’.™®

Um dos limites, entdo, do projeto pentecostal corporativo, ¢ a necessidade de nio con-
trariar em demasia as percepgdes gerais dos fiéis, enquanto cidaddos e, em geral, pobres, a respeito
das condigdes de vida do povo e da imagem de governos. A tese de que estaria havendo uma ten-
déncia, no interior do pentecostalismo, a que o “voto cidadio™ prevalega sobre o “voto religido™
deve ser vista com cautela ainda. E necessdrio ver em que circunstincias a cipula nio consegue
“emplacar” os seus candidatos.

UM ESFORCO DE DIFERENCIACAO: A ELEICAO
PRESIDENCIAL DE 1989

Os evangélicos tiveram papel destacado mesmo antes da campanha propriamente dita,
na tentativa fracassada do entdo ministro da Agricultura, fris Rezende, de consagrar-se candidato do
PMDB. Ja em 1988, um autor assembleiano dizia:

“*Nosso irmio, fris Rezende... estd conseguindo... safras recordes. Ao ser no-
meado, ele promoveu um culto de agio de gragas |e a cada safra recorde,
mais um culto]... E assim, louvando e agradecendo a Deus, vai sendo aben-
¢oado... gragas as oragdes de milhares de crentes que intercedem por ele, a
eliciéneia de sua lideranga e porque o ministro *nio se envergonha do Evan-
gelho'... A imprensa jd comega a especular...™

Virios segmentos evangélicos jogaram pesadamente na candidatura. Na Convengio Na-
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cional das Assembléias de Deus, o presidente da convengiio comprometeu-se a convencer seu “re-
banho ¢ toda a Nagio a apoiar o homem que tem sido usado por Deus para produzir supersafras™
E foi mais longe, langando mao de um recurso poderoso no mundo pentecostal, a profecia: “Deus
j& me disse que um evangélico serd presidente. Se o ministro [Iris Rezende] for escolhido na con-
vengio [do PMDBJ... ja sei 0 nome do novo governante deste pais.”™

Apesar de Iris Rezende ter vinculos ténues com a comunidade evangélica, ele havia sido
“adotado™ por lideres da mesma. Para construir essa relagio, langaram mio das safras agricolas,
festejadas em cultos anuais de agdo de gragas com a presenga do presidente. Assim, ao ministro,
esses cullos ofereciam a chance de apresentar-se como representante reconhecido de uma comunida-
de numerosa de ambilo nacional; aos evangélicos, possibilitavam banharem-se na gloria das safras,
apresentando-as como resposta de Deus ds suas oragdes e sinal da béngiio divina sobre uma autori-
dade protestante.

Com a derrota de Iris na convengiio do seu partido, o quadro evangélico fica confuso.
Finalmente, uma parcela expressiva se aglutina em tormo do lider nas pesquisas, Fernando Collor.
Além do Movimento Evangélico pro-Collor, outros comités se formam: pro-Brizola e pré-Lula, E
instrutivo comparar os movimentos pro-Collor ¢ pro-Lula, sendo estes os dois candidatos que che-
garam ao segundo turno. O Movimento pré-Collor era de liderangas eclesidsticas, principalmente
pentecostais, e procurava convencer os pastores a darem uma determinada orientagio aos seus mem-
bros. Falava nos “compromissos de Fernando Collor com os evangélicos™. Pega chave no seu dis-
curso era o tema da perseguigio religiosa que os candidatos de esquerda e centro-esquerda suposta-
mente moveriam. No entanto, quando este pesquisador contatou o Movimento pro-Collor antes do
segundo turno, a razdo dada pela rejeigdo da candidatura Lula girou em tommo da “convulsio soci-
al” que as suas politicas gerariam. Quando perguntei se ndo estavam com receio de perseguigio
religiosa, a resposta eminentemente sensata foi que ndo, porque a liberdade religiosa estava garanti-
da pela Constituigao.

De fato, Fernando Collor era uma boa receita para receber os volos mais orientados dos
pentecostais. Pregava contra a corrupgio (tema politico de cunho moral, facilmente compreensivel
para o evangélico ndo politizado); podia ser plausivelmente apresentado como “temente a Deus™ (¢
Lula como “ateu™); e dizia-se opositor do governo Sarney, altamente desgastado.

O Movimento Evangélico pro-Lula, por outro lado, era de lideres ¢ de membros co-
muns, ou seja, do eidadio autdnomo. Fazia muito alarde, como querendo deixar claro que o evan-
gélico podia (e até devia) ser de esquerda. O discurso era ideologico. A énfase na identidade evan-
gélica na militincia politica visava um efeito dentro da comunidade evangélica. Paradoxalmente, os
mais ideoldgicos ¢ que olhavam mais para dentro do campo religioso, pois a mera opgio politica
decorrente da f¢ ndo precisava ser expressa num movimento & parte (como nido foi no caso dos
evangélicos que apoiaram ideologicamente o candidato que melhor representava a opgao neoliberal,
Afif Domingos). Nio deixou de haver um certo messianismo, andlogo & tendéncia jd constatada en-
tre agentes catolicos de pastoral popular. O momento da campanha que mais acirroun as divisoes
ideoldgicas dentro da comunidade evangelica foi o aparecimento na propaganda eleitoral televisiva
do coordenador do Movimento Evangélico pro-Lula, Robinson Cavaleanti. Essa agio foi fortemente
criticada porque ameagou o projelo corporativo nas suas duas [rentes: atingiu muitos evangélicos
que de outra forma nunca saberiam de irmdos na 1€ apoiando Lula; ¢ avisou os politicos das divi-
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soes internas da comunidade evangélica. Mesmo assim, ¢ proviavel que o volo evangélico tenha de-
cidido o segundo tumno da eleigdo presidencial, a favor de Fernando Collor.

A MARE BAIXANDO? AS ELEICOES DE 19%

Nas elei¢des de 1990, estava sendo pesado na balanga niio s¢ a lamosa “bancada evan-
gélica”, mas também o actimulo de experiéncias dentro da comunidade protestante nas eleigdes mu-
nicipais de 1988 e presidenciais de 1989. Fazem parte de um processo no qual as percepgdes de
lideres e de fiéis comuns estdo em constante processo de revisio. Nesse processo, entram em jogo
nio apenas os “retornos” das estratégias tentadas, mas também as tendéncias politicas no pais
como um todo, uma vez que ninguém vive totalmente num mundo circunserito pela sua igreja.

Nesse sentido, € ilustrativo examinar a porcentagem de reeleigio dos antigos constituin-
tes evangélicos em comparagdo com a generalidade dos deputados.

QUADRO 4
Reelei¢ao dos Deputados Federais, 1990
Evangélicos Evangélicos
Gera] “Conservadores” “Progressistas”
38% 42% 17%

Apesar do “escindalo”, quem mais teve dificuldades para se reeleger foram os “pro-
gressistas” que a imprensa dissociou das prdticas fisiologicas. A vertente majoritdria se reelegeu
numa proporgio acima da de seus pares nio evangélicos. Como interpretar isso?

E necessdrio evitar simplismos. A eleigdo de 1990 nio foi um simples plebiscito sobre
os “escandalos™ dos constituintes protestantes. Para muitos eleitores evangélicos, o que se estava
julgando era a “rentabilidade™ dos deputados antigos, em termos das expectativas que eles tinham
a seu respeito. Essas expeclativas ndo foram necessariamente abaladas (nem atendidas) pelos “es-
candalos™. Devemos reconhecer que sabemos muito pouco sobre as motivagoes do voto evangélico,
certamente nio o suficiente para dizer que, entre 1986 ¢ 1990, critérios diferentes de voto penetra-
ram a consciéneia de uma fatia grande do eleitorado pentecostal. Da mesma forma, precisamos sa-
ber mais sobre as avaliagoes feitas pelas liderangas pentecostais em 1990, com respeito & atuagio
dos constituintes. Nao me refiro a seu repidio ou nio dos “escindalos”, mas 4 sua avaliagio dos
“retornos™ do projeto corporativista iniciado em 1986.

O novo Congresso tem atualmente (maio de 1991) em tomo de vinte ¢ trés ou vinte e
quatro evangélicos, sendo um deles (Levy Dias) senador, ¢ incluindo alguns deputados que ficaram
com supléncias mas jd assumiram vagas. (Ndo foram contados na porcentagem de reeleitos.) Esse
total ¢ evidente refluxo com relagio aos 33 da Constituinte; mas ainda € a segunda maior representa-
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¢do na historia, superando os quatorze eleitos em 1982,

A composigio dessa nova “bancada”, em termos eclesidsticos, confirma a tendéncia de
1986. Naquele ano, os pentecostais aumentaram a sua representagdo em 800% ¢ superaram os his-
toricos. Nas cleigoes de 1990, ampliaram a sua vantagem. Embora eu ndo possua informagdes so-
bre a filiagdo cclesidstica de dois dos vinte (sem contar os suplentes), a distribui¢io dos outros 18 é:
doze pentecostais ¢ seis historicos. Sem divida, a diminuigdo abrupta de representantes histéricos se
deve a varios fatores, mas um deles ¢ que os votos pentecostais, na medida em que estes sio
direcionados pela religido, vio cada vez mais para candidatos pentecostais.

Permanece a predominancia dos batistas no meio historico ¢ da Assembléia de Deus no
meio pentecostal. Neste Gltimo, porém, hid uma mudanga significativa: a entrada em peso na vida
parlamentar da Igreja Universal do Reino de Deus. Contrariando a visio de alguns pesquisadores,
de que estaria formando uma clientela mais do que uma comunidade, a Universal elegeu dois depu-
tados federais e dois estaduais no Rio de Janeiro, ¢ um federal ¢ um estadual em Sio Paulo. Ainda
¢ cedo para avaliar essa nova presenga, mas tudo indica que, embora 0 modelo de engajamento em
fungéio de um projeto corporativista possa ter esbarrado em resisténcias nas igrejas pentecostais mais
antigas (dai a provavel diminui¢io da representagio parlamentar assembleiana, sem que isso signifi-
que o abandono do modelo), a propria fissiparidade extrema do pentecostalismo faz com que haja
sempre novos grupos dispostos a enveredar pelo mesmo caminho. Qualquer previsdo a respeito de
tendéncias de médio prazo serd, portanto, arriscada.

Permanecem quase inalteradas as proporgoes de cada regido dentro da “bancada™ evan-
gélica, com excegdo de uma sensivel queda por parte do Nordeste. A mudanga mais importante ¢
nas propor¢oes relativas dos “conservadores™ e “progressistas™. Se seis (18%) dos 33 constituin-
tes podiam ser chamados de “esquerda™ ou de “centro-esquerda”™, uma proporgio nio tio discre-
pante com a composi¢io geral da Constituinte, em 1990 apenas uma parlamentar evangélica pro-
gressista foi eleita, ¢ um suplente jd ssumiu. A forga do Movimento Evangélico pré-Lula em 1989,
bem como de boa parte do Movimento Evangélico pré-Brizola, demonstram que o segmento “pro-
gressista” da comunidade evangélica, embora francamente minoritario, ultrapassa em muito essa ci-
fra. A diferenga ¢ que, enquanto um “conservador™ pode se eleger exclusivamente com votos
evangélicos do seu estado, 0 mesmo ndo ¢ possivel para um “progressista”. Este precisaria de um
complemento advindo de um segmento da populagio que se aglutine cleitoralmente em tomo de
outro eritério que nido o religioso (por exemplo, um critério classista ou geogrifico), ou entdo de
uma volagio dispersa atribuida a um nome conhecido. Mas sio poucos os evangélicos que conse-
guem reunir uma ampla votagio dessa natureza e trambeém uma presenga suficientemente densa no
meio evangélico transdenominacional (pois uma so denominagdo dificilmente bastard para esse fim).

Em 1991, comega a se tornar mais visivel um Movimento Evangélico Progressista, par-
te do qual se filiou em bloco ao Partido dos Trabalhadores. O perfil desses novos petistas € de
membro de igreja ndo-pentecostal, de nivel educacional mais elevado. E um novo tipo de esquerda
evangélica no Brasil. A esquerda evangélica dos anos 80 era composta de individuos isolados, sem
influéneia nas igrejas, ou entdo de grupos ligados ao movimento ecuménico e adeptos de teologias
que impediam seu acesso 4s massas evangélicas. A novidade de hoje ¢ o surgimento de uma es-
querda evangélica articulada, mas teologicamente conservadora (no sentido de manter as énfases tra-
dicionais na Biblia, conversio ¢ oragdo) e mais integrada na vida das igrejas. Com pretensoes de
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atuar tanto nos partidos ¢ movimentos sociais como no meio eclesidstico.

As origens desse Movimento Evangélico Progressista vém do final dos anos 70 (por
duas vias principais, a Alianga Biblica Universitdria ¢ a Fraternidade Teologica Latino-Americana),
mas um grande impulso foi dado pelo comportamento da “bancada evangélica™ na Constituinte,
visto como manipulador, direitista ¢ fisiologico, levando mais evangélicos com simpatias pela esquer-
da a assumirem uma visibilidade na campanha presidencial de 1989. A énfase na identidade religio-
sa na militincia era uma maneira de dizer ao piblico que o evangélico também podia ser de es-
querda, e de dizer as igrejas que o evangélico devia ser de esquerda.

NOVA DIREITA CRISTA?

A anilise sociologica mais séria da recente politizagio evangélica no Brasil, feita por
Pierucci,'” a caracteriza como “a mais nova irrupgio do conservadorismo ativo™ O protestantismo
conservador estd implementando uma nova estratégia de presenga e influéncia na sociedade, buscan-
do a visibilidade. Para a direita, traz um fenomenal aporte de recursos culturais e retdricos (os “va-
lores eristdos™), e invejdveis recursos humanos ¢ organizacionais de base. Traz, também, para a are-
na politica, demandas tradicionais e moralistas que ndo deixam de ser reais para amplos segmentos
da populagdo. Erguendo-se em guardides da moralidade privada, os evangélicos, embora minoritdrios,
conseguem falar com plausibilidade em nome da “maioria moral™. Por isso, se constituem numa
“nova direita erista”, em clara comparagio com os Estados Unidos.

A andlise de Pierucci tem muito valor, mas um exame mais minucioso da atvagio dos
constituintes evangélicos langa divida sobre a semelhanga do caso brasileiro com o norte-americano.
Para facilitar a analise, usarei a nota atribuida a cada constituinte pelo DIAP (Departamento
Intersindical de Assessoria Parlamentar), numa escala de zero a dez, segundo as volagoes registradas
nas “questoes de interesse dos trabalhadores™™ Via de regra, quanto mais alta a nota, mais de
esquerda. A média da Nota DIAP para todos os constituintes foi 4,94; a dos evangélicos foi 4,52,
Ou seja, os evangélicos votaram um pouco menos favoravelmente aos interesses dos trabalhadores,
segundo os critérios do DIAP.

Um fator que poderia influir neste resultado ¢ a questdo regional.

QUADRO 5

Nota DIAP: Geral (Conjunto dos Constituintes) ¢ Evangélicos

Regido Geral Evangélicos
Norte 3,84 3,35
Nordeste 4,56 4,15
Centro-Oeste 4.80 3,33
Sudeste 5,52 5,85
Sul 545 2,58
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A regido Sudeste votou mais favoravelmente aos trabalhadores do que as outras regices,
e ¢ ld que se concentravam desproporcionalmente os deputados evangélicos (14 dos 33). Isso deveria
empurrar a Nota DIAP dos protestantes para cima, ¢ de fato os do Sudeste tém uma nota mais alta
do que a média regional. Mas os evangélicos de todas as outras regioes 16m notas mais baixas do que
o conjunto. Levanto como hipotese explicativa desse relativo direitismo do politico evangélico nas pe-
riferias econdmicas, o fisiologismo em fungdo de um projeto de fortalecimento corporativo.

Devemos procurar em oulras votagdes a razdo da fama conservadora dos evangéli-
cos, como vemos no Quadro 6.

QUADRO 6

Algumas Votagoes Nao Incluidas na Nota DIAP ¥

Todos os Evangélicos
constituintes presentes
presentes

1) A favor do
mandato de 5 anos
para o Presidente
Sarney

2) A favor da
desapropriagdo de
terras produtivas para
reforma agraria

3) A favor da
inclusdo de
"orientagao sexual”
na lista de
preconceilos a serem
superados

4) A favor da
expressio “protegerda
a vida desde a 21% 71%
concepgio” (primeira
tentativa)

5) A favor da

indissolubilidade do 13% 42%
casamento

59% 75%

50% 29%

28% 7%

Vemos que os evangeélicos se distanciaram claramente do conjunto nas questoes
comportamentais (aborto, homossexualismo, divorcio) e em certas questdes onde houve grande pres-
sio do governo federal ou de lobbies (duragio do mandato do Presidente Sarney, e reforma
agriria).
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Ji que a fama de “nova direita erista™ estd ligada com a entrada maci¢a dos
pentecostais na politica, convém diferenciar os evangélicos com relagdao a Nota DIAP,

Vemos que a média dos pentecostais ¢ mais alta do que a dos historicos, e até do que
o conjunto dos constituintes! E verdade que, levando em conta a elasse social da vasta maioria dos
pentecostais, poderia ser bem maior. De qualquer forma, impossibilita classificd-los simplesmente
como “nova direita crista”, Se existe tal fenomeno no Brasil, ele se localiza nas igrejas historicas,
principalmente entre os batistas.

Embora os deputados brasileiros tenham privilegiado os temas ligados 4 familia ¢ 4 mo-
ral sexual, tal como a New Christian Right nos Estados Unidos, devemos ter o cuidado de nio atri-
buir-lhes uma racionalidade de agio politica que niio possuem. Nio ha orgios de coordenagiao nem
“intelectuais orginicos™, andlogos aos agentes de pastoral nas Comunidades Eclesiais de Base, que
os orientem em algum projeto para a sociedade. A concentragio em certas questoes parece decorrer
ndo tanto de uma estratégia articulada, mas de um instinto de sobrevivéncia. E falando sobre esses
assuntos que se sentem mais seguros e mais respaldados pelas suas comunidades. A énfase nas
questoes morais ¢ uma maneira de justificar a sua entrada na politica.

A New Christian Right é impulsionada pelas “hases™ cristas de vastas regides dos Es-
tados Unidos, e tem um projeto que ultrapassa em muito o conservadorismo moral. Inclui a defesa
da livre iniciativa ¢ do poderio americano. O fenomeno brasileiro niio tem tamanho conteido ideo-
logico. Os lideres de organizagoes como Moral Majority interpretam toda uma onda de opinido e
tentam dar-lhe voz através de entidades intereclesiasticas. Os novos politicos evangélicos no Brasil,
por outro lado, sio controladores de maquinas eclesidsticas, ou fazem acordos com os mesmos. Nio
hd impulso das “bases”. A New Christian Right tem um projeto restauracionista porque sente que
perdeu o controle de um pais que tem um mito fundante protestante. Os novos atores politicos
evangélicos no Brasil dificilmente chegam a ter um projeto; apenas sentem, e talvez com razio, que
o futuro lhes pertence.

QUADRO 7
Nota DIAP e Igreja
Assembléia | Todos os : Todos os
4 Batistas AR
de Deus Pentecostais Historicos
Mc¢dia da
Nota DIAP 5,00 5,06 3,07 3,90
Ja se superou, na literatura sociologica, a idéia que o pentecostalismo seja necessaria-

mente alienante, ou entio conservador, como decorréneia da sua doutrina.

“O conservadorismo atual das igrejas pentecostais ¢ decorrente de uma
dada conjuntura nas relagoes entre pentecostais ¢ os demais circulos de
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arregimentagao ideologica? Como a igreja catélica tem evidenciado, as po-
sigoes relativas das diversas igrejas ndo sdo eslaticas,™

Quais foram, portanto, os fatores externos que facilitaram ¢ os fatores internos que
provocaram essa forma peculiar de politizagdo, a mudanga de “crente nio se mete em politi-
ca” para “irmdo vola em irmao™?

AS RAZOES DA POLITIZACAO PENTECOSTAL

Os apetites foram abertos pelo governo militar que, desentendendo-se com a Igreja
Catolica a partir de 1968, procurou apoio nos meios evangélicos. A nivel local, os pentecostais
foram incluidos nos quadros da clientela politica das familias tradicionais, desgostosas com a
nova orientagio catolica.’* Assim, ocorreu uma legitimagiio sem precedentes dos evangélicos
como atores politicos. Outro fator facilitador ¢ o proprio sistema politico brasileiro, a meio
caminho entre o sistema americano (altamente favordvel) e o britanico (desfavorivel) nas faci-
lidades que ofcrece para a atividade politica de grupos religiosos particularistas. O sistema
brasileiro ¢ federal; tem meios de comunicagdo de massa relativamente abertos (mas que, ao
contrdrio dos norte-americanos, se regem nao so pela logica do mercado, mas também pelo
poder discriciondrio do governo federal, provivel fator de peso na explicagio do fisiologismo
evangélico); tem partidos fracos, sem tradigio ¢, em geral, com pouca consisténcia ideoldgica;
e, acima de tudo, possui um sistema eleitoral em que cada Estado como unidade elege virios
deputados, aumentando o peso politico de uma comunidade minoritaria ¢ dispersa. Num siste-
ma de distritos eleitorais, os evangélicos ndo teriam muitos parlamentares, € certamente niao
do tipo corporativista. Outro fator externo foi o exemplo da New Christian Right. Deixamos
em aberto a possibilidade de vinculos mais intimos, inclusive pela via dos pregadores de tele-
visio,

Quanto aos fatores internos, 0 namoro com o regime militar ¢ o crescimento nu-
mérico eram tentagoes fortes para que, com a redemocratizagio, a docilidade dos fiéis fosse
canalizada politicamente em fungdo de projetos de interesse da propria igreja. O momento da
Constituinte ofereceu a oportunidade de justificar a mudanga, em termos da necessidade de
defender a liberdade religiosa (supostamente ameagada). Sugiro, porém, outra razio forte pela
forma peculiar de politizagio. A crise econdmica dos anos 80 tendia a neutralizar os efeitos
tradicionais da conversio (a criagdo de uma forga de trabalho honesta, dedicada ¢ poupadora),
restringindo as chances de ascensio social individual ® aumentando a sensibilidade do [fiel, en-
quanto pobre ¢ trabalhador, para com as reivindicagoes dos menos lavoreeidos da sociedade.
E com a redemocratizagio, essas reivindicagoes expressavam-se com maior desembarago, co-
locando em divida a capacidade da socializagio sectdria de defender seus membros de uma
politizagio indesejavel. O projeto politico da cipula pentecostal seria, entio, uma maneira de
incorporar preventivamente o tema de uma forma controlada, impedindo que concorrentes pas-
sassem a ter acesso aos ouvidos dos fidis. Um projeto de “antecipagio™ politica, visando de-
fender as fronteiras da seita e proteger a capacidade de reprodugiio social sectiria,

A crise lambém acentuou as caréneias individuais ¢ cclesidsticas (muitas igrejas
pentecostais, ndo possuindo templos proprios, 1€m que'mudar constantemente ¢ precisam pedir uma
série de providéncias ao municipio para evitar uma instabilidade na sua membresia).*®
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Outro fator ¢ o acirramento da concorréncia religiosa com a umbanda ¢ com as
CEBs. Assim, as nuangas politicas evangélicas ndo representariam algum projeto articulado
para o pais (como no caso da New Christian Right), mas um esfor¢o de diferenciagio do seu
produto frente & esquerda catdlica, ¢ a percepgdo correta de uma comunidade religiosa pobre
mas em rdpida expansio e cheia de confianga, diante de um Estado forte ¢ empregador.

Tudo isso deve ser colocado dentro da perspectiva da evolugio das seitas, ou me-
lhor, da pluralidade de evolugdes possiveis.’” No caso especifico da Assembléia de Deus, os
Gltimos vinte anos presenciaram uma tendéncia para a ascensio social, para maior énfase na
educagio teologica, ¢ para a perda de espago “em baixo™ para os novos grupos pentecostais
que mantém o carisma em estado mais “puro”.

A eleigio pentecostal de candidatos proprios representa sua emancipagio politica,
eliminando os tradicionais intermedidrios, fossem evangélicos histdricos ou ndo evangélicos. E
o inicio da gestdo propria, a afirmagdo da maioridade civica.

AVALIACAO DA RECENTE PRESENCA EVANGELICA NA POLITICA
BRASILEIRA

Essa presenga ndo ocorre num vazio socioldgico. Nio se pode entender as posturas po-
liticas independentemente da posigio relativa de cada denominagio no campo religioso. Na Europa,
historicamente, as minorias religiosas tenderam para a esquerda (a pequena minoria protestante na
Franga, as grandes minorias catdlicas na Holanda, Sui¢a, Alemanha), devido a sua posigao social.?®

O catolicismo da Contra-Reforma, onde foi vitorioso, nio permitiu a existéncia de am-
plas minorias protestantes. Estas, onde existem, sio de implantagio recente. Em nenhum pais da
Europa alcangam cifras politicamente significativas, mas na América Latina, sim. Aqui, porém, entra
em jogo um outro fator. A América Latina, embora herdeira do “padrio francés™ (uma igreja
monolitica impondo um monopdlio religioso, em alianga com as autocracias, e criando, a sua pro-
pria imagem, um secularismo militante de esquerda), teve a vantagem de desenvolver-se politica-
mente (como resultado da urbanizagio e industrializagio) num momento em que o centro europeu
do catolicismo muda da direita para o centro, num esforgo de reverter a situagio de conflito eroni-
co. As vezes surgiu, também, uma esquerda catdlica. Os evangélicos emergem politicamente no Bra-
sil nesse contexto marcado, por um lado, pela tradigdo de uma esquerda militantemente atéia e, por
outro lado, pelo fendomeno recente do catolicismo progressista. Nao ¢ de surpreender, entdo, que os
evangélicos brasileiros, fortemente anticatdlicos, tenham se posicionado majoritariamente a direita.
Em outro contexto, como o da Nicarigua, o resultado pode ser diferente.”

Tendo em vista esse campo de forgas religioso, ¢ importante analisar a questio nao
somente do angulo politico, mas como um fendmeno que se origina no campo religioso ¢ que
tem reflexos nesse mesmo campo. Faz parte de um contexto de acirramento da concorréncia
religiosa no Brasil. Nesse sentido, importa ler sociologicamente as reagoes da imprensa secu-
lar e religiosa diante das “seitas”, ou seja, explicitar o lugar social do discurso critico. Parte
da razao pela polémica em torno dos pentecostais ¢ que estio invadindo uma esfera antes re-
servada as “igrejas™ (catdlica e protestantes historicas). E a primeira vez que um grupo reli-
gioso ndo catdlico se articula tdo aberta e agressivamente numa instancia de poder no Brasil.
E o segundo grande momento politico do protestantismo brasileiro: o primeiro, no séeulo XIX,
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foi a reivindicagio do direito de existir, e visava quebrar a manutengio oficial do monopdlio
religioso catolico; o segundo, agora, ameaga a hegemonia catdlica.

Esse segundo momento ocorre num contexto em que o protestantismo brasileiro
estd destituido de um projeto que abarque a sociedade, como teve em outros momentos da
historia. Simplificando, podemos dizer que no inicio houve tentativas (Daniel Kidder, José
Manuel da Conceigio) de ver o protestantismo como um projeto de reforma da igreja (sentido
sociologico). A igreja brasileira se reformaria, com implicagdes tremendas para a identidade
nacional. Fracassando esse projeto (em parte por dificuldades externas, em parte porque foi
abortado por aqueles protestantes que queriam outra solugdo), as igrejas protestantes jd exis-
tentes em outros paises foram transplantadas. Ou seja, optou-se por uma solugido
denominacional (sentido socioldgico) numa realidade que ainda ndo a comportava, Dai a ali-
anga com o liberalismo secularista ¢ magonico, para livrar essas “denominagdes™ de sua rea-
lidade local de seitas. O protestantismo era apresentado como portador da modernizagio (pro-
gresso, educagio, alfabetizagdo). A protestantizagio da nagio seria o caminho para o desen-
volvimento. Hoje, nas igrejas historicas, esse discurso estd em crise, ¢ nas pentecostais nunca
deitou raizes. O atual projeto politico majoritdrio, o dos pentecostais, ao invés de ser o futuro
chegando para a nagio, ¢ sombrio, tingido pelo caos apocaliptico, e dificilmente passa de uma
estratégia de crescimento no campo religioso. O conceito de missdo como alargamento das
fronteiras da seila autoriza essa abordagem instrumentalizante diante da politica. Apenas dois
exemplos disso, de um livro influente no meio pentecostal:

“Se elegermos evangélicos [para lodas as fung¢des executivas e
legislativas], sem divida que nos dedicaremos melhor ao nosso trabalho
de evangelizar o povo.*!

O imposto que o crente paga... vai linanciar a idolatria [0 catolicismo)
e a feiticaria [a umbanda]... Cada parlamentar federal... recebe, anual-
mente, no Orgamento da Unido, uma parcela de recursos... Vejam que
volume fabuloso de recursos poderiam estar ajudando nossas organiza-
¢oes no setor social e educacional.™

Da reforma da igreja ¢ da implantagio das denominagdes, passamos para o cresci-
mento das seitas por meio da gestdo propria na politica. As antigas denominagées, sem proje-
o proprio, oscilam entre a sectarizagdo e a aquisi¢io da legitimidade de igrejas por meio do
ecumenismo. Este lhes oferece uma legitimidade derivada, a sombra da Igreja Catdlica, que as
obriga a olhar as “seiltas™ (sentido ndo sociologico, ou seja, grupos religiosos proselitistas e,
portanto, contestadores do starus quo religioso) com os olhos da hierarquia catolica. Oferece a
respeitabilidade a custa de uma posi¢io subaltema e da estagnagao social. Nos anos 90 as de-
nominagdes ficario, ao que tudo indica, espremidas entre as “seitas™ em expansio e a Igreja
Catolica cada vez mais conservadora.

Os eventos de 1986 em diante no Brasil constituem o primeiro exemplo do mundo
de uma presenga cleitoral e parlamentar significativa por parte de uma minoria protestante
num pais de tradigio catdlica. Este fato, muito mais do que a costumeira comparagio com a
Nova Direita Cristd nos Estados Unidos, lorna o caso brasileiro importante para os estudos
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comparativos da relagdo entre religido ¢ politica. Ele faz parte de uma maciga transformagio
cultural que estd modificando o mapa religioso da América Latina. A previsio ¢ de que na
década de 90 os protestantes se tornem maioria dos cristdos praticantes na regiio e, possivel-
mente, em alguns paises, maioria absoluta da populagio. O engajamento politico estd seguin-
do o rastro do crescimento numérico; ao pioneirismo brasileiro, seguiu-se o caso do Peru,
onde a virada de Fujimori em 1990 levou ao parlamento quatro senadores ¢ quinze deputados
evangélicos, além do segundo vice-presidente. Na Guatemala, em janeiro de 1991, Jorge Ser-
rano tornou-se o primeiro evangélico a chegar a presidéncia de uma nagio latino-americana
pelo voto popular,

No entanto, a quase simultancidade dos casos ndo deve nos fazer imaginar que o
fenomeno sera igual em toda a América Latina. Um dos denominadores comuns a todos os
paises ¢ um crescente processo de diferenciagio social ¢ da formagao de uma situagio religio-
sa de mercado competitivo. Outra caracteristica comum ¢ a enorme diversidade de estilos reli-
giosos ¢ de atitudes socio-politicas abrigadas pelo rowlo de evangélico. Os protestantes latino-
americanos nio serdo capazes de impor um monopolio religioso ou politico, ao contrdrio do
fundamentalismo islamico, que defende o monopolio religioso ¢ combate a diferenciagio soci-
al introduzida pelas influéncias ocidentais.

Entre os fatores que contribuem para o comportamento politico diferenciado em
cada pais da América Latina, temos que levar em conta: o grau de desintegragio social (mui-
to menor no Brasil do que, por exemplo, no Peru); o fator étnico (quando o pentecostalismo
se alia com um grupo étnico oprimido, como entre os negros americanos ¢ sul-africanos™ ¢
grupos indigenas na América Latina, mas ndo no Brasil, adquire outras feigoes); a mancira
em que se deu a penetragdo protestante no pais; o tipo de catolicismo com que se defronta; ¢
a experiéncia de unidade evangélica. No Brasil, com excegio de alguns historicos antes de
1964, nio houve essa experiéncia; ¢ o esfacelamento do mundo protestante, ao mesmo tempo
em que torna o pentecostalismo verdadeiramente popular, o isola ¢ o priva de “agentes de
pastoral™ mais especializados. A controvérsia em torno dos constituintes levou lideres
“evangelicais™ (identificados com a linha de Lausanne) a tratar da formagio de orgios de
unidade da igreja. Em maio de 1991, culminando um processo que vem de 1988, fundou-se a
Associagio Evangélica Brasileira. Esta talvez consiga superar o isolamento pentecostal, de uma
forma que ndo ¢ possivel para os lideres ecuménicos, distanciados da massa protestante do
pais por abismos teoldgicos.

A tio comentada influéncia estrangeira ¢, em grande parte, uma pista falsa para
a compreensio do fendomeno. E a espuma na onda, mas inessencial para a forte corrente
em baixo. A fissiparidade impede um controle, a0 mesmo tempo em que franqueia o terre-
no para aproveitadores locais (¢ tambem, potencialmente, para uma radicalizagao livre das
amarras cclesidsticas sofridas pelas CEBs). Até agora, a politica pentecostal tem sido pou-
co mais que uma cstralégia de crescimento religioso, sem projeto para a sociedade. Mas
as potencialidades politicas da nova auto-imagem criada no casulo religioso existem, ¢ o
crescimento evangélico, que parcee por ora irreversivel, ndo tem uma natureza predetermi-
nada. Num contexto de miséria crescente, o papel politico dessa comunidade em expansio
ainda poderd passar por muilas transformagoes. Mas uma coisa ¢ certa: a menos que haja
uma mudanga radical nos habitos politicos (provocada, por exemplo, pela introdugio do
voto distrital), ndo sera mais possivel ignorar a relagio evangélicos/politica.
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S obrevivencia e Transcendéncia:

Vida Cotidiana e Religiosidade no
Pentecostalismo

Waido Cesar

“Por mais altos que se mostrem os voos do espirito, por mais intimas que sejam

as emogoes do coragao, dependem de um pouco de matéria: um pedago de pao,
um punhacdo de arroz e um copo de dgua. O espirito ndo precisa ter vergonha ce
suas raizes cosmicas. No nivel huano ns coisas materiais nunca sao so materi-
ais. Na verdade, elas sao sacramentais: sao portadoras de significagoes que
alimentam o espirito, além de alimentarem o corpo.”™

Leonardo Boff

Introdugado a Recvitas casciras
Ed. Jormal do Brasil, Rio de Janeiro, 1982.

Este trabalho foi apresentado no semindrio “Religiosidades populares: saberes e aprendizagens para o ecumenismo latino-
americano, Uma mirada na década dos 907, realizado em Santiago do Chile, em janeiro de 1991, Este semindrio deu continuida-
de ao de San José, Costa Rica, em outubro de 1989, promovidos ambos pela Unidade de Trabalho, Justiga e Servigo, do
Conselho Mundial de Igrejas. O objetivo desses semindrios era promover a reflexio e o estudo de expressoes de aborigenes,
negros ¢ de setores marginalizados rurais ¢ urbanos - ¢ descobrir nelas elementos que contribuam para uma espiritualidade
libertadora, assim como o seu significado para 0 movimento ecuménico. Tal motivagio tem como fundamento os desafios que
enfrenta o trabalho ecuménico a favor da libertagdo, porém reconhecendo que ¢ necessirio ampliar nossa compreensio sobre a
libertagao, introduzindo a riqueza e a complexidade que provém de uma anilise a partir de um movimento que vai desde a
sobrevivéncia até a transcendencia.

Este trabalho, ao lado de outros apresentados no seminario de Santiago, serd publicado em livro, este ano, pelo CIMI, que
autorizou a stia versio em portugucs para esta publicagdo.
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“... a transcendéncia se revela de forma concreta tanto nos gemidos pela liber-
dade, quanto na luta contra tudo aquilo que oprime o homem. ™

Rubem Alves

O enigma da religiao
Vozes, Petrdpolis, 1975

PROLOGO

No grande saguiio de entrada, antes de subir uma larga escadaria que di acesso ao enorme
saldo de cultos da Igreja Universal do Reino de Deus, num bairro de classe média da zona sul do Rio, dois
jovens recebem os visitantes. E o dia de cura, parte de um calendirio semanal que contempla, de segunda
a domingo, em sessoes as 7, 10, 15, 18 e 20 horas: prosperidade (béngaos financeiras), saude, busca do
Espirito Santo, familia, libertagio. Aos sabados, os horarios da manhi sao dedicados a prosperidade ¢ a
tarde a vida sentimental; ¢ nos domingos se da a busca e o louvor a Deus. Os recepeionistas ém nas maos
pequenos copos de plistico, objetos nada sacros, e que assim mesmo tormam impossivel resistir ao
convite para que me aproximasse. Benzem-me com umas poucas gotas da agua escassa e pronunciam
palavras de saudagiio e de cura dos meus males. E uma antecipagio do que poderi ocorrer no interior do
templo, onde uma multidio espera pelo incansivel espeticulo da entrada do pregador, de sua mediagiao
entre o céu e a lerma e da participagio de todos num delirio de autocomunicagio de uma midia celestial.

O gesto vem primeiro. Depois, a palavra. E um legitima o outro, numa reciprocidade constan-
te, tanto na ante-sala como no santuario onde sempre acontece algo novo. A expectativa se cumpre.
Aparentemente ninguém sai frustrado de um culto pentecostal, por mais que se conhega o ritual, os
canticos, a mensagem. O que se espera que acontega no pulpito (no palco) € apenas o primeiro ato,
Depois, todo o auditorio se transforma no palco da agdo. Ou ha uma inversio: o lider se transforma em
assistente, em espectador do éxtase que toma as almas e os corpos de um plenario sempre lotado,
manifestagao coletiva e pessoal. Cada um para si e Deus para todos. Desde a chegada, tudo ¢ submissao;
mas na saida o que conta ¢ a missio. O mundo la fora ¢ outro depois da entrega - entrega de si mesmo, de
bens materiais e de dinheiro vivo -, € preciso comunicar tantas béngaos, dividir o transbordamento,
anunciar a cura, livrar a outros do alcoolismo, da umbanda, dos odios, da descrenga. Tudo isto transforma
o cotidiano num lugar de experiéncias reais, de uma outra dimensio de vida, do rompimento da rotina ¢ da
capacidade de transcender a mesma situagio que leva a maioria das pessoas ao desespero - ou a miséria.

OS POBRES DO BRASIL: ESTRATEGIAS, CONVERSOES

Com esta eventual mas impactante experiéncia pessoal, quero introduzir um tema complexo e
certamente polémico, sem pretensoes de abarcar todos os seus aspectos ¢ conseqiiéncias: a dimensio do
transcendente, sem a qual, segundo entendo, ndo se pode compreender o conjunto do fenomeno pentecostal
- e de outras religides populares - na sua capacidade extraordinaria de gerar encantamento ¢ alegria por
uma vida aparentemente desprovida dos recursos minimos de realizagio pessoal ¢ familiar.

E sempre uma pergunta sem resposta pronta ou racional: como vive - ou sobrevive - essa
gente? As religides populares crescem e se sedimentam entre os pobres, entre pessoas de condigio social
humilde, que na sua grande maioria nada possuem. A religiao parece, nao obstante, outorgar-lhes uma
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resisténcia sobre-humana a todas as formas de adversidade impostas pelos sistemas de poder dominante.
A que se pode atribuir uma tal esperanga contra todas as evidéncias presentes e futuras?

Neste ensaio preliminar proponho que se reflita sobre a relagdo entre uma pratica tio intensa e
familiar com o sobrenatural e a superagiio das contingéncias do dia-a-dia dos convertidos, como membros
de uma igreja e também participes da grande multidao dos pobres que formam o grosso da populagio
brasileira. Somente algum tipo de uma extraordinaria transformagio de vida pode levar a essa radiosa
aceitagio de uma Providéncia capaz de conviver com os mais humildes membros da espécie humana e de
oferecer-lhes uma esperanga que transfigura em vitorias as situagdes de frustragéo. Alienagio? Fanatismo?
Ingenuidade?

Tal tipo de transformagio individual esta contido nas origens hebraica e grega da palavra
conversdo, que traduz a idéia radical de mudanga de caminho, de voltar-se, tomar atris, afastar-se do que
¢ mal e voltar-se para Deus, ter um novo comportamento. A Biblia grega registra uma distingao entre o
sinal interior da conversio e os atos que dela decorrem, como dois aspectos intimamente relacionados. E a
metanoia, o verdadeiro arrependimento, que tem a resposta de Deus: o perdao dos pecados, selado,
segundo o ritual pentecostal, pelo batismo do Espirito Santo e pela manifestagao de seus dons (1 Corintios
12, 1-11;28-31).

Esta revolugiio pessoal - e suas variantes em outras manifestagoes da religiosidade popular -
tem sido pouco abordada pelos pesquisadores na sua significagio integradora, como parte de um processo
indissolivel que aponta para valores outros ¢ outra visio de mundo. Em geral, tal fenomeno ¢ tratado de
forma dualista, como dois mundas em contraposigio, o sagrado e o profano, a religido e a fé, o espiritual
e 0 materal; armadilha na qual também alguns teologos tém caido quando se referem pejorativamente ou
indiferentemente a esses estranhos produtos de uma fé que, afinal, remove montanhas de estorvos do
cotidiano e transporta até mesmo fiéis tradicionais de uma igreja historica para essa “alegria selvagem
dos deuses.” !

Quero dizer com isto, mesmo de forma um tanto sumaria e provisoria, que nao basta admitir
que a conversio radical que se da no mundo dos movimentos pentecostais leva a uma vida ascética,
favorecendo a poupanga economica ¢ criando maiores chances de sobrevivéncia no meio da pobreza
cronica a qual pertence a imensa maioria dos crentes. Mesmo levando em conta os mecanismos de
solidariedade e de ajuda miitua como uma das marcas comunitarias da maior parte das comentes pentecostais,
nio se pode reduzir essa vitéria sobre o cotidiano a uma expressio economica. As dificuldades de vida,
que no caso das classes pobres se manifestam no dia-a-dia, sio crescentes e cumulativas. E 0 aumento dos
custos basicos de vida (alimentagiio, transporte, moradia), ¢ o desemprego, o salario cada vez mais curto.
No Brasil, oitava economia no mundo (em termos de Produto Interno Bruto) e o quinto produtor mundial
de alimentos, mais de 40 milhdes de brasileiros sio subnutridos. Mais de 50% da populagio economica-
mente ativa do pais pertencem de alguma forma a economia submersa. Na ultima década, o ano de 1989
foi 0 de maior concentragiio de renda: 53,2% da riqueza nacional em mios de 10% dos mais ricos; e 10%
dos mais pobres com 0,6% de renda nacional, contra 0.9% em 1981. Segundo a CEPAL, o nimero de
pobres ¢ indigentes no Brasil, em termos relativos e absolutos, ¢ maior que a média dos 19 paises latino-
americancs.

Estes poucos dados sio indicadores da baixissima qualidade de vida de uma populagio
miseravel. Mas aqui ndo se trata de uma avaliagio numérica, cuja divulgagio agora mais sistematica
comprova o que se contempla diaamente nas cidades e nos campos. Nem estou dizendo que todos esses
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pobres das amostragens estatisticas pertencem a alguma religido popular. Muitos deles, adultos e criangas,
sem nenhuma fé, também sobrevivem por obra e graga de suas estratégias didrias; ou se transformam em
assaltantes; ou tamb¢m morrem de inanigio. Mas também ¢ fato que o niimero de conversdes cresce dia a
dia - ¢ as estratégias de sobrevivéncia destas “novas criaturas™ contam com algo mais do que uma
simples contabilidade ou uma propensio para cortar gastos com vicios, mulheres e outras coisas “do
mundo™,

Nao se trata, desde ja, de um enfoque inteiramente novo. Como indica Cecilia Mariz na sua
tese sobre religido e pobreza no Brasil,> Weber ji assinalava certas afinidades entre a crenga religiosa e
mudangas na vida material, como resultado de um novo estilo de vida. Weber admitia ainda, como Marx,
a idéia de que a substituigao da razio pelo mito pode ajudar o pobre a encontrar solugoes para os seus
problemas. E concebia a possibilidade de a religiao, principalmente ao nivel das seitas, fomentar uma
atitude critica em relagiio ao sistema econdmico e politico como um todo. (Esta ultima dimensio nio tem
sido o forte dos movimentos pentecostais no Brasil. A participagio politica, por exemplo, tem se limitado
a elei¢io de parlamentares, cuja atuagio nas casas legislativas, a nivel federal ou estadual, com talvez uma
excegdo, ¢ das mais conservadoras e retrogradas.)

A mesma autora toma a religido mais como um coneeito cultural ao afirmar que ela tende a
ser util nas solugoes didrias (grifo meu) do problema da pobreza (p. 11). Nas paginas 135-6, Cecilia
Mariz estabelece uma distingdo significativa, ao afirmar que os pentecostais resolvem melhor do que as
CEB:s sua relagao com a pobreza. Os pentecostais, diz ela, estio menos secularizados. Basta-lhes a
revelagdo. Para as CEBs, a cultura e a religiosidade passam também pela analise racional e o conhecimen-
to teorico - o que, segundo os agenles pastorais, pode separar a verdade da ideologia dominante. E dai a
importancia da educagio popular no trabalho com as CEBs.

Por conseguinte, aqui ndo se considera que tais movimentos populares religiosos gozem de
uma autonomia propria. Estio vinculados aos processos politicos, economicos ¢ culturais da sociedade
global. O que se pretende € acrescentar a estes componentes da realidade - brasileira ou latino-americana,
no caso -, a dimenséo espiritual e transcendental que permeia a cotidianeidade de significativos e crescen-
tes segmentos da populagio - e que, de certa forma, paradoxalmente, eriam condi¢oes de uma autonomia
pessoal ¢ comunitiria como alternativa as limitagoes da situagiio concreta em que vivem tais criaturas ¢
£rupos sociais.

RELIGIOSIDADE POPULAR, CATOLICISMO, PROTESTANTISMO

A analise dessa experiéncia com o sobrenatural, o transcendente como uma forie caracteristica
dos movimentos pentecostais, leva a refletir sobre as suas relagoes e diferengas, tanto com outras formas
eclesiais do protestantismo, como com outros movimentos religiosos populares, E ainda como parte da
nova forga social que emerge na América Latina: a organizagio do movimento popular ¢ o dinamismo de
instituigbes sociais nao govemamentais que, ao lado das revolugoes cubana e nicaragiiense ¢ as esperangas
deixadas por governos populistas, nio poderiam deixar de atingir o mundo da religiiio e as igrejas em
particular. Quer dizer, as religides populares, nas suas atuais incontiveis formas ¢ expressoes, se expan-
dem no contexto de um despertar social, cultural e religioso do povo - o que pode significar a capacidade,
explicita ou latente, de conquista de uma libertagio mais global. De toda forma, a consciéncia popular se
fortaleceu nas ultimas décadas e significativas parcelas do povo deixaram de ser meros espectadores dos
acontecimentos politicos ou assistentes anonimos e silenciosos das igrejas.
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Ao mesmo tempo que levantam e preservam templos como o lugar principal de sua expressio
de fé, a exemplo do protestantismo historico, os pentecostais diferem deste pelas énfases doutrindrias
conhecidas, pela estrutura do culto, pela indiferenga por uma formagio teologica, * por uma participagio
intensa dos ficis nos cultos e na evangelizagao, lideranga carismatica, relagao sem escripulos quanto aos
apelos financeiros etc.

Por outro lado, o uso constante, cotidiano mesmo do templo, os distancia da forma simplificada
e informal com que os fiéis catolicos se reinem nas CEBs. A importincia da educagio, ja mencionada
como uma distingdo em relagio a estas tltimas, parece tomar-se irrelevante frente as formas de comunica-
¢ao produzidas pelo fervor religioso pentecostal, incluindo, evidentemente, o falar linguas estranhas. Este
fendmeno, dentro do extraordindrio campo de emogoes do pentecostalismo, parece reduzir a nada - ou a
quase nada - processos pedagogicos mais tradicionais; e a ressaltar a forga simbolica de um aparente
contra-sentido da comunicagio, como examinaremos adiante,

A experiéncia pentecostal com o sobrenatural passa entio pelo templo e por seus lideres ou
“missionarios”, eles e o templo como mediadores dos fundamentos da fé - que se concretiza no dia-a-dia
onde a profissio e o trabalho sio meras extensdes do testemunho de uma nova vida. Sua vitalidade parece
manifestar-se nessa liberdade institucional e pessoal e nessa oposigio ao mundo, as igrejas historicas e a
outras formas de religiosidade, principalmente as de formagio afro-brasileira. A sua fé da sentido a vida e

A Igreja Catolica se deu conta da importancia do fenémeno religiosidade popular antes das
igrejas protestantes: o Concilio Vaticano II e Medellin, como novos tempos eclesiais, reconheceram a
possibilidade teologica de um modelo da igreja dos pobres, de um catolicismo do povo. As CEBs, deste
modo, constituem hoje uma parte de enorme significagio na comunidade universal da ICR. Trata-se de um
movimento de baixo para cima, que a cipula da Igreja, apesar de recuos posteriores do Vaticano, respeita
€ procura conservar como expressio de sua diversidade interna, que se revela também no movimento
carismitico, na vanguarda progressista do clero, como, por outro lado, em correntes de forte tendéncia
conservadora. O surgimento, na década de 70, da Teologia da Libertagio, como [ruto de uma teoria e de
uma pratica eclesial novas em relagiio aos pobres da América Latina, pde em evidéncia a responsabilidade
da Igreja Catolica em manter a sua unidade atraves da diversidade de formas e de énfases eclesiais. Esta
capacidade da Igreja em articular e conviver com oposigdes ¢ polarizagoes, no caso das CEBs significa
também o reconhecimento da importincia cada vez maior dos leigos nos seus quadros de formagao e de
comunicagio - o que até mesmo contribui para diminuir o impacto que a falta cada vez maior de
sacerdotes representa para o catolicismo.

No caso dos pentecostalismos, que também manifestam um movimento de baixo, do povo, as
igrejas historicas protestantes nao souberam ou ndo puderam se relacionar com tantas e tio variadas
formas de culto ¢ de espiritualidade. A aproximagio do movimento ecuménico com esse tipico fenomeno
do divisionismo protestante tem sido de indiferenga ou de oposigao. O fato de que umas poucas igrejas
pentecostais de alguns paises tenham sido aceitas como membros do Conselho Mundial de Igrejas nio
levou a um reconhecimento da significagio sem precedentes, como um todo, desse movimento crescente -
considerado por alguns como a quarta forga do cristianismo contemporaneo. De toda maneira, tanto as
igrejas protestantes como a Igreja Catolica véem com espanto e preocupagio o crescimento do
pentecostalismo. Recentemente um jomal de Sao Paulo publicou que um estudo confidencial preparado
pela CNBB revela que a Igreja Catolica perde 600 mil adeptos todos os anos para as seitas e principalmen-
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te para as igrejas pentecostais. Tal documento foi enviado ao papa e sera o tema principal de uma reunido
a ser realizada no Vaticano.

Creio que algumas distingdes entre formas mais tradicionais de instituigoes eclesiasticas e
seus cultos, comparadas i aparente anarquia dos movimentos pentecostais e suas reunides, poderiam
contribuir para algum tipo de aproximagiio ou de uma relagio mais criativa e menos critica em relagao ao
desafio que o pentecostalismo representa hoje para o protestantismo (e, sem divida, também para a Igreja
Catolica). Aqui registro, resumidamente, alguns pontos mais significativos nesse confronto entre formas
diversas da mesma fé crista.

Um primeiro elemento esta no [ato de que o pentecostalismo ¢ a forma popular do protestan-
tismo - e que ndo pode ser totalmente entendido ou estudado independentemente deste ultimo. Trata-se de
um fenomeno complexo, que ultrapassa o ambito eclesial ¢ compde um quadro social e cultural mais
amplo.® O fato ¢ que as chamadas igrejas protestantes historicas nunca souberam lidar com o popular.
Desde o trabalho missionario, a evangelizagio transmitia um tipo de ¢ e de cultura que negava os valores
autoctones. Retirava os convertidos do seu mundo e os transformava em seres desvinculados de suas
origens. No Brasil, tanto no tempo das missdes como em época mais recente, nao foram poucas as
manifestagoes de intelectuais protestantes que propugnavam por uma igreja nacional, por outra formagao
teologica e até mesmo por uma “teologia cabocla™,

O pentecostalismo, importado também nas suas origens no continente, adotou no entanto um
estilo mais simples, mais perto do povo, estimulou a sua participagio, cultivou os seus estilos e ritmos,
fez dos convertidos novos missiondrios e pregadores. A evangelizagio pessoal, assim, nao dependia nem
depende hoje de maiores estudos ou preparagio. Ela {lui com a forga de uma mensagem de facil absorgao
intelectual e como parte de um compromisso gerado no entusiasmo de uma entrega total. As formas
rigidas e exclusivistas de mediagio entre Deus e o povo, caracteristicas do protestantismo, no pentecostalismo
sdo distribuidas a todos através dos dons do Espirito. As doutrinas evangélicas de mais dificil aceitagao
constituem justamente as énfases da ¢ dos crentes mais simples - e nelas a sua certeza se transforma
numa nova forga espiritual. Mas o conteido dessa fé se expressa no contexto da cultura popular. A rotina
protestante de uma forma quase sempre igual de culto, no pentecostalismo passa do trivial ao fantastico. A
solenidade ¢ transformada no improviso da alegria individual e coletiva. Nio estaria ai uma expressio
radical do “sacerdocio universal dos crentes™?

A mensagem das igrejas tradicionais nio tem, para as camadas populares, nem o gosto nem o
contetdo do pao de cada dia, nao se articula com o seu universo cotidiano e nao € assimilavel porele - e
portanto nao pode ser reproduzida como o ¢ na evangelizagiio pessoal o sermio simples e direto do pulpito
pentecostal. Ao domesticar o sagrado, as igrejas historicas amansam os secus fiéis, enquanto a igreja
popular liberta o sagrado e os seus seguidores. A igreja tradicional ¢ parte da sociedade fragmentada na
qual vivemos; a igreja do povo unifica a vida numa poderosa articulagio entre o espiritual ¢ o material,
entre o alvo final da vida e o dia-a-dia. Neste sentido, a realidade do culto como lugar de um fregiicnte e
intenso reabastecimento espiritual tem uma forga comunitiria que as grandes correntes do protestantismo
de ha muito parecem haver perdido.

As igrejas historicas devem reconhecer no pentecostalismo a dimensio popular na qual o
protestantismo nio penetrou. E assim como as CEBs converteram a Igreja Catolica, o pentecostalismo

pode renovar o protestantismo como alternativa para uma fé evangélica mais adequada a cultura e a
realidade do povo.
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SOBREVIVENCIA E TRANSCENDENCIA

As variadas formas de pentecostalismo, no contexto das religioes e da cultura popular, podem
entao significar uma resposta tanto a esse universo da marginalidade social, como uma reagio s igrejas
que ndo se identificam com a cultura popular e os modos de expressio religiosa do povo.

Mas n@o se trata de um formato univoco. Ha muitos pentecostalismos e nem todas as suas
formas expressam uma resposta coerente ou até mesmo consciente aos valores ou opressdes do mundo
secular ou das igrejas. Tal oposi¢iio muitas vezes nem mesmo parece preocupar os seus lideres ¢ muito
menos os seus ficis. Ha uma “pluralidade de significagoes™ " no fenomeno pentecostal, que podem
oscilar entre a alienagio, a consciéncia possivel e a libertagio (salvagio). O ponto comum nesse universo
de “idéias desviantes™, a marca registrada da expressdo religiosa pentecostal parece voltada para uma
outra realidade - o mundo transcendente da fé e da espiritualidade. Paradoxalmente, ¢ nessa dimensio
aparentemente alicnante que se manifesta a sua resisténcia, o seu protesto, o grito da criatura oprimida que
se liberta do mundo, de outras religides ou da propria igreja de onde saiu. Como é possivel que a afligio
do cotidiano, na busca implacdvel da sobrevivéncia pessoal e familiar, se transforme em alegria e em paz,
em testemunho do sagrado, em celebragio? O fervor pentecostal - incluindo o milagre, o dom de linguas,
o batismo do Espirito Santo - se distingue de outras experiéncias religiosas populares na sua relagao
comum com a questiio da sobrevivéncia na miséria ¢ na opressio. O lugar simbolico que estes elementos
doutrindrios ocupam na vida de cada convertido se revela de forma concreta na sua luta cotidiana. A
sobrevivéncia, que ¢ um acontecimento material, se submete a um outro valor, de ordem sobrenatural - e
este fato, por si so, parece oferecer solugoes inteiramente novas e efetivas no ambito da vida didria.
Talvez ai se inscreva o maior milagre da proposta pentecostal da [é: a sobrevivéncia no meio da miséria e
da opressio. Se nem todos passam pela discutida experiéncia do milagre, todos o tém presente como um
fato real ¢ iminente. Todos, porém, passam pelo batismo por imersio (em geral sio rebatizados) e o dom
de falar linguas estranhas esta aberto a todos, sempre que a congregagio se reuna. Sio experiéncias
comunilarias ¢ festivas - ¢ isto traz a cada individuo um poder novo, que nio parece provir dele mesmo.
Ele se apossa do transcendente - ou o transcendente se apossa dele - e o resultado é o éxtase, o
arrebatamento. Sendo uma norma comum, vivida coletivamente, estabelece-se um vineulo poderoso entre
as pessoas e as coisas ausentes, valorizando o simbolo e transformando-o numa forga concreta.

Nao se trata de buscar uma explicagio racional e sim de assinalar a possessio de elementos
transcendentes através de simbolos religiosos. No protestantismo historico os simbolos sio usados com
tal cerimonia, que se acaba omitindo o significado das palavras que antecipam a sua manifestagao,
perdendo a dimensio de transcendéncia que os definem como um dom dos céus. Transcendéncia, na
filosofia, significa qualidade do que existe ou age por si proprio, que esta acima dos conhecimentos
ordinarios, ultrapassa o mundo da experiéncia, que € de outra natureza. Com essa experiéncia tinica “vida
religiosa e vida cotidiana passam a se entrecruzar”.® O mundo racional desaparece, trata-se de outra
racionalidade - ¢ os estudos cientificos ou as conviegdes religiosas tradicionais nio encontram explicagio
frente as manifestagoes de ficis que simplesmente se negaram a si mesmos ¢ s¢ entregaram. Tudo mais, a
partir dai, parece coberto pelo manto da fantasia ou do assombro. A dadiva de si mesmo significa que
qualquer outra oferta - dinheiro, joias, bens, com a conhecida énfase e freqiiéncia com que sdo solicitados
- foge a logica do mercado, faz parte dessa alegria selvagem da salvagao. Revela-se uma outra dimensio
existencial, que supera a dialética entre a pobreza individual (a pobreza ¢ sempre personalizada) e
estrutural, tanto a nivel do espirito quanto da matéria. Isto nio significa que as pessoas tocadas por esse
poder sobrenatural vivam a parte das estratégias de sobrevivéncia comuns i populagio pobre; mas sim que




54 Religido e Sociedade 16/1-2 1992

elas submetem as multiplas formas de manejo da economia informal a uma nova relagio - justamente ao
contexto de sua fé e confianga absolutas na Providéncia divina.

Um conhecido sociologo da religido, contemporineo, para falar apenas nele, talvez tenha
captado de maneira mais contundente o sentido profundo da transcendéncia no mistério de certas priticas
religiosas. Trata-se de Peter Berger, que da a um dos seus livros o titulo quase transcendental de Um
rumor de anjos (A rumor of angels) e cujo primeiro capitulo trata de *A suposta morte do sobrenatural”.
Em dois pardgrafos de suas bem-humoradas reflexdes- que podem oferecer outras dimensoes a esta
tentativa de relacionar a sobrevivéncia dos pobres com a infinita riqueza da transcendéncia - diz ele algo
que importa transcrever: “Sugeriria que o pensamento teologico procurasse descobrir o que poderia ser
chamado sinais de transcendéncia no ambito da situagiio humana empiricamente dada. E sugeriria ademais
que ha gestos humanos prototipicos que podem constituir tais sinais. O que quer dizer isto?”

“Por sinais de transcendéncia quero significar fendmenos que se encontram no
dominio da nossa realidade natural mas que parecem apontar para além desta
realidade. Em outras palavras, niio estou aqui usando transcendéncia no sentido
filosofico téenico, mas no sentido literal, como transcendendo ao mundo normal
do dia-a-dia, identificado por mim anteriormente com a nogio de ‘sobrenatural’,
Por gestos humanos prototipicos quero significar certos alos ou experiéncias
repetidos que aparecem como expressio de aspectos essenciais do ser humano,
do animal humano como tal. Nao quero significar o que Jung chamou de *arquéti-
pos’ - simbolos potentes enterrados fundo na alma inconsciente e comuns a todos
os homens. Os fenomenos de que estou falando ndo sio ‘inconscientes” e nio
tém que ser desenterrados das profundezas da alma; eles pertencem a consciéncia
ordindria do dia-a-dia.”®

0O DOM DE FALAR LINGUAS

Uma breve palavra sobre o dom de linguas, a glossolalia, vocabulo um tanto exotico, que
certamente nao faz parte do vocabuldrio dos que tém o “dom sobrenatural de falar linguas desconheci-
das” (Novo Diciondrio Aurélio da Lingua Portuguesa). Esse dom misterioso, aceito como manifestagio
do Espirito, se insere outra vez no contexto da transcendéncia e, como esta, nio ¢ objeto de analise
racional nem parece satisfatoriamente explicada pela psicologia como simples cartarse, libertagio de algo
que oprimia o individuo. Prefiro entender este intrigante fenomeno por seu lado simbolico, como parece
insinuar Herder ao falar da lingua como um destino, “una manera no solo de hablar sino de ser”.
Octavio Paz, que faz esta citagdo, '* vai adiante e diz que no “hablar en lenguas ™ sio as combinagdes
entre os elementos lingiiisticos, mais do que os seus significados, que “producen un sentido mds alld del
sentido. Un sentido que podemos ver y oir pero no traducir, salvo a traves de la poesia y del arte - ellos
también intraducibles "

Esta referéncia, curiosa, porém consistente por se tratar de um lingiiista, tem sido objeto de
outras observagdes fora do mundo da teologia. Num artigo intitulado “Masse, peuple et religion™,"!
Roberto Cipriani diz que o falar linguas significa superar a lingua, o discurso. A palavra é rica, oferece
mudangas, cria, improvisa. “Ela ¢ o reino do individuo ou de grupos especificos no interior de uma
cultura nacional ou continental.” Poderiamos dizer, paralelamente, que a produgio de sentido que provém
do uso livre e ilimitado dos sons - onde a voz de cada um se perde e se soma ao conjunto das outras vozes
na multidao -, oferece um signo, um sinal que se traduz e se materializa em uma libertagio pessoal e
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coletiva. Essa comunicagio, embora nada comunique, tora-se profundamente comunicativa e estabelece
uma forte conexao com o social - a “sociabilidade” - ¢ ¢ um instrumento multiplicador do eu.

A QUESTAO DA LIBERTACAO

Tal relagio com o social serd libertadora? Ou se restringe ao nivel da sociabilidade? Ou é
apenas libertadora dos vicios e pecados anteriores a conversiio? O fato de que politicamente, de um modo
geral, 0 pentecostalismo seja conservador, pode significar que a forga libertadora dos seus signos ainda
permanega como um protesto latente, apenas uma inconformidade com o mundo tal qual ele é,

Aqui temaos um ponto crucial e paradoxal: a aparente - ou real - falta de correspondéncia entre
essa graga lotalizanie ¢ a forga libertadora que deveria provir dela - libertadora aqui entendida como
participagiio politica ¢ social.

No mundo popular das comunidades de base a dimensio politica esti mais consolidada - o
que se reflete com certa espontancidade, ¢ até de modo mais ou menos mdical, nos encontros nacionais
(sete) que ji realizou no Brasil, inclusive na sua liturgia e nos canticos. O pentecostalismo prima pela
divisio ¢ parece longe de algum tipo de encontro maior ¢ muito menos de uma linha comum frente a
questoes sociais e politicas.

Apesar do avango da religiosidade popular catolica neste campo, ou por isto mesmo, sio os
teologos e cientistas sociais catolicos que mais tém falado sobre a questiio da alienagiio e da libertagio nas
religides populares. Predomina, no entanto, segundo parece, apenas a concepgiio de um “imenso potencial
de libertagio™ bascada na forga historica da f¢ que “sabe silenciosamente que Jesus foi pobre ¢ que Deus
estia com os pobres™, que a fé “ajuda o povo a resistir s opressoes ¢ nio apenas a suporti-las™, 12
Leonardo Boff fala da religiosidade popular como fonte de libertagio, cujas dimensoes positivas teriam
evitado que o marxismo se firmasse na América Latina, O mesmo livio, que resume virias contribuigoes,
algumas de enfoque negativo (J.L.Segundo), outras ressaltando a ambigiiidade da religiosidade popular,
ou sua forga potencial de “radical mudanga social™ que, no entanto, “pode ser usada por opressores™,
até da propria Igreja, “para manter o povo sob opressio™, Pablo Richard fala dos elementos de protesto
mas tambeém do opio, da mobilizagiio ou do enorme peso e blogueio. Em outro livio, Luiz Alberto Gomez
de Souza '* menciona o “espago religioso™ como um lugar de exercicio dos valores do povo - inclusive a
dimensio politica na sua resisténcia - espago que niio encontra nem nos partidos nem nas ideologias. E
Pedro Ribeiro de Oliveira, ' leigo catolico ¢ sociologo como Souza, lembra momentos religiosos classi-
cos na historia brasileira de protesto social (Canudos e Contestado, com o uso da violéncia armada) ou a
atuagio mais pacifica em tomo do Padre Cicero (Juazeiro),

SATANAS, ESCANDALOS, SEDUCAO

Trés palavras, ainda nao mencionadas, ficam para o final, como parte integrante desse
universo onde sobrevivéncia (o dia-a-dia) e transcendéncia (o etemo) tormam-se tnicos ¢ familiares,

A primeira é do uso interno, quer dizer, tem uma presenga tio real como a do Divino. Satanas
¢ o grande Inimigo, o responsavel pelo mundo do vicio, do reubo, de todas as outras mundanalidades - e ¢
a ele que se dirigem as repetidas palavras magicas de expulsio dos demonios - “sai dele!, em nome de
Jesus!™ - nos momentos de exorcismo; do fogo invisivel (“queima! queima!™) que o missionario ou o
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bispo e seus auxiliares diretos pronunciam sobre aqueles que humildemente se ajoelham a seus pés e
terminam por rolar o corpo no chio nos estertores de uma entrega sem restrigoes. Sim, porque no
pentecostalismo o corpo também participa do culto - bragos para o Alto, palmas, dangas - em unidade com
amente e o espirito. A esse tipo de rendigiio Satanas nio resiste - sai dele! - e a libertagio comega.

As palavras seguintes - escandalo, sedugio - vém de fora, fazem parte de algumas das muitas
criticas ou analises que crescem na medida em que o movimento se expande. Frente a purificagao e a
espiritualidade que o pentecostalismo anuncia, como lidar com os escandalos - que hoje se incorporam ao
noticirio nacional ¢ internacional? Corrupgao, desvios sexuais, charlatanismo, falsos milagres sio algu-
mas das acusagbes que pesam sobre certos lideres do movimento, em geral sobre 0s mais destacados. A
Igreja Universal do Reino de Deus, por exemplo, fundada em 1978 e hoje talvez a maior expressio de tipo
pentecostal no Brasil (com cerca de 850 templos no pais ¢ alguns nos Estados Unidos, Argentina,
Uruguai, Espanha e Portugal), tem contra ela varios inquéritos policiais, no Rio ¢ em Sao Paulo, de
charlatanismo (venda de “oleo de Jerusalém™, “aguas do Jorddo™ para curas milagrosas efc.) e de outras
irregularidades envolvendo dinheiro e exploragiio do povo e de sua pobreza e ingenuidade. Os pecados que
a igreja combate tomam aqui proporgdes alarmantes (o que a midia sabe explorar de forma competente) - e
parecem contradizer toda a dimensao espiritual e transcendente que alimenta milhoes de adeptos. O Jornal
do Brasil dedicou pelo menos dois editoriais aos escandalos, cujos titulos dao uma idéia do seu conteido:
“Cultos milionarios” (14/9/90) e “Pastores das trevas” (8/11/90).

Nao ¢ facil penetrar nesse campo, seja em relagao aos pentecostais ou a qualquer outro tipo de
igreja ou instituigao religiosa (onde os escandalos podem ser mais discretos ou nio repercutirem tanto
quanto os de uma instituigiio ou lideranga de maior expressio publica). Talvez se possa estabelecer uma
disting@o entre lideranga (nem toda!) e liderados, entre esse poder pessoal que parece acima de qualquer
suspeita e que acaba vitima de sua liberdade, de sua mediagao entre 0 oéu ¢ a lema, entre a pureza e todas
as formas de pecado contra os quais luta e se familiariza no dia-a-dia. Em alguns casos, tais lideres sao
condenados pela propria igreja a que pertencem e afastados temporariamente de suas fungoes, a elas
retornando a partir de sua confissao e arrependimento. Dizia Weber, sobre lideres carismaticos, que “o
fracasso € sua ruina”. A reconversio, porém, restaura sua credibilidade e lugar no corpo da igreja. O
reitor do Seminario Batista do Rio, comentando tais desvios, responde assinalando os aspectos positivos
da Universal: um desafio ao despertamento de outras igrejas, abrindo as pessoas caminhos que as velhas
igrejas niio conseguem oferecer; e estio sacudindo a Igreja Catolica e sio agressivos contra a macumba. %
Os crentes pentecostais, lembra Rubem Cesar Fenandes, “parecem ser bons para o trabalho e ruins para
tudo 0 mais”. '® Onde ha o bem ha 0 mal, um pressupoe o outro e incorpora as inimeras nuangas de um
mundo que em definitivo nio é s6 mau nem somente bom.

Finalmente, a sedugdo, termo que alguns analistas do fenomeno pentecostal tem usado mais
recentemente na tentativa de explicar o crescimento deste e lalvez de outros tipos de religides populares,
“As religioes tradicionais estio perdendo terreno para as evangélicas porque niio sabem mais seduzir™ -
diz o resumo de um artigo da tedloga catolica Maria Clara Bingemer. '7 E propoe, baseada no Deus da
Biblia como o Grande Sedutor, que catolicos e protestantes recuperem a sedugio “como elemento
fundamental de nossa proposta religiosa e eclesial™. (Um projeto ecuménico?) O final do artigo parece dar
conta de que a sedugio por si ndo explica nem esgota a exuberancia e a globalidade do movimento
pentecostal - e que o seu fascinio estd na redescoberta “do Transcendente, do totalmente outro™. '®

Ha outras palavras-chave na tentativa de uma descri¢io ou compreensio do fenémeno: igreja
eletronica, pastores eletronicos, e até mesmo o termo revolugiio. “The potential is quite literally revolutionary
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- more so than Fidel Castro or Che Guevara could ever be. ™ Quer dizer, nosso vocabulirio esti aquém
da dinamica de um processo que desafia os proprios instrumentos teoricos de pesquisa sobre o avango de
um movimento popular e religioso sem precedentes na historia mais recente das igrejas cristis.

PENTECOSTALISMO E ECUMENISMO

A década, a ultima deste século, promete. A esperanga € um elemento central na paixio
milenarista. A aproximagio de um novo milénio significa a multiplicagio dos quiliasmos, das expectativas
anunciadas entre os cristios desde o século X111 por Joaquim dei Fiori, cuja ardente pregagio propugnava
o advento do Reino de Deus durante mil anos - concepgiio que pode contagiar a secularidade e a
modemnidade. Talvez Cristoviao Colombo estivesse contaminado por essa visio quando, as vésperas do
século X VI, declarou: “Deus fez de mim um mensageiro de uma nova terra,” O pentecostalismo vai
adiante e vaticina também e sobretudo um novo céu.

Qual o significado deste anincio para o movimento ecuménico, numa década em que a
religido crista parece tomar proporgdes numeéricas inesperadas, justamente quando a secularidade da
tecnologia e da guerra dominam a razao e a vontade humanas? Umas poucas idéias preliminares, sem
muita ordenagio, encerram estas reflexdes sobre a transcendéncia como expressio concreta de fé e de
sobrevivéncia de determinados grupos religiosos.,

Uma possivel revisio das relagoes entre igrejas pentecostais e igrejas protestantes historicas
deveria tomar em conta que aquelas mantém doutrinas ¢ condutas comuns a estas iltimas, tratando tio-
somente de reinterpreta-las para a sua dinamica diaria e como expressio de sua cultura. Quer dizer, nio ha
uma oposi¢iao necessiria entre estes dois niveis de religiosidade, nem sio eles apenas dois. Ha enorme
diversidade de manifestagoes, tanto no protestantismo historico quanto no popular que nao expressam
oposigoes fundamentais - e sim, muitas vezes, estio sob o signo de liderangas em conflito ou em
universos ideologicos distintos. O divisionismo na produgao popular protestante nio deixa de refletir as
divergéncias classicas e modemnas das inimeras correntes evangélicas, e que nem ao menos representam
uma autonomia cultural ou religiosa. Em outra escala - a nivel mais erudito teologica e socialmente - o
movimento ecuménico tem que enfrentar-se permanentemente com tal problema no feito histérico de unir
igrejas protestantes como sinal e testemunho mais universal de sua fé. Nao estaria na hora de um passo
maior nesta trajetoria da unidade e da cooperagao?

Em outro nivel poderiamos lembrar a comparagio de P. Fry e G.M. Howe ao analisarem o
papel da umbanda e o pentecostalismo nas suas respostas a afligao humana. Embora comportando
produgoes culturais diferentes, ndo invalidam a persisténcia de formas tradicionais, porém retraduzem o
seu significado. ?° De cerla maneira, as diferengas entre pentecostalismo e protestantismo - diferengas
mais culturais que doutrindrias - nio representam necessariamente uma inferioridade do primeiro em
relagiio aotiltimo. A cultura superior produzida posteriormente pela Reforma protestante, segundo Gramsci,
teve origem em um vasto movimento popular-nacional onde o luteranismo e o calvinismo foram difundi-
dos. E Gramsci lembra ainda Erasmo, que considerava a Reforma de Lutero um retrocesso a barbarie;
para ele, no entanto, “essa aparente regressio era a condigao necessiria para uma cultura superior”, 2!
Forte expressio da cultura popular, visio do mundo e identificagao entre teoria e pritica constituem
elementos que Gramsci considerava essenciais para a emergéncia e consolidagio de um movimento
popular. (As CEBs talvez contenham, em maior ou menor grau, mais do que as correntes pentecostais,
estes elementos, ao lado de uma organizagdo que se estrutura em termos locais e nacionais.)
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Como enfrentar as diferengas, algumas aparentemente fundamentais? De um lado, a preocupa-
¢io pela ordem social, economia intemacional, militarizagio global, confronto Norte-Sul, implicagoes das
novas relagoes Leste-Oeste, desenvolvimento, meio ambiente; de outro, a saude pessoal, o emprego, a
moradia, a busca de um lugar na sociedade, a migragio, a sobrevivéncia. Nio que estas ultimas questdes
estejam ausentes de outros niveis sociais e das igrejas mais privilegiadas socialmente; assim como as
demais questoes podem estar incorporadas, de uma forma ou de outra, na simplicidacde de uma intensa fé
religiosa que enfatiza a santificagio e a espiritualidade. A diferenga - ¢ aqui poderia estar o ponto de
convergencia - esta na maneira pela qual o povo, na sua religiosidade, coloca estas questoes e as submete
a0 mesmo Senhor da Igreja. A Igreja Catolica de certa forma deu uma resposta mais global a esta questio.
A Teologia da Libertagao oferece uma perspectiva ao mesmo tempo social ¢ pessoal para a agio do cristao
na sociedade, a partir da f¢ crista e da Igreja como centros da vida ¢ das mudangas que se esperam, na
base de uma solidariedade universal, ecuménica. (E curioso assinalar que o pentecostalismo, de um modo
geral, ja ndo combate o catolicismo romano e sim os cultos afro-brasileiros.) A experiéncia catolica
poderd ser muito rica num eventual esforgo para uma aproximagio mais decidida das igrejas historicas
com o pentecostalismo. O espago ecuménico latino-americano - ¢ mundial - niio pode excluir pelo menos
expressoes mais abertas da vivéncia popular religiosa nas suas diferentes formas - o que nio quer dizer,
necessariamente, uma relagio formal de natureza institucional.

Peter Berger insiste em que a teologia hoje deve ser feita no contexto de uma conscicéncia
ccuménica. E cada vez mais dificil permanecer entre nous, diz ele, uma vez que “todos os grupos
religiosos estio confrontados com uma presenga maciga de uma visio do mundo secularizada em suas
multiformes manifestagoes™, Nio apenas os cristios esbarram com pessoas de outras religioes a cada
esquina, continua, como “o processo intraprotestante de colisio atingiu quase uma intensidade orgiaca™.
Tudo isto, diz ainda, leva a uma consciéncia ecuménica que pode dar plenitude ao ato de teologizar,
tomando em conta essa busca religiosa sem precedentes na historia da religio. > Na pritica, uma entrada
mais direta no mundo da religiosidade popular poderia tomar em conta niao somente a extensa bibliografia
existente sobre a cultura popular, as religides populares e o pentecostalismo; assim como, entre outras
iniciativas, visilas, cursos, seminarios e até mesmo experiéncias conjuntas no campo da espiritualidade, da
musica e da discussio de temas comuns (que certamente existem) da vida cotidiana. E ainda: aprofundar o
conhecimento dos simbolos do mundo popular religioso - o que enriqueceria o conhecimento tao limitado
das igrejas historicas neste campo, nao importando que suas leituras e interpretagoes [ossem distintas. O
que importa ¢ a descoberta desse universo milico, cuja oposigao a realidacde - inclusive as formas de que
se reveste nas tradigdes religiosas - parece descobrir ou recuperar “a mais alta liberdade que o homem
possa imaginar: a de poder intervir no estatuto ontologico mesmo do Universo™ - o que alcanga “a
liberdade creadora por exceléncia™, diz Mircea Eliade ao falar da polaridade que ele chama de “desespero
ou f¢". ?* E cita Marcos 11, 22-24: “Tende f¢ em Deus; porque em verdade vos digo que qualquer que
disser a este monte: ergue-te ¢ langa-te no mar, ¢ nio duvidar em seu coragio, mas crer que se fara aquilo
que diz, tudo que disser lhe sera feito. Portanto, vos digo que tudo o que pedirdes, orando, crede que o
recebereis, e té-lo-eis.”

A pritica interconfessional da experiéncia ecuménica contemporanea podera, portanto, lomar-
se em uma vivéncia multiconfessional. Tal abertura corresponderia a um outro polo de relagoes, o lado
intermo do “didlogo entre fés”, O tedlogo catolico Hans Kung, por exemplo, esta defendendo uma relagio
sem restrigdes com o islamismo, modelo de vida para quase um bilhio de pessoas. Para ele “acabou o

imperialismo cristio”, 2*
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Se o pentecostalismo niio encontrou espago nas igrejas historicas protestantes, de toda manei-

ra estd ampliando o espago da fé crista na sociedade dos nossos dias. Abrir-se para essa diversidade
religiosa pode significar uma nova era para 0 movimento ecuménico e para o testemunho das igrejas
cristas.
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ale do Amanhecer: um Caso de
Milenarismo no Distrito Federal

Ana Lucia Galinkin

INTRODUCAO

Brasilia tem sido apontada, por diferentes crengas, como um local predestinado, centro de
uma futura civilizagio que sobreviveri ao desfecho escatolégico previsto para esse fim de século. E
considerada, também, como um espago de predilegio de discos voadores ¢, ainda, como um sitio de
“condigoes magnéticas extraordinarias™,

Seja por razoes ligadas aos mitos criados em tomo da nova capital, seja pelo fato de ser a
Capital Federal polo de atragiio desde sua criagio ¢ local onde diferentes paises tém sua representagio,
Brasilia abriga um grande e diversificado mimero de igrejas e seitas religiosas. Em um levantamento
realizado por Silverwood-Cope ¢ alunos da UnB, em 1979, os autores localizaram 417 locais de culto para
uma populagio de 980 mil habitantes, aproximadamente. E nio se tratava de uma busca exaustiva, nao
constando do levantamento, por exemplo, grupos altemativos ou crengas difusas que sio participadas por
algumas pessoas, mas que nio sio formalmente organizadas.

Nesse clima mistico e mitico relacionado a Brasilia, destaca-se o Vale do Amanhecer que,
pode-se dizer, nasceu com a capital, com ela cresceu ¢ se transformou. E ¢ desse movimento religioso
do Vale ¢ de seu cardter milenarista que trata este texto,

A autora ¢ Doutoranda em Antropologia Social - UnB.

Este texto ¢ o resultado de resumos e recortes de uma dissertagio de Mestrado apresentada ao Programa de Pos-
Graduagio em Antropologia Social da UnB, em 1977. Foram acrescentadas informagoes mais recentes sobre o
movimento e, neste trabalho de reciclagem, Vicente Pedro da Silva, Mestre Jaguar Sol da Doutrina do A manhecer, deu
sua valiosa contribuigio. Gostaria deagradecera ele porisso. Meusagradecimentos, também, aos professores José Jorge
de Carvalho ¢ Zevedei Barbu, ambos da Universidade de Brasilia, pela leitura critica e sugestoes a este trabalho.
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O VALE DO AMANHECER

Uma pequena povoagiio, distante cinco quilometros de Planaltina, cidade-satélite de Brasilia,
ocupando uma drea de 23 alqueires de terra pouco fértil, habitada por um reduzido mimero de familias,
abriga um dos maiores movimentos religiosos do Distrito Federal. E o Vale do Amanhecer.

A organizagio religiosa que ocupa o lugar, a Ordem Espiritualista Crista, ali se instalou em
1970, ao adquirir o direito de posse do terreno. O vilarejo conta com virios servigos comunitirios como
eletricidade, linha de 6nibus, uma escola rural, além de uma creche para eriangas abandonadas criada por
Neiva desde o inicio da seita. Funciona, ainda, no local um pequeno comércio com lanchonete, livraria
especializada em literatura espirita, tendo como atragiio principal as virias publicagoes da editora da seita,
loja de lembrangas do Vale, manicure, tudo a servigo dos habitantes e do grande publico, entre médiuns,
clientes e curiosos, que para la afluem principalmente nos fins de semana.

Nesse povoamento, imponentes edificagbes sagradas destacam-se dentre as habitagoes e o
pequeno comércio local, reproduzindo a coneepgiio amquitetonica de Brasilia onde os poderes politicos, no
Plano Piloto, e os religiosos, no Vale, ocupam edificios monumentais em contraste com as residéncias
e prédios comerciais que seguem um estilo mais sobrio e padronizado.

Em uma enorme construgio ovalada, “semelhante a um disco voador mae” - Templo - sio
realizados varios rituais de cura ¢ alguns cultos de participagiao exclusiva dos meédiuns. Subdivisoes
internas, algumas denominadas “castelos”, separam as varas atividades sagradas e profanas ali prati-
cadas. Monumentos sacros, como uma grande estatua de Pai Seta Branca e outra, de igual tamanho, de
Cristo, um enormne candelabro de cimento com sete bocas, lembrando uma Menorah, e a fonte de Iemanja
jorrando “agua fluida”, se distribuem pelo Templo. Uma profusio de véus de tule, flores de plastico,
estrelas emoldurando desenhos coloridos de entidades e médiuns “desencamados™ e cacos de espelho
omamentando os monumentos, “tudo pensado por Tia Neiva”, demonstram liberdade e fantasia nesta
criagio, dentro de uma concepgio estética kitsch.

Outro lugar sagrado, a Piramide de Alexandre, “capta” em seu interior *fluidos cosmicos
positivos™ que “energizam” e “purificam™ médiuns e clientes que ali passam alguns minutos, em
“concentragdo™, assentados em poltronas semelhantes as de um aviao, como se fizessem um voo
espacial. A Piramide tem a fungiio de captar energia do cosmos e dirigi-la para a Estrela Candente
possibilitando, assim, a execugio dos trabalhos. “E como se fosse uma casa de forga que transmite
energia para a Estrela que sem ela nao funciona”, explica Vicente,

O mais importante local de culto, atualmente, ¢ a Estrela Candente, enorme espelho d’agua
em forma de estrela de seis pontas mantido por uma queda-d’agua artificial e circundado por 108
“esquifes”, semelhantes a lapides. Ali sio “captadas™ “energias negativas do universo™ que, a seme-
lhanga do Triangulo de Bermudas, sio ali “desintegradas™. Nessa Estrela tem lugar um ritual do qual
participam 108 médiuns de doutrina deitados de brugos nos “esquifes™ e 108 médiuns de incorporagao
ao lado de cada doutrinador. A finalidade deste ritual ¢ o bem-estar coletivo “desintegrando energias
negativas e emanando energias positivas™ para os mais diversos pontos geograficos. Sio dirigidos aos
problemas de cariter politico, como dificuldades que enfrentam os govemos, tanto no Pais quanto no
exterior, como, também, as populagdes que sofrem com guerras, epidemias ou qualquer outro mal
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coletivo. Ali sio também atendidos alguns clientes encaminhados pelas entidades do Templo para que lhes
sejam retiradas “correntes ou cargas negativas™. Estas, da mesma forma que aquelas energias negativas
que sao “captadas™ no universo, sio enviadas para o Reino Encantado dos Himalaias, onde sio anuladas,

Pelos lugares sagrados e profanos do Vale, circulam centenas de pessoas nos finais de
semana, entre clientes, curiosos ¢ médiuns, estes ultimos em suas vestimentas rituais. A tinica branca
dos “aparis™ ¢ o uniforme marrom ¢ preto dos “doutrinadores™, preparados para os trabalhos nas
sessoes do Templo, sobressaindo as “indumentarias™ de “ciganas™, “princesas™, “nitiamas”™ e “ma-
gos” usadas na Estrela. Estas “indumentinas™ sio vestimentas longas para as mulheres incorporadoras,
muito elaboradas e enfeitadas com strass, pactés, muito brilho e muita cor, com detalhes em prateado
ou dourado reproduzindo os simbolos hierimguicos e das falanges a que os médiuns pertencem. Também
os homens incorporadores se vestem com roupas coloridas em sua representagio de ciganos e magos. Ja
os doutrinadores, sobre o uniforme marrom e preto, vestem uma grande capa marrom de gola muito alta,
enfeitada com os simbolos que lhes dizem respeito. Essas vestimentas exuberantes, tendo como cenario
as extraordinarias construgoes de culto, particulanmente a Estrela Candente, durante seu ritual, ddo ao
ambiente do Vale um clima exotico ¢ maravilhoso.

A HISTORIA DO MOVIMENTO RELIGIOSO

A historia do movimento religioso do Vale do Amanhecer esta indissociavelmente ligada a
carreira religiosa de sua fundadora, Tia Neiva, ¢ de seu companheiro, Mario Sassi.

Apos ter recebido de uma divindade, Pai Seta Branca, a revelagio de seus dons extraording-
rios, Neiva iniciou sua busca de “desenvolvimento™ por varios locais onde se praticava o espiritismo.
Em 1959, associou-se a outra médium, Dona Nenen, ¢ fundaram a Unido Espiritualista Seta Branca,
sociedade civilmente constituida, cujo objetivo era “praticar o espiritismo e a caridade™. A UESB, como
ficou conhecida essa organizagio, era sediada no Niicleo Bandeirante, primeira cidade-satélite de Brasilia,
onde residiam os pioneiros que construiram a nova capital.

Movidos por “ordens superiores”, a organizagao e alguns adeplos mudaram-se para a zona
rural, voltando, depois, para outra cidade-satélite, desta vez Taguatinga. Ao serem despejados do local
onde se instalaram, receberam novas “ordens do Astral Superior” para voltarem para a zona rural. Nessa
época, Neiva ¢ Dona Nenen ja haviam se separado e Mirio Sassi ja fazia parte da ordem religiosa.
Adquiriram, em 1970, direito de posse de uma area de uma antiga fazenda, proxima a cidade-satélite de
Planaltina, e naquele local se fixaram. O local passou a ser chamado de Vale do Amanhecer.

Ao romper com Dona Nenen e se unir a Mirio, outra organizagio foi fundada, a Ordem
Espirtualista Crista, legalmente constituida, regida por estatuto proprio e dirigida, inicialmente, por uma
diretoria: Neiva como presidente, Mirio como secretario-geral, filhos e genros da lider e algumas pessoas
de confianga ocupando os demais cargos.

Os trabalhos espirituais realizados no Vale recebem a denominagio de Pronto-Socorro Uni-
versal, indicando que ali se pratica um pronto atendimento aos necessitados. Esses “trabalhos™
correspondem aos que Tumer (1967) conceitua como cultos de afli¢ao, onde um grande nimero de
pessoas busca solugio para diferentes tipos de sol'rimcn_toé. tomando-se, depois, filiados 4 ordem. A
doutrina recebe o nome de Corrente Indiana do Espago ou Doutrina do Amanhecer, como ¢ mais
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conhecida. Os adeptos sio os Missionadrios do Espago ¢, depois de “desencamados”, seriio os Cientistas
do Espago.

A congregagio religiosa da ordem ¢ baseada na lealdade e na confianga nos lideres. O codigo
dessa congregagio ¢ bastante eclético e a afiliagio religiosa nao impde restrigoes que afetem a vida
profana dos adeptos, nio implicando transformagoes profundas em suas relagdes sociais extra-religiosas.

Apds a morte de Neiva em 1985, a ordem passou a ser dirigida por um colegiado presidido
por Mario Sassi, filhos e genros de Neiva e pessoas de confianga do lider. Mas, hoje, com a doenga de
Mario, incapacitado por um derrame, 0 movimento vai perdendo o seu cariter de organizagiio de diregio
familiar e pessoas que se sobressaem no conhecimento da doutrina e na condugio dos adeptos vio
ocupando a lideranga do movimento.

Segundo os adeptos, Neiva so “desencarnou™ apos ter deixado todas as “instrugoes™ das
“entidades™ prescritas e, na sua falta, os médiuns se voltaram com maior dedicagio aos “trabalhos
espirituais”. O mentor espiritual da doutrina, Pai Seta Branca, ndo mais incorporou com o objetivo de
enviar mensagens, mas apenas se manifesta, mostra sua presenga, através de médiuns “ninfas™ especi-
almente preparadas para recebé-lo. Nao houve indicagio de uma substituta para a clarividente. As freqgiien-
tes inovagoes doutrinarias diminuiram, havendo uma tendéncia para prevalecer a ordem burocratica.

Em 1975, quando foi realizada a pesquisa de campo para a dissertagio de Mestrado, a diregao
da seita informou que eram 9.000 os seus seguidares. Em 1977, um estudo realizado por Silverwood-
Cope aponta 40.000 filiados a essa ordem. Em 1983, o lider afirmou que a Doutrina do Vale ja contava
com 70.000 adeptos. Hoje esta seita tem 108 filiais espalhadas por varios estados do Pais, ¢ so no Templo
Miie, que ¢ a sede do Vale, afirmam os prosélitos serem 32.000 os filiados.

A LIDERANCA

O movimento religioso do Vale do Amanhecer foi dirigido por Tia Neiva ¢ Mario Sassi até
a morte de Neiva em 1985. Essa dire¢ao corresponde ao que Peter Worsley (1968) define como movi-
mento carismatico de lideranga bicéfala, em que as fungoes de profeta e de administrador sio divididas
entre pessoas distintas.

Neiva desempenhava o papel de lider carismatica (Weber, 1971), sendo sua autoridade sobre
seus seguidores bascada em suas dotagoes extraordinarias e sobrenaturais. Os seguidores nio questiona-
vam a legitimidade de sua lideranga e acatavam suas ordens ¢ profecias de maneira reverente e entusi-
astica. Enquanto profeta, a clarividente correspondia ao que Worsley (1968) define como um instrumento
ou portador de mensagens. A veiculagio dessas mensagens, entretanto, tinha um carater bastante especial,
Por meio de sua mediunidade, ela “incorporava™ a entidade e nesse momento cra a propria divindade
falando a seus ficis.

A historia da clarividente, escrita nos livros e folhetos de publicagio do Vale ¢ contada pelos
médiuns, tem um sentido de mito para seus seguidores. E uma vida marcada pela excepeionalidade, pelo
rompimento com os padroes convencionais, coroada pelo sucesso em sua carreira de lider espiritual,
Migrante nordestina, aos 24 anos ficou vitva com quatro filhos que sustentava dirigindo caminhio pelo
interior do Pais. Algum tempo depois, comegou a trabalhar como motorista de 6nibus em Goiania, Goias,
tendo um de seus filhos como cobrador no veiculo que dirigia. Veio em seguida para Brasilia onde,
conduzindo seu proprio caminhao, participou da construgao da nova capital.
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A carreira religiosa dessa clanividente teve inicio em 1958 quando, trabalhando como moto-
rista de caminhio em Brasilia, comegou a ter “visoes™, particularmente a de um indio enfeitado com
plumas brancas que mais tarde identificou-se como Pai Seta Branca. Essas “visoes” foram interpreiadas
pelos colegas de profissao como sendo mediunidade. Mas Neiva “naquela época era catolica™ e “tinha
horror a essas coisas de espirito™. Acreditando-se louca, procurou um psiquiatra que, ao ser testemunha
de uma demonstragio dos poderes de Neiva, ali mesmo no consultorio, declarou que seu problema fugia
da algada da psiquiatria, pois era um fenomeno de outra ordem. Apos algum tempo de relutancia, a
médium accitou seu destino ¢ sua missio ¢ saiu em peregrinagio por diversos locais onde se praticava
o espiritismo em busca de desenvolvimento para sua mediunidade.

Depois de muita procura fundou o seu proprio local de culto em sociedade com outra

Neiva sofreu sua paixao. Segundo as publicagoes do Vale, foi vitima de wberculose e cancer
nos pulmaes, tendo que se intermar em um sanatorio, quando foi desenganada. Numa demonstragio de
forga espiritual, consolava e ajudava oulros pacientes e em poucos meses saiu curada do hospital, para
espanto dos medicos. Passou, a partir dai, a sofrer de enfisema pulmonar, doenga que a martinzava com
dores permanentes.

As dotagoes extraordinarias da lider, que a tornaram conhecida e que atrairam um grande
numero de seguidores para a sua doutrina, sio assim descritas pelos adeptos:

- clarividéncia, dom de ver, ouvir e se comunicar com espiritos de todas as ordens e ser
consultada pelas Entidades de Luz,
- passibilidade de “transporte™, significando que seu espirito se desprendia do corpo e se
deslocava por diferentes lugares do cosmos;

- dom da ubiqfiidade;

- capacidade de “ver” as encarnagoes passadas de cada pessoa, assim como o futuro de
cada um

- dom de fazer profecias referentes ao destino da humanidade, inspirada pelas Entidades
Superiores;

- realizagio de curas espirituais.

No “plano espiritual™ seu nome era Natacha, por ter pertencido em outra encamagio, assim
como lodos os adeptos da corrente, a uma tribo de ciganos.

A revelagao dos dons extraordinarios de Neiva e sua eleigao para a missio salvadora da
humanidade, como dito antes, foi feita por uma divindade, Pai Seta Branca, entidade maxima no pantedo
das entidades do Vale. Suas dotagoes sobrenaturais foram legitimadas por um médico, representante da
ordem profana. Sua sagragio se deu no Astral Superior por Pretos Velhos, entidades que atuam no
Templo, segundo uma representagao pintada em um painel no Vale. Uma miriade de seres sobrenaturais
como Pretos Velhas, Caboclos, Princesas, Médicos Espaciais, seres extraplanetirios e outros auxiliam a
clarividente e seus seguidores em sua tarefa redentora,

A grande missio de Neiva era “dar ao mundo o mestre doutrinador™ ¢ “preparar a huma-
nidade para a entrada do Terceiro Milénio™, '
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Mario Sassi, o primeiro grande deutrinador “gerado™ por Neiva, ¢ conhecido pelos adeptos
como "o intelectual”, por ser um homem “de grande saber™ em oposigio a clarividente, que ¢ “uma
mulher simples e sem instrugio™. Era o secretario-geral da ordem, exercendo importante papel na vida
administrativa da comunidade e da scita. Desempenhava, ainda, relevante papel nas atividades religiosas.
Foi, em certa ¢poca, relagbes-publicas na Universidade de Brasilia ¢ seu “grande conhecimento” vinha
do curso de Filosofia que iniciou em Sao Paulo e de varias disciplinas de Ciéncias Sociais que cursou
na UnB, além das muitas leituras que fazia, particularmente de ficgio cientifica.

Seu primeiro contato com a clarividente foi como cliente, levado até ela para dar solugio a
seus problemas existenciais. Curado, converteu-se par a doutrina tornando-se seu principal auxiliar. A
revelagio para a missio redentora junto a Neiva se fez atraves da médium pelo mentor da doutrina, Pai
Seta Branca. Disse a entidade, segundo publicagdes da seita, que ele deveria “escrever com o espirito
da verdade e doutrinar os espiritos para o bem™. Ao lhe ser outorgado o papel de exegeta dos preceitos
¢ mensagens da ordem religiosa, Mario tomou-se um imporante elemento dinamizador da doutrina,

Como “intelectual” e exegeta da doutrina, escreveu virios livros ¢ folhetos, alguns diditicos
para uso dos médiuns, deu entrevistas a jomais divulgando o eredo do Amanhecer. Segundo os adeptos,
todas essas publicagoes foram feitas em conjunto pelos dois lideres, ela reeebendo a inspiragao das
entidades e ele decodificando, interpretando e escrevendo para o grande publico.

Nesse trabalho conjunto, segundo Mario, Neiva recebia inspirgao das Entidades de Luz, o
que podia ocorrer a qualquer momento ou quando se concentrava no Castelo das Mensagens e gravava,
em aparelhos de qualidade profissional, as mensagens que recebia. Posteriormente, Mario as ouvia,
interpretava e acrescentava informagoes e esclarecimentos que julgasse necessarios para a maior compre-
ensio daquelas comunicagoes.

Os papéis complementares entre os lideres, embrionarios no periodo em que Neiva trabalhava
espiritualmente com Dona Nenen, se definem: Tia Neiva, mulher de pouca instrugio, clarvidente em
contato direto com as entidades, recebe mensagens e orientagio para dirigir o caminho da humanidade
diante das ocorréncias que antecedem a entrada do Terceiro Milénio. Mario Sassi, homem de “muitos
conhecimentos”, “intelectual”, traduz, interpreta e divulga essas mensagens para o “plano humano™.
Ritualisticamente ela ¢ médium de “incorporagao™ e ele meédium de “doutrina™, “trabalhando™ exclu-
sivamente com a clarividente.

O papel de Mario Sassi na Doutrina do Amanhecer corresponde ao que Weber (1971) define
como lideranga racional ou burocritica, desempenhando as fungoes de organizar e administrar o movi-
mento religioso e a comunidade de médiuns. Mas sua participagao nao se limitava a transerigio das
mensagens e controle burocritico do movimento. Desempenhava papéis sagrados de relevante importan-
cia, ocupando o dpice da pirimide hierarquica religiosa e realizando rituais exclusivos como a abertura
e encerramento dos trabalhos didrios.

0OS SEGUIDORES

Os adeptos da Doutrina do Amanhecer chegam ao Vale como clientes em busca de solugao
para seus males e se submetem aos rituais de tratamento espiritual ali praticados convertendo-se, depois,
a seita.
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A preparagao de um médium dessa doutrina se di através de aulas expositivas ministradas
pelos “mestres™ da seita ¢ pela pritica supervisionada nos diversos rituais ali realizados. O passo
seguinte ¢ o “mestrado”, depois do qual poderio ensinar a doutrina aos nedfitos, Os doutrinadores
continuam a sua formagio ¢ recehem mais um grau, de Centurioes, em referéneia a sua encamagio como
“guardas centurioes”™ na antiga Roma.

Os aparis ou médiuns de incorporagio recebem, depois do mestrado, o titulo de Mestre Lua
para os homens ¢ Ninfa Lua para as mulheres. Ja os doutrinadores recebem a designagao de Mestre Jaguar
Sol, os masculinos, ¢ Mestre Ninfa Sol, os femininos.

Ao se tomarem mestres e estarem preparados para os trabalhos “iniciaticos™ da Estrela, os
aparis passam a fazer parie das Falanges Missionarias, 21 ao todo, ¢ recebem designagoes como Nitiama,
Maia, Agulhas Isménicas, Roxana, Madalena, Tupinamba, Grega e outras, tendo cada uma sua
indumentaria propria com suas cores e seus simbolos caracteristicos. Estas sio as ricas e vistosas
vestimentas anteniormente referidas,

Mas a evolugio de um médium nao termina com o seu “mestrado™ e com a assungio de
seu papel de “mestre™ nessa doutrina. Ao “desencamar”, em estado de “espirito evoluido™, podera
continuar sua “evolugio™ no Astral Superior, dedicando-se a maior compreensio do perdio, da caridade,
do amor cristico, além de “estudar™ Medicina, Filosofia, Comunicagdo ete. na Escola de Sio Francisco
de Assis naquele local idealizado do cosmos. Sera discipulo de entidades muito evoluidas, que “sio uma
especie de PhDs™.

A grande maioria dos seguidores, tanto do Distrito Federal quanto de outras cidades onde
existe a seita, vive extramuros. No caso do Distrito Federal, moram em Brasilia, cidades-satélites ou
proximidades. A maior parte tem ocupagio definida, entre empregadas domésticas, pequenos e médios
funcionarios piblicos, pequenos empresirios, O nivel de instrugao dos médiuns ¢ variado, tendo alguns
0 grau universitario.

As pessoas que seguiram Neiva, em 1970, pertenciam as camadas mais pobres da populagio
e nem todas eram médiuns da doutrina. Desde o inicio, a populagio que ocupou o Vale era pouco
numerosa ¢ pessoas de maior poder aquisitivo foram substituindo os habitantes originais.

Os seguidores dessa doutrina, assim como toda a populagio adulta de Brasilia, sio migrantes
das diversas regioes do Pais. Abandonando seus lugares de origem, rompendo relagoes familiares ¢ com
seu meio social original, esses migrantes vieram para a Capital da Esperanga em busca de melhores
chances. Se no Distrito Federal as relages de amizade e confianga se dio, principalmente, a partir das
relagoes de trabalho que sio, também, competitivas, o Vale oferece um outro tipo de relacionamento.
Além do objetivo comum proposto pela seita, o engajamento significa um “reencontro™ entre “irmios
de outras encamagoes™.

A reconstrugao mitica de origem do grupo o identifica como uma “tribo de ciganos™, em
uma encamagio passada, que se reencontra para a grande missdo. O mito individual que ¢ oferecido a
cada adepto (em outra encamagio foi um conde, uma baronesa, um escravo ou soldado, um rei ou princesa
que praticou um grande mal contra alguém ou um grupo de pessoas ou ainda uma populagio, precisando
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se redimir do mal que causou sofrendo doengas ou problemas graves), além de oferecer uma inversio
mitica dos papéis sociais, explica a razio do sofrimento de cada um, dando-lhe sentido e torando-o mais
tolerdvel (Lévi-Strauss, 1970).

Ao se afiliarem a doutrina redentora, os adeptos nio so adquirem uma nova identidade e uma
carreira de médium em uma organizagio dentro da qual podem ascender, como adotam um projeto
transcendental que se toma seu projeto de vida.

O TERCEIRO MILENIO E A DOUTRINA DO AMANHECER

Um tempo historico mitico ¢ compreendido pelos adeptos como dividido em ciclos milenares,
sendo a fundagiio e encerramento de cada milénio o resultado da intervengio direta de um personagem
sagrado, Pai Seta Branca, que aparece como um heroi sempre triunfante e glorioso, sem paixio, carac-
terizado como uma figura idealizada do indigena, “falando espanhol™,

Nessa cosmovisio, os sucessivos milénios encerraram-se de maneira trigica, quando cataclis-
mos puseram fim em uma era e outra teve inicio, diferentes civilizages habitaram a Terma e os seguidores
referem-se a dos Equitumans, que tinham como missio dominar as forgas da natureza, sendo seguida,
apos sua destruigio, por outro “grupo civilizatorio”, os Tumuchys, que inauguraram a “era dos cien-
tistas™ e, logo a seguir, veio a civilizagio indigena dos Jaguares, que habitavam os Andes e cuja missao
era o “dominio das multidoes”. Este grupo viu-se ameagado por uma invasio inimiga mas, num
confronto entre as duas forgas, o chefe indigena conseguiu, com palavras e forga mental, persuadir o
inimigo a ndo atacar. Este chefe recebeu o nome de Seta Branca em razio de uma flecha com ponta de
marfim que usava. E o mentor da Doutrina do Amanhecer. Em sua iiltima encamagio, este heroi mitico
foi Sdo Francisco de Assis, mas no Vale é representado em sua roupagem de “jaguar”. Os médiuns
rececbem um grau em sua formagéo religiosa, quando passam a se denominar “mestres jaguares”, em uma
referéncia tanto a uma de suas origens “em outra encarnagio”, a de “jaguar andino™, quanto ao seu
papel de preparar e conduzir a humanidade, ou as multidoes, para o Terceiro Milénio.

A primeira mensagem publica de Seta Branca anunciando o apocalipse ¢ o advento do
Terceiro Milénio aconteceu em 1971, um ano apos a transferéncia da organizagao para o Vale. Apos o
término deste milénio, cujo fim ja se faz anunciar por sinais como guerras, epidemias, terremolos etc.,
os seguidores nio mais encarnario, passando a habitar o Astral Superior, como Espiritos de Luz,
dedicando-se a estudar Medicina, Filosofia, Comunicagio na Universidade de Sio Francisco de Assis,
Dedicar-se-ao, ainda, a2 melhor compreensio do “amor cristico”, do pcrdéo._da caridade ¢ da humildade.

O universo € concebido como constituido por varios mundos habitados por espiritos encar-
nados e desencarnados em diferentes estagios de evolugio. A Terra ¢ um planeta de expiagio interme-
diario entre mundos inferiores e superiores. O Astral Superior ¢ o habitat natural das Entidades de Luz
que protegem o Vale.

Naquele local mitico do universo encontra-se o Planeta Capela, habitado por “encamados™
em avangado estagio de evolugio espiritual e tecnologica. Esses habitantes sio denominados capelinos e
fazem parte de uma categoria de entidades que atuam no Vale, tendo como missio ajudar os adeptos na
preparagio da humanidade para o advento do Terceiro Milénio.
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Um outro lugar do Astral Superior é a estrela Manhante, onde vivem as Entidades de Luz
que atuam no Vale. E nessa estrela que se encontra a Universidade de Sio Francisco de Assis, onde sio
ministrados cursos, desde o pré-primario até a universidade pelas Entidades de Luz, os PhDs do Astral
Superior, para os espiritos pouco evoluidos que para li sdo encaminhados através dos rituais de
desobsessao realizados no Vale. Cada espirito é encaminhado para um curso de acordo com a sua
evolugio. Os adeptos da Doutrina do Amanhecer irdo para a universidade uma vez que estio mais
evoluidos por praticarem os preceilos e rituais da seita.

Pedra Branca ¢ outro local naquele espago mitico onde os espiritos, logo apos desencamarem,
passam sele dias refletindo sobre suas encamagoes passadas para decidirem-se, ou ndo, por uma nova
encarnagio, o que ¢ compreendido pelos seguidores como “livre-arbitrio™.

E ainda concebido, nessa cosmovisio, o Canal Vermelho, local que em tudo se parece com
a Terra, onde existem igrejas de diferentes credos, ruas, casas ete., para onde sdo enviados os adeptos
da Doutrina do Amanhecer que ainda néo estio muito seguros sobre os principios da Doutrina, que ainda
tém duvidas. Essa semelhanga com o mundo material é explicada pelos adeptos como uma forma de
ajudar esses espiritos a se acostumarem com a desencamagio, com a vida espiritual, afastando-se aos
poucos da vida material.

A doutrina professa a reencamagio, sendo que encarnar tem um sentido de flagelagao, de
expiagio através do sofrimento imposto pela matéria. Mas aqueles que seguirem a doutrina terdio a chance
de saldar todas as suas dividas passadas. Admitindo a existéncia do carma, este perde seu cardter de
inevitabilidade através da reformulagéo do livre-arbitrio, quando os espiritos podem optar por entrar na
seita e saldar quase todas as suas dividas, empenhando as restantes para serem pagas no Astral Superior.

A mediunidade é compreendida como um dom natural existente em todas as pessoas, sendo
de dois tipos: mediunidade de incorporagao dos aparis e de doutrina dos doutrinadores. As praticas rituais
do Vale sio todas elas exercidas pelos dois tipos de meédiuns, necessariamente em conjunto e sempre por
um casal. E digno de nota que a maioria das mulheres sio incorporadoras.

As duas formas de mediunidade sio complementares no desempenho ritual. Sio elas:

Apards

- sujeito ao transe

- recebe mensagens das entidades

- atrai os espiritos das trevas (ima, radar)
- incorpora Espiritos de Luz

- manipula as forgas da lua

- descontrole ritual-transe

- inconsciente

- nao ¢é responsavel pelo que acontece no ritual
- alivia incorporando

- conhece pouco a doutrina

- predominancia de mulheres
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Doutrinadores

- ndo sujeilo ao transe

- interpreta e controla as mensagens

- doutrina os espiritos das trevas e os envia para o Astral Superior
- interpreta suas mensagens

- manipula as forgas do sol

- vigia e controla o ritual

- consciente

- responsavel pelo que acontece no ritual
- alivia doutrinando

- conhece bem a doutrina

- predominancia de homens

O meédium de incorporagio ou apara desempenha um papel ambiguo pois, a0 mesmo tempo
em que ¢ portador das mensagens das entidades que ordenam a doutrina, representa a desordem pela
incorporagio dos espiritos das trevas. Através dele, tanto a ordem quanto a desordem sio expressas, além
de ser o instrumento através do qual a ordem do sobrenatural de luz é aplicada aos homens e de volta
aplicada ao sobrenatural das trevas pelo doutrinador.

Esses dois tipos de mediunidade e seus papéis rituais reproduzem os papéis de Neiva e Mério
nessa doutrina. Ela ¢ médium de incorporagiio, esta sujeita ao transe através do qual entra em contato com
o plano sobrenatural comunicando-se com divindades, recebendo delas orientagio e mensagens para dirigir
o movimento religioso; € intuitiva; seu nome sagrado é Natacha, indicando sua identificagio com a tribo
de ciganos a qual todos os adeptos pertenceram em outra encarnagio. Mario ¢ médium doutrinador,
interpreta as mensagens das entidades recebidas por Neiva; dirige 0 movimento religioso por controle
racional; ¢ o uinico da doutrina a receber o titulo de Grande Mestre Tumuchy identificando-o com a
“civilizagio dos cientistas™,

A concepgio de masculino e feminino gerada pela sociedade envolvente € aqui simbolicamen-
te reproduzida pelos aparis e doutrinadores do Vale, sendo o modelo ideal representado pelos lideres. O
feminino interpretado por Neiva tem algo de exuberante, teatral, sensual. Vestindo-se sempre de longo,
olhos carregados de rimel e sombra escura, cabelos longos, soltos e pintados de negro, usando grandes
brincos de cigana, pulsciras, anéis, era nio so um exemplo para as outras mulheres da seita como ainda
as encorajava a se cuidarem e se enfeitarem. As vestimentas sagradas de ciganas, nitiamas, zingaras dio
bem uma imagem desse modelo feminino. Ji o masculino de Mirio é sobrio e discreto, com preocupagoes
mais intelectuais como escrever e publicar os preceitos da ordem religiosa e torna-los conhecidos do
grande publico. Ela deu origem a seita ¢ enriqueceu a doutrina com os freqiientes contatos com o
sobrenatural. Ele interpretou as mensagens, ondenou o movimento religioso, contribuindo com sua visio
de “intelectual™ para a ampliagao da doutrina.

E caracteristica desse movimento as constantes inovagdes tanto no corpo doutrinario quanto
nos rituais e simbolos usados. E notavel, ainda, seu carater eclético, incorporando ao seu sistema religioso
termos, preceitos, entidades e simbolos originarios de outras praticas, crengas e seitas, mas rearranjados
de forma original.
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Tendo como objetivo principal promover a cura dos males espirituais, um grande mimero de
rituais foi criado para esse fim, todos eles tendo no transe por possessio de espiritos e doutrinagio dos
espiritos pouco desenvolvidos a formula terapéutica.

AS ENTIDADES

Sao intimeras as entidades que povoam a Doutrina do Amanhecer e estio divididas em duas
grandes categorias: Espiritos de Luz, ou Entidades de Luz, ou, ainda, Entidades Superiores, que sao
espiritos que atingiram o mais alto grau de desenvolvimento espiritual, e Espiritos das Trevas, pouco
evoluidos espiritualmente. As duas categorias se organizam em falanges de sete entidades tendo cada
falange o seu lider.

Sio trés os tipos de Entidades de Luz que promovem a cura nos rituais de “desobsessio™
praticados no Templo. Sio eles os Pretos Velhas, os Caboclos ¢ os Médicos do Espago.

Os Pretos Velhos sio espiritos de ex-escravos que atuam tanto nos rituais de “desobsessio”
quanto nos “passes”. Sao considerados “entidades de comunicagao™ por conversarem com os clientes
dando-lhes conselhos. Recebem denominagdes como Pai Joaquim d’Angola, Pai Jodo d* Aruanda, Pai
Tomas, Vovo Catarina, Vovo Maria Conga, Vovo Maria do Oriente, entre muitas outras,

Os Caboclos foram indigenas em outra encarnagiio e recebem denominagoes como Caboclo
do Oriente, Caboclo Sete Flechas, Cabocla Jurema, Cabocla Janaina, e outras. Raramente falam com os
clientes durante os rituais e se expressam com maneiras bruscas, denotando sua origem selvagem. Da
mesma forma que os Pretos Velhos, estdo presentes tanto nos rituais de “desobsessao™ dos “tronos™
quanto nos “passes”. Sio dois tipos de Entidades de Luz herdados da umbanda, que no Vale se
transformam em “uma espécie de PhDs no Astral Superior”, explicando Mario que essa roupagem de
negros ¢ indios sho usadas para facilitar o contato com pessoas mais simples que teriam dificuldades em
compreendé-las em sua esséncia.

Um tereeiro tipo de entidade que promove a cura ¢ constituido pelos Médicos do Espago, que
incorporam os médiuns aparis nos rituais denominados “cura™ e “jungao”, ambos semelhantes a um
atendimento médico. Seus nomes sdo Dr. Fritz, Dra. Juliana Lindemberg, Dr. Jorge Queiroz, Dr. José
Sarraceno, entre outros,

Nos rituais de “desobsessao™ que ocorrem nos Tronos Vermelhos e nos Tronos Amarelos
dentro do Templo, um médium de incorporagio, possuido pela Entidade de Luz, Preto Velho ou Caboclo,
retira do cliente e incorpora os espiritos pouco evoluidos que o estio “obsediando™, um de cada vez.
O médium doutrinador "doutrina™ essa Entidade das Trevas que, temporariamente, se apossou do
incorporador, entregando-a a seguir para a Entidade de Luz que a encaminhara para o Astral Superior.
A Entidade de Luz, a cada incorporagio de uma Entidade das Trevas, sai do corpo do apara, ficando ao
lado para protegé-lo e para receber ¢ encaminhar aquele espirito inferior.

Em cada sessio, apenas dois ou trés “obsessores™ sio retirados do cliente, sendo necessario
que ele volte outras vezes para continuar o tratamento, pois sio muitos os espiritos pouco evoluidos que
perturbam cada pessoa. Esse tratamento ¢ individual e as entidades incorporadas nos apards perguntam
o nome, enderego ¢ quais problemas levaram aquela pessoa a procurar o Vale. Nesse aspecto, diferem
do tratamento efetuado na Estrela que é coletivo, impessoal e anénimo.
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A “desobsessao™ tem um sentido de limpeza, de purificagio e s6 depois dela o paciente é
encaminhado pelas Entidades de Luz, incorporadas nos aparas, para o tratamento seguinte que pode ser
a Cura ou a Jungio.

Os rituais de Cura ¢ Jungio obedecem ao mesmo principio dos trabalhos anteriores, sendo
que as entidades que neles atuam sio Medicos Espaciais. Na Cura, os clientes ficam deitados em uma
especie de maca, diferentemente dos Tronos e da Jungao, onde ficam assentados em frente ao médium
de incorporagiio. A representagio simbolica do tratamento realizado pela medicina oficial ¢, neste caso,
notavel. A “assepsia” realizada nos Tronos prepara o paciente para o passo seguinte gue ¢ comparado
pelos adeptos a uma cirurgia. A Cura assemelha-se a um atendimento ambulatorial em que virios
pacientes sio atendidos, simultancamente, por varios médicos ¢ enfermeires. O médico ¢ representado
pelo apara possuido pela entidade médica, o doutrinador ¢ explicitamente comparado a um enfermeiro
pelos proprios adeptos e a Jungio ¢ explicada pelos seguidores como uma espéeie de junta médica onde
mais de um Médico Espaciai e sete doutrinadores para cada incorporador sio necessarios. Esse tratamento
se aplica aos casos muito graves em que a doenga espiritual tem sintomas fisicos, como o cancer, por
exemplo. E neles que sio retirados os Elitrios, responsaveis pelas doengas fisicas de cariter espiritual.

O Passe ¢ realizado ao final dos outros tratamentos ¢ tem um sentido profilitico de proteger
o cliente, por algum tempo, de novos assédios de espiritos. As entidades que participam desse ritual sao
os Caboclos e os Pretos Velhos.

Essas trés formas de atendimento ocorrem no Templo do Amanhecer. No processo de cura
efetuado na Estrela, os médiuns incorporam Sereias que sio entidades pertencentes ao “povo das cacho-
ciras” liderado por Iemanja, Os pacientes postam-se em [rente ao vértice de cada lado da Estrela e, no
desenrolar do ritual, suas cargas negativas lhes sio retiradas. Os trabalhos ali executados sio considerados
pelos adeptos como os mais poderosos do Vale,

Algumas entidades sio guias ou mentores dos adeplos, como ¢ o caso das sete Princesas que
protegem os doutrinadores ¢ nao incorporam nos meédiuns. Recebem denominagoes como Jurema, Janaina
¢ outros nomes indigenas. Os Pretos Velhos sio mentores dos aparis e cada apara incorpora o seu mentor
nos rituais de desobsessio no Templo,

Capelinos, outro tipo de Entidade de Luz, sao “encamados™ que habitam o Plancta Capela.
Essas entidades “dominam uma avangada lecnologia™ ¢ transportam-se em seus “discos voadores
eléreos™ que sdo vistos proximos a Terra. “Tém uma composigao molecular diferente daquela dos
habitantes da Terra”, o que os impede de se aproximarem fisicamente dos humanos, pois poderiam
causar-lhes prejuizos graves. Para se comunicarem usam sua “projegao ctérea” evitando, assim, o
contato, Nio incorporam nos meédiuns ¢ sua fungiio no Vale ¢ proteger os adeptos ¢ ajuda-los a preparar
a humanidade para o advento do Terceiro Milénio,

A segunda ordem de entidades, os Espiritos das Trevas, ou pouco evoluidos, sio os respon-
saveis pelas doengas espirituais das pessoas. Sua aproximagio, seja ela com boas ou mas intengoes,
provoca uma série de distirbios, problemas e doengas nos encamados da Terra. Dividem-se em cinco
tipos que sdo os Elitrios, os Exus, os Cobradores, os Obsessores ¢ os Sofredores.

Elitrios sdo espiritos densos, proximos 4 matéria, cuja forma “se assemelha a cabega de um
macaco”, Quando encamados, sofreram torturas fisicas e mentais tomando-se revoltados, sendo esse o
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motivo de sua densidade. Provocam doengas muito graves e de dificil tratamento, como o cancer que,
segundo essa doutrina, ¢ uma doenga com sintomas fisicos mas de cariter espiritual. O tratamento das
doengas provocadas por Elitrios, como dito antes, é feito na Cura ¢ na J ungio,

Os Exus foram, em uma encamagio passada, intelectuais rebeldes, lideres que nio aceitavam
a palavra de Cristo e, agora, como Espiritos das Trevas, “obsediam™ as pessoas levando-as a loucura,
a0 alcoolismo ¢ outros vicios. Assediam principalmente aqueles com quem se identificam ideolo-
gicamenle.

Um tereeiro tipo ¢ constituido pelos Cobradores que perseguem a pessoa com o objetivo de
lhe cobrar um mal que cla lhes fez cm outra encamagio. Provocam o mesmo sofrimento que lhes foi
imposto ¢ podem estar encamadaos, como ¢ o caso de filhos problemiticos que trazem infelicidade para
os pais. Provocam desequilibrio emocional, problemas de relacionamento ¢ as mesmas dores que o
obsediado lhes provocou em outr encamagiio,

Os Obsessores 4o espiritos que se aproximam das pessoas com mas ou com boas intengdes.
Em qualquer dos dois casos, trazem problemas emocionais e alcoolismo, Obsessores ¢ também um nome
genérico usado para designar todos os espiritos que assediam os “encamados™.

Os Sofredores sio aqueles espinitos que nio tomaram consciéncia de seu desencame e vagam
por al apegados aos seus bens materiais ¢ as pessoas com quem conviveram trazendo-lhes desequilibrio
emocional e doengas menos graves. “Sao os espiritos errantes, as almas do outro mundo, segundo as
superstigoes. E como se fossem individuos marginalizados sem enderego ¢ sem emprego™, explicou
Mario,

Segundo essa doutrina, as doengas espirituais sao um mal necessirio, pois ¢ através delas,
do sofrimento imposto pela matéria, que se consegue a evolugio espiritual. Ao optar por nova eneamagao,
o individuo optou por submeter-se a clas sendo, entio, responsavel pelo proprio sofrimento.

O CARATER MILENARISTA DA DOUTRINA

O objetivo precipuo da Doutrina do Amanhecer é promover a cura dos sofrimentos dos
individuos, tendo ainda como meta preparar os adeptos ¢ a humanidade para o advento do Terceiro

Milénio,

E uma organizagio reli giosa, cuja doutrina tem um cariter nitido de bricolage (Leévi-Strauss,
1970) quando ¢ possivel observar em seus ritos, suas entidades e no corpo da propria doutrina elementos
oriundos de outros contextos religiosos, dispostos aqui de maneira original, de forma a compor um novo
armanjo. E notivel a presenga de componentes significativos originarios da umbanda e do kardecismo.

Com respeito a umbanda, observam-se os seguintes pontos comuns:

- emprego de um cadigo semelhante de expressdes corporais durante o transe e de uma fala
aproximada que identifica certas entidades como Preto Velho e Caboclo. A decodificagio é sempre feita
por um acolito, que no caso do Vale possui amplas fungdes de controle sobre o ritual;

- esquematica hierarquizagio das entidades, que se organizam em falanges;
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- grande criatividade mitica e litirgica aparecendo, a cada momento, novos ritos, outros
objetos de culto, novos simbolos e entidades;

- entidades tutelares para cada adepto;

- emprego de uma mesma técnica de “passes™ por Caboclos e Pretos Velhos;

- utilizagéo do procedimento de coloquio e consulta num confronto individual entre a entidade
¢ o cliente,

Quanto ao kardecismo, a semelhanga marcante é:

- projeto de integragao do sacral e do cientifico e a utilizagiio da linguagem da ciéncia para
explicagio do fenomeno sobrenatural,

Presentes na umbanda e no kardecismo temos os seguintes elementos:

- dogma da mediunidade, significando possibilidade e conveniéncia de comunicagao com
espiritos e entes sobrenaturais;

- dogma de evolugio espiritual através da reencamagio que possibilita a expiagio - Lei do
Camna;

- teoria dos fluidos, pela qual se postura uma etiologia espiritual dos males fisicos e que tem
como corolirio os esquemas de cura ¢ purificagio;

- proposi¢ao de cura como objetivo precipuo das fungoes religiosas;

- concepgao maniqueista onde o bem e o mal sio representados por duas ordens de entidades,
uma de luz e outra das trevas, postulando-se, entrelanto, a possibilidade de evolugao e promogao espi-
ritual; i

- assungio de um ideal eclético enquanto um projeto consciente e deliberado de combinar, em
uma sintese conciliatoria, elementos religiosos de diferentes credos;

- realizagdo de exorcismo como um recurso as faculdades dos médiuns que, através da
incorporagao do ente maligno, executam os procedimentos terapeuticos;

- adesdio a tese do livre-arbitrio, utilizada, sobretudo, para responsabilizar cada individuo
pelos males de que padece, dando-os como conseqiiéncia de faltas cometidas em outras encamagoes;

- utilizagdo de uma imagem para a representagio do espirito ¢ do mundo espiritual onde estes
aparecem como uma reprodugio do mundo material.

Um aspecto, entretanto, que assinala uma grande discrepéancia entre a doutrina analisada e as
outras duas com as quais foi comparada é que, no momento presente de sua historia, apresenta uma
escatologia e uma soteriologia que lhe dao um carater milenarista messianico. Esta camacteristica, entre-
tanto, nao ¢ dificil de ser explicada, uma vez que a mediunidade constitui um meio 6timo de veicular
mensagens. No caso em estudo, ¢ através desta mediunidade que se anuncia o apocalipse. Cabe, ainda,
argumentar que a idéia de transmigragio dos espiritos pode propiciar ¢ preparar a formulagio de um
esquema mitico historico milenarista em tomo de personagens sagrados que, voltando a Terra em ¢pocas
diferentes, protagonizam episodios considerados centrais no drama humano. Cristalizam-se, assim, os
ciclos, fundam-se e encerram-se milénios pela intervengio direta de um personagem sagrado, Pai Seta
Branca. Neste caso, a figura mitica de Cristo ¢ conservada, mas ¢ transformada no Deus Ocioso, segundo
a concepgio de Eliade (1949).

A afirmagio de que se trata de um movimento milenarista com caracteristicas messianicas
merece maiores justificagoes. O credo religioso pregado no Vale supoe uma dinamica dos acontecimentos
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terrenos que culminard com o advento de catastrofes que ja se fazem anunciar nas guerras, enchentes,
secas e epidemias dos tempos atuais; € coletivo na medida em que se define como universal e pretende
atingir toda a humanidade; ¢ iminente e as totais modificagoes se fardo por interferéncia de uma figura
sagrada, Pai Seta Branca.

A crenga em uma idade futura “profana™, niao obstante sagrada, terrestre, nio obstante
“celeste™ quando “todos os eros serfio comigidos, todas as injustigas reparadas e abolidas a enfermidade
e a morte™ (Pereira de Queiroz, 1969, p.20), ¢ observada quando os “missionarios do espago”, apos
a redengdo que sucede a catastrofe, viverio no Astral Superior, em uma estrela chamada Manhante e
passarao o seu tempo estudando na Universidade de Sio Francisco de Assis, pois o seu destino é se
tomarem Cientistas do Universo.

Visando a salvagao, o Redentor designou Neiva para preparar as pessoas para a entrada do
Terceiro Milénio, o que lhe deu um cariter de eleita. O seu contato exclusivo e freqiiente com essa
divindade, responsavel pelas mudangas ja ocorridas em outros milénios e por ocorrer neste que finda, deu-
lhe um trago carismitico necessario para mobilizar e catalisar a solidariedade de um grande nimero de
sectarios. Enquanto profeta, corresponde ao que Worsley conceitua como “um instrumento de transmis-
sao de mensagens do sobrenatural” (Worsley, 1968). A veiculagio das mensagens através da clarividente
tinha, entretanto, um cariter bastante especial. Por meio da mediunidade ela emprestava seu corpo para
a transmissio das mensagens ¢, nesse momento, ela era o proprio Redentor falando a seus ficis.

Uma caracteristica que merece atengio neste caso estudado € seu cariter pacifista. A proposta
de um novo mundo sem sofrimentos ¢ de igualdade nao supde o combate a ordem da sociedade
envolvente, uma vez que ¢ parte da crenga ser esta ordem decorrente de vidas pretéritas dos homens ¢
um meio necessario para, atraves do sofrimento atual, atingir a perfeigao. Sendo assim, no cabe condenar
os costumes e a moral dessa sociedade. A semelhanga dos movimentos ocorridos no Monte Amitai, na
Italia, e no sertio do Carin liderado por Padre Cicero (Pereira de Queiroz, 1969), este mantém boas
relages com as autoridades tendo nelas, inclusive, alguns de seus adeptos.

Da mesma forma que o movimento religioso da Cidade Eclética, estudado por Dias (1974),
este também ¢ programado ¢ a adesio ¢é individual, sendo a queixa especifica transformada em metas
transcendentais.

Estendendo a comparagio entre esses dois movimentos religiosos, chama a atengio a
marcante diferenga entre a proposta de Neiva e a de Yocana, lider sagrado ¢ criador da Fratemidade
Eclética. Focalizando apenas o aspecto da momalidade, os Fratemarios da Cidade Eclética sio regidos por
um rigor moral ¢ uma ética puritana que os aproxima dos movimentos pentecostais. Condenam a conduta
“liberal™ da sociedade envolvente e vivem isolados em sua comunidade, afastados “do mundo de
perdigoes™ como uma forma de nao se contaminarem. Ja os Missionarios do Espago do Vale do
Amanhecer vivem extramuros ¢ suas obrigagoes sagradas nao implicam renincias ou restrigoes em relagio
a suas vidas profanas,

Essa moralidade se expressa, ainda, na separagao entre os sexos, principalmente nas priticas
rituais. Enquanto na Cidade Eclética ¢ exigencia dos deveres religiosos a separagio entre os sexos, no
Vale os rituais s6 podem acontecer com a presenga de dois meédiuns, um de cada sexo. As mulheres da
Cidade Eclética se vestem com roupas pudicamente longas e brancas, cobrindo o corpo e revelando o ideal
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ascético pregado pela seita. As Falanges Missionarias do Vale se vestem com roupas sensualmente longas
e coloridas, com toda a exuberincia da representagio de “ciganas” e, ainda, recebem a designagao
sagrada de Ninfas expondo, mais ainda, o seu lado voluptuoso.

Sobre a motivagao para o engajamento, caberia perguntar o que levaria alguns clientes, entre
os milhares que procuram o Vale, a optarem por essa missio redentora e nio outra dentre as varias ofertas
existentes em Brasilia. Quais as caréncias especificas destes seguidores que a Doutrina do Amanhecer
satisfaz?

Certamente esse lado maravilhoso, sensual e alegre atrai muitas pessoas mas, por si so, nio
explica o fenomeno da grande e progressiva adesiio nestes tltimos anos,

A coletividade em busca de alivio para suas frustragoes, elemento indispensavel para a
existéncia de um movimento desse tipo (Pereira de Queiroz, 1969), merece, no caso, atengao. Os segui-
dores da Corrente Indiana do Espago apresentam uma heterogeneidade quanto a sua situagio socio-
economica, grau de instrugao, lugar de origem, local de residéncia, fungoes desempenhadas na sociedade
abrangente e tipos de problemas apresentados quando recorrem ao Vale que os distingue de outras
coletividades que constituiram outros grupos milenaristas, Diferem, por exemplo, dos casos de relagoes
interétnicas, como o movimento Kraho estudado por Melatti que ... s¢ inclui claramente entre os gerados
por uma situagio de dominagio pela sociedade civilizada™ (Melatti, 1972, p.43) como também de outros
analisados por Pereira de Queiroz (1969) que surgiram como uma reagao coletiva contra a superioridade
técnica e social dos brancos e a angustia ante a decadéncia de seus costumes e organizagao social, ou como
forma de expressar oposigao aos intrusos e tentativa de preservagao de etnia (Lanternari, 1965). Nao
corresponde, também, aos casos de anomia social ou de mudangas sociais e politicas que mobilizaram
pessoas que sofreram negativamente as conseqiiéncias de tais mudangas, reagindo com propostas
messianicas contra as injustigas sofridas, como o caso do Contestado, analisado por Vinhas de

Queiroz (1966).

Em todos aqueles casos, toda uma sociedade ou um segmento dela viveu uma experiéncia que
Ihe acarretou uma forma determinada de frustragiio contra a qual reagiu coletivamente. As reagoes grupais
€ espontaneas surgiram dentro da propria coletividade,

Os adeptos da Doutrina do Amanhecer nio se incluem em nenhum desses casos. Nio se trata
aqui de frustragdes claramente provocadas pela miséria, perseguigiio, dominagio, auséncia de instituigoes
fundamentais. Niio se agruparam espontaneamente e formaram um movimento condicionados pelas carén-
cias comuns. Ao contririo, buscaram individualmente solugio para seus problemas pessoais e, posteri-
ormente, aderiram a meta coletiva.

Uma nova identidade, o sentimento de pertencer e a possibilidade de ascensio dentro de uma
organizagao religiosa ¢ certamente um fator importante de agregagio, paticularmente para migrantes
desgarrados de suas origens. E Brasilia tem um grande numero de ofertas nesse sentido. A trajetoria do
movimento e originalidade da doutrina, entretanto, ¢ que permitirio fazer inferéncias e indicar hipoteses
sobre as necessidades que encontraram respostas nas propostas da seita.

Recuperando parte da historia deste movimento, vale lembrar que ele surgiu no processo de
construgio de Brasilia e com ela cresceu e sofreu transformagoes. Inicialmente formado por um grupo
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de pessoas simples e sem instrugao, como os candangos que vieram construir a nova capital, atraiu,
posteriormente, pessoas de maior instrugio e poder aquisitivo. Pessoas simples continuaram procurando
0 Vale para a solugao de seus males, mas os atuais adeptos sio diferentes dos originais. Essa mudanga
de publico acompanhou as mudangas no ideario da seita e as novas perspectivas oferecidas pela
congregagio,

Com a adesio definitiva de Mario e sua dedicagao exclusiva a ordem, em 1968, este primeiro
Mestre Doutrinador levou para a seita seus “conhecimentos cientificos™, e sua experiéncia universitaria,
O modelo académico para a formagio da carreira de médium ¢, certamente, contribuigio de Mario para
a doutrina de Neiva.

Mario nao teve a Visao nem recebeu o chamamento para a grande missio diretamente da
divindade, mas [oi ungido pela clarividente e legitimado ao ser escolhido por ela. Tornou-se um profeta
secundirio adquirindo elementos missionzrios ¢ salvacionistas (Barbu, 1980), através de sua participagio
criativa no desempenho de sua tarefa de exegeta e na assungio de scus papéis sagrados,

A partir de seu ingresso, duas propostas se superpoem e se complementam. A original de
Neiva, magica, maravilhosa, kitsch, que promove a cura e o bem-estar com passes de Caboclos e Pretos
Velhos, mais identificada com as ciganas e com os mediuns aparas, que sio pessoas de “muita sensi-
bilidade™, “intuitivos™ ¢ com pouco conhecimento da doutrina. E a “intelectual™ e “cientifica™ de
Mario, identificada com os Mestres Doutrinadores que controlam os rituais e a congregagio de meédiuns
de forma racional e promove a cura “desintegrando energia cosmica negativa™,

Uma grande transformagio na doutrina ocorreu em 1971, época de escassos direitos demo-
criticos, ambiente propiciador para solugoes milenaristas e messianicas, quando Pai Seta Branca se
manifestou em publico anunciando o apocalipse ¢ a missio salvadora da seita. E a adesio parece ter se
incrementado nesse tempo, quando o modelo de desenvolvimento meditnico ja se espelhava na formagio
universitaria.

A partir de entio, configuraram-se as perspectivas transcendentais que sio oferecidas pela
seita aos adeplos, transformando sua queixa particular em um objetivo sublime de salvagio para si e para
0 proximo, mas segundo um modelo original para a evolugio do espirito. A carreira de um médium na
organizagio religiosa e no desenvolvimento espiritual tem como paradigma a carreira universitina e, nessa
representagao, os médiuns atingem, simbolica e ritualisticamente, os graus académicos e o prestigio e
reconhecimento deles decorrentes. E esse parece ser um fator de grande apelo para muitos seguidores,
levando-os a se filiarem a esta e nilo a outra seita disponivel.

O orgulho com que se referem ao seu titulo de mestre ¢ um indicador a ser considerado.
Soma-se a isso 0 lidico e o maravilhoso que € viver uma fantasia em que pessoas comuns se transformam
em princesas ¢ ciganas, numa clara inversio dos papéis sociais cotidianos, passando um ou dois dias do
final de semana dedicando-se a uma atividade que parece ser-lhes muito prazerosa. Essas nio deixam de
ser compensagdes em uma cidade voltada para a burocracia governamental, hierarquizada e que oferece
poucas opgoes de lazer.

Caberia agora, ao final deste texto, fazer algumas rapidas observagoes sobre a atual situagao
de acefalia do movimento, pelo menos no que diz respeito a profetas e lideranga carismatica.
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Com a morte de Neiva, Mario, que ndo tinha nem os poderes nem a mesma capacidade de
mobilizar o entusiasmo dos seguidores que a clarividente, passou a presidir um colegiado que, também,
ficou acéfalo com a sua incapacitagio. O colegiado permanece sendo dirigido por membros do alto escalio
hierirquico da seita, mas sem a expressio de um profeta ou de um lider legitimado e ungido pela
profetisa,

O papel de Neiva ¢ insubstituivel ¢ isso parcce ser inquestionavel para os
scguidores, mas o de Mirio ja comega a ser disputado. Essa disputa sc expressa nio no
sentido de ocupar o seu lugar na hierarquia sagrada ¢ dar continuidade ao que ele fazia,
mas de apagar sua participagio na ordem, de substitui-lo mesmo no passado, anulando sua
importante contribuigio para o desenvolvimento da scita.

Na historia que comega a ser recontada, um outro personagem que emerge como
lider se atribui papéis e realizagoes que eram publicamente reconhecidos como de Mario,
como as anotagoes das mensagens que as enlidades enviavam a Neiva. Se é fato ou nio
que era oulra pessoa ¢ niao o secretirio-geral € companheiro da clarividente quem compar-
tilhava com ela os contatos com o divino nio importa nesse momento, mesmo sendo um
tema que mercce estudo. Mas o que pode significar para o movimento religioso este
reescrever de sua historia com um substituto “desde sempre™ de Mario, que se coloca
como um ghost writer que, passados tantos anos, vem cobrar sua autoria na pega assinada
¢ representada por outro.

Na hipotese de Mario ter seguidores fiéis, dispostos a preservar o seu espago
sagrado ¢ profano na ordem, muito provavelmente ocorrera um cisma de proporgoes
imprevisiveis. Se, por outro lado, os seguidores aceitarem as interpretagoes do lider emer-
gente, cle podera consolidar seu papel na diregio do movimento ¢ uma outra historia sera
contada e escrita sobre o Vale do Amanhecer.
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Seducao do Sagrado
Maria Clara Lucchetti Bngemer

No Brasil atual, assim como em muitas outras partes do mundo ocidental modemo, que se
considerava liberto da opressio e do “opio” da religido, explode de novo, com intensa forga, a sedugio
do Sagrado e do Divino, desreprimido ¢ incontrolavel. ! E o fenomeno das chamadas “seitas™ ou grupos
religiosos alternativos, que povoam o campo religioso com novas ¢ desconcertantes formas de expressio,
assustando e intrigando as Igrejas historicas tradicionais, as ciéncias sociais ¢ os bem-pensantes.

E fato constatado que milhées de brasileiros entram em transe diariamente, ou seja, sio
arrebatados em seu potencial desejante ¢ afetivo por alguma experiéncia do transcendente, identificada
com o Sagrado ou o Santo, seja Ele nomeado como Deus, Oxali ou o Santo Daime.”

No fundo desta explosio religiosa complexa e plural, escondem-se virias questoes de extrema
importancia, parece-nos, nio so para a teologia como para todas as ciéncias sociais ¢ humanas que se
propoem a lidar seriamente com este problema mais que humano da experiéncia religiosa ou experiéncia

do Sagmado.

Por um lado, vai uma velada critica as Igrejas historicas tradicionais, que teriam perdido boa
parte de seu cardler inicidtico, mistérico, permanecendo quase que somente caracterizadas por seu aspecto
institucional - articulador da comunidade, ou ético-transformador da realidade. Neste sentido, a forga que
vem tomando no seio do proprio eristianismo institucionalizado o uso de técnicas das tradigoes orientais
como ajuda na vivéncia da espiritualidade pode ser encarada como uma maneira ou uma tentativa de
recuperar o cristianismo inicidtico e mistagégico. *

Por outro lado, exisle, evidentemente, uma caracterizagao da busca destas religices como
terapias dos mais diversos tipos: fisica, psicologica, financeira ete, A abertura a técnicas especializadas,
fora do campo das tradigdes religiosas, que trabalham com o corpo, as emogoes, o relaxamento elc., tem
por sua vez apresentado-se como uma altemativa a busca religiosa motivada pela fé. No entanto, nao se
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pode ignorar que a falta de escriipulos de alguns individuos ou setores tem sabido jogar com essa caréncia
afetiva e esse desejo catirtico transformado em demanda coletiva da populagao a ponto de ameagar
transformar o campo religioso brasileiro num imenso supermercado, onde o “produto™ religioso ¢
oferecido numa variedade exorbitante, em termos de “ter para todos os gostos™, de religido do espeticu-
lo, ¢, em muitos casos, acompanhado de claro elemento de mistificagiio ¢ fraude.

Este trabalho pretende defrontar-se com estas interpelagoes e analisa-las desde o ponto de
vista especifico da fé e da teologia cristas. Este ponto de vista lhe dard, necessariamente, caracteristicas
muito particulares e dificilmente universalizaveis. Porém, o que se pretende fazer aqui ¢ apenas dar uma
modesta contribuigiio, no sentido de trazer a palavra da teologia como palavra qualificada no amplo debate
que se instaura sobre o fenomeno religioso no Brasil de hoje.

Apds procurar, pois, caraclerizar a experiéncia do Sagrado, a experiéncia de Deus, com apoio
na tradigio biblica - vetero e neolestamentaria -, enquanto experiéncia de descjo e sedugio, da ordem do
gratuito ¢ nio do necessdrio, procuraremas entio ver, em grandes tragos, como esta experiéncia se tem
dado na tradigio mistica crista. Finalmente, constataremos que contribuigio esta tradigio pode trazer, hoje,
para as questoes e o debate acima mencionados. Pretenderemos, assim, haver demonstrado que a experién-
cia mistica cristd, tio suspeita nos “seculares™ tempos modemos, de componentes patologicos e doenti-
os, constitui, ao contririo, experiéncia de salvagdo no sentido mais profundo do termo, ou seja, de
salvagio entendida como sauide, do corpo e do espirito, capaz portanto de trazer sempre novas e decisivas
contribuigtes a todos aqueles que se dedicam a cuidar ¢ tratar do bem-estar do ser humano.

O “EROS” DIVINO

O principio de toda experiéncia religiosa encontra um denominador comum no desejo seduzi-
do, na inclinagio fascinada e irresistivelmente atraida pelo Mistério do Outro, que envolve, encanta e
enamora com sua formosura e sua “diferenga”, provocando o incontrolavel impulso da aproximagao, do

abrago e da unio, ©

Este Mistério que atrai e seduz, porém, no deixa de atemorizar e provocar um distanciamento
reverente e trémulo, de humildade empobrecida e impotente (cf. Ex. 3: “E Moisés cobriu o rosto porque
nio ousava (temia) olhar para Deus”). E a propria violéncia da atragio, que subjuga e se assemelha a
caudalosa e avassaladora torrente, ou “fogo abrasador”, que devora e consome, mas ao mesmo tempo
embriaga e delicia, o que a faz ser sentida tio radicalmente ameagadora e inexoravel como a propria morte,
embora seu segredo seja fonte de vida. E assim que a esposa do Cdntico dos Cdnticos, ferida de morte
pela visio do Amado, geme: “enlanguescendo de amor” (Ct. 2,5) e exclama: “O amor ¢ forte como a
morte e a paixao violenta como o abismo!™ (Ct. 8,6) E Sao Jodo da Cruz, no apice da uniao mistica e da
inefivel experiéncia do matrimonio espiritual, joga com as palavras morte-vida para tentar descrever a
experiéncia ao mesmo tempo gozosa e dolorosa que o amor de Deus lhe faz viver. 7

E fato, entio, que o “eros™ divino apresenta-se sempre como mais forte que o ser humano,
vencendo suas resisténcias e impondo-se por sua majestade. Sob o toque ao mesmo tempo suave e violento
de seu amor, o profeta verga a nuca e se rende, exclamando “Tu me seduziste, Senhor, e eu me deixei
seduzir. Fosle mais forle que eu e me venceste!™ (Jer. 20,7) E, sob sua conduta, a esposa infiel volta sobre
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seus passos, abandona seus amantes e deixa-se docilmente conduzir ao deserto, 4 nudez ¢ ao despojamento
do primeiro amor da juventude (cf. Os. 2,16ss).

Ao mesmo tempo, porém, com seu irresistivel poder de atragio, ¢ uma vez conquistado e
“ferido™ o coragio humano, o Outro Bem-Amado se furta e se esconde, colocando-se fora do alcance
daquele ou daquela em quem acendeu uma chama inextinguivel de desejo. Revela-se, assim, como o
Imanipulavel, sobre o qual o ser humano nao tem poder, mas pelo contraro, deixando claro que é este
mesmo ser humano quem deve viver sob sua dependéncia, O Deus assim desejado ¢ experimentado ndo se
rende ds buscas frencticas ¢ impacientes do homem, nem a sua ansiedade apaixonada, mas, soberanamente
livre, enchera com Sua plenitude quando ¢ como quiser a pobreza expectante ¢ humilde que nao deixar de
descja-lo e busci-lo ali onde ele se deixa encontrar, para dele receber a salvagio (saude) e a santidade. ®

DEUS COMO OBJETO DE DESEJO

Deus ¢, portanto, para 0 homem a quem atrai para Si, objero de desejo ¢ nao de necessidade;
da ordem do gratuilo ¢ nio do necessario, do inteligivel, do controlavel. Incomparavel e nao “alinhavel™
entre o que se convencionou chamar “necessidades basicas™ do ser humano: o comer, o beber - e tudo
aquilo sem o qual a vida biologica se estiola, definha ¢ morre. Desde o ponto de vista da vida por assim
dizer “animal”, Deus nio entra como elemento “util” e “necessario™.

Apesar, no entanto, de sua “inutilidade™, o eros divino tem sobre a totalidade do humano -
corporeidade animada pelo espirito - um poder de atragio e sedugiio que desperta o desejo até o paroxis-
mo, podendo levar aos despojamentos mais radicais e as rentincias mais herdicas em nome da possibilida-
de vislumbrada de participar de sua vida divina ¢ experimentar a unido por Ele proposta, ainda que seja
apenas por um minuto, ?

O Sagrado ¢ “inutil”, ndo “acrescenta” nada a vida biologica, nio promete éxito, longevidade
ou prazer sensivel. Pelo contrario, exige para se entregar o desapego dos bens mais sensiveis e palpaveis e
mesmo das ligagoes mais legitimas do coragao humano (familiares, de amizade etc.). Nao admite ser
preterido por nenhuma outra realidade, sob pena de nao se deixar alcangar, enquanto Absoluto que ¢ o
unico que pode saciar e responder a sede de amor do coragiio humano.

E, apesar destas tremendas exigéncias, até os dias de hoje, mesmo apos todo o processo de
secularizagao da modemidade, e das categoricas afirmagoes dos “mestres da suspeita™ sobre a religido,
encontramos ainda pessoas capazes de ir ao encontro da morte em estado de feliz exaltagio, e considerar
como uma imensa graga o fato de serem despojadas de tudo aquilo que faz a dogura, o conforto e o bem-
estar da vida humana por amor a esse “invisivel” e “initil” objeto de desejo. '* Pessoas dispostas a
canalizar todo o seu potencial afetivo e 0 emprego da quase totalidade de seu tempo, energias, criatividade
e recursos em ritos religiosos: cantando hinos de louvor, participando de assembléias onde a oragio
coletiva dura longas horas, buscada como terapia e cura corporea e espiritual; ou prostrando-se a sos
durante interminaveis horas em contemplagio diante do sacrario, da natureza; ou ruminando longamente
algum versiculo da Biblia, uma jaculatoria ou as cinco dezenas do tergo.

O certo ¢ que homens e mulheres de hoje, como os de todos os tempos, continuam experi-
mentando o drama de sentir-se limitados e frigeis e, no entanto, feitos para a uniio com o Sem-Limites.
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E, no fundo mais profundo de si mesmos, percebem-se habitados pelo desejo ardente e incontrolivel de
entrar em comunhdo com essa incompreensivel realidade que chamamos de Sagrado - que por ser
incompreensivel nio ¢é sentida como menos real -; de tocar e serem tocados pela Beleza Infinita; de
estremecer de amor ao serem possuidos pela santidade divina, pelo Mistério Inefivel e Invisivel que atrai
e seduz e em cuja vida aspiram participar e integrar-se. Esse mistério de Alteridade que lhes propde a
profunda comunhio na gratuidade e no amor passa entdo a governar suas vidas e a transforma-las segundo
a inexorabilidade e a radicalidade de Sua vontade.

O MISTERIO DE ABSOLUTA ALTERIDADE

O cariter misterioso - mistico - da experiéncia de Deus ¢ um importante elemento de seu
poder de sedugio. Porque ¢ mistério, a0 mesmo tempo escondido e manifestado, Deus nio pode ser
apropriado nem manipulado pelo homem. Nem sequer ¢ permitida ao ser humano a aproximagao familiar
de sua soberana majestade. Se Moisés tira as sandalias antes de pisar na terra santa onde arde a sarga do
Mistério d’Aquele que € (cf. Ex. 3,14), o mugulmano desenrola o tapete e verga o corpo em diregao a
Meca, o catolico dobra o joelho diante do sacririo onde se encontra a presenga real e transubstanciada do
Deus Encamado, ¢ porque o Sagrado exige reveréncia ritual, e de seu mistério nio é possivel aproximar-
se sem ser a ele iniciado.

A finalidade do mistério é ser desvelado, revelado por Deus e conhecido pelo homem. Mas
nio apenas ha graus neste conhecimento, como também um processo, que depende das disposigoes
humanas, mas sobretudo da livre iniciativa de Deus. E o progresso na apreensiio do mistério se desdobra e
desenvolve desde o simples conhecimento da fé e os primeiros rituais de iniciagao até uma experiéncia de
unido, posse e alteragiio, que é, 20 mesmo tempo, uma vida ¢ conhecimento misticos. ' Esta vida e este
conhecimento sio ao mesmo lempo uma recriagio, um ser trazido sempre de novo a vida e nela mantido
pela Alteridade do Outro que se apodera do homem, ou seja, daquilo que € seu e lhe pertence desde
sempre. A agao humana ai ¢ tanto mais autonoma e livre quanto mais ¢ toda inteira recebida da agio
divina, passividade amorosa, aberta, acolhedora e submissa. '

A verdadeira experiéncia do Sagrado, portanto, ndo ¢ uma experiéncia de possuir e ter
dominio sobre o Transcendente e recorrer a Ele quando se necessita preencher as proprias caréncias
afetivas ou “viajar” a outros mundos ou a outros “estados™ psiquicos, oniricos, ou de qualquer espécie.
Mas ¢, pelo contrario, experiéncia de estar possuido, de ser vencido, subjugado ¢ atraido - doce ou
violentamente -, pouco importa. E por isso a palavra “sedugio™ se toma tao adequada para descrever
semelhante experiéncia.

Se “seduzir”, na sua literalidade, significa, a forga de encanto ou fascinio, desviar do
caminho previamente tragado, a sedugio do Sagrado nio escapa a essa lei. Porque niio so surpreende
constantemente 0 homem que pensava ter nas maos as rédeas de sua vida (cf. “*Meus caminhos nio sio
vossos caminhos...” Is. 55,8), como ainda o leva a entregar-se apesar de si mesmo, a nio poder resistir
ainda que quisesse, ¢ a, finalmente, “ser conduzido por outro aonde nio quer” (cf. Jo. 21,18).

Essa sedugiio “altera” radicalmente o homem: expropria-lo da seguranga de todas as norma-
lidades, pessoais ou sociais, da possibilidade de prever o futuro e planejar o presente, arrastando-o para
algo que parece ser loucura insana aos olhos do mundo e perda angustiosa ¢ mortal da propria vida. Ao
viver e sofrer essa entrega e suas conseqiiéncias, no entanto, o homem percebe que o que ¢ loucura para o
mundo é sabedoria de Deus (cf. 1 Cor. 1,18ss); que perder a propria vida é recebé-la, totalmente nova e
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diferente, feita vida que ndo morre, das méos de outro (cf. 2 Cor. 4,1-18); ¢ perceber que tal experiéncia
nao repugna i razio, embora a obrigue a ajoelhar-se e confessar sua impoténcia de dar conta disso que é
da ordem do amor e da graga; ¢ finalmente perceber, como o apaixonado Paulo de Tarso, ter “perdido™
até mesmo a propria identidade para reencontri-la, renovada, cristificada, no rosto do amor que o possui e
o habita por inteiro: “Estou crucificado com Cristo. Ja néo sou eu que vivo, ¢ Cristo que vive em mim! E
minha vida presente na came eu a vivo pela fé no Filho de Deus, que me amou e se entregou a Si mesmo
por mim!” (cf. Gal. 2,19-20). '

A DOR E O GOZO DA EXPERIENCIA DE DEUS

Essa experiéncia de radical alteridade e alteragio, no entanto, nio aliena o ser humano da
realidade. Da realidade de seu corpo e suas necessidades ou da realidade que o cerca, da realidade de seus
semelhantes que sio para ele interpelagio viva e mediagio desde Deus transcendente que experimenta
dentro de si, a0 mesmo tempo como “outro™ diferente e intimo. Neste sentido e em todos os outros, a
experiéncia de Deus seduz para a vida, e se de algo desvia, desvia da morte, conduzindo a vida que nio
MOfTe, para si ¢ para 0s outros.

Se Deus como objeto da experiéncia do eros seduzido € objeto invisivel, '* por outro lado, a
experiéncia cristd de Deus derruba por terma esse conceito, uma vez que € experiéncia encamada e supoe
sempre a mediagio da humanidade de Jesus de Nazaré, em quem a fé crista confessa re-conhecer o Filho
de Deus e a revelagiio plena do Deus que “ninguém poderia ver sem morrer™ (cf. Ex. 33,20). O véu do
santuario, onde so o sacerdote podia penetrar um dia por ano, e que separava os homens de Deus, foi
definitivamente rasgado por sua encamagio, morte e ressurreigiio. Desde entio, ha um caminho novo e
vivo para Deus que passa necessariamente pela came humana, uma vez que “passou”™ pela came de Jesus

(Heb. 10.20).

E assim que a experiéncia do Sagrado no cristianismo nio se trata de um abstrato éxtase que
conduz a prazeres solitarios e sonhadores. Encontra sua verificagio na contemplagio do corpo e da
humanidade de Jesus Cristo e, por isso, a corporeidade ¢ os sentidos humanaos ndo podem permanecer fora
desta experiéncia. Todos os misticos cristaos sio unanimes em descrever seus estados interiores fazendo
uso de um vocabulario onde a corporeidade € mesmo a sexualidade ©m papel de suma importancia. E,
apesar da tradi¢ao crista institucional, sobretudo no Ocidente, nem sempre haver sabido dar conta desta
dimensio, extremamente marcada por uma visao antropologica dualista, ai estio os testemunhos dos
misticos para comprova-la. Sao Bemardo experimenta toques divinos em seus sentidos e saboreia o gosto
de Deus, doce como o mel. '* Santa Teresa de Avila, no encontro amoroso com Aquele que, como
Esposo, vem ao seu encontro e que, como Criador, lhe deu a vida, expressa pela metafora do casamento
ou matrimonio espiritual esta realidade viva que a reconstroi por inteiro. '¢ Sio Joio da Cruz exclama,
sob o peso € 0 gozo inefiveis da presenga de Deus: “Oh, mio suave! Oh, toque delicado!™ '7 E Santo
Inicio de Loyola, no desejo de propiciar a outros a mesma experiéncia de Deus que transformou sua vida
futil de gentil-homem do rei de Espanha em peregrinagio permanente do servigo divino, ensina aqueles
que vao fazer a experiéncia dos Exercicios Espirituais um modo de orar chamado Aplicagao de Sentidos,
onde os sentidos (entendidos ai de forma globalizante) sio mobilizados para que a experiéncia de Deus
penetre toda a realidade humana. '®

Se a corporeidade ¢ a came entram na experiéncia, no entanto, entram por um processo onde
sdo transubstanciadas. Processo este onde o sofrimento, a abnegagao, o sacrificio sio parie integrante, na
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medida em que a unido com Deus s6 se da no sentido de uma morte a si mesmo que serd, a0 mesmo
tempo, nascimento no Outro e pelo poder do Outro. Os frutos dessa unido se mostram em termos de
esquecimento de si mesmo, generosidade, alegria interior mesmo no sofrimento e na perseguigio, desejo e
efetiva participagao na paixio salvadora de Cristo, desapego de tudo. E assim que a amorosa pedagogia da
sedugiio divina vai consumando sua Alianga de amor entre a humanidade santa, real, divinizada de Jesus
Cristo e a humanidade nossa, morta por haver colocado seu objetivo e sua gloria na imagem que possuia
de si mesma. Quando a humanidade “imaginaria”™ dos homens se levanta contra a humanidade “real” de
Deus que se doa, a alegria primeira e originaria do dom nao pode ser concedida senio pela mediagao do
sofrimento do desejo, e do perdio que lhe da sempre de novo aquilo que ndo poderia atingir por si mes-
ma. '* E o Outro que determina seu desejo, enquanto vai lapidando, as vezes duramente, dolorosamente,
sua came, sua humanidade.

A experiéncia crista de Deus, portanto, nao faz escapar da humanidade e da came. Nio é a
corporeidade que obstaculiza o encontro com Deus, mas ao contririo, € o fato mesmo de ter um corpo,
vulneravel e mortal, capaz de sofrer e de sentir, que nos permite entrar em comunhao com o Deus
verdadeiro, pela mediagio da humanidade crucificada e glorificada de Jesus, que nos revela a realidade de
nossa identidade humana. 2° E isso que ¢ fonte de gozo e plenitude, salvagio - satide - nao se faz sem o
sofrimento de aprender que a pretensio orgulhosa do conhecimento e da posse de Deus so pode ser
redimida pelo acolhimento humilde da tinica verdade realmente libertadora: a de que o Verbo se fez came
para habitar o corpo humano e vir ao seu encontro, arrancando-o de si mesmo e da contemplagio
mentirosa onde a soberba do imaginario o havia conduzido. Este amor de Deus que se da até a morte ¢

sofre as conseqiiéncias do pecado é o que permite ao ser humano encontrar o repouso e a paz para fora de
si mesmo, no éxodo, ou - entdo sim - no verdadeiro éxtase.

Este verdadeiro éxtase, que é éxodo de si mesmo, leva o homem a transbordar os limites de
sua pobre humanidade e ser atirado na humanidade dos outros. Se 0 homem em seu corpo deseja ser como
Deus, nao pode sé-lo identificando-se a imagem que ele mesmo pode fazer de Deus, mas unicamente
tornando-se irmao, servidor, que morre sob a violéncia da injusti¢a e da mentira humanas sem acusa-las e
sem acreditar-se culpado, e entregando-se nas mios d’Aquele que lhe deu a vida. Assim pode reencontrar
a verdade da propria humanidade na verdade do corpo do homem crucificado cujo coragio permanece
aberto, até na morte, a0 dom de Deus e ao perdio dos irmaos inimigos. 2! E desta maneira que a mistica
cristi é inseparivel de uma ética, de uma prixis de servigo humilde e amoroso que, na contemplagio da
humanidade de Jesus, aprende os gestos da disponibilidade que sai constantemente de si mesma, da
corporeidade que encontra sua realizagio colocando-se aos pés dos outros, sobretudo dos mais pobres,
oprimidos e marginalizados de toda sorte para ajuda-los a redescobrir o caminho da vida, da salvagiio e da
"saide” em plenitude.

Neste sentido, experimentar na propria came, na propria corporeidade, os sofrimentos que
afligem os outros, passa a ser auténtica experiéncia de Deus, verdadeiro e real contato com o Sagrado
Imanipulivel e Transcendente, que seduz e cativa nio so como Beleza Inefavel, mas também como rosto
desfigurado e humilhado, onde “nio ha graga nem beleza que possa atrair nossos olhares™ (cf. Is. 53,2).
Por este caminho passaram - com radicalidade que chega a chocar e assustar nossos coragoes anestesiados
pela mistificadora “secularizagio™ do mundo modemo - muitos misticos cristios, desde um Sio Francis-
co de Assis, que, beijando as chagas dos leprosos, se sentia adorando o proprio Cristo crucificado até, em
nossos dias, uma Simone Weil, filisofa judia cuja conversio ao cristianismo passou pela compaixio real e
cruelmente soffida das condigdes mortais de vida da classe operdria no inicio do século. Para esta mulher
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que morreu as portas da Igreja, sem nunca haver consumado o ritual sacramental do batismo, mas que se
sentia totalmente “possuida™ pelo Cristo, experimentar na sua came o aguilhio da pobreza ¢ do sofrimen-
to dos pobres e dos escravos de seu tempo e lugar era algo que seduzia seu desejo e enchia de plenitude
sua humanidade. 22

Tal subversio da “logica™ humana intriga e questiona em profundidade os tradicionais
conceitos de “perda™ e “ganho”, “vida™ e “morte”, “dor” e “alegria”, recolocando em sempre

novas bases a questio da sedugio do Sagrado.
UMA ALTERNATIVA AS “ALTERNATIVAS”

Diante da desrepressio e conseqiiente explosio do Sagrado que se dai diante de nossos olhos
em termos por vezes assustadoramente anarquicos, nos, cristios das Igrejas historicas, nos vemos entio
submetidos a um conjunto de sérias interpelagoes:

1. Haveremos perdido a capacidade de seduzir? Assistindo ao éxodo macigo de pessoas que
migram para os grupos religiosos altemativos ou mesmo para o ocultismo, esoterismo, magia, deveremos
concluir que niio sabemos mais como acionar o potencial sedutor de nossa mensagem biblica, teologica,
eclesial, que ¢ Boa Nova, Boa Noticia de salvagao? >

2. Nestes ultimos tempos de modemidade, o que fizemos, nés, cristios, dos nossos misticos?
Teremos sido de tal maneira atingidos pela espada afiada dos mestres da suspeita, que aprendemos a
desconfiar por principio dos éxtases de Santa Teresa de Avila, dos gemidos amorosos de Sio Jodo da
Cruz, dos estigmas de Sao Francisco de Assis, das lagrimas de Santo Inicio de Loyola? Teremos pudor
ou vergonha de falar destes homens e mulheres e de suas experiéncias de dor e sacrificio, gozo e
plenitude, pelo fato de enxergarmos por tras delas o fantasma da neurose, da histeria ou de outras doengas
psicologicas? Nao sera talvez que a dose maior ou menor de enfermidade psicologica que possa haver
neles ou nelas nio € necessariamente maior ou menor que as nossas proprias enfermidades, com a
diferenga que eles e elas sio santos e santas e nds nao? Aprender e falar sobre 0 seu doloroso caminho de
inlegragio pessoal e comunitaria nio nos ajudaria mais a saber lidar com nossas proprias dificuldades
integrativas e nao nos ajudaria novamente a apresentar o caminho da experiéncia do Sagrado como um
caminho de sedugiio para nossos contemporaneos?

3. Por que havera desaparecido da tela do cristianismo e de suas Igrejas tradicionais a figura
do Mestre Espiritual, do mistagogo, daquele que inicia e conduz para a experiéncia do mistério divino? A
critica que nos parecem langar em rosto as novas seitas e os grupos religiosos alternativos, de haver
nossas Igrejas perdido seu carater iniciatico, nio encontraria sua raiz também ai? O panico do subjetivismo
¢ da patologia psicologica, da dependéncia, da transferéncia, do superego religioso tera levado de roldao
também a riqueza da experiéneia interior ¢ a necessaria complementaridade antropologica que significa
caminhar nos caminhos do Misiério com a ajuda de outro?

Diante de todas estas interpelagoes, somos chamados a, humildemente, ouvir o desafio que
nos langam as seitas e os movimentos alternativos, que proliferam e crescem cada vez mais. A constatar
que a realidade religiosa brasileira ndo foi globalmente tomada pela cultura cientifica da moderidade. Ha
sede de Deus, de presenga sensivel e contato direto com o Divino, o Sagrado, o Misté‘rio. Mais: ha real
experiéncia sensivel e tangivel desse Sagrado, desse Divino e desse Mistério. E quem abrir e descortinar o
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caminho para este encontro diante das pessoas-aparentemente desencantadas do nosso século, experimen-
tard estar indo de encontro a um desejo em estado de laténcia, prestes a explodir ¢ expressar-se,
desreprimido e desorganizado,

A proliferagio das seitas ¢ a expressio, palpavel e sintomatica, dessa sede, dessa caréncia e
dessa laténcia. Estaremos nos, das Igrejas historicas - com nossa institui¢io de corte tio juridico, nossa
teologia racional e meio fria, nossas liturgias por vezes tio rigidas, sabendo responder a essa demanda?
Estaremos sabendo trabalhar com a questio estética, afetiva, erdtica, que sio elementos indispensaveis da
experiéncia religiosa?

Por outro lado, a0 mesmo tempo em que somos interpelados, sentimo-nos chamados a,
humildemente, também, por nossa vez, interpelar.

Enquanto cristios, lemos a trazer conasco a interpelagiio da ética. A mistica crista é indissociavel
da ética, da socialidade, da pritica da caridade. A salvagio no eristianismo ndo ¢ devedora do extrinsecismo
do ritual nem tampouco do imobilismo da experiéncia intimista. Mas, pelo contririo, se expressa na
caridade vivida até o fim, em termos de amor que se despoja, serve concretamente ao mais pequeno dos
inmaos, encontrando neles o proprio Deus (cf. Mt 25,36-41).

Se, por um lado, a experiéncia de Deus e seu mistério pertence ao terreno do gratuito, do
irredutivel e imanipulavel, por outro, se expressa na caridade, no amor extremamente concreto, no
seguimento radical de Jesus Cristo, que leva a “perder a vida para salva-la” (cf. Mt. 10,39 ¢ pars.). E ai
que se verifica (= se testa a verdade) da salvagao, nesta disponibilidade de perder tudo para receber tudo
de novo, transfigurado, das mios desse Deus nas quais a entrega se traduz sempre em servigo aos outres,

Talvez a mistica cristd tenha sido, de certa forma, “seqiiestrada™ do cotidiano do povo de
Deus ¢ transformada em assunto restrito a meia dizia de especialistas. Entendida mais como figa mundi
que como mergulho no mundo, teria ficado mais escondida nas bibliotecas ou nos conventos, em vez de
ser anunciada por sobre os telhados. Proclamada assim como auténtico caminho de salvagio e verdadeira
“satde”,** como deslumbrante maravilha do Espirito de Deus na historia, estaria transubstanciando a
came humana em humanidade plena, a semelhanga da humanidade prototipica de Jesus Cristo, o Novo
Adio, transfigurando toda a realidade em graga, mediagio do divino e, portanto, mediagio ¢ caminho de
salvagdo. Caberia a nos, cristios, encontrar novas palavras para expressar essa sinlese nova e ao mesmo
tempo o antiga entre a experiéncia de Deus e a pratica do amor de Deus, a fim de poder ofereeer aos
nossos contemporancos um caminho “novo e vivo”™, alternarivo as “allerativas™ religiosas que pafecem
de tal maneira seduzi-los neste momento de “volta™ ¢ explosao de um novo Sagrado que emerge com
forga gigantesca, atraindo e polarizando tio irresistivelmente as energias ¢ as potencialidades da humani-
dade,

%

NOTAS

1. Asignificagio que tem sido dada a expressio “volta do Sagrado” ¢ esta irmupgio de manifestagoes
religiosas a qual se assiste hoje, com intensidades e modalidades diversas, no mundo inteiro,
trazendo como que um desmentido efou um questionamento ao antes considerado irreversivel pro-
cesso de seculanzagio. CE, entre muitas outras obras nacionais ¢ estrangeiras, os recentes artigos de
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10.

M. Franga Miranda, “A volta do Sagrado. Uma avaliagio teologica™, in: Perspectiva Teoldgica 21
(1989), p. 71-83 ¢ L.A. Gomez de Souza, “Secularizagio em declinio ¢ potencialidade transformadora
do Sagrado™, in: Religiao e Sociedade 132 (julho 1986), p. 2-16.

Cf. meu artigo noJornal do Brasil, suplemento Idéias/Ensaios de 23.6.90 ou ainda o recente adtigo
de Rubem César Femandes, no mesmo suplemento, edigao de 21.10.90.

“0 Sagrado ou o Santo ¢ elemento componente de todas as religides como seu fundo e medula. ...
Contém um clemento especifico, singular, que se subtrai a razio, no sentido antes indicado ¢ que é...
inefivel, quer dizer, completamente inacessivel a compreensio por conceitos...” Cf. sobre este
conceito ¢ suas implicagoes, R. Otto, Lo Santo, Madri, Alianza Editorial, 1980, p. 14-15. Acrescenta
ainda o autor: “Mas com vigor mais marcante (o Sagrado ou o Santo) palpita nas religides
semilicas, e entre elas, de modo preeminentissimo, na biblica.”

Criticando estas tentativas de utilizar abusivamente as (écnicas orientais para a oragio crisa, ver o
recente documento da Sagrada Congregagio para a Doutrina da Fé do Vaticano, “Sobre alguns
aspectos da meditagio crista”, Osservatore Romano, 24.12.89.

Muitas criticas sobre este aspecto mistificador ¢ banalizador das atuais manifestagdes religiosas
altemativas em aparecido na grande imprensa ¢/ou nas publicagoes mais especializadas. Ver 1.J. de
Carvalho, “Uma analise do campo religioso brasileiro”, a ser publicado proximamente pelas Ed.
Loyola em co-edigao com o Centro Joao XXIII, Col. Seminarios Especiais, in: AA.VV. O impacto
da Modemidade sobre a religiao.

O dicionario Petit Robert define respectivamente 1. sedugdo e 2. desejo como: 1. agao de seduzir
(desviar do caminho), corromper, arrastar, mas tambem atrair, enfeitigar, fascinar; 2. tomada de
consciéncia de uma tendéncia em diregiio a um objelo conhecido ou imaginado.

Cf. o e¢lebre poema do mistico espanhol, Lliama de amor viva: Oh llama de amor viva/ que
tiecrnamente hieres/ de mi alma el mas profundo centro/ pues ya no eres esquiva/ acaba ya, si
quieres/ rompe la tela de este dulee encuentrof Oh cauterio suave!/ Oh regalada llaga!/ Oh mano
blanda! Oh toque delicado/ Que a vida etemna sabe/ y toda deuda pagay/ matando, muerte en vida la
has trocaco... Obras Completas, Madri, BAC, 1974, p. 891 (grifo nosso). V. tb. G. Bataille, O
Erotismo, Lisboa, Antigona, 1988, p. 11: “Do erotismo pode-se dizer que ¢ a aprovagao da vida até
na propria morte.” E mais adiante, p. 19-21, quando trata da experiéncia mistica como ao mesmo
tempo experiéncia negativa e positiva, como sofrimento de auséncia e continuidade do ser.

CI. Dictionnaire de Spiritualité (DS), t. XCI, col. 38, verb. Sacre.

Cf. as vidas dos santos, dos misticos ¢ sobretudo dos martires. Ao lado de toda a imensa bibliogra-
fia que estuda estes fenomenos na tradigio crista, v. DS, L X, col.727-728, verb. Martyre, referin-
do-se & expericneia do martirio como de profunda unido e identificagio com Cristo. Nao s6 o martir
experimenta a presenga de Cristo, mas ha mesmo uma “transubstanciagio™ da pessoa do martir na
pessoa de Cristo, que € quem verdadeiramente sofre nele a tortura e a morte, “prosseguindo™ assim
sua paixio salvadora. CF. th. A J. Festugiere (O.P.), La sainteté, Paris, PUF, 1949, onde ¢ feito um
estudo comparativo entre o herdi grego e o sanfo cristao,

CI. G. Bataille, op.cit., p. 20-21, sobre o erotismo divino: “Com efeito, o que a experiéncia mistica
revela ¢ uma auséncia de objeto. O objeto identifica-se com a descontinuidade e a experiéncia
mistica, na medida em que tenhamos a forga de operar uma ruptura da nossa descontinuidade,
introduz em nos o sentimento da continuidade... O erotismo sagrado, presente na experiéncia
mistica, exige apenas que nada perturbe o sujeito da experiéncia.” Permitimo-nos, aqui, discordar
do autor no que se refere a experiéncia mistica cristi, uma vez que consideramos que nesta existe
uma presenga “presente” ¢ real, corporea ¢ “visivel” do objeto do desejo: a humanidade de Jesus.
Pretendemos demonstrar isto a seguir.
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Sobre o significado de “mistica™ no sentido eristio, v. DS, t. X, col. 1.869-1.873, verb. Mystique:
“A mistica, em seu sentido mais humilde como no mais elevado, niio € outra coisa que a colocagio
em pritica deste “sopro divino™ colocado por Deus no homem neste face a face inicial. Mas é no
Cristo, ao qual ele ¢ conformado pelo Espirito Santo, que o homem aprende o ‘mistério’ desta
comunhio com Deus e exerce sua ‘mistica’.” V. th. ibid. 1.895-1.897, a descrigiio dos elementos da
experiéncia mistica: 1) passividade mdical; 2) totalidade; 3) conhecimento experimental; 4) momen-
tos fortes e, por vezes, fenomenos extraordinarios; 5) morte a tudo que ndo é Deus e transformagio
em Deus.

Cf. ibid col. 1.955: “A formula mais classica para especificar o cariter proprio do conhecimento
mistico ¢ a expressio pafi divina: a alma sofre passivamente a a¢io divina e a presenga de Deus é
percebida nesta passividade mesma.”

Na esteira de Paulo de Tarso, encontramos muitos outros exemplos de misticos e santos cristaos.
Para citar apenas alguns, Siao Francisco de Assis, que recebeu visivel e sensivelmente os estigmas
de Jesus Cristo, sendo transformado no final de sua vida num Crucifixo vivo; Sio Joio da Cruz que
em seu poema da Noche oscura descreve assim sua experiéncia de uniao com Jesus Cristo: “Oh
noche que guiaste!/ oh noche amable mas que el alborada!/ oh noche que juntaste/ Amado con
amada/ amada en el amado transformada”, ou seja, que a alma (a pessoa humana - a amada) é
inteiramente transformada em Deus (- o amado); Santa Teresa de Avila que viveu a incbriante
realidade do matrimonio espiritual, da profunda e intima uniso com Deus (cf. Moradas Septimas, in
Moradas del Castillo Interior, Obras Completas, Madri, BAC, 1977, p. 438-450); Santo Inicio de
Loyola, que no seu Didrio Espiritual experimenta estar dentro da vida imanente, intima da Santissima
Trindade, sentindo-se parte integrante da comunicagio intradivina do Pai, do Filho e do Espirito
Santo (cf. Didrio Espiritual de Santo Indcio de Loyola, Sio Paulo, Loyola, 1977).

Cf. G. Baaille, op. cir., p. 21.

Cf. DS, t. X, col. 1.902, 1.904, 1.947, 1.974, verb. Mystique.

Cf. D. Vasse, “La recontre d’ou nait le corps de I’homme ou: L ordre de la nouvelle Eve,” in Le
Supplément n® 146 (1983), p. 403-426.

Cf. poema Llama de amor viva, citado, nota 7.

Cf. Santo Indcio de Loyola, Exercicios Espirituais, Sao Paulo, Loyola, 1990 (p. 121-126), onde o
santo ensina ao retirante a “aplicar seus sentidos™ as pessoas divinas ou as pessoas que compdem a
cena evangélica contemplada: “Ver as pessoas; escutar o que dizem; sentir ¢ saborear a suavidade e
dogura infinitas da divindade, da alma, de suas virtudes e de tudo o mais, conforme for a pessoa que
se contempla; abragar e beijar os lugares que estas pessoas tocaram com os pés ou onde se
detiveram...” E acrescenta, depois de cada sentido: “sempre procurando tirar algum proveito”.

Cf. D.Vasse, art. cit., p. 405.

Ibid, p. 411-412,

Cf. a descrigiio biblica do Servo de Javé (Is. 52-53), que maltratado niio abriu a boca e que sera
relida no Novo Testamento aplicada a pessoa de Jesus, 0 Cordeiro de Deus, que é conduzido calado
ao matadouro e se oferece pela salvagio de todos (cf. 1 Pe. 2, 21-25). Cf. D. Vasse, art. cit., p. 413-
424. V. tb. S. Breton, Unicité et Monothéisme, Paris, 1981, p. 77-78, que compara o Deus inominavel
do AT com o Servo de Javé. O Deus da fé judaico-crista seria encontrado na tensio permanente
entre o que S. Breton denomina de “rien par exces™ (nada por excesso) do Deus inominavel e
“rien par défaut” (nada por caréncia) do Servo de Javé: o maximo que se faz minimo, ¢ no minimo
pode ser percebido como maximo.

Eis o que diz Simone Weil apos sua extenuante experiéncia na fabrica, que a marcou para sempre
com o ferro em brasa da escravidio (cf. Attente de Dieu, Paris, Le Livre de Poche, 1963): por causa
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24.

do que Deus fez em Jesus Cristo, “¢ na propria infelicidade que resplandece a misericondia de Deus.
No fundo mais profundo, no centro de sua amargura inconsolavel. Se se cai perseverando no amor
at¢ o ponto onde a alma nio pode mais reter o grito *Meu Deus, meu Deus, por que me abandonas-
te?’, se se permanece neste ponto sem cessar de amar, acaba-se por tocar qualquer coisa que nio é
mais a infelicidade, e que niio ¢ mais a alegria, que ¢ a esséncia central, pura, ndo sensivel, comum a
alegria ¢ ao sofrimento e que ¢ 0 amor mesmo de Deus. Sabe-se entiio que a alegria é a dogura do
contato com o amor de Deus, que a infelicidade ¢ a ferida deste mesmo contato quando ele é
doloroso, e que s6 o contato em si mesmo importa™ (Attente de Dieu, p. 69-70).

Cf. o que diz R.C. Fernandes em seu artigo do Jornal do Brasil ja citado sobre esta questio da
salvagio no mundo pentecostal. Apesar de nio concordarmes inteiramente com o autor quanto as
conclusoes, ¢ importante o fato de que haja colocado a questiio e o problema, que sio de imensa
relevancia,

Segundo uma velha frase de Chesterton, “o Mistério é a saude do espirito™. Citado por L.A.
Gomez de Souza, art. cit., p. 10.
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radi¢ao Inquisitorial no Brasil,
da Colonia a Republica: da Devassa
ao Inqueérito Policial

Roberto Kant de Lima

INTRODUCAO

Este trabalho discute algumas caracteristicas de nossa cultura juridica, em especial
aquelas vinculadas ao ordenamento constitucional ¢ processual penal. A hipotese que se pretende
demonstrar ¢ a de que, apesar das evidentes transformagoes institucionais por que passou o
Brasil, desde o periodo colonial at¢ a Repiblica contemporanea, certas tradigoes juridicas, em
especial aquelas voltadas para a descoberta da verdade no sistema processual penal, pouco se
alteraram. Esta demonstragdo assume importancia nao so pelo relevante papel politico destinado
a0 processo penal - garantidor das liberdades piiblicas dos suditos ou cidadios - mas porque o
discurso juridico brasileiro, com raras excegoes, minimiza o papel destas instituigoes processuais,
considerando-as, no miximo, como “sobrevivéncias™ ou disfungoes do sistema, que em sua
maior parte enfatizaria procedimentos compativeis com o sistema politico-junidico-constitueional
republicano contemporanco, igualitdrio e individualista: “modemo”, enfim.

Professor Adjunto 1V do Departamento de Antropologia do Colegiado do Curso de Pos-Graduagao em Historia (ICFH). O autor
agradece aos colegas Antonio Luiz Paixdo, Maria Antonieta Parahyba Leopoldi e ao Professor Pierre Sanchis o incentivo para
discuti-lo preliminarmente nos eventos acima mencionados; aos alunos do Curso de Graduagao em Ciéncias Sociais e do Curso de
Pos-Graduagio em Historia da UFF e de Direito da UFSC, bem como a seus bolsistas do CNPqg, que discutiram os temas aqui
tratados; a Alba Zaluar, que patrocinou sua publicagio; a Magda Torres dos Reis, que o datilografou.

Versoes preliminares deste trabalho foram apresentadas ao [T Semindrio de Estudos Mineiros, “Século XVIII: Crise e Transforma-
¢io”, em Mesa sobre “Cultura Juridica”, organizada pelo autor, Belo Horizonte, abril/1989; a0 Congresso Intermacional do Centena-
rio da Republica Brasileira, 2¢ modulo, “O Estado do Rio de Janeiro e a Republica - A Questio Regional”, Niterdi, abril/1 989, ao
Grupo Religido ¢ Sociedade da ANPOCS no Encontro Anual de outubrof 1989,
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A anilise de dados obtidos ¢m minha etnografia dos procedimentos policiais e judici-
ais nas cidades do Rio de Janeiro e Niterdi, no Brasil, ¢ de Birmingham, Alabama, ¢ Sdo
Francisco, California, nos EUA, de 1982 até a presente data, levou-me progressivamente a formu-
lagdo de uma hipdtese de trabalho (Kant de Lima, 1983, 1985, 1986, 1988, 1989, 1990 ¢ 1990a)
que pode ser enunciada da seguinte maneira: no Brasil, desde o periodo colonial, vigem procedi-
mentos de descoberta da verdade, nos casos de infragdes penais, compativeis com os procedimen-
tos eclesidsticos de énfase inquisitorial, independentemente da ordem juridico-politico-constituci-
onal em vigor. A associagiio ibérica do crime ao pecado, portanto, ainda ¢ a base nio so de nosso
processo de punigdo, mas, principalmente, de nosso processo de descoberta dos fatos. Supde,
assim, confissdo e arrependimento para o estabelecimento da verdade. As alegadas transformagdes
por que passa a organizagdo do Estado moderno, na tradigio ocidental, seja anglo-americana, seja
européia continental, em sua luta pelo monopdlio e universalizagio dos mecanismos estatais de
resolugdo de conflitos - de seu julgamento (adjudication) - essenciais para a preservagio e cons-
trugdo da ordem publica, apresentam caracteristicas peculiares nas tradigoes brasileiras. Do inqué-
rito ao exame, da repressao a disciplina, da lei a norma, da morte a vida, essa sucessdo de
modelos de controle social, de formas juridicas de construgdo da verdade (cf., por exemplo,
Foucault, 1974, 1977, 1977a, 1983) nio s ndo ocorre com tanta nitidez aqui' como, pelo contré-
rio, pela conhecida estratégia do sincretismo, tio comum em outros dominios de nosso universo
cultural, permanece contemporinea e ambigua tornando o exercicio da cidadania um caso exem-
plar da liminaridade de que nos falam Da Matta e Victor Turner (cf. Turner, 1974; Da Maita,
1979, 1987 e 1987a).

Nio ¢ por outra razio que, nas categorias dos juristas, o sistema processual penal ¢
classificado de misto, por adotar principios do sistema inglés e do sistema francés. Ocorre que os
processualistas nio mencionam que, desta mistura, o que surge ¢ um sistema muito semelhante ao
sistema ibérico, responsdvel pelo controle social e pela ordem publica durante séculos no Império
Portugueés, fiscalista desde seus primordios (Schwartz, 1979). Da mesma maneira como no proces-
so criminal portugués a associagdo do crime ao pecado autorizava a complementaridade entre as
leis criminais e as eclesidsticas, em nossa tradigio contemporianea o “siléncio da lei” dd ensejo a
utilizagdo de priticas compativeis com principios deste antigo direito, configurando, de maneira
decisiva, uma rradigdo, levada de mio em mao, que orienta as prdticas judiciais ¢ policiais no
Brasil e que nada tem a ver com o sistema francés e o sistema inglés e, muito menos, com ©
ordenamento constitucional vigente na Republica. Por isso mesmo, essa pratica so ¢ visivel,
perceptivel, aos olhos do investigador de campo. Ai, percebe-se que a tortura, a coagio, a
inquisitorialidade ndo sio distorgoes do sistema processual, mas seus componentes essenciais e
tradicionais. A partir da identificagdo desta ordem, basta seguir o caminho da tradi¢io para
localizar suas imersoes e emergéncias, a maneira de um caga-submarinos, no mar da legislagio
processual brasileira.

Um esclarecimento final: tanto a pesquisa, quanto a discussio a que procederei de seus
resultados seguem a perspectiva antropoldgica: contrastarei, assim, comparativamente, distintas
tradigdes juridicas, para agugar seu entendimento. Tais tradigdes aqui scrio tratadas como mitos,
veiculados pelos juristas como fonte de svas reflexdes contemporaneas, uma “Historia Presentista™
(Stocking Jr., 1968) que, portanto, tem um significado atual e conereto.®  Aceita-se também aqui a
perspectiva de que as representagdes sobre a sociedade, inclusive seus mitos, sio consrituintes da
agio social e, logo, dos modelos que sio construidos para controlar a mesma agdo. Tais modelos,
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por sua vez, imprimem suas caracleristicas as a¢oes ¢ reagoes sociais que “contam”™ com eles em
seus cileulos de previsibilidade, essenciais & vida em sociedade.

A expectativa da permissio ou da punigio é constituinte do ato de obedecer/desobede-
cer, como me parece ¢bvio, Essa discussio sobre mitos juridicos, portanto, nio é abstrata nem
meramente erudita: ela pretende tomar piiblicos os eritérios que informam os modelos juridicos de
controle social, essenciais para a compreensio de nosso comportamento em piblico e para a
definigio das estratégias de implantagdo, manutengdo e reprodugio das instituigoes republicanas
no Brasil,

0S MITOS JURIDICOS DA ORIGEM DO ESTADO MODERNO
REVISITADOS

Os juristas, sejam brasileiros, sejam anglo-americanos, costumam associar 0 monopo-
lio das formas estatais de resolugio de conflitos - o chamado processo (procedure) - ao surgimento
do Estado moderno. Assim, ndo so a monarquia prevalece sobre os senhores feudais e sobre o
clero pelo poder das armas, mas também porque € capaz de universalizar formas de procedimentos
de resolugao de conflitos, que progressivamente vao-se estendendo a todos os suditos e, eventual-
mente, a todos os cidaddos (Berman, 1983; Dawson, 1960; Mendes de Almeida Jr., 1920).

Consideram-se, entretanto, duas grandes vertentes processuais como tendo atingido
essa finalidade de monopolizar a adjudicagdo (resolugio de conflitos pelo Estado). Uma, a anglo-
americana, chamada de trial by jury system, ligada ao direito costumeiro (common law tradition),
outra, a européia-continental, chamada de civil law rradition, codificada, ¢ que tem como instru-
mento principal de resolugio de conflitos o inguérito.

Tanto uma forma quanto outra sio ditas terem superado, aos poucos, o sistema medie-
val de provas legais, que substituiu na Europa continental ¢ na Gri-Bretanha o sistema juridico-
politico greco-romano. Tais provas, como observa Foucault, eram uma regulamentagio da guerra,
onde nio interessava quem eslava com a verdade, mas quem ganhava o duclo (cf. Foucault, 1974,
1977). Os juristas, entdo, costumam atribuir a uma institui¢do canonica o surgimento de uma outra
forma de julgar, mais racional, ¢ que era denominada de inquesr, também presente na Grécia
antiga (Foucault, 1974).

Na tradi¢do anglo-americana, tal inquest toma inicialmente a forma da recognirio, isto
¢, um julgamento em que, recebendo o rei uma queixa, conclamava doze freemen (pequenos
proprictdrios) encarregados de responder, obrigatoriamente, a uma pergunta que lhes era feita,
sobre o alegado, do qual rinham conhecimenro. Quer dizer, a verdade, desconhecida de quem
perguntava, cra ohtida por um verdiet (veredicto, vere dictum, dizer verdade) de doze testemu-
nhas, as quais a ela chegavam em reunido seereta e coletiva, Por isso mesmo, quem de nada sabia
nido podia julgar, ¢ quem julgava podia ser responsabilizado por seu julgamento (desafiado a um
duelo, por exemplo),

A csta forma de julgamento associa-se, na- tradigio anglo-americana, a idéia de que os
melhores julgadores sio os pares do acusado, que certamente o prolegem contra eventuais abusos




98 Religido e Sociedade 16/1-2 1992

do poder do senhor ou do monarca, éntendido, este ultimo, como um “mal necessdrio”, uma
restrigio auto-imposta pela necessidade da vida em sociedade. Assim, tanto na Carta Magna como
no Bill of Rights, os acusados nido podiam sofrer pena de morte ou degredo sem que fossem
submetidos a esse tipo de julgamento, que se fazia, ainda, segundo as leis do pays, isto €, os
costumes do local do crime.

Ora, tal forma de julgamento vai se transformando aos poucos e, de acordo com o
mito, acaba por constituir-se, no inicio do século XIX, na Inglaterra, no atual rrial by jury. Aqui,
contrariamente ao sistema da recognitio ou do inquest, os jurados ndo podem ter conhecimento
prévio dos falos que vio julgar, caso em que se tormam em testemunhas e ndo podem julgar.
Todos os fatos (facts) sio produzidos durante o julgamento, na presenga dos jurados, da defesa e
da acusagao, sob os critérios do juiz, que decide o que pode ou ndo ser dite no julgamento,
excluindo aquilo que considerar irrelevante através do sistema das exclusionary rules (regras de
exclusdo). Em compensagio, tudo o que € ali dito produz efeitos, até mesmo a auto-incriminagio
do acusado. O verdict a que os jurados chegam, em debate secreto entre eles, faz lei, cria
precedente ¢ afirma os costumes locais como fonte de lei, paralelamente ao poder legislativo,
constituindo-se em jurisprudence (Devlin, 1966). Essa fonte judicial da lei complementa e atuali-
za a fonte legislativa. Nao hd codigos, mas colegoes de leis.?

Na versao americana, todos os cidadios tém, em 1ltima instincia, direito a esse tipo de
julgamento em casos graves, o qual corresponde a um dever, também universal entre os cidadaos,
de servir como jurado. A V* ¢ a VI Emendas, naquele pais, consagram esse processo como o due
process of law (o processo legal devido a todas as cidades a que se tem direito), afirmando
também os dircitos bdsicos a ndo falar o acusado nesse julgamento, se nio quiser, para evitar
incriminar-se, uma vez que, se nem tudo ali pode ser dito, tudo o que € dito pode produzir efeitos
legais (Corwin, 1986).

O mito anglo-americano, portanto, reconhece a racionalidade da busca da verdade - e a
conseqiiente legitimidade da forma de resolugio de conflitos pelo Estado - no inquest, mas aponta
para uma outra solugio, a do jury, em que a verdade e os fatos (truth, fact) se consolidam num
verdict emitido pelos julgadores, de acordo com sua consciéncia, coletivamente ¢ secretamente
produzido em uma assembléia de cidadaos, de pares do acusado, que supostamente compartilham
seu modo de vida, sua cultura ¢ seus costumes.®

No entanto, frise-se que a principal forma de resolugio de conflitos, neste sistema
americano, ¢ a negociagio dos conflitos pela policia ou pela promotoria. O julgamento € sempre
indesejavel, pois o verdicr ¢ uma solugdo em ultimo caso, imposta ¢ de obediéncia obrigatoria.

Em oposi¢io a esse milo, temos o da civil law tradition ¢ o do inquérito. Aqui, diz-se
que a separagio dos poderes, definida por Montesquieu e difundida pela Revolugio Francesa,
consiste no esteio do Estado modemo: o legislativo faz as leis, o executivo executa ¢ o judicidrio
aplica. A tnica fonte de leis € o legislativo e as decisoes judiciais sio interpretagoes da lei, em
geral codificada, que formam jurisprudéncia, ndo se constituindo em precedentes (jurisprudence).
Por isso mesmo, a atividade legislativa, inclusive a constitucional, ¢ hipotética, precisando prever
os casos em que os litigios surgirdo, para possibilitar a aplicagdo da lei pelo judicidrio. Sem a lei,
o judicidrio fica desarmado e descontrolado, e pode, eventualmente, tornar-se arbitrario. Em sua
origem, esse mito pensa os magistrados como “amigos do rei”. Hoje, a discussio permanece,
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pois o “arbitrio” ou a “arbitrariedade™ nio ¢ menos desejavel se vem de um soberano ou de um
mero funciondrio publico, admitido por concurso, como os juizes atuais.

Ora, a forma processual deste sistema ¢ o inquérito, uma institui¢io em que se repro-
duzem os procedimentos do inquest, isto €, o juiz pergunta sobre os falos a quem os deve
supostamente conhecer e, com isso, constitui as bases de um julgamento racional. Neste sistema,
em que a busca racional da verdade ¢ que decide o conflito, a negociagio é sempre suspeita e,
mesmo, proibida. O direito, a justiga, a lei ndo se negociam, por oposi¢io ao dito americano de
que law is negotiation (o direito ¢ negociagdo). Por oposi¢do ao sistema americano de negociagio
sistemdtica do conflito esse sistema aponta para a suspeigdo sistematica do conflito e de sua
solugdo negociada.

Entretanto, contrariamente ao que certas versoes do mito brasileiro veiculam, algumas
modifica¢des importantes foram introduzidas nesse inquest pela tradigio ibérica, distinguindo-o
das outras versdes da Europa continental. Tais modificagdes sdo imputadas principalmente a duas
circunstincias: a admissibilidade explicita de uma sociedade hierarquizada, composta de podero-
sos € despossuidos, que impdem a intervengdo sigilosa do Estado, por iniciativa propria (ex-
officio), para fazer justiga, ¢ a forte influéneia eclesidstica no direito processual penal e no direito
penal portugués. Basicamente, a diferenga entre o modelo secular e eclesiastico do inquérito seria
a de que no inquérito propriamente dito, primeiro, pergunta-se o que nio se sabe; no segundo, a
inquiri¢do, pergunta-se aquilo que ja se descobriu, para que o acusado, anuindo ¢ confessando,
arrependa-se ¢ volte, purificado e perdoado, ao rebanho.

0S PROCEDIMENTOS ECLESIASTICOS E O PROCESSO PENAL
PORTUGUES: A INQUISITIO K AS INQUIRICOES DEVASSAS

Alguns autores consagrados - no sentido que empresta a essa categoria Bourdieu (cf.
Bourdieu, 1974) - do campo intelectual do direito processual penal brasileiro (Mendes de Almeida
Junior, 1920; Mendes de Almeida, 1973), personagens importantes desse campo intelectual, parte
notdvel de nossa cultura juridica, referem uma distingio muito importante, em termos processu-
ais, entre o inquérito ¢ as inquirigoes devassas.

De acordo com essa versio do mito, ao mesmo tempo em que, na Inglaterra, Henrique
II comega a instalar o monopolio estatal da adjudicagio através do inguest (Devlin, 1960; Berman,
1983, ambos autores também consagrados do direito anglo-americano), Portugal, no século XII,
comega a contestar o sistema de provas, os combates judicidrios “nulos como formas de justi¢a
para os fracos e para os pobres”, que nio podiam pagar campedes e assim ndo podiam ver seus
direitos afirmados. Esses eram os procedimentos das cortes senhoriais, aos quais se opunham os
procedimentos eclesidsticos, semelhantes aos da legislagdo romana e que tinham, na demincia e no
inquérito secreto preliminar (inquisitio) uma garantia: “(...) Ndo s0 da verdade dos depoimentos
das testemunhas, por esse meio menos coagidas pelo medo da vinganga ¢ dos desafios, como de
acesso dos fracos aos tribunais de justiga™ (cf. Mendes de Almeida Junior, 1920: 94).

Explica-se que foi o Rei D. Afonso IV que em 2 de dezembro de 1379 regulamentou
as inquiricoes devassas, para os casos de crimes de morte. Tais procedimentos diferiam daqueles
da recognitio (inquisitionem bonorum hominem) a que nos referimos, para dar lugar aos da
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esquissa ou inguérito. Entretanto, também aqui a evolugio foi diferente: havia o inquérito propria-
mente dito, que exigia a presenca do acusado, ¢ a devassa, que era a inquiri¢io feita ex-officio
(por iniciativa do Estado) sem o concurso do acusadoe. Segundo o mesmo autor, foi a inquirigio
devassa que, “favorecendo os progressos do processo secrelo ¢ o procedimento das justigas”,
dispensando o concurso das partes, tornou-se depois o instrumento de todo o processo criminal ex-
officio. Também a demincia dispensava a intervengdo das partes no processo, que se cenlrava nas
méos do juiz a ndo ser nos casos de querelas, em que a acusagiio e a iniciativa eram da parte
lesada.

No Livro V das Ordernagoes Afonsinas estdo consagradas estas trés formas de proce-
der criminalmente: a acusagdo, a deniincia e a inquirigdo. A acusagio se inscrevia (se iniciava)
pelo auto de querela; a denincia ndo se inscrevia, pois era o meio de delagdo secreta e da siiplica
dos fracos, a inquiri¢io em regra iniciava-se por iniciativa do Estado (ex-officio). Lavrado o auto
de querela, ou feita a denuncia ou encerrada a investigagio sigilosa, sem o conhecimento do
acusado, na inquiri¢do-devassa, fazia-se a citagdo e interrogava-se o réu. Este podia negar as
acusagdes e exigir que as testemunhas da devassa fossem reinquiridas(reperguntadas, recollectio,
recolatio) diante do juiz e em sua presenca (confrontatio). Se o réu confessava, o juiz julgava. Se
negava, seguia o processo, apresentando-se testemunhas de lado a lado bem como razdes de
acusagio e defesa. O juiz também podia interrogar testemunhas, por sua iniciativa, e seguia-se a
sentenga, da qual cabia apelagdo.

Tais procedimentos, sem muitas alteragoes, foram mantidos pelas Ordenagoes
Manuelinas. Uma das modificagtes nessas Ordenagdes ¢ o aparecimento do promotor de Justiga,
com suas fungdes de Ministério Piblico no civel e no crime. Aqui, a nominis delatio do processo
romano, isto €, a formula pela qual o acusador nomeava o acusado, qualificava o crime e estabele-
cia as questoes do processo, foi pouco a pouco ficando a cargo do juiz, até se transformar na
pronunciatio, ou sentenga de proniincia, sobre a devassa ou sobre a querela, pela qual o juiz
declarava o nome do réu, o crime e o modo de livramento (cf. Mendes de Almeida Junior, 1920:
142-147).

Estabeleceram-se também devassas gerais ¢ devassas especiais. As gerais eram reali-
zadas quando os delitos eram incertos, anualmente, quando os juizes iniciavam seus trabalhos.
Havia mesmo devassas sobre certos crimes que se chamavam Janeirinhas, porque se realizavam
em janeiro de todo ano. Jd as devassas especiais supoem a existéncia do delito, apenas sua autoria
¢ desconhecida. As devassas, sendo inquirigoes feitas sem a citagio das partes, ndo eram conside-
radas inquirigoes judiciais, para efeito de julgamento, sem que as testemunhas fossem reperguntadas.
Mas, para efeito da prisio preventiva, nio havia necessidade dessa reiteragio: supunha-se, jd, sua
culpa.

J4 anteriormente, por volta do século XIV, entraram novamente os tormentos na
pritica judicidria. Nio era claro quando eles deviam ser aplicados: (...) que, segundo o direito,
nio se pode dar forma nem doutrina, quando ¢ nem em que caso deve ser o preso submetido a
tormento; porque podia haver contra o preso um so indicio, tdo grande ¢ tdo evidente, que hastasse
para 0 meterem a tormento (confissdo extrajudicial, o dito de uma testemunha, a lama publica, a
fuga antes da querela); e podia haver muitos indicios tdo leves, tio fracos que todos juntos nio
bastassem” (Mendes de Almeida Junior, 1920: 148).
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Ainda de acordo com o autor, a esquissa ou inquérito e o processo secreto desenvolve-
ram o uso da tortura, em conseqiiéneia dos preconceitos (sic) que levaram a jurisprudéncia a
formular, como regra essencial, a necessidade da confissdo do acusado: O Juiz, habituado a
fundar toda a instru¢ao nas continuas perguntas ao réu, buscava todos os meios de extorquir essa
confissdo, ostentando uma habilidade sem escripulo, quer para a sugestdo, quer para as ciladas,
quer para o cansago do interrogado; e, se ainda nada conseguisse, recorria as ameagas e depois aos
tormentos” (Mendes de Almeida Junior, 1920: 149).

Os tormentos, em todo o caso, ndo eram sempre aplicdveis a todos, ndo fosse aquela
uma sociedade hierarquizada, de privilégios.” Nem devia a confissio obtida por tormentos consti-
tuir a rnica prova da condenagio. A queda dos privilégios, entretanto, ocorria nos casos de lesa-
majestade, falsidade, cdrcere privado, feitiaria, tudo isso confirmado pelas Ordenagoes Filipinas,
que isentavam, ainda, dos tormentos, as mulheres gravidas, os soldados, os vereadores, os nobres,
os letrados e os menores de quatorze anos (cf. Mendes de Almeida Janior, 1920: 150).

Quanto ao Brasil, onde vigiam tais codigos no periodo colonial, foi com a volta de D.
Jodo VI para Portugal que o Principe Regente D. Pedro, em maio de 1821, passa a introduzir e
antecipar os beneficios de uma “Constituigdo Liberal”, dispondo sobre a impossibilidade de se
prenderem pessoas sem culpa formada, a nio ser em flagrante (quer dizer, enquanto cometendo
um crime), “humanizando™ as condi¢des do processo e das prisdes ¢ abolindo os tormentos. Em
novembro de 1821 as Cortes Poriuguesas extinguiram as devassas periddicas sobre delitos incer-
tos, transformando os casos de devassas gerais em casos de querela para o interessado ou de
deniincia para qualquer pessoa. Em junho de 1822 o Tribunal do Jiri ¢ introduzido no Brasil para
julgar crimes de imprensa, comprometido com a “causa sagrada da liberdade brasileira™. Tal
tribunal, entretanto, nasce ja com caracleristicas distintas do trial by jury na América: era compos-
to por vinte e quatro cidaddos, “homens bons, honrados, inteligentes e patriotas”, nomeados pelo
corregedor do Crime da Corte e Casa, que seria o juiz de Direito nas causas de abuso de liberdade
de imprensa, O corregedor, nas provincias, era substituido pelo ouvidor do Crime ou da Comarca.

Em agosto de 1822 o principe regente mandou aplicar os principios da Constituigao da
Monarquia Portuguesa, de 1821, ao Brasil, que garantia certos direitos ¢ abolia as chamadas penas
infamantes.

0 PROCESSO NO IMPERIO OU AS VICISSITUDES DO JULGAMENTO
POPULAR EM UMA SOCIEDADE HIERARQUIZADA

Os ventos de liberalizagdo ou de humanizagio dos procedimentos e penas, inseridos
num contexto de mudanga de estratégias de controle social, de repressivas para disciplinares,
segundo Foucault caracteristico das novas formas que a economia e a politica tomam no séeulo
XIX, em especial na Inglaterra, sopram também no Brasil (cf. Foucault, 1974, 1977). Durante
todo o Império, os chamados liberais e os chamados conservadores irio definir como uma
importante arena de suas polémicas o processo penal, hoje tdo esquecido, como modelo das
estratégias de controle social estatal. Altemam-se, assim, estralégias que valorizavam a “partici-
pagdo popular” e a descentralizagio na administragio da Justiga, favordveis ao rtrial by jury
system em sua versao inglesa (que era aristoerdtica, nao universal, de julgamento pelos pares) e as
que valorizam o papel dos magistrados profissionais, atribuidas a influéneia e tradigdo francesas.
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Como nio podia deixar de ser, as discussdes versam sobre o conceito e a possibilidade
de autogoverno do povo no Brasil, e, como observa Flory, a derrota do modelo do jury nio é
atribuida a suas caracteristicas processuais, mas & incapacidade do povo brasileiro para julgar
autonomamente, tese que une, de forma elitista, tanto liberais quanto conservadores, no final do
Império (Flory, 1982).

O sistema imperial inicia-se com um sistema de juizes de paz eleitos, que tinham
atribuigdes policiais e criminais, as quais incluiam poderes para atuar na formagdo da culpa dos
acusados, antes do julgamento, e também de julgar certas infragoes menores, dando rermos de
bem viver aos vadios, mendigos, bébados por vicio, meretrizes escandalosas e baderneiros. Além
desses crimes, as demais infragoes deveriam ser julgadas pelos juizes criminais. As infragdes da
algada dos juizes de paz eram chamadas crimes de policia. Havia também crimes processados
policialmente: as ofensas fisicas leves, as injirias e calinias ndo impressas e as ameagas.

Em novembro de 1831 ¢ promulgado o Cddigo de Processo Criminal do Império. Por
esse Codigo havia juizes de paz, eleitos, juizes municipais ¢ juizes de Direito nomeados e jurados,
alistados anualmente por uma junta composta do juiz de paz, do piroco ¢ do presidente da Camara
Municipal, dentre os cidadios que podiam ser eleitores. Este Cadigo acabou com as devassas,
transformou as querelas em queixas, tomando-se a deniincia o meio de agdo do Ministério Publi-
co. A iniciativa do processo - ex-officio - era mantida para todos os casos em que era cabivel a
dentncia.

A formagio da culpa era feita diante do acusado - a menos que estivesse ausente - ¢ a
acusagdo € o julgamento nos crimes de pena maior de seis meses de prisio ou degredo passam a
ser feitos em processo piblico e oral perante o jiri. O jiri era constituido de dois conselhos: o
primeiro, para declarar se havia motivos para a acusagio - Jiiri de Acusagdo; o segundo, para dar a
sentenga - Juri de Sentenga. Os juizes de Direito se constituiam, nas cidades populosas, em chefes
de Policia.

Entretanto, essa abrangéncia de responsabilidade e competéncia concedida pelo Caodi-
go ao poder Judicidrio, parcialmente eleito, mesclando suas fungoes judicantes as policiais, ndo
foram bem recebidas. Logo, as atribuigdes dos juizes de paz foram absorvidas por delegados
nomeados pelo executivo, ¢ extinguiu-se o Jiiri de Acusagao, cabendo as autoridades policiais
tanto fungoes policiais, como judicidrias (Lei de 3 de dezembro de 1841 e regulamento decreto
n® 120 de 31 de janeiro de 1842).

Essa legislagio era considerada necessdria para abrandar o “salto™ que o pais tinha
dado, do regime das Ordenagdes, para a “libérrima™ Lei de 1831, que organizara o poder local e a
policia eleita no Brasil. A esta organizagdo opunha-se toda a tradigdo portuguesa, que fundava o
controle do Império Colonial num fiscalismo exacerbado, mesmo sob a influéncia do iluminismo
pombalino, em que o papel da exterioridade dos julgadores - havia, mesmo, a categoria dos juizes
de fora - era a garantia da protegio dos interesses reais (cf. Falcon, 1987, 1989, Schwartz, 1979).
Tal circunstancia, € bom lembrar, opde-se frontalmente a tradigio juridica anglo-americana, em
que o juri local ¢ a garantia dos cidadios contra o poder central, considerada essencial para a
aceitagdo do “mal necessario” representado pelo poder estatal (cf. Corwin, 1986).
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Em setembro de 1871 a Lei n® 2.033 vem dar nova forma ao processo penal,
complementada por regulamento de novembro do mesmo ano. Separa-se a policia da judicatura,?
estabelecem-se regras para a prisdo preventiva, fianga, extensio da defesa no sumdrio da culpa,
inquérito policial e extensdo do habeas corpus, entre outras medidas. Proclamada a Republica em
1889, esta lei continuard em vigor, mas o processo ¢ descentralizado, cabendo acs estados elabora-
rem seus proprios codigos processuais, até que em 1941 o Codigo de Processo Penal, até hoje em
vigor, ¢ promulgado, centralizando-se, novamente, os procedimentos e a legislagio processual.

A Constituigdo Republicana em 1891 estabelece, pela primeira vez no Brasil, que
“todos sdo iguais perante a lei” modificando o sentido da Constituigdo Imperial, que alirmava ser
“a lei igual para todos”. Em termos de processo eriminal, os estados, em geral, mantiveram a
organizagio do Império, segundo Mendes de Almeida Jinior (Mendes de Almeida Janior, 1920:
241).

Os juristas, quando se referem a este sistema processual, costumam chamd-lo de misto
(Mendes de Almeida Janior, 1920: 251). A categoria refere-se & combinagiio de caracteristicas
proprias do sistema acusatdrio - cujo modelo € o jury inglés - e o inquisitério - cujo modelo é o
processo francés, segundo 0s mesmos autores. As distingdes entre estes sistemas ideais sdo as de
que o sistema acusatorio admite uma acusagao no inicio da instrugdo, quer dizer, os procedimen-
tos se iniciam por uma acusagdo piblica, a que se segue uma instrugdo em que ha o direito de
defesa e o debate piblico entre acusador e acusado. No sistema inquisitorial procedem-se as
pesquisas preliminares, antes de qualquer acusagio, quando entdo se interroga o suspeito (indiciado),
muilas vezes ouvindo-se as testemunhas em segredo. Aqui, a oralidade ¢ substituida pelos proce-
dimentos escritos.

O sistema acusatdrio afirma o fato, e presume a inocéncia até que o prova; o sistema
inquisitorio ndo afirma o fato, pressupoe sua possibilidade ¢ probabilidade, presume um culpado e
busca e colige indicios ¢ provas. No sistema acusatdrio quer-se convencer o juiz da culpa do
acusado; no sistema inquisitorio propde-se ao juiz indicios suficientes para que a presungdo seja
transformada em realidade. No sistema acusatorio a preocupagio ¢ com o interesse individual
lesado pelo processo, no inquisitorio o que preocupa ¢ o interesse publico lesado pelo delito.

De acordo com os juristas, como ja mencionei, o sistema inquisitorio surge dos proce-
dimentos eclesidsticos, como forma de dar acesso a justiga aos fracos, pobres e oprimidos, em
uma sociedade nitidamente representada como marcada por hierarquias e desigualdades substanti-
vas. O sistema acusatdrio, por sua vez, remele a uma representagio igualitiria dos contendores,
que se defrontam em uma arena de acusagoes publicas.

Na verdade, segundo os juristas, a tendéncia “moderna™ ¢ para os sistemas acusatorios,
mesmo na matriz francesa, onde a instrugdo secreta foi mais usada. Assim, desde 1897, na
Franga, o juiz encarregado da instrugio ndo pode julgar, e deve ser feito o primeiro interrogatorio
imediatamente apds a prisio, quando se informard ao acusado das imputagoes e se lhe dird que ¢
livre para fazer, ou nio, declaragoes, o que deve constar dos autos. A scguir, o acusado pode
comunicar-se¢ com seus advogados, a quem a incomunicabilidade ndo se aplica. O interrogatdrio
do acusado deve ser feito na frente de seus advogados, a ndo ser que renuncie expressamente a
esse direito, sendo o processo posto a disposigdo dele na véspera dos interrogatorios. Procura-se,
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assim, substituir o método inquisitério pelo contraditério, buscando-se a verdade, que dirimird o
conflito, com a colaboragdo do acusado (Mendes de Almeida Janior, 1920: 266-267).

Acontece que, a luz desses critérios, pode-se perceber que no Brasil, até mesmo a
“libérrima™ lei processual de 1831 ndo consagrou inteiramente principios acusatoriais: as (este-
munhas eram inquiridas pelo juiz encarregado de formar a culpa, que podia ter iniciativa no
processo (ex-officio), ndo se admitia a defesa do indiciado no Jiiri de Acusagdo, que decidia da
procedencia das acusagdes para fazer seguir o processo ¢ tomava decisoes a portas fechadas,
caracteristicas do processo inquisitorial. Na formagdo da culpa, a defesa consistia apenas em
assistir as inquirigoes, e contestar as testemunhas, assim como no interrogatorio. Na pratica,
porém, parece que a tradigdo - e a formago - inquisitorial dos juizes predominou: este interroga-
torio, que foi instituido como forma de defesa das partes, torou-se um ato de acusagdo, em que o
juiz: “(...) abusando de sua posigio e desnaturando o ato, se dispunha a extorquir a confissdo.
Havia mesmo juizes, cuja vilania se deleitava em manifestar habilidade em perguntas capeiosas e
sugestivas!” (Mendes de Almeida Junior, 1920: 264, grifo meu).

Em 1841, como j& mencionei, nada se alterou, deste ponto de vista, no sistema. Pelo
contrdrio, deu-se a policia, nomeada pelo executivo, fungdes judicidrias, inclusive a de formar a
culpa e pronunciar em todos os crimes comuns extinguindo-se o Jiri de Acusagdo. Em 1871,
cria-se a figura do inquérito policial, em que se procedem as diligéncias necessirias para desco-
brimento dos fatos criminosos e de suas circunstancias, extrajudicialmente. Também se estabele-
ce, apds o interrogatorio, no sumdrio da culpa, um prazo para a defesa do indiciado. No processo
federal, procurou-se caracterizar o interrogatorio como instrumento de defesa, ndo de acusagio ou
de obtengdo de confissio (Decreto n? 3.084, de novembro de 1889),

Quanto a policia, o sistema de 1871, mantido até hoje, consagrou o chamado sistema
juridico, em que a policia pratica atos ndo so administrativos, que visam a manter e prevenir a
ordem puiblica, mas atua como awxiliar da justi¢a. Diz-se que este ¢ o sistema francés, mas, ld, a
instru¢do dos procedimentos penais ¢ dirigida ndo pelo delegado, mas por um juiz de instrugao,
auxiliado pela policia judicidria (Mendes de Almeida Junior, 1920: 271-273).

0S PARADOXOS DO PROCESSO PENAL NA CONSTITUICAO DA
REPUBLICA

No Brasil, os procedimentos para descobrir a verdade em casos criminais reproduzem,
de mancira exemplar, as praticas canonicas, eclesiasticas, embora os textos juridicos nido explicitem,
com a devida clareza, 1al circunstincia, com raras exce¢oes (Mendes de Almeida Jinior, 1920;
Mendes de Almeida, 1973). Assim, o Codigo de Processo Penal vigente, de 1941, considera o
processo, propriamente dito, como orientado pelos prineipios constitucionais da ampla defesa e
do contraditorio, iniciando-se pela demiincia oferecida pelo promotor, membro do chamado Mi-
nistério Piblico, subordinado ao poder executivo. Entretanto, preliminarmente a esta dentincia,
que dd inicio ao processo judicial, atribui-se a policia procedimentos ndo juridicos - administrati-
vos - ndo submetidos as exigéncias do contraditorio ¢ da ampla defesa, no denominado inquérito
policial, de cardter explicitamente inguisitorial (c¢f. Exposigio de Mativos, CPP), ou: "Um proce-
dimento do Estado contra tudo e contra todos para apurar a verdade dos fatos™, nas palavras de
um delegado de policia.
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Ora, esse inquérito policial, que se inicia pelo registro de um flagrante pela policia ou
pela noticia que esta recebe de que um crime foi cometido, se realiza sigilosamente, exatamente
do mesmo modo como o procedimento inicial da candnica inquisitio. Até mesmo as praticas
policiais aquelas se assemelham: ouvem-se testemunhas e interroga-se o acusado, procurando-se
obter dele a informagio ou a confissao. Os delatores, os aleagiictes, sio largamente utilizados,
como o eram os informantes no processo canonico, agora denominados de “X-9" no jargio
policial (Kant de Lima, 1990). Chegando a uma conclusio sobre a autoria do delito, diz a lei que o
delegado deve indiciar o acusado, enviando o inquérito para o ambito do judicidrio. Ai, serviri
para informar o promolor para que ele laga, ou ndo, a demincia. Somente depois de formulada esta
¢ que o processo se inicia, € o juiz chama o réu para interrogardrio, ritual em que o acusado é
interrogado pelo juiz, na presenga, ou nio, do promotor e advogado de defesa.’

Em seguida, ouvem-se as testemunhas - que podem, ou nio, ser as mesmas do inquéri-
to policial - e o juiz da a sentenga.

Em certos crimes, aqueles que sao classificados como crimes intencionais (dolosos)
contra a vida humana, esta sentenga do juiz ndo ¢ definitiva, mas remete o réu para o julgamento
pelo Tribunal do Juri: chama-se sentenga de promincia, como antigamente. Nestes casos, ha um
outro julgamento onde o réu ¢ novamente interrogado, seguindo-se, entdo, o relatdrio do juiz
(leitura pelo juiz das partes mais importantes do processo escrito - dos autos do processo).
Procede-se, a seguir, 4 audiéncia de novas testemunhas, se for o caso - 0 que raramente acontece -
¢ iniclam-se os debales (acusagao, defesa, réplica, tréplica), entre promotor e advogado de defesa.
Findos estes, recolhem-se juiz, jurados, advogado de defesa ¢ promotor, acompanhados de oficial
de justica, para a sala secreta, onde os jurados respondem, sem discussio prévia e através de voro
secreto, sim ou ndo a perguntas formuladas pelo juiz, com a concordineia da acusagio ¢ da defesa
(quesitos).

Os jurades ndo podem falar entre si durante todo o julgamento, muito menos debater
reservadamente suas opinides, como no trial by jury system, Diferentemente deste, também nio hd
regras para exclusio de evidéncias (exclusionary rules) neste julgamento, onde tudo, desde o que
consta do inquérito policial, pode entrar, pode ser dito, principalmente durante os debares, os
quais, alidgs, nio sio gravados nem deles consta nenhum registro nos autos (registros eseritos) do
processo: assim, a palavra da defesa e da acusagio, em piiblico, ndo responsabiliza seu emissor.
Freqiientemente, dados obtidos na fase do inquérito policial, inquisitorial ¢ sigilosamente, sem a
participagio da defesa do acusado - ndo-contraditoriamente, portanto - sio fornecidos aos jurados
para convencé-los da culpa ou inocéncia do réu. Este, ¢ bom que se diga, senta-se durante o
julgamento no banco dos réus, ji meio condenado, instruido por seu advogado a exibir atitude
expeclante e contrita,

Diferentemente do trial by jury system, onde acusagiio e defesa sentam-se lado a lado,
em oposicdo ao juiz ¢ aos jurados, no Tribunal do liri a defesa se encontra i frente dos jurados,
enquanto a promotoria, ao lado do juiz, entre este ¢ o banco dos jurados, acusa, como que a
explicitar o cardter inguisitorial do juiz neste sistema, que, no entanto, ¢ chamado de contradité-
rio, ¢ considerado pelos juristas como equivalente ao jury trial.

Mas nio sao apenas as adaplagoes efetuadas aqui no rrial by jury system que caracteri-
zam o cardter inguisitorial, candnico, do nosso processo. A-observagio das priticas policiais ¢
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judiciais, bem como da legislagio processual em vigor, ¢ bastante para exemplificar a presenca
dessas tradi¢des inquisitoriais num processo que se diz contraditorio, na Constituigéo.

A pritica policial, por exemplo, segue a tradigio da inquisirio, em que primeiro se
forma a culpa, e, depois, se exige a confissdo ¢ o arrependimento, quando o suspeito ¢ penalizado
através do exercicio de uma série de prdticas punitivas. Como se viu, tal tradi¢io de juizo
preliminar esteve, mesmo, consagrada nos tempos do Império na legislagio processual, que des-
crevia os crimes de policia (agressoes, embriaguez, perturbagoes da ordem publica, prostituigao
ete.) ¢ os dava como diferentes dos crimes comuns. Os crimes de policia, considerados infragdes
menos graves, ficavam na drbita local, a serem julgados pelo delegado de policia ou pelo juiz de
paz. Acontece que a legislagio processual em vigor, de 1941, nao contempla tais crimes, colocan-
do todas as infragoes na orbita do judicidrio, passiveis de agoes penais publicas."” Com isso, os
procedimentos canonicos preliminares, constantes do processo da inquisitio, antes oficializados na
justica secular, foram colocados fora da lei: sabedora de um determinado crime, cabe a policia
proceder as investigagoes ¢ abrir um inquérito policial, o qual serd levado ao conhecimento do
juiz.

No Estado do Rio, para manter sua aulonomia, a policia chegou mesmo a inventar a
figura da Investigagdo Preliminar, nac-oficial, e que consistia em abrir-se uma espécie de “pro-
cesso policial” (impensdvel juridicamente) anres do inquériro, o qual so leria lugar quando os
procedimentos de negociagio da culpa ¢ da acusagio ndo fossem suficicntes para resolver o
conflito, ocasido em que se acautelava (engavelava, arquivava) o inquérito. Assim também, nos
casos em que a autoridade policial classificava como brigas de familia, brigas de vizinhos,
agressdo, por exemplo, as “partes” eram chamadas e acareadas (confrontadas em piiblico) apds
o que o delegado ou comissdrio dava sua “sentenga”, repreendendo os envolvidos ¢ ameagando-
os de punigdo pela reincidéncia (Kant de Lima, 1986: 178-208; Oliveira, 1982).

Tais procedimentos, provavelmente comuns a todas as policias do mundo ocidental,
entretanto, no Brasil, ndo sio legais: a autoridade policial, a rigor, nio poderia ter o arbitrio de
julgar ou negociar. Por exemplo, nio poderia distinguir determinados ferimentos, produto de uma
agressio, como irrelevantes para a abertura do inquériro, de outros em que iria apurar lesoes
corporais, crime capitulado no artigo 129 do Coédigo Penal em vigor. Ao contririo, no processo
americano, essa negociagdo da culpa ocorre legalmente dentro do processo (plea bargaining, plea
guilty). Constitui-se no exercicio da Police Discretion (Poder de Policia) ou na assungdo de uma
culpa “menor” diante do promotor (0 D.A.), para ndo ser acusado de uma “maior”, no trial by
Jury, pela prosecution. Por outro lado, o trial by jury s6 ocorre quando o acusado insiste em se
declarar not guilty. No processo eclesidstico a auto-acusa¢do diante das Visitagoes dos Bispos, no
periodo colonial, parece ter sido uma forma de negociagio de culpa, que evitava, no Brasil, que os
réus fossem mandados ao tribunal da inquisi¢do, em Portugal (cf. Boschi, 1987). Atualmente,
como a acusagio ¢ a demincia nos crimes de agdo publica sio obrigatorias quando é “conhecida a
autoria”, a negociagio da culpa se faz também ndo-oficialmente, na policia, durante o inguérito
policial, mediada pelos advogados, nele oficialmente, entretanto, impedidos de intervir (cf. Kant
de Lima, 1986: 164-178)."

A tradigdo inquisitorial ndo fica restrita s priticas, no minimo nio-oficiais, da policia,
e as adaptagoes do trial by jury ao Tribunal do Juri brasileiro ja referidas. Quando descreve os
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procedimentos iniciais do processo judicial, o interrogatdrio do acusado, o proprio Codigo revela
a presenga de principios ¢ instituigoes inquisitoriais (Codigo de Processo Penal, arts, 185 a 196).
Apds a qualificagao (identificagio judicial) do acusado, o Codigo dispde que: “Antes de iniciar o
interrogatorio, o juiz observari ao réu que, embora nio esteja obrigado a responder as perguntas
que lhe forem formuladas, o sex siléncio poderd ser interpretado em prejuizo de sua propria
defesa™ (art. 186, grifo meu)."

A seguir, diz que o defensor do acusado ndo poderd intervir ou influir, de qualquer
modo, nas perguntas ¢ nas respostas, sendo mesmo dispensada sua presenga, de acordo com a
jurisprudéncia (Jesus, 1982: 126). Quanto as perguntas, diz que o réu serd perguntado sobre seu
nome, naturalidade, estado, idade, filiagio, residéncia, meios de vida ou prolissio e lugar onde
exerce sua atividade, se sabe ler ¢ escrever; a seguir, sobre onde estava ao tempo da infragio e se
teve noticia desta; sobre as provas contra ele ja apuradas; se conhece as vilimas ¢ testemunhas ja
inquiridas ou por inquirir, ¢ desde quando, ¢ se tem o que alegar contra elas; se conhece o
instrumento com o qual a infragio foi praticada, ou qualquer dos objetos apreendidos relacionados
a cla; sc ¢ verdadeira a imputagao que lhe ¢ [eita; se, ndo sendo verdadeira, tem algum motivo
particular a que atribui-la, se conhece a pessoa ou pessoas a quem deva ser imputado o crime,
quem $do, ¢ se csleve com clas antes ou depois que a infragdo foi praticada; todos os demais fatos
¢ pormenores que conduzam a elucidagdo dos antecedentes e das circunstancias da infragio; sua
vida pregressa, notadamente se foi preso ou processado alguma vez ¢, no caso afirmativo, qual o
juizo do processo, qual a pena imposta ¢ se a cumpriu (grifos meus); finalmente, em paragrafo
tnico, estabelece, reforgando o cardter inquisitorial do processo: “Se o acusado negar a imputagao
no todo ou em parte, serd convidado a indicar as provas da verdade de suas declaragoes™ (grifo
meu).

Quer dizer, uma vez acusada, a pessoa deve provar sua inocéncia, contrariamente ao
que dispdem nossos preceitos constitucionais acusatoriais, igualitarios, individualistas ¢ modernos
(art. 5° Constituigio Brasileira de 1988): “Todos sdo iguais perante a lei, sem distingdo de
qualquer natureza, assegurada aos brasileiros ¢ aos estrangeiros residentes no pais a inviolabilidade
do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a seguran¢a e a propriedade, nos termos seguintes:
Inciso LV - Aos litigantes, em processo judicial ou administrativo, e aos acusados em geral sio
assegurados o contraditorio ¢ ampla defesa, com os meios e recursos a ela inerentes; Inciso LVI -
Sio inadmissiveis, no Processo, as provas obtidas por meios ilicitos; Inciso LXIII - O preso serd
informado de seus direitos, entre os quais o de permanecer calado, assegurada a assisténcia da
familia e a de advogado.”

O Cddigo de Processo Penal continua, dizendo que se houver mais de um réu, cada um
deve ser interrogado separadamente; se o réu confessar, serd especialmente perguntado sobre os
motivos e circunstincias da agdo e se outras pessoas participaram da agdo criminosa, e quem sio;
todas as pergunlas a que o réu ndo responder serdo registradas, assim como as razdes que alegar
para ndo responder. O Codigo ndo esquece procedimentos especiais para o interrogatorio de
surdos-mudos, letrados ou niio, assim como de estrangeiros e menores, a quem serd dado intérprete
ou curador, respectivamente.

Acentuando o cardter escrito do processo, o Cddigo estabelece que as respostas do
acusado serdo ditadas pelo juiz e escritas pelo eserivio, que, depois de ler as declaragoes, dard ao
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réu e ao juiz para assinarem. Se o réu for analfabeto, isto também serd registrado. O Cddigo diz
também: a todo tempo o réu poderd ser reinterrogado.

A seguir, o Cddigo dispde sobre a confissdo, em capitulo a parte (Capitulo IV, Da
Confissdo). Comega estabelecendo que o valor da confissdo serd aferido pelos critérios adotados
para os outros elementos da prova, e para sua apreciagio o juiz deverd confrontd-la com as demais
provas do processo, verificando sua concordincia e compatibilidade. Também estabelece que: “O
siléncio do acusado ndo importard confissio, mas poderd constituir elemento para a formagio do
convencimento do juiz” (art. 198, grifo meu).

Finalizando, o Cddigo diz que a confissio quando feita fora do interrogatdrio judicial
serd registrada nos autos, e que a confissio: “(...) serd divisivel e retrativel, sem prejuizo do livre
convencimento do juiz, fundado no exame das provas em conjunto™ (art. 200).

Ora, tais procedimentos inquisitoriais, como se viu, estdo associados a representagéo
de uma sociedade em que hd desigualdades substantivas, irredutiveis, entre seus componentes,
necessitando o Estado, para compensi-las e fazer justi¢a, proceder sigilosamente e garantir aos
fracos o exercicio de seus direitos anonimamente. Nem de maneira diferente representa nosso
Cddigo a Republica, no Brasil. Contrariando o disposto em rodas as Constituigdes Republicanas,
de que ndo haverd diferengas no tratamento dos cidados perante a lei, principio comumente
denominado de isonomia do sistema legal, o Codigo de Processo Penal explicita pelo menos dois
institutos em que certos cidadios, eregidos momentinea ou definitivamente em pessoas especiais
(cf. da Matta, 1979), gozam de privilégios diante da lei. Sio as disposigoes referentes a prisao
especial ¢ a competéncia por prerrogativa de fungao.

Tais instituigoes erigem certos cidadaos em pessoas especiais, conferindo-lhes privile-
gios & guisa de direitos. O mesmo delito praticado por pessoas diferentes acarreta tratamentos
processuais distintos (c¢f. Kant de Lima, 1990a).

CONCLUSAO: VICISSITUDES DA CIDADANIA NA REPUBLICA

A descrigio dos procedimentos policiais, nao-oficiais, de interrogatorio, audi¢ncia,
acareagio e repreensio, bem como o registro das priticas judicidrias de interrogatorio e de jiri, e a
andlise do texto do Codigo de Processo Penal que delimita e tipifica tais procedimentos, inclusive
em sua interpretagio do significado do siléncio do réu, aponta para a forte presenca de principios
inquisitoriais, eclesiasticos, canonicos, diferentes daqueles que vigem no trial by jury system e que
acompanham e garantem, nos Estados Unidos, os Direitos e Garantias Constitucionais dos Cida-
daos. Como se viu, nossa atual Constituigdo também consagra - como as anteriores - o principio
do contraditério ¢ da ampla defesa. Também inova, dizendo que nio valem provas obtidas por
meios ilicitos, no processo.'

Finalmente, a atual Constituigdo também inova ac incorporar o direito ao siléncio
entre os direitos e garantias dos cidadios. ™

O rrial by jury system ¢ todo fundado em principios acusatoriais ¢ procede oralmente:
tudo o que se diz no tribunal pode ser usado contra quem declara, embora nio esteja o acusado
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obrigado a responder perguntas, nem mesmo a sentar-se no banco das testemunhas para ser
examinado (examination and cross-examination) ¢ nem tudo possa ser dito (exclusionary rules).

Embora o sistema tenha suprimido o direito de o acusado se furtar & prestagao
jurisdicional do Estado, ndo suprimiu seu direito de nio se incriminar, de ndo se deixar envolver
pelas formulas juridicas. Por outro lado, estabelecen uma arena onde tudo que ¢é dito em publico
responsabiliza o declarante, que pode optar por ndo tomar publicas suas razoes. A divisio entre o
mundo publico, do cidadio submetido a decisio de seus pares, ¢ o mundo privado, de sua
consciéncia individual, é nilida.

Tal divisdo, entretanto, ndo pode ser da mesma ordem numa perspectiva eclesidstica,
preocupada ndo com a verdade formal que surge de um julgamento judicial, mas com uma suposta
verdade real, profunda, intima, de intengGes e pensamentos que se constituem, em si mesmos, em
transgressdes ou pecado. Nao ¢ sem razio que na Exposi¢io de Motivos do Codigo de Processo
Penal estd disposto que o juiz criminal deve buscar a verdade real e julgar de acordo com seu livre
convencimento. Isto quer dizer que, ao contririo do Processo Civil Brasileiro, ou do Processo
anglo-americano, o juiz nio se limila a ouvir as partes e mediar sua disputa: ele pode trazer fatos
a0 processo, documentos, testemunhas, reinquirindo-as, bem como ao réu. Deve, por isso mesmo,
ater-se a0 que estd nos autos - de acordo com a expressio juridica (brocardo) que “o que nio estd
nos autos ndo estd no mundo™ - para julgar, mas pode, como se viu, basear seu julgamento em
todos os fatos ali constantes, uma vez que ndo hd, no processo eriminal brasileiro, uma hierarquia
de provas (indicios, provas circunstanciais ete.). Tudo vale desde que se justifique, logicamente, a
sentenga. Afinal, como conseqiiéncia, tudo o que estd nos autos estd no mundo,

A confissdo, portanto, seja na policia, seja diante do juiz, ¢ 0 mais evidente e sempre
buscado sinal da justeza do julgamento, que traz a paz ao inquisidor, sua nogio de dever cumpri-
do. Nao admira, portanto, que a coagdo, a lortura, seja ainda, além de punigio, o meio de
investigagdo predileto, deixando a descoberta dos fatos a um plano posterior ao interrogatdrio.
Este ¢, inclusive, o depoimento de advogados militantes (Barandier, 1985; Thompson, 1983). Pois
a pritica do exame ¢ exatamente a oposta: o exame parte do nada e constroi sua verdade, a qual,
exposta ao acusado, quando lhe sio dirigidas questions, permite que se defenda ou admita sua
culpa (admission of guilry); no inlerrogalorio, ao contrario, oculta-se 0 que se sabe, por vias
sigilosas, ¢ manda-se que o acusado responda a perguntas, justifique algo que nem mesmo sabe
que pesa contra ele.”® Assim, por exemplo, os recentes acontecimentos politicos de nosso pals, que
implicavam gestoes e inquirigoes sigilosas dos Servigos de Informagdo, quando estes se negavam
a fornecer os famosos atestados ideologicos, nada mais foram que a extensdo, a politica, das
praticas diuturnas de nossa tradi¢do policial e judicidria.

Religiao ¢ Direito, neste dmbito, convergem para uma definigio de procedimentos
morais, justificadores de praticas inquisitoriais - para o bem dos pecadores/eriminosos - muito
mais arraigadas em nossa tradigio juridico-politica do que podemos imaginar ou, mesmo, suspei-
tar... A construgio da Nagio brasileira, de uma Republica moderna ¢ democritica em nosso pais,
passa pela explicitagio, discussio e escolha dessas tradigoes, até aqui escondidas atrds de um
discurso ambiguo, sincrético, de um sistema juridico supostamente misto. Aqui como em oulros
dominios de nossa sociedade, a ambiglidade impede a explicitagio da Nagio, no Estado, o qual,
em seu aparato juridico-politico, insiste em uma constante transformagio de principios que vigem
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privadamente, naqueles que sido proprios do dominio publico: da Casa, na Rua (cf. da Matta,
1987a).

Aqui, mais que em outra sociedade, ¢ necessdrio fugir a imposi¢io de conceitos
prontos de cidadania ¢ modernidade, cuja normatividade etnocéntrica ¢ incapaz de servir a andlise
critica competente de familiares fendmenos sociais.

Hicerarquia ¢ holismo nido sdo necessariamente boas ou mds caracteristicas sociais e
culturais, assim como o individualismo e o igualitarismo também nio o sio. Hierarquia e holismo
enfatizam a solidariedade ¢ a complementaridade entre os designais. Igualitarismo ¢ individualis-
mo acentuam a eposigdo entre iguais. O problema, aparentemente, reside na dificuldade de
estabelecer mecanismos de resolugdo de conflitos que déem conta de ambos os conjuntos de
principios, no mesmo lugar, a0 mesmo tempo. A tradi¢io ¢ a modernidade, a inquirigdo, o
inquérito ¢ o exame, aqui, ndo se sucederam, ou se opuseram, mas convivemn em uma harmonia
hierdrquica, holistica ¢ ambigua, capaz de revelar caracleristicas ¢ vicissitudes peculiares a nossa
sociedade, em sua formulagio como Nagio, em um Nove Mundo ibero-latino-americano.

NOTAS

1. Foucault, por certo, refere-se as estratégias de produgio da verdade no norte da Europa, nio
tendo estendido sua andlise aos mecanismos de controle social desenvolvidos na América,
tanto pelas adaptagoes norte-americanas do sistema do jury, quanto is adaptagoes ibero-
americanas do sistema do inquériro.

2. Os livros de Direito, tanto anglo-americanos quanto brasileiros, que se ocupam em explicitar
as origens das tradigoes juridicas adotam sistematicamente a chamada perspectiva
evolucionista, presentista, como a rotulou Stocking Jr., na qual se narram os fatos passados
para justificar o presente, nio para explicd-los (cf. Dawson, 1960; Devlin, 1966; Mendes de
Almeida Jr., 1920; entre outros).

3. Um Codigo - Cddigo Penal, Codigo de Processo Penal, por exemplo - ndo ¢ uma mera
colegdo de leis: como seu proprio nome sugere, ¢ um texto construido de acordo com
determinados pontos de vista e que, em geral, tem autoria. Seus autores tornam-se, assim, os
mais categorizados a interpretd-lo ou, talvez, decifrd-lo, porque dele possuem a chave.

4.V Emenda: “Nenhuma pessoa serd obrigada a responder por um crime capital ou infamante,
salvo por denincia ou promincia de um grande juri, exceto em se tratando de casos que, em
tempo de guerra ou perigo puiblico, ocorram nas forgas terrestres ou navais, ou na milicia,
quando em servigo ativo; nenhuma pessoa serd, pelo mesmo crime, submetida duas vezes a
julgamento que possa causar-lhe a perda da vida ou de algum membro (10 be twice put in
Jeopardy of life or limb); nem serd obrigada a depor contra si propria em processo criminal
ou ser privada da vida, liberdade ou propriedade sem processo legal regular (due process of
law); a propriedade privada ndo sera desapropriada para uso piblico sem justa indenizagdo.”
(Corwin, 1986, grifos meus).

5. VI Emenda: “Em rodos os processos criminais o acusado terd direito a julgamento rapido e
publico, por um jiri imparcial do Estado e Distrito onde o crime houver sido cometido,
distrito esse que serd previamente delimitado por lei; a ser informado da natureza e causa da
acusagao; a ser acareado com as testemunhas que lhe sio adversas; a dispor de meios
compulsorios para forgar o comparecimento de testemunhas da defesa e a ser assistido por
advogado.” (Corwin, 1986: 274, grifos meus).
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6.

10.

11.

12.

13

14.

Isto € tao arraigado na cultura anglo-americana que a expressio corrente em nossa sociedade
de apurar ou investigar “a verdade dos fatos™ ¢ intraduzivel em inglés: ou uma coisa é um
fato, logo, uma verdade, ou nio é...

Como demonstra a perspicaz analise dos Autos da Devassa feita pelo Prof. Augusto Thompson
(¢f. Thompson, 1989).

Mais esta imersdo da inquisitorialidade explicita no dominio do nao-judicial, do hierarquica-
mente inferior, no dominio da policia, parece ter como uma de suas razoes o fato de que ha
consenso razodvel entre os intelectuais da época - como Silvio Romero, por exemplo - de
que em 1870, finalmente, consolidam-se as idéias iluministas na cultura juridica e filosofica
brasileira. Agradego a Pedro Ribeiro tal lembranga.

No interrogatorio, bem como durante todo o processo, o réu pode mentir impunemente, ao
contririo da tradi¢gdo anglo-americana.

Hd excegoes, casos de agdo penal privada, complementar & iniciativa do Ministério Publico
ou de iniciativa exclusiva do ofendido. Por iniciativa da parte ofendida, ocorre em crimes
contra @ honra (arts. 138-145; 219-226; 235-239; 240) proprios, ainda, da cultura ibérica-
mediterranea (Peristiany, 1971); também em crimes de usurpagio de propriedade imovel, e
de fraude e dano a propriedade particular.

O réu poderd ser punido se auto-acusar-se, isto ¢, atribuir a si a autoria de “crime inexistente
ou praticado por outrem™ (art. 341 do Cddigo Penal). SO as restemunhas podem ser
responsabilizadas pelo que dizem em juizo, quando, mentindo, podem ser processadas e
condenadas por falso testemunho (art. 342 do Cddigo Penal). Sobre o significado do siléncio
do réu, no Brasil, ver Kant de Lima, 1990a.

Em contradi¢io gritante com o jda mencionado direito de ndo-incriminar-se, caracteristico dos
sistemas acusatoriais e inserido em nossa Constituigdo (art. 5% inciso LXIII, da Constituigio
de 1988).

Entende-se aqui processo judicial, do qual o inquérito policial nio ¢ parte integrante, porque
¢ dito administrativo, embora esteja entranhado no processo judicial ¢ informe, inclusive, o
interrogatério do juiz. A categoria entranhado significa que a numeragio das folhas do
processo judicial segue aquela do inquérito policial. Assim, de fato, processualmente, o
inquérito policial faz parte do processo judicial e ndo estd apenas apenso a ele, caso em que
deveria ter numeragdo & parte.

E bom lembrar, quanto a este tltimo, que a tradigio juridica anglo-americana (Parry, 1975)
associa sua origem a prerrogativa que tinham os acusados de se calarem diante das acusagoes
que lhes eram publicamente feitas. Eram, entdo, submetidos d la peine forte et dure, tortura
que usualmente acabava por mati-los. Entretanto, se nio se pronunciassem frente ao tribu-
nal, ndo “entravam™ no processo, nao podendo, assim, ser condenados a ter seus bens
eventualmente confiscados pelo Estado, que assumia progressivamente o monopolio da
administragdo da Justiga. Esse direito foi extinto no inicio do séeulo XIX, quando o julga-
mento pelo Tribunal do Jiri se universalizou ¢ se tornou terminal (final), na Inglaterra: a
partir de entio, se o acusado calava, um advogado nomeado pelo Rei declarava-o nor guilty e
0 processo prosseguia. Nio se podiam mais furtar os cidadios a prestagio jurisdicional do
Estado.

O Nome da Rosa, de Umberto Eco, ¢ uma descri¢io primorosa destas duas formas de
construir a verdade. :
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um Paradoxo do Relativismo:
Discurso Racional da Antropologia
Frente ao Sagrado

Rita Laura Segatfo

A critica que aqui esbogo aponta para o paradoxo que se constitui quando afirmamos que a
operagio que relativiza tem por finalidade compreender de dentro ¢ em seus proprios termos uma crenga
nativa que nos ¢ estranha, enquanto que aqueles que aderem a essa crenga o fazem de maneira absoluta e
nio vislumbram a possibilidade de coloci-la em termos relativos.

Este tipo de contradigio, segundo argumentarei, emana do recorte classico com que a Antro-
pologia Social tem se aproximado da tematica religiosa e da adaptagio um tanto reducionista da teoria da
interpretagao que prevaleceu nos estudos antropologicos. Essa pritica interpretativa conduz a que sacrifi-
quemos uma parte da verdade dos seres humanos retratados em nossos relatos etnogrificos, perdendo de
vista ou mesmo censurando as evidéncias que falam de um horizonte intimo em que ocorre a experiéncia
humana do transcendente. Mais do que dos limites disciplinares propriamente ditos, os quais sio ¢ devem
ser permanentemente refeitos, essa censura parece-me decorrer das convengoes alé agora aceitas para a
construgio do nosso discurso teorico-etnografico. As mais das vezes, esse tipo de discurso trai, por sua
inadequagao, a experiéncia que deveria revelar,

Pretendo elaborar futuramente uma andlise critica mais detalhada das formas em que a
Antropologia da Religido adapta a seu campo as descobertas da teoria da linguagem, incluindo a aborda-

N. do A. Agradego a Luiz Eduardo Soares pela rigorosa leitura critica deste trabalho ¢ pelas recomendagoes de cautela face as
minhas insatisfagdes atuais com a disciplina antropologica. Retive aqui o tom de desabafo que o texto tinha inicialmente, ao
tempo que tentei amenizar alguns dos seus termos. Agradego a José Jorge de Carvalho pelos seus comentirios, assim como por
inlimeras conversas que inspiraram particularmente as recomendagoes do ltimo ponto do artigo.
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gem performativa de autores como Tambiah e as atuais tendéncias interpretativas que recomendam o
deslocamento do foco da analise dos aspectos referenciais para os indéxicos na comunicagio. Por enquan-
to, sem desprezi-los, ¢ suficiente advertir que eles tendem a se constituir uma vez mais em formas de
decodificagio do universo semintico observado, embora num patamar de maior sofisticagiio. Face a
tematica religiosa, ¢ o proprio discurso etnografico que deveria sofrer transformagdes radicais (como ja
foi sugerido por virios autores, como Stoller, 1984 e Velho, 1986, entre outros) visando, sim, 4 possibili-
dade da intelecgiio, mas também buscando recriar no leitor a experiéncia da alteridade, ao tempo de fazer
nele ressoar como possivel o absoluto do outro.

UM OBSTACULO NO CAMINHO

Durante os meses de fevereiro a abril de 1987 fiz uma pesquisa de campo sobre o crescimento
dos cultos evangélicos e o abandono do catolicismo popular em povoados da regiao de Quebrada e Puna,
na provincia de Jujuy, no noroeste argentino (Segato, 1991). Ia com o projeto clissico de achar as
articulagoes entre os componentes ideologicos e interacionais da sociedade que me permitissem fazer
sentido das articulagoes do seu cosmos, e de tal maneira que a trama do discurso racional pudesse capta-
las. Um recorte parcial do cosmos, correlato do recorte social da experiéncia humana. Dois planos
horizontais iluminando-se um ao outro, até tornarem-se-me inteligiveis.

Fui preparada desta maneira ao campo, disposta a ver em qual diregio apontava o vetor
significante da nova opgao religiosa pelo protestantismo, num meio onde o culto andino a Pachamama e o
catolicismo deram origem a um culto popular sincrético de antiga raiz. Perguntava-me se a nova opgiao
religiosa estaria afirmando algo da ordem da etnicidade, no sentido de que poderia conter uma proposigio
negativa em relagiio a identidade nacional, ou se seu significado poderia ser achado dentro da ordem da
micropolitica local, ou ainda se se tratava, mais precisamente, da expressio, em linguagem religiosa, de
uma opgdo conltriria a economia tradicional e pela modemizagao. Para dizer a verdade, dentro do meu
projeto, a mera elei¢io de uma nova modalidade de crenga e culto era ininteligivel por si mesma e so iria
completar-se quando fosse identificado o campo semantico ao qual, cifradamente, se estaria referindo.

Foi entio quando, devido a obstaculos imprevistos, vislumbrei a medida em que a perspectiva
nativa era irredutivel a minha pergunta pelo sentido, refrataria a rede conceptual por mim langada. De fato,
nessa rede, uma adesao religiosa, uma crenga, uma experiéncia vivida, sempre ¢ entendida como um
significante cujo referencial se encontra numa area pensada como mais concreta, mais assimilavel e com
parametros mais universalmente comparaveis da experiéncia humana.

Na Antropologia, ¢ bom lembrar, ¢ freqiientemente algum tipo de dificuldade operacional
durante o trabalho de campo que tem obrigado o antropologo a repensar a abordagem das questoes
relativas a crenga e a religido. Bons exemplos sio o caso de feitigo sofrido pelo proprio etnografo,
relatado autobiograficamente por Stoller (1984), ou a turbagio de Sperber (1982) frente ao pavor de um
dos seus informantes que dizia ter se encontrado com um dragio, entre muitos outros. O caso a que vou
me referir ¢ menos espetacular que os dois anterfiormente mencionados e simplesmente consiste em trés
respostas que me foram dadas por trés informantes em ocasioes diversas, quando confrontados com meu
projeto de relativizar a verdade que eles me apresentavam como absoluta.

O primeiro informante, no curso de uma entrevista na qual eu lhe perguntava acerca de sua
historia de vida, interrompeu-me com aparente docilidade, para me dizer: “Voeé esta em busca de razoes
humanas, enquanto nés acreditamos em razoes divinas.” O segundo informante, ao expor-lhe brevemente
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as pergunias que orientavam o meu projeto, me disse: “Nao poderemos nos entender. Vocé esta a procura
do racional, e para nos se trata de algo emocional: 0 nosso coragiio foi tocado, comovido ete. ete.” E o
terceiro informante, a0 comprovar minha absoluta indiferenga perante a sua leitura efusiva de uma selegio
de trechos biblicos, me fez entender que, enquanto eu me via como um observador neutro, imune
completamente as profissoes de fé desse mundo, ja de inicio decretado por mim como alheio, eu era vista,
a0 contririo, simplesmente como uma outra alma a ser ganha, um ser humano como todos, passivel de ser
“chamado™ a se converter ou de “perder-se™ definitivamente. Nio existia o tal lugar no meio, de
observador neutro, no qual me via segura; para dizé-lo claramente, so havia duas tinicas opgdes: o céu e o
infero, e so era possivel pertencer a um destes dois.

Estas trés diferengas eram, na verdade, fundamentais demais e produziam uma brecha pratica-
mente intransponivel na comunicagio. Ainda mais, s6 o universo protestante, tio proximo ¢ identificado
com a modernidade como a propria ciéncia, poderia contrapor um discurso tio claro acerca da
incomensurabilidade da logica da ciéncia com a logica da crenga, quer dizer, fazendo uso de dois termos
de Needham aos que voltarei mais tarde, das categorias cognitivas da ciéncia ao imaginario da crenga

(1985:21).

Muitas sdo as especulagdes que se podem extrair do episodio relatado, mas o que descjo
enfatizar em particular ¢ que o relativismo encontra a sua fronteira mais intransponivel na maneira em que
o nativo experimenta o seu absoluto, nio enquanto proposi¢io, mas enquanto experiéncia vivida na
interioridade. Fica claro que, na minha missio antropologizante, parti da exclusiio desta experiéncia
tentando transforma-la num texto palativel para as Ciéncias Sociais estabelecidas. A coordenada vertical
da fusio afetiva com a divindade devia ser projetada de alguma maneira sobre a coordenada horizontal da
vida mundana; outro tipo de imaginario tentava sufocar, fazer calar o imaginario nativo. Por outra parte,
esta operagio, tal como eu fora advertida, levava-me necessariamente a me excluir, de inicio, da experién-
cia que me era relatada, Nio ficava claro se essa auto-exclusio era uma precondigio para poder realizar o
rodeio mcional ou uma conseqiiéncia deste rodeio, ou ainda uma estratégia para encobrir a auséncia de
simpatia por minha parte, meu desgosto inicial pelo absoluto e pelas priticas as quais o outro aderia. Se
fosse assim, eu deveria retomar este desgosto e colocar a minha antipatia claramente no ponto de partida,
no centro das minhas consideragoes, assim como aceitar a radicalidade da diferenga, por exemplo, neste
caso, entre a horizontalidade da minha pergunta e a verticalidade da experiéncia que me era narrada. Esta
divergéncia constituia o verdadeiro eixo do didlogo com os meus informantes. Portanto, minha suposta
fidelidade ao “ponto de vista do nativo™ mostrava-se falsa, assim como minha pretensio dialogica, ja
que, tal como Gadamer assinalara, nenhum dos participantes numa conversa auténtica pode ter um
comando real sobre a diregio que ela deve tomar (1985:345 ss.)

Achei-me assim frente ao que ha de mais especifico na dimensio religiosa, que nio aceita
totalmente um sentido fora de si mesma, que nio aceita as perguntas que permitam substituir por
significado o ato mesmo de significar. O que os meus informantes me apontavam de maneira ineludivel
e que a propria operagao de compreender passava pela destruigio de um componente essencial do que
devia ser compreendido, que minha abordagem se mostrava particularmente insensivel as caracteristicas
do proprio ato de crer. Isto me levou a pensar que, se bem ¢ certo que, ao buscar a inteligibilidade de um
conjunto de crengas, ¢é possivel aceder a aspectos que lhe sdo concomitantes e, apesar de que estes
aspectos podem proporcionar informagdes relevantes sobre uima determinada sociedade, € necessario ter
presenle que nao se acede assim a qualidade basica da crenga ou, pelo menos, a qualidade considerada
fundamental por aqueles que acreditam.
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O episodio mencionado me fez, portanto, repensar também minha etnografia anterior sobre o
culto xango de Recife. Durante a minha pesquisa desse culto, de fato, nio faltaram comentarios de
informantes que pudessem conduzir-me até o mesmo problema. Também para os membros do culto eu
nio era um observador neutro, mas alguém que, como todos os mortais, “tinha santo™, quer dizer, que
estava acompanhado por divindades tutelares ou “santos da cabega™, cujos lagos de obrigagao reciproca
com a minha pessoa deveriam ser eventualmente reconhecidos e fixados através dos rituais de iniciagio.
Também no xangd, o fator emotivo da relagao com os orixas e, sobretudo, as formas nao verbais em que
esta comunicagio se estabelece e se define constituem a substancia do culto. E, acima de tudo isto,
também no xangd sdo as divindades, e ndo as pessoas, que se nutrem com as oferendas alimentares e que
decidem quais sio os membros do culto que lhes pertencem ¢ quando ¢ hora de “manifestar-se” em
possessio. Estes aspectos foram enfatizados com muita freqiiéncia pelos membros, mas sua importancia
nao foi por mim destacada na etnografia resultante. Como no outro caso relatado, nio me sentia a vontade
com a nogio de agéncia divina sustentada ¢ experimentada pelos informantes; e praticamente intraduzivel
dentro do codigo disciplinar,

A NOCAO DE RELATIVISMO

Em geral, quando falamos em relativismo," fazemos referéncia, indistintamente, a duas di-
mensdes da problematica da diferenga, uma que se refere ao conceito ¢ a outra que se refere a atividade do
conhecer. Desta maneira, ¢ possivel distinguir, por um lado, o relativismo que esta embutido de mancira
mais ou menos explicita nas definigoes de cultura como simples afirmagao da diferenga e, por outro lado,
0s programas mais ou menos formalizados com que os autores abordam estas diferengas. No primeiro
sentido, o coneeito nos permite simplesmente reconhecer a possibilidade de cada grupo humano de aderir
a um conjunto de valores particulares e habitar um mundo construido com base nas representagoes que lhe
sio proprias. O segundo sentido se refere i atitude intelectual que ¢ elaborada num método, ou seja, ao
papel ativo (e ja nido contemplativo) do intelecto do observador frente a diferenga concreta. O que €, na sua
base, uma atitude, sofre uma elaboragao racional transformando-se em método, no sentido de estratégia
para resolver o problema que a diferenga coloca.

O primeiro dos sentidos mencionados nio implica a necessidade do outro, e acredito que seria
possivel simplesmente reconhecer a existéncia da diversidade entre os grupos humanos; quer dizer,
poderiamos render-nos i sua evidéncia sem que isso nos obrigasse necessariamente a desenhar procedi-
mentos para diminuir a angustia causada pelas perguntas sem resposta que a propria existéncia da
diversidade nos coloca.

A possibilidade de uma terceira postura lem sido recentemente elaborada com brilho por Luiz
Eduardo Soares (1988 ¢ s/d) ao advertir que o proprio reconhecimento das diferengas ja pressupoe a
identificagio de um horizonte universal humano, de maneira que oscilamos permanentemente entre ambas
as constata¢oes. O cariter relativo das verdades e a existéncia de universais se constituem, assim, em
polos de uma aporia que coexistem numa relagio agonistica. Reconhecer esta aporia nos permiliria, entio,
lidar com a diferenga com a devida consciéncia da qualidade provisoria e preciria dos nossos patamares de
compreensao.

Concentrar-me-ei aqui no segundo destes aspectos, porque acho que, de maneira peculiar, a
tradigiio de pensamento a qual, como antropologos, pertencemos, assumiu que a existéncia da diversidade
niao ¢ meramente um fato, senao um problema a ser resolvido, seja através da sua pura e simples
eliminagiio, ou por meio de alguma equagio que permita achar um denominador comum humano. Em
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outras palavras, assumiu esta tarefa como sendo imprescindivel, obrigatonia, e me parece que a Antropolo-
gia constitui um desenvolvimento recente ¢ mais sofisticado desta preocupagio de longa data no Ocidente
¢ de maneira alguma universal.

Os métodos pelos quais se concretiza esta dimensio ativa do relativismo dio forma a pritica
profissional do antropologo e orientam a constituigio do corpo de dados com que a disciplina conta, quer
dizer, as etnografias. Certamente, a forma que vird tomar a atividade intelectual propria deste segundo
aspecto ird depender da definigio de cultura da qual se partiu, como mostra Geertz (1975a) ao caracterizar
a maneira em que a questao da diferenga ¢ trabalhada pelos autores culturalistas americanos. Estes autores
partem de categorias analiticas, conceitos supostamente neutros ¢ entendidos como anteriores 4 existéncia
da propria diversidade, tais como religido, familia ou sistema social, entre outros, ou questdes previamen-
te definidas como a da relagiio entre individuo e sociedade. Tais categorias € questdes sio, para pensado-
res como Kluckhohn, por exemplo, uma linguagem comum, “pontos invariantes de referéncia”, que
permitem explorar as particularidades de cada grupo humano fazendo-as caber numa rede conceitual
comum e, portanto, universalmente valida. Este tipo de programa, estas estratégias, apesar de ja se
definirem como relativistas, tém ainda seu pivo no que caracterizam implicitamente como sendo o
substrato universal de todo comportamento, na crenga de que estas categorias analiticas agem como
denominadores comuns que recobrem e resolvem toda variagao,

Frente a este programa, Geertz, a quem cito por ser um dos antropologos que ainda hoje nio
hesitam em defender os bastides do relativismo com um certo fervor, optou por refugiar-se numa
definigio do humano pela diferenga. A humanidade, para ele, se define justamente por essa paranatureza
que ¢ a cultura, ao tempo que, acho oportuno acrescentar, a nogao de cultura implica em si a existéncia de
um componente de inércia e de um componente de mobilidade. O de inércia faz com que possamos falar
de uma cultura como igual a si mesma; o de mobilidade nos permite ver nela um movimento constante de
diferenciagdo ¢ resisténcia em relagiio as outras. A natureza do homem, entio, estaria justamente constitui-
da por este jogo entre inércia ¢ mobilidade que definimos como cultura,

A esséncia humana, portanto, se apresenta caracterizada por sua liberdade, no sentido de
indeterminagio biologica. Mas, no lugar dessa determinagao, uma outra ¢ introduzida: a da cultura, é
dizer, dos padroes culturais. Os conjuntos de simbolos - disse Geertz - sio “como genes™ (1975b), no
sentido de que providenciam o programa que guia o comportamento, com a especificidade de que, a
diferenga dos genes biologicos, podem tomar-se também autoconscientes (converter-se em “modelos-
de”, de acordo com um dos seus conhecidos coneritos).

O que Geertz propde, entio, para fugir das categorias analiticas no sentido antes descrito de
denominadores comuns, niio ¢ uma novidade, mas tem justamente o valor de expor e caracterizar com
precisio idéias e procedimentos que podem ser considerados classicos dentro da Antropologia, ou seja,
proprios e idiossincriticos da atividade disciplinar.

Em primeiro lugar, inspirado na o¢lebre frase de Malinowski, Geertz nos fala de captar o
“ponto de vista do nativo™ (1983) ¢ articula uma confluéncia teorica entre esse autor e os conceilos
weberianos de ethos e “visio de mundo™,

Em segundo lugar, enfatiza que, para fazé-lo, ndo devemos buscar a identidade dos fenome-
nos ou agrupi-los de acordo com aquele principio que supde que fenomenos que classificamos a priori
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como religiosos ém uma base idéntica, fendménos que classificamos como da esfera do parentesco tém
uma referéncia comum ete. Muito ao contrario, Geentz diz “necessitamos procurar relagdes sistematicas
entre fenomenos diversos™ (1975a), isto é, substituir a concepgio estratigrifica, onde os fenémenos
economicos seriam constituidos como variantes de uma esséncia comum: o econémico, os fendmenos
religiosos como variantes do religioso efc., por uma concepgao sintética. Tal concepgao sintética permite
formular “proposi¢oes significativas™ a partir das relagdes sistemilticas que possam ser estabelecidas
entre a interagao social observada, a hierarquia de valores e o sistema de crengas. Em sintese, identifican-
do as relagoes significativas que existem entre diversos aspectos do erhas ¢ da “visio de mundo” de uma
sociedade, ¢ possivel aceder a seu universo ideacional, entendido como o conjunto de sentidos expressos
nos simbolos que produz.

Desta maneira, a proposta do autor fica resumida na seguinte citagiio, que serve de ponto de
partida para 0 meu argumento porque sinetiza o que, de forma implicita, segundo me parece, constituiu o
fazer dos antropologos dos tempos de Malinowski até hoje:

“Fazer etnografia ¢ como intentar ler (no sentido de “elaborar uma leitura de’)
um manuscrito - em lingua estranha, desbolado, eliptico, cheio de incoeréncias,
emendas suspeitas e comentarios tendenciosos, mas escrito nio numa grafia
convencional senio em efémeros exemplos de comportamento vivido... Uma vez
que o comportamento humano ¢ visto como... agao simbolica... o que devemos
pergunlar é... o que € que, através da ocorréncia destes comportamentos e por
meio deles, esta sendo dito.” (1975¢)

Apesar das diferengas de linguagem e de estratégias interpretativas, atribuir significados ao
comportamento nativo constitui a base da pratica dos antropologos das mais diversas posturas. Um
exemplo interessante ¢ a ja classica polémica sobre a crenga no “nascimento virgem”, difundida entre
varios grupos melanésios, na qual se enfrentaram no fim da década de 60 Melford Spiro e Edmund Leach
(Spiro, 1966 e 1968; Leach, 1967). Caracterizarei muito brevemente as posigoes destes autores com o fim
de ilustrar a amplitude dessa operagio que denominamos interpretar, especialmente quando se trata de
crengas dificilmente assimiliveis do ponto de vista ocidental.

De um lado, Leach, a partir de uma operagao de corte estruturalista, contrapde a crenga no
nascimento virgem entre melanésios 4 mesma crenga no mito cristio, e da significado as duas a luz da
estrutura social e dos padrbes de heranga e sucessio genealogica em cada uma destas sociedades. Spiro,
por sua vez, partindo de pressupostos psicanaliticos, afirma que os melanésios realmente desconhecem o
fundamento biologico da procriagio, mas que este desconhecimento é melhor compreendido como uma
negagio que obedece a um desejo substantivo. Esta negagio teria o sentido de suprimir o fator de anguistia
derivado do conflito edipiano. Trata-se, para Spiro, de uma teoria nativa acerca da patemidade, teoria que
evita a emergénda do complexo de Edipo.

Escolhi justamente estes dois exemplos antagonicos de interpretagao de um mesmo tema
etnogrifico, para ressaltar que em nenhum deles achamos a literalidade que cada um reclama para si.
Ambos os autores, da mesma maneira que Geertz, resolvem o problema da compreensio apontando para
algo que esta fora da experiéncia vivida - neste caso, a crenga - a ser interpretada. Algo que esta fora quer
dizer. algo que, sem ser alheio ao mundo cognascitivo do nativo, deve pertencer a outra ordem fatual que
a agiio a ser interpretada, justamente para gozar de valor interpretativo. Neste caso, uma afirmagio relativa
a ordem biologica pode, de acordo com um intérprete ou outro, significar algo que se encontra ja dentro
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do campo do parentesco e da heranga, ja dentro do campo psicologico e afetivo. Ou seja, dependendo do
caso, um fato da ordem social pode nos estar dizendo algo que tem a ver com a ordem economica; um
comportamento musical pode nos dizer algo da ordem do parentesco; um fato da ordem pictorica pode nos
estar falando de uma postura filosofica; ou uma crenga pode ser uma psicologia camuflada. E poderiamos
assim continuar aleatoriamente citando possibilidades de relagio entre significantes e significados, para
mostrar como toda agao observada ¢, cada vez mais, para o antropologo, primeiramente uma linguagem
vazia cuja intengao significativa deve ser detetivescamente achada em outra parte.

Steven Lukes, que revisitou o citado debate entre Leach ¢ Spiro, colocou a questio em termos
parecidos aos usados por Geertz:

... interpretar o que as pessoas fazem quando ‘acreditam’ em algo ¢ equivalente
a interpretar o que as pessoas dizem ao pronunciar oragGes indicativas: exige uma
hipotese estratégica cuja aplicagao (uma vez resolvidos os quebra-cabegas
explicativos que tal hipotese levanta) torna inteligivel o que esta sendo dito e
feito.” (1982:292)

Reencontramos aqui a idéia de que todo ato deve ser entendido como uma fala, onde o dito é
sempre algo que esta fora do ato mesmo de dizer. O vetor que liga significante e significado define uma
linearidade horizontal regida pelo entrecruzamento racional das relagoes proprias de uma estrutura igual-
mente horizontal. Chamo horizontal 4 relagdo entre 0 homem e a sua polis vista como uma extensio ou em
complementaridade com o mundo da natureza, ou seja, exploravel por meio do método cientifico, para
contrapo-la com a relagao vertical do ser humano com o seu cosmos, com as causas que o transcendem e
que so pode vislumbrar. Este uso das imagens de horizontalidade e verticalidade evoca, ou melhor,
constitui uma transformagéo da oposigao entre o pensamento aristotélico e o neoplatonico, onde a vertente
aristotélica do pensamento moderno estaria marcada pelo horizontalismo da ciéncia, ou seja, o pressuposto
de “homologia entre a causalidade real dos processos naturais e a causalidade logica da demonstragio™
(Vaz:46), em contraposigao com a verticalidade da causalidade final, cuja estrutura ¢ “eminentemente
teologica™ e de raiz platonica (ibidem:47). Considero que a linearidade significante-significado ¢ horizon-
tal ainda quando se trata de uma “descrigio densa”, como a sugerida por Geertz. Esta, apesar de
incorporar as multiplas dimensoes da cultura e da sociedade, passa sempre a reduzir-se a proposigoes
lineares do tipo:

x significa y ou y se expressa em x, dentro do conjunto z.

Apesar das variagoes teoricas, esta horizontalidade reaparece ainda em outros autores. Por
exemplo, para Anthony Giddens, o relativismo seria a busca de sentido com referéncia a um marco de
significagio determinado, sendo que estes marcos de significagio estao constituidos por “realidades
distintas”, sejam estas culturas, épocas ou paradigmas cientificos. Portanto, ao reconhecer uma crenga
religiosa é necessinio compreendé-la e compari-la com outras crengas, mas sempre passando pela media-
¢io necessaria do marco de significagio no seio do qual esta crenga tem o seu lugar (1978:154). Devido a
que se considera que estes marcos sio sempre mais acessiveis ao observador, sua realidade parece mais
contundente, mais obvia que a crenga mesma (¢ a mesma coisa poderia ser dita, por exemplo, em relagio
com a inteligibilidade de uma obra de arte a partir de uma cultura alheia aquela que The deu origem).

Hi ainda intimeros outros exemplos desta concepgio: a [eitigaria compreendida como discurso
acerca das tensoes estruturais numa sociedade, e as variagoes sobre este tema tal como cle vem sendo
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explorado a partir da obra de Evans-Pritchard sobre os Azande (1972); ou a monografia de Godfrey
Lienhardt sobre a religiao dos Dinka, considerada hoje por muitos como outra “obra-prima” da concep-
¢ao “de dentro™.

Evans-Pritchard ja caracterizou, em suas Teorias da Religiao Primitiva, esta forma de traba-
lhar a que venho fazendo referéncia:

“Tudo isto significa que devemos dar conta dos fatos religiosos a luz da totalida-
de da cultura e da sociedade na qual os encontramos, para tentar compreendé-los
nos termos do que os psicologos da escola Gestalt denominam Kulturganze, ou
aquilo que Mauss chamou de fait rotal. Eles devem ser vistos como uma relagio
de partes entre si, dentro de um sistema coerente, cada parte fazendo sentido s6
em relagio as outras, e o sistema mesmo fazendo sentido so em relagio com
outros sistemas institucionais, como parte de um conjunto de relagoes mais
amplo.” (1975:112)

Trata-se, portanto, do velho lema “contextualizar para entender”, nas suas inlimeras versoes,
Ao definirmos entender como o que esta dito pelo significante fora do ato de significar, o objetivo é
traduzir o que foi dito pelo ato para esquecer o ato. Esta concepgio levou e continua levando muitos
antropologos cada vez mais longe e sem retorno ao modo intuitivo de aproximagio aos fenémenos
humanos, distanciando-os da apreciagio, assim como do gozo, dos descobrimentos formais dos seus
nativos, O peso das obrigag¢des ultra-racionais do discurso interpretativo termina muitas vezes na atrofia
de toda forma de empatia - expurgada por Geertz (1983) da Antropologia na sua releitura da Verstehen
weberiana -, ainda naqueles casos em que esta poderia desempenhar um papel.

Numa analise dos umos da Critica de Arte Contemporanea, Susan Sontag levanta problemas
similares aos que aqui assinalo em relagio com a Antropologia:

“Numa cultura cujo dilema ja classico € a hipertrofia do intelecto em detrimento
da energia e da capacidade sensorial, a interpretagio ¢ a vinganga do intelecto
sobre a arte... a vinganga do intelecto sobre o mundo. Interpretar ¢ empobrecer,
esvaziar o mundo - para erguer, edificar um mundo fantasmagorico de ‘significa-
dos’.” (1987:16)

Este vicio, segundo a autora, origina-se na separagio que o Ocidente introduz entre forma e
contetido, privilegiando o contetido e considerando a forma como acessoria. Tal separagao comega com a
teoria grega da arte como mimese e representagiio, sendo que o valor ¢ colocado na identificagio do que é
representado, no objeto da representagio ou, mais modemamente, no “significado”, e nao na forma de
significar. Esta dissociagio chegou a um ponto tal entre nés, que compreender, como diz a autora, tomou-
se sinonimo de interpretar, tomando o lugar da auténtica sensibilidade:

“A nossa ¢ uma cultura baseada no excesso, na superprodugio; a conseqiéneia ¢
uma perda constante da acuidade de nossa experiéncia sensorial. Todas as condi-
¢oes da vida modema... combinam-se para embotar nossas faculdades sensori-
ais... O que importa agora ¢ recuperarmos nossos sentidos. Devemos aprender a
ver mais, ouvir mais, sentir mais... Nossa tarefa é reduzir o contetido para que
possamos ver a coisa em si.” (ibidem:23)
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Entre os autores responsaveis de levar o pensamento contemporineo mais longe nesta diregio
quase sem retomo, Sontag menciona Freud, que - junto com Marx - teria constituido o supremo exemplo
desta obsessio modema por substituir toda forma por significado.

Finalmente, devo advertir que ndo acredito que seja possivel suspeitar de qualquer tipo de
ingenuidade tedrica por parte dos antropologos citados, e ndo ¢ a minha intengiio colocar a critica a que
aqui procedo nesses termos, senao manifestar algumas insatisfages a que este enfoque conduz, tanto aos
antropologos, quanto também, muitas vezes, aos proprios membros das sociedades observadas.

O OFICIO DE ANTROPOLOGO
O antropologo trabalha com trés principios mmw relacionados:

a) Um simbolo, para que cumpra com o seu destino e obtenha o seu efeito em mim, como
alguém que se empenha numa interlocugio com aquele que o emite, deve sofrer um processo de elabora-
¢do racional. Esta elaboragio consiste em coloci-lo num contexto de relagdes dentro das quais ele se toma
inteligivel para mim. A Antropologia compartilha com a Psicologia e com a Critica de Arte e Literiria esta
restri¢iio a via puramente cognitiva e o imperativo do périplo racional para aceder a eficacia dos simbolos.
Parece-me que o caso da Historia é diferente pois, ainda que nela se interprete, ela contém um aspecto de
produgio simbolica quase tio importante ou mais que o proprio trabalho de exegese, e certamente maior
que o da Antropologia, a Psicologia ou a Critica. Vejo a Historia mais como uma disciplina constituidora
da experiéncia que como uma disciplina tradutora da experiéncia ao logos semiotico,

Voltando a Antropologia, em efeito, poderia fazer-se extensiva a ela a critica de Bachelard ao
freudismo psicanalitico. Bachelard diz, defendendo o cariter imaginistico da poesia contra as investidas
racionais da Psicologia:

“Para o psicanalista, a imagem poética tem sempre um contexto. Interpretando a
imagem, ele a traduz para uma outra linguagem que ja nio ¢ o logos poético.
Nunca, entdo, poderia se dizer com mais justi¢a: ‘traduttore, traditore’.”

(Bachelard 1989:8)

Ja num outro texto, onde comenta o tratamento que a Psicanilise da ao sonho de véo,
Bachelard mostra um caminho possivel para recuperar a dimenséo estética, propriamente imaginistica, do
simbolo: *Voando, a voluptucsidade ¢ bela™; “é necessario chegar a uma psicologia direta da imagina-
¢io” (Bachelard, 1980:32 ¢ 33).

O antropologo sacrifica justamente a substancia poética dos atos que observa, ao passo que
Bachelard propoe a participagio - mais do que a expectagao -, o mergulho sem reservas - mais do que a
observagio -, no imaginario abordado. Para Bachelard, a imagem ¢ substancia, e nio forma a ser
substituida por sentido. A substancia do simbolo ¢ mais do que forma, no sentido de mero revestimento
de uma idéia; ¢ mais que o significante que remete a um conceito. A finalidade, o destino desta substancia
simbdélica ¢ mais ser experienciada, vivida, degustada, que interpretada. Na interpretagio, como no caso da
psicanalise freudiana criticada por Bachelard, ha uma permuta de uma forma por um conceito. Eum
trabalho geométrico, onde sio possiveis as equivaléncias, as substituigoes, as trocas. Ja a substancia e
insubstituivel, ¢ a matéria da vida, da qual ndo devemos nos separar, a fisco de desvitalizar o conhecimen-
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to, 0 encontro, a verdadeima aproximagao (ver também, sobre estes aspectos da obra de Bacheland, Durand,
1988). Tudo isto nos esclarece, como ja disse, sobre o trabalho do antropologo e sobre o que venho
descrevendo como o rodeio racional que medeia o encontro com as sociedades que estuda, particularmente
com o ambito da experiéncia religiosa ¢ artistica das mesmas.

b) Compreender uma crenga consiste em achar para ela um sentido que a tome verossimil. A
Antropologia, de fato, procede constantemente na busca do sentido que tome factiveis, verossimeis, as
proposi¢des nativas. Por tris do exercicio da disciplina existe um principio de verossimilitude, e todas
aquelas afirmagdes nativas que nio respondem a este principio ou que niio possam ser traduzidas a uma
proposicio verossimil para o ponto de vista do intérprete sio deixadas de lado, sua consideragio ¢é adiada.
A anilise racional consiste em tornar verossimeis aquelas afirmagdes aparentemente irracionais. Este
principio se relaciona com outros dois, chamados “principio de caridade™ e “principio de humanidade™,
respectivamente. O principio de caridade pode ser resumido como: “todas as crengas sio corretas” (cf.
definido por D. Davidson e citado por Lukes, 1982:262), segundo o qual toda crenga deve ser pressuposta
certa, para ser achada certa no final do rodeio interpretativo. O principio de humanidade “precreve a
minimizagao da ininteligibilidade™ (cf. definido por R. Grandy, citado por Lukes, op.cit.:264).

¢) Como ja mencionei, a inteligibilidade ¢ buscada a partir do pressuposto de que existem
relagoes significativas entre a crenga e algum aspecto do contexto interacional no seio do qual ela existe,
sendo que se pensa que os padries deste contexto interacional desempenhario o papel de significado, ou
seja, formario parte do universo de sentido da sociedade do antropologo. Para dizé-lo de uma maneira
mais grafica:

x significa y dentro do conjunto z, sendo que y também existe dentro do conjunto z”. Onde x é
a crenga ou agdo nativa que deve ser compreendida: y é um aspecto do contexto interacional caracteristico
da sociedade estudada; z, o conjunto das interagoes, conceitos e valores da sociedade estudada; ¢ z”, o
conjunto das interagoes, conceitos e valores da sociedade do antropologo.

Este esquema ¢ uma abstragio, por exemplo, do caso classico onde:

x éa crenga de que um determinado mal foi causado por feitio; y, a presenga de tensdes entre
membros da sociedade em questio, tensoes que vinculam as vitimas do mal aos acusados de causi-lo; z, 0
conjunto da sociedade Azande e de outras sociedades africanas estudadas por antropologos ingleses a
partir de Evans-Pritchard; e 2, a sociedade inglesa, onde também existem tensoes deste mesmo tipo. O
elemento contextual y, ¢ dizer, as tensdes sociais, por estar presentes em ambas as sociedades, constitui o
termo mediador cuja associagio significativa com x permite fazer a tradugiio, ou seja, toma x inteligivel
para o antropologo.

Em alguns casos, a mediagiio através da qual se consegue a tradugio da crenga ou ato estranho
¢ de ordem psicologica, para logo cair novamente na ordem sociologica. Tomando um exemplo do meu
proprio estudo sobre o culto xang6 de Recife:

x - a afirmagao de que duas divindades ou orixas brigam por apropriar-se da cabega de um
membro do culto - significa y - que a pessoa vive numa disjuntiva constante entre tendéncias
comportamentais igualmente enraizadas nela -, sendo que y é uma experiéncia familiar nio so para os
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membros de z” - a sociedade do culto xangd -, seniio também para os membros de z - minha sociedade.
Somente que, no conjunto Z tal experiéncia € expressa nos lermos X - como briga de orixis - ¢ nio em
termos de y - como conflito interno da personalidade -, x tem sentido, ¢ ndo y, por se tratar de um meio
social onde o individuo niio existe plenamente enquanto idéia-valor nem a nagio enquanto marco da
cidadania plena, de modo que boa parte da responsabilidade pelo comportamento das pessoas é alocada
fora das mesmas (nos orixas) e nio num espago de interioridade.

Retomando a questiio central da discussio, ¢ esclarecedor um comentirio de Needham acerca
do tratamento que a feitigaria recebe por parte dos antropologos:

“The standard concession to reality made by anthropologists is that the idea of
witchcraft must be related... to something real (énfase no original) in human

experience; but the next move is none the less to fall back on another prejudice,

namely, that the reality in question consists in social and psychological strains
to which the postulation of witchcraft is a social response. I am not saying that
correlations of the kind cannot be made... but that the presumed locus of the
reality of witchcraft corresponds in the first place to the sociological
predilections of anthropologists. " (1985:28)

Nos dois exemplos que mencionei, ¢ evidente que, embora cheguemos a constatagio da
existéncia de experiéncias comuns concomitantes i crenga propriamente dita (as tensoes internas num caso
e o conflito interno de personalidade no outro), permanece a intradutibilidade de aspectos essenciais da
crenga, tal seja a maneira em que a agéncia responsavel ¢ experimentada. De fato, deixa-se de lado,
suspende-se a consideragio acerca da possibilidade de uma experiéncia de contato com uma agéncia
atuante e extrafisica, o que conduz ao esquecimento da diferenga radical dada pela relagéo vertical com um
universo de causas exteriores a0 materialmente humano predominante numa sociedade e nao na outra.

Mais ainda, perdem-se também, como diria o ultimo Tumer, o Tumer da Antropologia como
experiéncia (1985), uma quantidade de aspectos performativos dessa relagio, e toda a riqueza formal
derivada de sua expressio sensivel. Como Needham, penso que, ao aproximammo-nos as priticas e crengas
relativas ao sagrado ou simplesmente ao extrafisico como “instituigoes (meramente) cognitivas™
(Needham, 1985:44, e também 21), sacrificamos a possibilidade de aceder ao frondoso imaginério que
nelas esta presente. Enfim, damos preeminéncia ao aspecto cognitivo sobre o imaginativo, ao aspecto
intelectivo sobre o sensivel, a compreensiio sobre a experiéncia.

Assim, a Antropologia produz um achatamento de ambas as sociedades ao langar uma rede
racionalmente estruturada em busca de uma coeréncia previamente suposta entre crenga e sociedade. De
uma maneira mais grafica, para fazer sentido de um conjunto de crengas relativas a4 ordem sagrada
(representada em B), partimos da base social (representada em A) no seio da qual tal conjunto de crengas

existe:
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Mas, desta maneira, s6 enxergamos o recorie onde A e B se superpdem, a saber, onde ha
realmente algum tipo de coeréncia ou relagdo significativa entre o universo da interagéio social e o universo
do sagrado,? ignorando uma quantidade de aspectos que nio participam desta coeréncia, ou seja, que nio
contribuem para a inteligibilidade. A primeira e mais importante das conseqiiéncias desta selegio é que
aquela realidade passa a ser pensada como se os elementos nio cobertos pela pergunta antropologica niio
existissem. Deste ponto de vista, a Antropologia comporta-se como uma espécie de empresa missionaria,
no sentido de produzir o mesmo achatamento do mundo que a prédica dos missionarios religiosos, ja que
capta na sua rede de possibilidades racionais s aquelas praticas ou aspectos de priticas que se adequam a
um sincretismo muito particular, que podem conviver com a razio ocidental, condenando aqueles
aspectos que nio se adequam a ficar atenuados ou até mesmo esquecidos.

Lembro de um exemplo, surgido de meu proprio trabalho de campo no xango de Recife. A
pesquisa que realizei junto ao culto xang6 de Recife focalizou o sentido que as divindades do culto - ou
orixas - tém enquanto descritores da personalidade, e cheguei a defini-las como uma verdadeira tipologia
psicologica. Isto quer dizer que, quando um novo membro se inicia, ¢-lhe atribuido um orixa principal que
descreve os componentes fundamentais da sua personalidade. Por tratar o tema desta maneira, concentran-
do-me na relagdo racional de significante e significado que vincula cada orixa a um determinado tipo de
personalidade, consegui francamente passar por cima do fato de que a atribui¢io de um orixa a uma
pessoa se faz por meio de um método de adivinhagdo (o “jogo de biizios™). Para dar um exemplo, sendo
que o meu orixa ¢ lansa, que, segundo acredito, me descreve com bastante aproximagio, nio soube que
papel dar na redagao final da etnografia (Segato, 1984) ao fato de que cada vez que os buzios foram
jogados para mim, efetivamente cairam na posi¢io em que lansd “fala”. Para dizer a verdade, teria sido
possivel discorrer sobre tudo o que me interessava sem necessitar fazer mengio desta “coincidéncia™
apenas uma vez. Contudo, me pergunto: o que ¢ prescindivel, acessorio, aqui? Essa coincidéncia significa-
tiva do oriculo ou a relagio significativa entre orixas e tipos de personalidade? Tenho evidéncias de que,
para a maioria dos membros do xango, a precisio dos veredictos emitidos pelo oréculo constitui uma das
matérias centrais e ineludiveis do culto.

Este recorte, ainda que legitimo, arrisca a induzir-nos a uma excessiva “antropologizagao”
do mundo, entio ilegitima, porque nio so toma em consideragiio os aspectos que nio lhe interessam -
exercendo um legitimo direito de optar -, senfio que passa dali a tirar-lhes visibilidade, ocultando-lhes seu
status existencial, o que constitui uma distorgio dos dados.

Em suma, as crengas estranhas sio levadas a ser racionais enquanto agoes e inteligiveis no
que respeita a seu sentido porque pressupomos, segundo Steven Lukes, que “respondem a pelo menos
dois interesses cognitivos fundamentais (da sociedade): explicar, predizer e controlar o ambiente ¢ conse-
guir entendimento mutuo™ (ibidemn:265). Portanto, presume-se que qualquer afirmagio sobre o cosmos
aponta, de alguma maneira, a um sentido presente na sociedade, e que este ¢ seu sentido mais relevante,
numa revisitagio constante, com variagdes, a Durkheim.

A RAZAO OCIDENTAL PERANTE A PLURALIDADE
DOS AMBITOS DA EXPERIENCIA

Ja Durkheim dizia (1976), no que me parece ainda, e apesar de seus muitos criticos a comegar
pelo proprio Malinowski (1913 e ver, também, Evans-Pritchard 1975:64-65 ¢ 1981:160-161), uma intui-
¢io profunda da natureza humana, que sagrado ¢ profano sio as dimensoes da experiéncia mutuamente
mais intransponiveis, mais irredutiveis. Segundo Durkheim, elas constituem a oposigao mais radical
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colocada pelas categorias da cognigiio em toda sociedade humana. Curiosamente, a partir desta afirmagéo,
Durkheim da inicio ao seu programa de exorcizar a intransponibilidade destas categorias e, politizando o
cosmos, ensina o caminho para relativizar a interdigao que, segundo ele mesmo definira, ¢ idiossincritica
do sagrado. O cosmos, até agora misterioso, sagrado, incompreensivel, vedado ao olhar humano direto e
irreverente, passa a ser visto como recortado pelas mesmas linhas que organizam e delimitam a vida em
sociedade. Um se transforma em mapa, espelho, metafora, transposigio, significado da outra.

O exemplo de Durkheim mostra claramente uma atitude que esta presente no pensamento
ocidental e que o define. Ela pode ser descrita como a atitude autofagica do Ocidente, € uma grande parte
da Antropologia pode ser considerada como um dos seus empreendimentos mais avangados. Estou
convencida de que a maneira pela qual a Antropologia se enfrenta a esse outro, a0 mesmo tempo mével e
constante, representado pelas sociedades que aborda, tem a sua raiz na maneira mesma em que foram
contrapostos, dentro do proprio Ocidente, a razio e o sagrado. O sagrado foi, como fica claro em
Durkheim, o primeiro outro: o primeiro expelido pela razio. Nao € por acaso que a historia da Antropolo-
gia comega mormente com ateus convictos, racionalistas militantes, como Tylor, Frazer, Malinowski ou o
mesmo Durkheim. ’

“Tylor had been brought up a Quaker, Frazer a Presbyterian, Marett in the
Church of England, Malinowski a Catholic, while Durkheim, Lévy-Bruhl, and
Freud had a Jewish background; but with one or two exceptions, whatever the
background may have been, the persons whose writings have been most
influential have been at the time they wrote agnostics or atheists... Religious
belief was to these anthropologists absurd, and it is so to most anthropologists
of yesterday and today. " (Evans-Pritchard, 1975:14-15) %

Durkheim contrapde a verticalidade da relagio entre o homem e o seu sagrado a
horizontalidade mundana das relagoes entre idéias e sociedade. Culmina com Durkheim e com a Antropo-
logia o velho projeto do Ocidente de resolver o desconforto, que lhe é idiossincritico, entre mito e logos.
Quando os deuses se perdem definitivamente, o vazio que resulta ¢ compensado pela pesquisa
historiogrifica ou psicolégica do mito (Heidegger, 1977:117). A Antropologia, mais do que nenhuma
outra disciplina, encama esta missio ja no que respeita a sua difusio planetiria.

Foram os gregos que inauguraram tensio e, posteriormente, essa vigilancia, esse cons-
tante estado de alerta do Ocidente, vasculhando dentro de seu proprio pensamento até achar os resquicios
onde o mito persiste. Esta autocensura, este patrulhamento interno, ¢ o que chamo de autofagia do
Ocidente e se manifesta nas mais variadas formas,

Paul Veyne descreve justamente os processos pelos quais, na Grécia que vai do século V
antes de Cristo at¢ o século IV da nossa era, 0 mito e a raziio trocaram progressivamente a coexisténcia
pacifica por uma tensao crescente. A descrenga no mito surge com os gregos, nos diz Veyne, quando
aparece a autoridade dos especialistas da verdade, o “pesquisador”™ profissional, que verifica a informa-
o, a luz da experimentagio e da evidéncia, recorta-a ¢ “impoe a realidade a obrigagao de coeréncia; o
tempo mitico niio pode mais ficar secretamente heterogénco a nossa temporalidade™ (Veyne, 1984:46).
Assim, “mito” mudou de valor da época arcaica para a época helenistica e “converteu-se numa palavra
ligeiramente pejorativa que qualifica uma tradigao suspeita™ (ibidem:64). “Mito™ passa a denominar um
relato que nio se sabe se ¢ veraz ou ndo, ou seja, de verdade pelo menos duvidosa. Aparece o desconforto
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perante o mito ¢, antes de aceita-lo, se toma necessario questiona-lo até descobrir qual ¢ a porgao de
verdade que possivelmente encerra.

Os doutos, entio, os filasofos, os historiadores, aliernam a credulidade com o ceticismo:
“Assim nascem estas modalidades de crengas hesitantes, esta capacidade de acreditar ao mesmo tempo
em verdades incompativeis™ (ibidem:70) ou, eu diria, mais exatamente, de acreditar em verdades que,
num nivel da reflexdo, passaram a ser percebidas como incompativeis. “A balcanizagio do campo
simbolico se reflete em cada cérebro™ mas, nos diz Veyne, “nio ha verdades contraditorias num mesmo
cérebro, mas apenas programas diferentes, que encerram cada um verdades e interesses diferentes™, e
mudar de um programa para outro é a “nossa maneira mais habitual de ser” (ibidem:101). Estes
programas siio, no vocabulirio de Veyne, marcos ou estados cognitivos equivalentes aos que Alfred
Schutz denomina “provincias finitas de significado™.

A nés, antropologos, esta questio da pluralidade dos programas de verdade dentro de uma
mesma sociedade e dentro de uma mesma cabega, nada nos diz de novo. O mesmo Veyne reconhece a
universalidade deste fendmeno, universalidade que constatamos cada vez que vamos ao campo. Com
excegio, provavelmente, de Lévy-Bruhl, todos aqueles que tocaram na questio da magia e da feitigaria
vislumbraram esta pluralidade de mundos, que foi se tomando mais clara, a partir da obra de Malinowski,
como niio substitutiva dos conhecimentos técnicos e empiricos sendo relativa a um outro ambito da
realidade, para, finalmente, chegar a sua formulagao classica com Evans-Pritchard. Tal como se deduz da
evidéncia reunida por Leach na sua obra ja citada, que trobriandés aceitaria, apesar de afirmar que as
mulheres concebem gragas a intervengiio do espirito baloma, a possibilidade de um parto que nio fosse
precedido por uma relagio sexual? Contudo, se a existéncia desta pluralidade de programas de verdade no
mundo antigo nio ¢ uma novidade, é-0 o sentimento de desconforto e insatisfagio a seu respeito inaugura-
do pelos greges.

Numa atitude que comega a nos parecer familiar, surge uma hierarquia de programas de
verdade onde um deles tera uma posigiio hegeménica por sobre os outros. O mito serd, a partir de entio,
adaptado a este programa de verdade dominante para ser digerido; o “falso™ - por inverossimil, por
absurdo - serd submetido a uma critica pela qual passara a ser nada menos que “o verdadeiro que foi
deformado”. Partindo do pressuposto de que nio ¢ possivel mentir totalmente, o mito passa a ser visto
pelos historiadores como um relato de fatos passados que, por serem remotos, foram deformados. Ao
mesmo tempo, a narragio ¢ depurada da presenga de deuses e de fatos improvaveis. Os filasofos, por sua
parte, entenderam o mito como veridico mas em sentido figurado e, para eles, o mito se toma alegoria. E,
para todos, 0 mito constitui-se em figura retorica no seio de estratégias de unidade ¢ identidade. Portanto,
uma das primeiras conseqiiéncias da nova susceptibilidade foi o abandono da literalidade e o surgimento
da interpretagao metaforica do mito.

E assim, entiio, que os gregos inauguraram essa forte obsessio ocidental pela coeréncia, que
Veyne minimiza chamando-a de escripulo neurdtico (ibidem:102). Essa ¢ a angustia que a Teologia, ao
constituir-se no elo entre a Filosofia antiga ¢ a Filosofia modema, expressa, no seu sempre frustrado
esforgo pela conciliagio entre f¢é e razio que elas nunca mais voltaram a alcangar. Isto, apesar das
repetidas tentativas de recolocar mzio e revelagio em universos incomensuraveis, como foram as chama-
das teologias negativas, ou a revisitagio do conceito de Docra Ignorancia por Nicolau de Cusa. A
Teologia, que encama a partir da Idade Média esta luta para tomar a crenga inteligivel, fazendo as vezes o
mistério recuar até quase desaparecer, foi, durante um longo periodo, um verdadeiro termometro da
coeréncia no Oddente,
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Possivelmente, o proprio monoteismo ocidental se encontra associado substantivamente a este
escrupulo de coeréncia e aos surtos de intolerancia que dele se derivaram. Tal como James Hillman e
outros psicologos junguianos da escola de Psicologia Arquetipal afirmam, o império de uma autoridade
exclusiva e controladora se reproduz na psique individual, onde o ego, como guardido inflexivel da
coeréncia individual, ¢ sua réplica. Uma perspectiva politeista responde mais adequadamente pela diversi-
dade, tanto entre as pessoas como dentro de cada uma delas, em oposigio ao “mito herdico monoteista...
do humanismo secular, ou seja, a nogao monocéntrica, auto-identificada, da consciéncia subjetiva”

(Hillman, 1983:32-33).

E, parece-me, no desconforto frente a pluralidade da experiéncia, frente aos horizontes milti-
plos que lhe conferem sentido, que a interpretagio antropoldgica se origina. Ao problematizar a
pluralidade intema do nosso mundo, problematizamos também o pluralismo de mundos, a diversidade
€tnica. Nesse contexto, o relativismo constitui-se no instrumento para projetar os diversos programas de
verdade, que encontramos coexistindo pacilicamente nesses mundos outros, sobre 0 mesmo plano hori-
zontal da verdade racional para nds hegemonica.

Contudo, justamente, a persisténcia agonistica da pluralidade interior de verdades, da
heterogeneidade de “géneros™ ou campos de pensamento e interpretagio (cf. Bemstein, 1983:101-103),
dos diferentes modos em que se di a relagio entre linguagem e realidade (cf. os comentirios de Winch,
1974:90-91 ao Witlgenstein das Philosophical Investigations) “no mesmo cérebro™ (Veyne, op.cir.: 101)
¢ a condigio de possibilidade, o tinice que garante um dialogo intercultural auténtico. Do meu ponto de
vista, a compartimentalizagio do campo simbolico, esta anomalia humana universal, ¢ o que permite que,
sem renegar das nossas adesoes, sejamos capazes de negociar e casar com o povo vizinho, ou de tomar-
nos antropologos. So precisamente as brechas de inconsisténcia entre 08 nossos mundos internos, parece-
me, as portas ¢ janclas que nos diio acesso aos outros mundos, sejam estes étnicos ou historicos. Contudo,
tanto o relativismo como os historicismos em voga soem projetar sobre as sociedades que abordam a
mesma determinagio monolitica que caracteriza a visio de mundo da qual partem. O resultado é um
antropologismo irrespiravel, descrigoes inconcebiveis de tio absolutas e peremptorias na sua pretensao de
coeréncia, legislando sobre sentimentos ou idéias que teriam existido ou deixado de existir definitivamente
em determinado século ou em determinado grupo étnico (veja-se, por exemplo, entre outros possiveis, a
encantadora critica a suposta auséncia de uma nogio de individualidade nos povos africanos, escrita por
Godfrey Lienhardt, 1985).

A INTERPRETACAO E O RITUAL FRENTE A EXPERIENCIA VIVIDA

Neste dilema introduzido pela razio ocidental ao enfrentar-se com os ambitos variados que
formam os marcos de referéncia do vivido, a experiéncia, sempre submetida a exame, sempre verificada,
perde sua vitalidade, ¢ impedida de fluir. Isto ¢ particularmente certo no caso da experiéncia do sagrado,
quer dizer, a experiéncia sensorial e afetiva associada as imagens miticas.

E universalmente vilida a afirmagio de que ¢ imperativo referir sempre a experiéncia a
horizontes supra-ordenados, mais fixos e repetitivos. Tal parece ser um movimento natural da cultura
derivado da impossibilidade humana de lidar com o tinico, com a singularidade irmedutivel da experiéncia.
Por isso, para que esta niio nos destrua com sua intensidade e fugacidade, a colocamos em relagio com
uma referéncia que lhe retira sua singularidade para fazé-la passar a formar parte de um coletivo.

Muitos povos realizam este movimento privilegiando a operagio que usa como marco as
historias de criagao e os mitos, e instaurando o rito como dispositivo organizador e multiplicador da
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experiéncia. O mito e o rito, apesar de projetarem os fatos atuais ¢ contingentes sobre um horizonte de
eventos estiveis, eternos, mais do que tomar a experiéncia inteligivel, lhe dio um estatuto e uma regra,
trabalham para ela, estimulando-a. O mito, na sua qualidade de performance narrativa, ¢ o rito, como
performance dramatica, mais que substituir, estimulam a dimensio estética e afetiva de todo o vivido.

No nosso mundo domina a intelecgdo, que nio trabalha da mesma maneira para a experiéncia,
construindo-a, seniio substituindo-a por um simile ideacional, sempre mais esquematico e mais pobre do
que ela. Embora seja verdade que tanto o ritual como a compreensio organizam o vivido a luz de um
plano transcendente, este plano ¢ para um mitico e para a outra logico, para um revelado e para a outra
racional, para um arquetipal e para a outra conceitual e, por sobre todas as coisas, enquanto que para o
ritual o horizonte transcendente organiza a experiéncia promovendo-a, a interpretagio a organiza por meio
de um processo de simulago que coloca uma estrutura de idéias no seu lugar. Este simile se apresenta
sempre em contraposi¢io ao vivido, tomando-o redundante, no sentido de desnecessario. Onde a ciéncia
impera, o redundante ¢ supérfluo, descartivel; onde o mito impera, a redundéncia é promovida como um
fato esteticamente valioso, como um fato vital. Tanto as ciéncias naturais como as ciéncias humanas,
apesar das diferengas repetidamente assinaladas a partir dos neokantianos e da hermenéutica de Dilthey,
trabalham ambas, ainda que de maneiras diferentes, para fazer com que o mundo se mostre mais
redundante do que na realidade ele ¢; enfim, para retirar-lhe parte da sua vitalidade em troca de uma maior
inteligibilidade.

Com isto estd também relacionado o desafio e o sempre renovado dilema da Arte Contempo-
rinea frente a Critica: a busca obsessiva de uma produgio singular de efeito original, por parte do artista,
para presenciar - como Sisifo condenado - o desvanecimento da novidade do seu impacto no mesmo
instante em que este € alcangado. Esta luta entre intelecto e experiéncia, representados neste caso particular
pela Critica e a Arte, se constitui num poderoso mecanismo de desgaste e banalizagio da sensibilidade
contempotinea e esta vinculado também ao consumismo de imagens que chamamos kitsch.

Deste ponto de vista, ainda que as nogoes cientificas compartilhem também um certo aspecto
“mitico™, ja que, entre outras coisas, formam para nos o horizonte que da fixidade a experiéncia, do
outro ponto de vista, seus paradigmas sio despojados dos contetidos estéticos e afetivos que o mito e o
rito, por seu aspecto performativo, tém. Se, por um lado, o mito fixa as experiéncias sempre novas e
singulares projetando-as sobre um cosmos igualmente animado, ¢ o ritual leva deliberadamente a reviver
aquilo que confirma o acordo misterioso entre a experiéncia humana contingente e a experiéncia estavel e
permanente desse cosmos, por outro lado, a ciéncia realiza justamente o movimento inverso: transforma o
cosmos em significante, instaurando a compreensio, entendida meramente como intelecgao, como o modo
que relaciona o contingente ao permanente. O lugar antes ocupado nesta religagio pelo ritual ¢ agora
ocupado pela interpretagao, pelo périplo racional que desarticula a experiéncia. Surge assim o modo
eminentemente desritualizador da compreensio iluminista. Chega a nos parecer que s quem “compreen-
de” a maneira iluminista coloca a experiéncia no seu justo contexto, ¢ que somente através do sentido
cumpre a experiéncia seu destino.

Vemos exemplos deste esvaziamento da experiéncia na nossa vida cotidiana. O aluno de
Ciéncias Sociais que, enfrentado com o desafio de uma delesa de tese, encolhe os ombros ¢ diz, para se
alentar ou para tranqiiilizar-se, “¢ um ritual de passagem™, me deixa pensando. Ele quer dizer: ¢ somente
um ritual de passagem™, ou “¢ nada mais do que um outro ritual de passagem™, enquanto que nenhum
auténtico nativo de cultura alguma diria ou pensaria nada parecido, sob pena de deixar imediatamente de sé-
lo. O treinamento cientifico ao qual este aluno foi submetido lhe deu acesso a uma categoria por meio da
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qual “compreende™, quer dizer, se distancia, das proprias circunstancias pelas quais atravessa. O que ele
faz com esta categoria ¢ interpo-la como um escudo entre s e sua experiéncia vivida. De fato, este aluno ja
ndo conseguird mais acesso ao ritual de passagem que lhe corresponde, ndo cruzard o umbral que o separa
de outra vida, ¢ estard condenado a viver num mundo achatado sempre igual a si mesmo. O significado se
interpas entre ele ¢ a experiéncia. Ha algo profundamente mortifero nesta modalidade de compreensio... A
nio ser que o modo do ritual, por uma via enigmatica, consiga esperi-lo e surpreendé-lo no ponto do
caminho onde seu intelecto se encontre justamente desprevenido,

Realizamos permanentemente esta operagio dessacralizadora. Viemos a encontri-la mesmo
dentro do reduto da religiao no mundo contemporineo. O sacerdote catolico de nossos dias que, com o
objetivo inocente de propiciar uma comodidade e uma naturalidade novas no contexto do ritual, dilui seus
atos sagrados entre brincadeiras e gestos deliberadamente amenos e cotidianos durante um batismo, por
exemplo, pensa que, enquanto preserve o sentido do ritual, seus elementos dramaticos podem ser descui-
dados. O sentido devora aqui também o ambito do ritual como se fossem intercambiaveis, mas nio o sdo,
porque pertencem a duas dimensoes que se excluem mutuamente: a dimensio onde sio priorizadas as
idéias inteligiveis e aquela que tem seu norte na experiéncia vivida; a razio e o sagrado. Chega até este
ponto o mecanismo modemo de autofagia que venho tentando caracterizar. Os espagos do mito, sustenta-
dos pelo ritual, sao permanentemente patrulhados e sistematicamente censurados como redundantes,
COSMELCOS, A0eSSOH0S.

O erro consiste justamenie no ja apontado: os gestos rituais nio constituem puramente uma
linguagem que deve ser decifrada para, entio, podermos ficar com o seu significado destilado, livre de
redundancias supostamente initeis. O ritual € uma vontade ndo so de significagiio, mas quase um ser
animado por vida propria, que captura os seres humanos que o protagonizam ¢ os langa a via da
experiéncia: ao substitui-lo, ao sacrifica-lo, sacrificamos este ser com sua historia, eliminamos o seu
tempo, que ¢, na verdade, 0 nosso tempo. Ao abolir o ritual, abolimos também a crenga que o sustenta,
pois esta nao ¢ mais do que um ritual animico. Este gesto animico: o crer, e ndo o significar, ¢ o
fundamento psiquico do rito. Crenga e significado sio adversos, habitantes de mundos diferentes.

Como ja deve ter ficado claro, afasto-me aqui de toda a discussao presente em Lévy-Bruhl e
retomada por Needham (1972, particularmente em p. 175 ss.) acerca da ndo identidade entre experiéncia e
crenga, assim como do tema da universalidade problematica de cada um destes conceitos. Quando digo
que a crenga, especificamente a crenga religiosa, ¢ um ritual animico, atirmo que se trata de um ato
intemo, repetitivo, que, como todo ritual, promove a experiéncia do mundo sob o influxo de determinadas
formas sensiveis e ndo de outras.

A separagio que estabelecemos modemamente entre crenga e experiéneia, apontada por Lévy-
Bruhl e por Needham, parece-me ser o que Heidegger chama de “perda dos Deuses™ (op.cit.), ou o que
Ricoeur descreve quando afirma que nos nossos dias nio se pode ja crer sem compreender, que a crenga
atualmente passa pela compreensio (Ricoeur, 1969:161 ss. e 351 ss.). Mas se recolocamos o ritual como
horizonte da crenga, ou seja, se entendemos a crenga como um gesto da alma, poderemos reaproximar-nos
a ela recuperando sua dimensio fundante, anterior a toda reflexio ou raciocinio, e, com ela, os aspectos
formais, imaginisticos, sensoriais ¢ afetivos cujo fundamento € o crer, ja ndo enquanto significante seniio
enquanto criador de vivéndia.

Com um sentido parecido ao que aqui venho dizendo, na sua critica da compreensio idealista
do simbolo, Gadamer afirma que *... a esséncia do simbolico consiste justamente em que ele nao se
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refere a um alvo significativo que se possa atingir intelectualmente, mas que contém sua significagio em
si mesmo™ (1985:58). Para este autor, nio se trata de um “remeter a™ ou de um “substituir por”, e,
para descrever o papel do simbolo de maneira mais adequada e precisa, usa, justamente, um exemplo
extraido da religido. Com efeito, tanto na tradigiio catolica romana como na luterana, a diferenga de outras
tradigGes cristas, a hastia ¢ o corpo de Cristo ¢ o vinho consagrado ¢ seu sangue, e ndo alguma coisa no
lugar de: “Esta ¢ minha came ¢ este ¢ meu sangue™ nio querem dizer que o pao e o vinho “significam
isto”, diz Gadamer (ibidem:55), senao que sio isto. No simbolo ha presenga, revelagio, evidéncia,
Falando mais especificamente sobre arie, este autor resgata o jogo e a festa como atividades que se
encontram no horizonte experiencial da obra e que nos permitem situi-la no seu verdadeiro papel ¢ fungao.
Desta forma, aproxima-se ao valor que desejo dar aqui ao ritual como horizonte da crenga. A crenga,
entendida como simbolo que participa das caracteristicas do ritual, assim como a obra de arte, enquanto
simbolo contaminado pela natureza do jogo ¢ da festa, ciam ativamente o mundo e nio estio em lugar
dele, deflagram a nossa experiéneia e nio a substituem, dio forma a nossa sensibilidade e nio puramente a
nossa cognio.

Os dois exemplos mencionados mostram como seus protagonistas vivem num mundo onde o
significado atua ja como valor hegeménico, ao ponto que, no seu senso comum, interpretagio e experién-
cia se confundem. Ainda mais, quando o aluno se previne frente as dificuldades de um exame final, ou o
padre catolico tenta excluir o dramatismo do sacramento que administra, ambos procuram colocar um
substitulo ao risco, a tremenda complexidade, a quase insuperivel dificuldade com que a via do ritual,
cada vez, os desafia. Nao sem razio porque, no mundo do logos, ao trabalhar com um simulacro do real,
nos tomamos mais poderosos, exercemos um controle maior sobre os processos que se desencadeiam. De
fato, ao deixar o mundo da experiéncia, onde o corpo ¢ a mente tém que encontrar seu lugar, pelo mundo
do sentido, a possibilidade de errar se toma menor. As consegiiéncias para a Antropologia desta projegio
a0 plano asséptico do mental * sio lamentiveis.

Disse anteriormente que a compreensio ¢ o ritual sio duas modalidades antinomicas de ligar
o contingente ao cosmos, uma propria da ciéncia ¢ a outra propria do mito. Também disse que prefiro
entender a crenga como um ritual animico, uma performance da consciéncia que dramatiza, mais do que
entende, o vinculo do cotidiano com o universo. Desta maneira, afirmo que crer ¢ mais uma experiéncia
que um significante. Portanto, quando a Antropologia aborda a crenga, este dois modos antindmicos ¢
irredutiveis se confrontam: o modo da intelecgio com o modo da performance, da dramatizagio. Como
também se confrontam o modo redutor, desencamado e desritualizador da compreensio, com o modo
vertical, sacralizador e multiplicador da experiéncia, que ¢ 0 modo mitico.

CONCLUSAO: ALGUMAS SAIDAS POSSIVEIS

O caminho a seguir, parece-me, passa por uma Antropologia que se atenha as seguintes
atitudes, esbogadas aqui de forma sinkética ¢ programatica.

E preciso nio exorcizar a diferenga senao afirma-la, demorando-nos, depois de esgotar o
procedimento interpretativo ¢ atingir a compreensio possivel pela via analitica e racional, para descrever
aqueles componentes que sio irredutiveis ao nosso olhar. A tarefa final sera a de iluminar a variedade do
mundo, mostrando as fissuras sutis, as brechas de inconversibilidade. Pretender resolver a diferenga
significa cair no niilismo destrutivo, que transforma inexoravelmente o exotico em familiar, sacrificando o
que resiste a sua operagao niveladora, ao seu grande projeto comensurabilizador (cf. Carvalho, 1988).
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E necessario aceitar a existéncia do exotico, do immedutivel, voltando ao assombro radical e a
literalidade nas deserigoes. Isto nao implica uma volta ao pré-racional ou a uma etapa pré-simbaolica da
Antropologia, sendo um reconhecimento ativo do caréter inesgotivel ¢ material dos simbolos. Desta
perspectiva, seri possivel achar uma nova possibilidade e um novo papel para o exercicio da empatia, tio
injustamente sacrificada,

O didlogo ou comparagio mediadora niio pode ser somente inteligivel sendo também sensivel.
A “poética do ato™ (cf, Bachelard, op.cit.) deve permanecer ao lado do sentido. Para isto, ¢ necessirio
evitar que o modo analitico entre perversamente na vivéncia, matando-a.

Em suma, ¢ preciso ir a procura de uma etnografia que, ao apreender a diferenga nio pretenda
resolvé-la, porém exibi-la; uma etnografia que nio se apresse em transformar o ato em significado seniio
que saiba permanecer no nio resolvido, no nivel literal, uma etnografia que desdobre os aspectos inco-
mensuraveis entre os horizontes nela envolvidos - aspectos tais como, por exemplo, a horizontalidade de
nossa proposta racional e a verticalidade da perspectiva mitica. Contudo, niio se trata de uma volta ao
fenomenismo cru dos folceloristas do passado, nem do exotismo obscurantista dos cronistas ¢ explorado-
res, mas de uma terceira saida em diregiio a uma etnografia que reconhega as dimensoes da diferenga
justamente porque esgota a compreensio e passa pela rellexio. Devemos propiciar uma volta ao assom-
bro, ao estranhamento radical, que so se consegue se nés mesmos penmanecemos e nos reconhecemos
nativos. Nio ¢ a nossa larela, como antropologos, [azer cair os mitos por terra senio, justamente,
“mitologizar”, dar o seu lugar insubstituivel ao mito, reencantar o mundo.

NOTAS

1. Deixo de lado a discussio sobre as diferentes acepgoes do lermo relativismo, como por exemplo os
conceitos de relativismo moral, perceptual, cognoscitivo ete. discutidos por autores como Giddens,
Lukes e Bemstein, entre outros, para abordar esta questio de uma mancira mais geral ¢ suficiente
aos fins deste trabalho.

2. Aqui poderia subslituir-se “universo do sagrado™ por “universo da experiéncia estética™ ou por
“universo afetivo™ ou por “universo da experiéncia erdtica”. Para todas estas dreas o raciocinio é
igualmente valido.

3. Isto no seu inicio, porque posteriormente o panorama comega a se transformar em dois sentidos. Em
primeiro lugar (¢ o que nos permite continuar lendo (¢ na sensibilidade critica da disciplina), porque
¢ possivel apreciar uma alteragio de tom, uma sutil mudanga de perspectiva em alguns antropologos
importantes como o mesmo Evans-Pritchard, Meyer-Fortes ou Victor Tumer, quando passam de
falar sobre estrutura ¢ organizagio social a falar sobre aspectos relativos ao sistema de crengas. Em
segundo lugar, porque aconteceram, em anos mais recentes, reconversoes religiosas de antropologos
como Evans-Pritchard, Tumner, Godfrey Lienhardt, Bateson e, no Brasil, Otavio Velho, entre outros.

4.  Refiro-me ao mental objetificante, que se propoe a substituir seus objetos, e ndo a “experiéncia do
pensar” no sentido heideggeniano, no sentido de meditagao, onde se pensa com a totalidade do ser, e
onde se deixa lugar, a cada passo, para o dificil, para o contraditorio, para o nio totalmente
esclarecido ou esclarecivel. A diferenga daquele, este é um pensar que acompanha a vida e nio que
tenta apropriar-se dela.
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Corpo como uma Casca Descartavel:
as Cirurgias do Dr. Fritz e o Futuro das
Curas Espirituais

SaneyM. Greenfield

INTRODUCAO

Edsonde Queiroz, de Recife, que trabalha com o Dr. Fritz, oespiritodomédicoque operava com
ofamosoZé Arigo (Fuller, 1974), ¢ hoje, talvez, o médium-curador mais proeminente do Brasil. Sua fama
¢baseadanasériedecirurgiasespetacularesque fezdamesma forma que Arigd- semanestesia nemassepsia.
Emoutroacontecimento paraleloavidade Arigo, Edson também ja foi preso porcausa deacusagoes feitas
porcolegasde medicina.

A maneira maiscomumgqueasassociagocsmédicasbrasileirastém para por fimasatividadesdos
adeptosespiritas, e de outras terapias alternativas que estao ganhandomuitos seguidores, ¢ deacusa-los
(usandoa lei contrao curandeirismo) de estar praticandoindevidamente amedicina. Edson de Queiroz, porém,
alémdesermédium-curador espirita, ¢ médico formado na Universidade Federal de Pemambuco. A lei de
curandeirismo, entiio, niose aplica ao casodele. A AssociagaoMédica de Pernambucoachouuma outra lei
antigaque proibecirurgiasquando ocirurgiadonaoreeebe remuneragao. Como Edson naoaceita dinheiro para
fazerassuascirurgiasde médium-curador- porque a cura para osespiritas ¢ uma formade caridade e dinheiro
naoésolicitadonemaceito-oque elefazé contraalei.

OConsclhoRegional de Medicina proibiu-ode praticara medicina. Quandoocaso foi levadoao
ConselhoNacional, porém, a decisio foianulada. Naoestou [alandodisto para continuarum debate que ja

Oautor é professor do Departamento de Antropologia da Universidade de Wisconsin Milwaukee, EUA.Este artigo ¢ uma versio
revista dotrabalho apresentado no Terceiro Coloquio do Centrode Estudos de Cultura Popular de Canindé, *Corpo, Satide, Fortuna
eFelicidade”, Ceard, Brasil, 1987.
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recebeuampla cobertura nosmeios de comunicagio, mas para chamaraatengio para o que parece seruma
anomalia nas posigoes assumidas por pessoas e grupos que decidiram defenderouatacar publicamente o
médium-curadorpemambucano.

A maioria dos espiritas, como era de se esperar, apoiou Edson. A oposigio foi liderada por
médicos, porta-vozesde gruposopostosas crengas espiritas- incorporadasna umbanda eemoutras religies
(Brown, 1986; Leacock, 1972; Pressel, 1974) - e cidadios que questionam tanto as crengas espiritascomoas
cirurgias feitas por Edson sem assepsia ou anestesia. Fiquei surpreso quando descobri que a critica mais
violentaa Edsonde Queiroz veioda Associagio MédicaEspiritade Sdo Paulo (AMESP),um grupocommuito
prestigio, cujosmembros, além de serem médicos, sdo espiritas praticantes. Como colegasde medicinae
companheirosde espiritismo, eu esperava que eles apoiassem Edson - provavelmente até contribuindo
ativamente paraasuadefesa. A explicagiodessareagionegativae daforte oposigioque manifestaram- parece-
me-resultada visdo espiritado corpo humano.

Osespirilas, comoveremos, créem nareencamagio. ' Em buscade metasespirituais, acredita-
se que osespiritos do mundo invisivel vém periodicamente ao mundo material, onde sio expostosa
experiénciasatravésdas quais podemaprendere assim progredir. Paraagirnomundomaterial, umespirito
semdensidade nem forma precisadeumcorpomatenial. Alcangadooobjetivode umadeterminada encamagio,
ocorpoédescartado, surgindoassimum corpo novo para cada encamagaoseguinte. Conseqiientemente, se
pode pensarno corpomaterial como recipiente que ¢ usadoe maistarde descartado, quandonao tem mais uso,
jaqueum corponovoestara disponivel paraa proximaencarnagio. Istondoquerdizerque ocorponioseja
importante. Durante cada vida, acredita-se que ocorpo funcionasimbioticamente com oespirito-atravésda
conexio como perispirito(verGreenfield, 1987). Durante cada encamagio, o corpomaterial pode adoecere
sentirdoresofrimento. Acredita-se que doengas siocausadas poralgono mundomaterial, espiritual ouem
ambos. Para osquesao de origem material, os espiritas usamos tratamentosmédicos convencionais. Porém,
quandosidodeorigem espiritual, elestém suas proprias curas.

A AMESP promoveativamente os passesde mao easdesobsessoes, formas de tratamentondo
invasivaspara as doengasque sio causadas por forgasespirituais. Seu objetivo politico ¢ a aceitagio dessas
formasde tratamento pela comunidade médicabrasileirae asociedade em geral. Para conseguiristo, escolheu
uma estratégia debaixo perfil, ouseja, convencerracionalmente. Isto osleva a condenagaodetratamentos
invasivos, taiscomoasdramaticascirurgias, semanestesia ouassepsia, de Edson de Queiroz/Dr. Fritzeoutros
médiuns-curadores, cuja repercussioé vista comonegativa. O pontocentral da oposigaoda AMESP as
cirurgiasinvasivaséavisioespirita docorpocomoum recipiente queserve paraserusadoedepois descartado,
quandondoé maisitil.

Tenhoestudadoespiritismoe médiuns-curadoresespiritasdesde 1982 (Greenfield, 1985, 1986a,
1986b, 1987). Em junhoe julhode 1984, permaneci seissemanasem Recife, com o Dr.Cary Milner, da
Universidade de Toronto, observando, filmando e pesquisando as técnicasde curae os procedimentos
empregados porEdson de Queiroze oseu guia,oDr. Fritz. Fiquei perplexoe perturbado peloque me parecia
serumaatitude grosseira nostratamentos. Dadaa grande sensibilidade humana pregada e demonstrada pelos
espiritas (em todos oscentros que visitei anteriormente), eu nao estava preparado paraaaparente falta de
compaixdomostrada peloDr. Fritza muitas das pessoas que procuraramasuaajuda, nem parao tratamento,
asvezesinsensivel,dos pacientes. Niosomente ele mandavaalguns pacientesembora, dizendoque ndoia
ajuda-los, comogritava e humilhava publicamente tanto osvoluntiriosque oauxiliavam quantoos pacientes.
Asvezes, duranteascirurgiassemanestesia, continuava cortandopacientesque estavamsentindodore pedindo
alivio. Procurarei demonstrarqueistotambémé conseqiiéncia logica da visio espiritado corpohumano.
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ASPECTOS DA VISAO ESPIRITA DO MUNDO

Osespiritasacreditam numuniverso dualista. Nasua concepgio, Deus crioundo so omundo
material onde vivemos o ngssodia-a-dia, mas doismundos, ou planos de existéncia. O mundomaterial, ou
visivel, nos é familiar. O mundoespiritual, ouinvisivel, por outro lado, ¢ um mistério para nos. Segundoos
espiritas,omundoinvisivel comosespiritosque o habitam representa a dimensiodinamica queé responsavel
pelas nossasexperiénciasno planovisivel e que lhesda forma e substancia (Cavalcanti, 1983).

A doutrina explica que osespiritos foram criados antes de Deus criar o universo - elessao
consideradosa forga vital. Esses espiritos, uma populagio que nunca foi estimada, muitomenos contada,
vivemnomundoinvisivel. Oespiritismoensinaquecada um comegaum longocursode desenvolvimentoque,
idealmente, o levara a perfei¢ao. Esse progressodosespiritosemdiregio a perfei¢io é oponto centrale focus
dosistema de crenga espirita (Kardec,s.d.)

Paraavangar, porém, osespiritos domundoinvisivel precisam participar domundovisivel. O
mundomaterial é vistocomouma corrida de obstaculosou, naimagem preferida poralguns, umasaladeaula
freqiientada pelosespiritos para enfrentardesafiose aprenderas ligoes necessirias para o seudesenvolvimento
espiritual. Osespiritosdescem periodicamente domundoespiritual paraisso. Ha muitas ligoes para aprender
antesqueum espirito alcancea perfeigio. Cadaumvoltaaomundomaterial variasvezesevive variasvidas.
Cada vez que umespiritoqueravangarno caminhoda perfeigio, ele encama, retornandoaomundomaterial,
onde passa uma vida enfrentandodesafiosque possam ajudarnoseudesenvolvimento. Quandoacabaavida,
oespiritodesencama, voltandoao planoespiritual, onde ficara até decidirencamaroutravez pararepetirociclo.

Osespiritos, porém, naosao obrigadosa absorveras ligoesa que sdoexpostos. Sao dotadosde
livre-arbitrio, o que lhesda a capacidade de rejeitar qualquerexperiéncia que aparega na encamagao.

Quandovoltaaoplanoinvisivel, depoisde cada encamagio, o espirito nio precisamaisdo corpo
usado durante esta vida. Desencamando, entiio, ele descarta este corpo. O espirito assumird outro corpo da
proximavezque voltaraomundomaterial. Comparadoaoespirito, que éetemo, o corpomaterialé temporirio,
podendo servistocomoumacascaque pode serusada e descartada quando oespiritondo precisamaisdela,
comouma caixa de fosforos, uma lata de Coca-Cola, ouas luvas descartaveis usadas porumcirurgiao.

Embora osespiritas rejeitema idéia de uma religido formal e prefiram descreveroseusistema
de crengas comouma filosofia, ouuma ciéncia, elesdefinem progressoe desenvolvimentoem termosde
padroescristiosde moralidade. Cristoé considerado o espiritomaisevoluidoque jaapareceunoplaneta. Os
espiritasaceitam osseusensinamentos e osusam como padrdes de perfeigio.

Em termos fisicos, osespiritasidentificam as duas ordens da realidade em relagio as suas
respectivasdensidades. Densidade, para o espirita, correspondeinversamente ao graude desenvolvimento
espiritual. O planoespiritual é visto como maisavangadoque o planomaterial. Tudo nesse plano, inclusive
ospropriosespiritos, ¢ feito de materiais de densidade minima. Ascoisas no plano material sio feitas de
materiais de densidade muitomaior.

A UNIAO DAS ORDENS

Para funcionarnomundomaterial, umespirito precisa de umcorpo de densidade apropriadaao
planetaque escolheu. A eriagaode corposmateriaisé um processo biologicodomundo material, e osespiritos,
como veremosadiante, aceitama biologia c as outrasciéncias materiais (Mundim, 1981b:35). Segundoa
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doutrinaespirita, umavezqueo corpoéconcebidobiologicamente, oespiritoseacoplaao fetorecém-formado.
Istoé feito pormeio doque é chamado perispirito.

Porcausa dassuasencamagoes periodicasno planomaterial, osespiritos foram criadoscomuma
extensiosemimaterial chamada perispirito, que, dizem, forneceascaracteristicasaoespirito-oequivalente,
nomundoespiritual,da personalidade. Quandoencama, oespiritoseacopla aocorpo pormeiodestasubstancia
bioplasmicaetérea. > Umavez feitoisto, dizemosespiritas, uma relagiosimbioticase estabelece entre o
espiritoe o corpoque utilizard para oresto desta encamagio.

Oacoplamentodocorpoaoespirito, pormeiodo perispirilo, naoé facil (Greenfield, 1986b).Os
pontosdeunidgonocorpo-os plexos- formam uma rede de nervos e vasossangiiineosinterligadosaosistema

linfatico(Milner, 1983). As partescorrespondentes no perispiritosio chamadaschacras.

A interligagiodosdois mundos, para que osespiritosconsigam animaros seus corposfisicose,
conseqiientemente, o mundo material, acontece numsegmento restrito do espago que cerca o corpo. O
perispirito (M dailustragio) fica forado corpo. Imediatamente ao lado esta aaura protetora (L), que circula
emvoltadocorpoedoperispirito, da direita para a esquerda. A proxima camada é umasegundaaura (K), que
se move emsentidocontrario. Entreasduasauras protetoras, que estio constantemente em movimento, existe
umvacuo(l).

Oespagodentrodoqual os corpos materiaise espirituaisse juntam também fica entre umeixo
vertical (A-B) e umeixo horizontal (C-D). Quando os plexosdocorpo fisicoe oschacrasdo perispiritosio
adequadamentealinhados eacoplados, oorganismoé consideradoemestadode equilibriocomosclementos.
Masnaoésempreassim.
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A VISAO ESPIRITA DA ENFERMIDADE

Osespiritasvéemasenfermidades comouma parte integral da vida. Embora ndosaibamos muita
coisasobreavidanomundoinvisivel, as poucas obras produzidas por médiunsque recebeminformagdesdos
espiritos falamsobre aexisténcia de hospitais, enfermidades e curadores (Xavier, 1944, 1984). Osespiritas
acreditam queasenfermidades fazem parte da vida normalnoplanomaterial. Comonotamos, elesaceitama
biologia ¢ asciénciasafins, e tambémateoriade queasdoengassio causadas por germes. Elesacreditam que
os corpos fisicos dos espiritos encarnados sio constantemente expostos a germes, viroses e forgas
eletromagnéticas- que podemdesalinharoespirito,o perispirito e o corpo(Greenfield, 1986b) ¢ provocara
doenga. Acreditam, também, quea medicinamodema pode curarasdoengas cujas causassiomateriais. Porém,
acham que muitasdoengas (émas suas origens no plano espiritual, e essas, dizem, so podem sercuradas
espiritualmente.

A relagiosimbiotica que se diz existir entre os corpos dos dois mundos causa mais uma
complicagdo. Ambossioconsideradosexpostosa forgas que causam enfermidades nos seus respectivos
planos, mascadaum também pode serafetado pelas enfermidadesda outraordemde realidade. Querdizer,
enfermidadesdoespiritoaparecem no corpofisico, e doengas materiaisafetamo perispirito coespirito. Para
serrealmente eficaz, a cura, segundo osespiritas, tem queserefetuada no corpo fisico, no perispiritoe no
espirito.

A medicina moderna, é claro, trabalha exclusivamente no nivel docorpo fisico. Os espiritas
respeitam istoe consultamo que chamam de “médicos convencionais™ quandosofremde doengas causadas
noplanomaterial queainda ndoafetaramoespiritocoperispirito. Masa medicina modema, para os espiritas,
apesardesuaqualidade e progressoconstantes, nunca terd acapacidade de oblerumacura global, pelomenos
até reconhecero mundo espiritual, asenfermidades cujas causasairesidem, e as técnicas que os espiritas
aprenderamerecomendam paraseu tratamento. Este fato¢ essencial para entendera posigaoassumida pelos
médicosda AMESP contraomédium-curador Edson de Queiroz.

O SISTEMA DE CURA ESPIRITA

Osespiritasacreditamnaosoque ha duasordensde realidade, aespiritual ea material, quese ligam
pela encamagio de espiritos em corpos materiais, masque acomunicagio ¢ possivel entre os dois mundos.
Embomacreditemquecadaespiritocamega permanentemente osefeitosde todasassuasexperiéncias passadas
no mundo espiritual e nassuasencarnagoes- seu carma - osespiritas também eréemque cada vezque um
espiritoencarna, cle esquece oureprime todasasmemonas das encamagoesanteriorese da vidanomundo
espiritual. * O conceitode livre-arbitrio explica, para eles, porque alguns espiritos nao entendeme nao
conseguemabsorveras ligoesque encamaram paraaprender.

Algunsespiritos, quando retornam ao plano material, trazem consigo a capacidade de se
comunicarerelacionarcomosespiritosdomundoinvisivel. Taisindividuos, osmédiuns, as vezesrecebem
mensagens,ou, emalgunscasos, deixam espiritosdesencamados que desejam se comunicarcomos vivos,
mas que NAo JUErem eNCarnaragora, USaros seus Corpos porum lempo.

Meédiuns-curadoressio médiunsdoiltimotipo, que sabem se comunicare recebernosseus
corpos osespiritos, ¢ que, segundo o ensinamento espirita, foram treinados como curadoresno mundo
espiritual e também praticaram essa arte em uma ou mais vidasanterioresno mundo material. #
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Emboranao pretendam encamar, esses espiritosdesejam fazerovalorizado trabalho deajudaros
vivosqueestiodoentes. Como jadominamaarte de cura, tantonomundomaterial como noespiritual, também
tém a capacidade de tratar simultaneamente o espirito, o perispiritoe o corpo fisicodo paciente. E porisso
queamaioria dosespiritas prefere um médium-curadorao médicoconvencional.

Edsonde Queiroz, como Arigé, ¢ umdos médiuns que recebe as comunicagoesdoDr. Fritze,
também, deixa o Dr. Fritz assumirocomandodo corpodele. Dr. Fritz é umespiritoque, dizem, foi médico
nailtimaencamagio, durantea PrimeiraGuerraMundial. Dr. Fritztemcomoajudantesumaequipe de espiritos
desencamados, a maioria dosquaiseram, comoele, curadores nas suas encamagdes anteriorese que agora
aprenderama curar espiritualmente. Edson, entio, trata dos seus pacientes nos trésniveis.

MODALIDADES DE TRATAMENTO

Médiuns-curadoresespiritasempregam cincomodalidades basicas de tratamento: 1%) passes
magnéticos, magnetoterapia (Mundim, 1981a:18), feitoscomasmaos(Armand, 1983; Toledo, 1984);2)
desobsessio (Menezes, 1939); 3%) curas a distincia pelos espiritos; 4%) receitas; > e 5% ascirurgias feitas de
maneiraespetacular,comoasde Edsone Arigo®. 6 Passes comas mios seguidos pordesobsessio, receitas,
ecurasadistancia pelosespiritos, nesta ordem, sio os tratamentos maisutilizados. Ascirurgiassaofeitas
ocasionalmente porum nimeroreduzido de médiuns-curadores.

Comexcegaodascirurgias, as terapias espiritasndosio intrusivas no corpo fisico. Mas, sendo
feitassem anestesiaouassepsia, chamamaatengaodos jomalistas.

Ascurasespirituais, nasua maioria, naosio noticiadas. Muitosobservadoresas consideraram,
assim comoa varias praticasespiritas, tediosas. Mas cirurgiasem que sio feitasintervenges nocorpo fisico
despertamaatengiodaimprensa, que, ento, levanta questdes sobre o espiritismoa partirdos tratamentos
feitos no corpo material. Muitos espiritas, especialmente osintelectuais, ficam ressentidoscomisto. Eles
preferemengajaros nio-espiritasnodebate sobre sua crenga noniveldoespirito e de seu tratamento, enio
atravésdocorpofisico e seu tratamento. Como ja vimos, para eleso corpo tem importanciasecundaria: ¢
utilizadotemporariamente, paraalcangarosobjetivosespirituais, e descartado quando ndose precisamaisdele.

Estedilema explicaa contradigioaparente nocomportamento dosmembrosda AMESP.

Profissionaiseintelectuaisespiritasdedicam-se a explicarascomunidades médicase cientificas
opapel doespiritual nosassuntos humanos, eaimportincia de trataro espirito, porcausa do relacionamento
simbiéticoentre ele e o corpo fisico, quandose trata de um doente. Suaestratégia temsidodebatereargumentar
-naimprensa e verbalmente - com a comunidade cientifica, maselesselecionam cuidadosamente as
confrontag¢es paranaodesafiarosaspectosmateriais daciéncia e da medicina, comos quais concordam, mas
debaternoniveldoespiritual. Seuobjetivoimediatoéode teros passes e adesobsessioaceitos como terapias
legitimas.

Quandoosmeios de comunicagiorelatam casos de cirurgiasfeitas por médiuns-curadorescomo
Edson de Queiroz, sua estratégia de confrontagaoé cuidadosamente controlada e desviada. O centrodas
atengdes nio ¢ mais o espirito, mas o corpo fisico. As questoes levantadas, que se tomam manchetessobre
oespiritismo, passamaserassuntode todos osdebates publicos- focalizado nasintervengescinirgicas, feitas
semanestesiaouassepsia. Oque complicaainda maisosintelectuaisespiritas¢ queaimprensa tem tendéncia
adestacaroque ¢ dramitico eassuasconseqiiéncias. E possivel, porexemplo, fazercirurgiassem seimportar
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comos germes? Comoistose confronta comas teorias sobre germes como causa de todasasdoengas? Ea
repercussiodasafirmagdesde que os pacientesnaosentem dorquandosio cortados? Se essesrelatorios forem
veridicos, constituem umdesafioa medicinaconvencional eaciénciaem que se baseia. Se nio forem veridicos,
naturalmente, os médiuns-curadoressaocharlaties.

Aslinhasde batalha tendema sertaonitidamente delineadas comum “sim” ouum “ndo”. Ou
essas cirurgias sao falsas, constituindo-se assim em fraude e dece pgo, ou elas questionama ciénciaea
medicina convencional. A reagaodo publicoascirurgiasespiritas, entiio, coloca csmembrosda AMESP numa
posigaoonde naopodem ganhar. Se elesdefendem omédium-curadorespirita contraasacusagoesde fraude,
estaoapoiandoa posigao de que cirurgias podem ser feitassem anestesia e sem assepsia (tlambém semdanos
aopaciente), desafiandoa ciénciae a medicina convencional. Masos membros da AMESP, como ja vimos,
naoqueremdesafiaraciéncianemamedicinanonivel material. A sua lutaé para sertravadanocampoespiritual
-epara conseguiraceilagiodos tratamentosespirituais, Aliando-se aosmédiuns-curadoresque fazemessas
cirurgias, sacm docampo porelesescolhido para se defender. Decidirdefenderum Edson de Queiroz ouum
Z¢é Arig6 os forgara naosoa debaterno nivel material, como tambéma defendero espiritismo noseunivel
mais vulnerivel, otratamento do corpo fisico - aquela casca descartavel cujovalor, dentro do pensamento
espirita, reside somente na sua fungaodeajudarumespiritoeternoa aprenderas ligdes necessarias emuma
encamagio.

Nioé surpreendente, entio, que os médicos da AMESP, como outrosintelectuaisespiritas,
tenhamse posicionadocontra Edsen, exatamente comotinham feitocom Zé Arigo, nemqueelesse oponham
atodasasintervengoescinirgicas feitas pormédiuns-curadores. Sema publicidade negativa gerada poressa
modalidade de tratamento, elesacreditam sercapazes de conseguiros objetivosno campo dasua escolha. A
sua esperanga € que, seosespiritasdeixarem a cura do corpo paraos médicos, estes, porsua vez, seconvencerio
daimportanciade curaroespiritoe o perispirito, e apoiardoasugestiode fazer tratamentos mediante passes,
desobsessioete.,que beneficiam o espirito, aceitando-os legalmente como terapias.

A grande maioriadasterapias que Edson de Queirozutiliza como médium-curadorsioaquelas
endossadas pela AMESP, ouseja, asque naodespertam ointeresse daimprensa. Ele continuaa fazer, porém,
algumasdas cirurgiasque resultamem cobertura pelosmeiosde comunicagioe provocam também reagionio
sodasinstituigoesmédicaseda lei, comode alguns membros domovimentoespirita.

Quando Edson/Dr. Fritz fazas cirurgias nos corposfisicos, sua atitude, como ja vimos, muitas
vezesé grosseiraeantipatica comospacientes, dandoaimpressiodenaoestarse importando comeles. Ele
gritacom os pacientes durante as sessoes de cura- e comos voluntarios que oajudam. As vezes, debocha e
faz comentarios ofensivossobre algumas das pessoaspresentes. Manda embora pacientes que, muitas vezes,
viajaram longas distinciase gastaram seus recursos, sem maioresexplicagoes. Seum paciente comegara sentir
doresdurantea cirurgia - ea crenga ¢ de quea maioria dos pacientes nao sentiriodores (o que muitas vezes
nio éverdade) -, Edson/Fritz reage com raiva, exigindo que o paciente pense em Deuse pare de reclamar,
enquantoele continua aincisio que esta causandoador. Estaanomalia aparente no coniportamento de um
médium-curador, incorporandoumespiritoque, pela logica, tem que se importarcom os pacientes porque
voltouaomundo material tio-so para tratardos doentes usando viriosmédiuns’ durante 50 anos, também é
explicaveldo ponto de vista do espiritismo de que o corpo ¢ comouma casca descartavel e de minima
importancia,se comparadoaoseu espiritoanimador.

Antesdeverum paciente, Edson/Fritzdeterminara acausa daenfermidade. Se forespiritual, ele
administrario tmtamentoadequado - passes, desobsessioete. - semnecessariamente veropaciente. Somente
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quandouma enfermidadeespiritual chegaaafetarocorpo fisico, ele verd o paciente para trata-lomaterialmente.
Seacausa foi material, porém, ele determinarise ja esta afetandooespiritoe o perispirito. Se forocaso, tratard
opaciente espiritual e materialmente. Caso contrario, mandara o paciente embora, s vezes receitando
remédios, ou, entio, recomendando que ele consulte um médico convencional.

Seocorpodo paciente tiversido afetado poruma enfermidade cujas causasestiono nivel
espiritual, antesde tratd-lo, Edson/Fritz consultarioanjoda guarda do paciente, ® paradeterminarse adoenga
€ carmica, o que poderia tomarseu efeitono corpoincurivel, ouse ela é essencial para o aprendizado, pelo
espirito, dasligbes que levaram a sua encamagio. Obviamente, se foreste o caso, ou se a cura nioviera
beneficiaroespiritoeasua missao, eletambém dispensa o paciente, muitas vezes fazendouma terapia para
ajudaroespirito.

Edson/Fritztrata o corposomitico, portanto, somente quandoa doenga tem causas materiais que
estaoafetando o perispiritoe/ouoespirito, ou quandoa causadossintomasé uma enfermidade nao-cérmica
doespiritoque nioé essencial s ligoes que o espirito tem de aprender.

Emtaiscasos, sua primeira preocupagio éoespirito, ficandoocorpoemsegundolugar. Se o corpo
sofre dorou, em caso extremo, ferimentos enquantoestiver em curso o tratamento do espirito (e/ouo
perispirito), que assimseja. O importante - ele diria, se fosse perguntado, coisa que quase nuncaacontece -
¢oespiritoeseumovimento no caminhoda perfeigao. O corpo - ele continuaria, em plenoacordocomos
médicosda AMESP, e todos os outrosespiritas-€ sduma casca usada temporariamente, e quesera descartada
quandoasli¢besdesta encamagiio foremaprendidas. Edson talvezacrescentaria que, atravésdoDr. Fritz, tem
acessoainformagoesque naoestaodisponiveis as pessoas que observame julgam o seu comportamento.

A maneira como ele trata o corpo dos pacientes-diria ele - pode ser compreendida apenasse a
pessoaentendedoespirito e doseudesenvolvimento- conhecimentos que os médicos, advogados, juizese
antropologos materialistasnio possuem. Ele cura o corpo - poderia dizerem conclusio-quando pode ajudar
oespiritoaalcangarosseus objetivos e a sua missio. Quando fazisto, naturalmente, seu primeiro cuidado
écomoespiritoe o perispiritoe, somenteincidentalmente, coma casca material, que, de qualquermaneira,
sera descartadaquandoasligoes desta vida foremaprendidas.

NOTAS

1.  Osespiritasreconhecem a Terra comosimplesmente um planeta entre outros existentes no mundo
material. Elesacreditam que muitos desses planetassiohabitados porseresparecidoscomosda Terra,
equealgunsdessesplanetassiocompostosde material maisdensoque oda Terra, enquantooutrossio
de material demenordensidade. Osplanetasde densidade maiorsio considerados menos desenvolvidos;
osde densidade menor, mais avangados. Osespiritos reencarnam naqueles planetas que oferecem
condigoes eoportunidadesde aprenderas ligoes necessarias para alcangara perfei¢aoespiritual.

2. Como jaassinalei em outrotrabalho, o perispirito, que di ao corpomateriala sua aura, “évistocomo
um modelo organizacional biologico que orienta o desenvolvimento embrionico desde as fases
iniciais...” (Greenfield, 1986b).

3. Ocasionalmente, porém,amemoriadoespiritoapareceatravés doquechamamosde intuigao. Oespirito

relembra e diz alguma coisa que sabia antes e que nao ocorreunesta vida.

Muitasvezes, masnaosempre, em biomedicinaocidental.

Nasua maioria para homeopatia, mastambém para alopatia.

S
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6.  Niosiotodososmédiuns-curadoresque podemusartodasascincomodalidadesde tratamento.

7.  Dr.Fritztemtrabalhado comcincomédiuns, comegandocomZé Arigo naultimametade dadécadade
50. Todos, comexcegiode Edsonde Queiroz, iémdesencamado em desastres de automovel.

8.  Osespiritasacreditamque todo espiritoencamado temum protetor desencamado que o acompanha
duranteavida.
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O Brasil E Paciente: Cura Politica
num Grupo Espirita

André Droogers
INTRODUCAO

Em 1987, durante outra grave crise politica e economica nacional, um grupo espirita de Porto
Alegre, RS, que normalmente trata de problemas individuais, se reuniu em tomo da cura de todo o pais.
Nesse ensaio, primeiro faremos uma breve descrigio do grupo e do trabalho desenvolvido. A seguir,
mostraremos como o Brasil se tomou o paciente e as reagoes do grupo em relagao a isso. Demonstrare-
mos, também, a conexiio desse acontecimento com crengas a respeito da vinda do terceiro milénio e o
papel especial a ser desempenhado pelo Brasil nesse processo. Na iltima parte, discutiremos a relevancia
desse caso com respeito a relagio entre religido, poder e ideologia.

O GRUPO

O grupo de cura espirita Casa do Jardim tem esse nome devido ao fato de que nesses ultimos
20 anos ele tem desenvolvido suas atividades justamente numa casa construida no quintal do Hospital
Espirita de Porto Alegre. No entanto, em margo de 1987, um conflito com a proprietiria da casa, a
Federagio Espirita Estadual, obrigou o grupo a procurar outro ponto de encontro,

O autor é membro do Departamento de Antropologia da Universidade Livre de Amsterda, Holanda.
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A causa do conflito teve raizes em-opinices divergentes quanto aos métodos de cura emprega-
dos pelo grupo, a partir dos ensinamentos do seu lider, Dr. José Lacerda de Azevedo, A Federagio, por
sua vez, atribui grande importancia a uma interpretagio ortodoxa dos trabalhos do francés Allan Kardec,
fundador do espiritismo, na forma como essa religido ¢ hoje cultivada no Brasil. Ela nio concorda com a
maneira com que o Dr. Lacerda combina as idéias de Kardec com elementos de umbanda. Vale mencionar
que os espiritos recebidos em sessoes de umbanda nio sio normalmente bem-vindos em reunides
kandecistas, e sio inclusive tidos como sendo de qualidade inferior.

Outra critica decorria do método de cura desenvolvido pelo Dr. Lacerda, que combina pers-
pectivas kardecistas originais com técnicas que ele afirma serem oriundas do antigo Egito e ainda com
elementos da fisica modema. Dr. Lacerda reagiu dizendo que os lideres da Federagiio eram obviamente
incompetentes, ja que queriam acabar com um trabalho caritativo que € tolalmente endossado pelo mundo
dos espiritos. Segundo ele, 0 kardecismo representado pela Federagio esta em franco declinio. Ele sente
que, distinta da Casa do Jardim e semelhante a psiquiatria modema, a Federagio nio tem a coragem de
enfrentar os problemas que os espiritos obsessores possam criar. A longo prazo, o kardecismo vai
enriquecer a umbanda, sendo que aos poucos sera substituido por ela. E com o propasito explicito de
contribuir para o desenvolvimento da umbanda, a partir das descobertas feitas na Casa do Jardim, o Dr.
Lacenda pretende iniciar um novo movimento que se chamara Aurora.

Apos a expulsio do quintal do hospital, os cerca de trinta membros do grupo encontraram
novas acomodagoes num templo umbandista. Para o movimento Aurora, o templo poderia servir como
ponto, como conexio imediata com a umbanda. Alids, alguns dos médiuns da Casa do Jardim ja atuavam
como médiuns nesse mesmo templo. As sessdes do grupo e as de umbanda eram realizadas em horarios
distintos. Mesmo apos a mudanga, o nome Casa do Jardim foi mantido. Como foi enfatizado pelo Dr.
Lacerda na primeira sessio no novo local, esse era o “registro astral™ do grupo no mundo dos espiritos.
Ele enfatiza, freqiientemente, que “o trabalho nio € meu, mas do mundo maior™.

O conflito com a Federagio e a subseqiiente transferéncia para um templo umbandista sio
indicativos do quanto religides se interpenetram nesse grupo de cura. No contexto desse ensaio infeliz-
mente nao ¢ possivel fazer um relato detalhado dos seus credos e rituais. Isso tera que ser feito,

necessariamente, noutra ocasiao. Nesse momento temos que nos contentar com uma breve e elementar
descrigo.

Os elementos egipcios originam-se da crenga de que durante uma reencarnagio passada
diversos médiuns do grupo viveram no antigo Egito. Esse fato lhes foi revelado por espiritos altamente
desenvolvidos que freqiientemente se lhes manifestam nas sessoes. Durante essas vidas anteriores, os
médiuns teriam sido iniciados como magicos. Sua capacidade para a mediunidade e para a cura é entio
explicada por essa experiéncia. Outros médiuns (¢m muito mais dificuldade em dominar as ditas técnicas.
Embora o Dr. Lacerda niio participe como médium, e sim como coordenador, ele possui, junto com alguns
outros, o dom da clarividéncia. Ele também diz ter vivido no antigo Egito ¢ la ter sido iniciado. No inicio
de cada sessio ¢ erigida sobre todo o grupo uma pirimide mental, vista como um escudo magnético, para
efeito de protegio,

O papel que certos conceitos da fisica modema desempenham no método de trabalho do grupo
sao certamente derivados do aprendizado do Dr. Lacerda. Como estudante de medicina, era especialmente
interessado em fisica. Durante nossa pesquisa, ele estava inclusive terminando um livro acerca do seu
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método, justificando suas técnicas e perspectivas sempre com referéncia a fisica. Uma frase que ele
freqilentemente usava em nossas entrevistas era: “Néo ha segredo; tudo é fisica!™ Esse conhecimento
académico nao ¢ comungado por todos os membros do grupo, embora a maioria tenha estudado em
alguma universidade. Nesse sentido, o nivel educacional do grupo ¢ alto. Hi médicos, advogados,
engenheiros e professores entre eles. Quase todos pertencem as classes média e alta.

De cada cinco médiuns, quatro sio mulheres. Ha também mais mulheres do que homens no
grupo. Os homens que ndo atuam como médiuns coordenam as sessdes ou fazem trabalhos rotineiros de
assessoria. A idade dos membros varia entre 30 e 70 anos, sendo que algumas pessoas mais jovens
participam com certa regularidade. A maioria tem origem em segmentos brancos da populagio, sendo que
na época da pesquisa havia somente um negro no grupo como medium.

A lideranga é de cariter informal, sendo que s6 recentemente, com a necessidade de encontrar
novas acomodagdes, ¢ do plano subseqiiente de se construir uma outra Casa do Jardim ¢ que o grupo
sentiu necessidade de se regulamentar por escrito, Dr. Lacerda atua como lider, sempre em consulta com
alguns dos membros de mais idade. Dona Yolanda, esposa do Dr. Lacerda, uma das médiuns mais
experimentadas, também ¢ uma pessoa muito ouvida. Quando o grupo era ainda associado com a Federa-
¢d0, Dr. Lacerda era oficialmente o diretor. Mas de acordo com o novo regulamento, uma diretoria é
cleita, e esta indica um dirctor.

O grupo se retine duas vezes por semana. Na terga-feira a noile, a cura € praticada sem a
presenga dos pacientes, sendo que dois grupos trabalham das 20 as 22 horas. Embora casos individuais
possam ser tratados separadamente, a énfase € colocada no tratamento coletivo. Isso fica bem mais claro
na primeira parte da sessio, quando a humanidade, todos os espiritos emantes e, mais concretamente, os
invilidos nos hospitais de Porto Alegre sio tratados de uma maneira geral. A humanidade é
crescentemente circundada pela regido imediatamente acima do infemo. Essa zona é chamada de umbral
ou untbralina ¢ sempre esta no programa da sessio das tergas-feiras.

Na segunda parte da sessio, os pacientes individuais sdo tratados. Seus nomes sio escritos
em pequenos pedagos de papel, muitas vezes acompanhados de enderegos ¢ mesmo de indicagoes acerca
de suas doengas. Os bilhetes sio colocados sobre a mesa. Cada um dos dois grupos atende cerca de 30 a
40 casos por noite.

No sibado pela manha, das 8 as 13 horas, quatro ou cinco grupos de médiuns trabalham,
sendo que cada um atende a uma média de 10 a 25 pacientes. O tratamento ¢ gratuito. Freqiientemente
acontece de se pedir que um paciente volte mais algumas vezes. No periodo da nossa pesquisa, havia
sempre mais gente na sala de espera do que os que poderam ser atendidos, Uma minoria dessa clientela é
de parentes ou amigos dos membros do grupo. Também é comum que alguns médicos do grupo enviem
seus proprios pacientes para la. No enlanto, a grande maioria das pessoas que la procura solugiio para seus
problemas nio tem qualquer ligagao especial com os membros da Casa do Jardim. Ha predominancia de
mulheres dentre a clientela, sendo que a idade média varia entre os 30 ¢ os 50 anos. A maioria dos
pacientes ¢ de raga branca. Ha pessoas de todas as classes sociais, com excegio dos muito pobres. Mas a
classe média baixa predomina. Pouquissimos pacientes siio espiritas ativos. Boa parte da clientela, entre-
tanto, tem nogoes basicas sobre o espiritismo. A niio ser que o paciente necessite de alguma orientagio
pratica, via de regra o método de cura nio ¢ explicado.
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As pessoas vém & Casa do Jardim com todos os tipos possiveis de problemas, especialmente
os relacionados a doengas mais permanentes. Ha também os que vém com queixas mais gerais sobre
estresse, dificuldades nas relagoes familiares, falta de bem-estar cotidiano. A explicagiio basica para essas
afli¢oes ¢ que elas sho causadas por espiritos, também chamados entidades, que tiram vantagens do debil
status do carma de suas vitimas. Esse status se refere ao conceito hindu de carma, que afirma que a
qualidade moral de uma vida tem conseqiiéncias para a proxima. Kardee adotou esse conceito e fez
acréscimos no sentido de que somente € possivel progredir de uma vida para a proxima. Ao causarem
afligoes, os espiritos bem podem estar se vingando do que o paciente possa ter feito a cles numa vida
anterior. Também ¢ possivel que eles estejam fazendo isso por pura malicia, seja por iniciativa propria ou
comandados por um inimigo vivo da vitima. Pensa-se que espiritos maus ou obsessores resistam a
reencarnagio. Eles se recusam a progredir. O pedido para que um espirito ataque uma pessoa ¢
freqiientemente atribuido aos adeptos do batuque, a versio local da religido afro-catolica. Especialmente
maléficos sao aqueles espiritos que foram iniciados como magicos numa vida prévia, mas que quebraram
seu juramento de usar seu poder para o bem-estar de todos ¢ agora o utilizam contra a humanidade,
Fazendo algum sacrificio, uma pessoa pode contrata-los para desempenharem um trabalho sujo (magia
negra). Devido a sua iniciagio no antigo Egito, alguns médiuns sio muito competentes para lidar com
esses espiritos. Os lideres dentre os espiritos maus sio conhecidos como dragoes. Eles moram nas esferas
infernais e o contato com eles so ¢ possivel de forma indireta, através dos espiritos que estao sob sua
influéncia.

Como conseqiiéncia logica da causa espiritual que leva a afligao, nio ¢ tanto o paciente mas
muilo mais o espirito que precisa de tratamento, Quando um paciente ¢ recebido por um dos grupos de
cura a primeira coisa a ser feita ¢ “achar sua freqiiéncia™, E crenga comum que cada pessoa tem um certo
padrio vibratorio, com sua propria freqiiéncia. Muitas vezes a palavra faixa (canal) ¢ usada para indicar a
zona com a mesma [reqiiéncia. Conceitos como faixa vibratoria, canmica e magnética pertencem aos
jargoes utilizados durante as sessoes.

Pensa-se que o espirito influencia a freqiiéncia da pessoa e entra em sintonia ou simbiose com
sua vitima. Utiliza-se aqui o termo magia negra, definida como a atividade que leva a redugao da
fregiiéncia da pessoa. Quanto mais baixo for o nivel moral da pessoa ou do espirito, tanto mais baixa sera
a sua freqiiéncia, utilizando-se ai o termo faixa pesada. Essa situagio nio ¢ permanente, embora muitos
espiritos maléficos tenham sucesso em resistir i reencarnagio por muito tempo. Mas a longo prazo o
progresso ¢ inevitivel. Portanto, mesmo entre os espiritos mais nefastos alguma semente boa pode ser
encontrada. Isso ¢ usado positivamente no processo da cura. Ainda que um espirito resista, algum dia o
progresso havera de continuar. Em outras palavras, nio ha dualismo entre o bem e o mal. O mal é visto
como sendo um desvio do bem, que é tido basicamente como a regra. Lidar com os espiritos maus ¢ uma
atividade educacional. Implica ajuda-los a continuarem sua evolugio espiritual.

Depois de “acharem a freqiiéncia™ do paciente, os médiuns do grupo de cura a medem e
procuram o espifito que esta causando os problemas. Esse método de procura ¢ explicitamente comparado
por eles a um radar. Uma vez encontrado o espirito, ele ¢ incorporado em um dos médiuns e o
coordenador do grupo inicia uma conversa. O médium empresta o corpo ao espirito, que entio fala através
da sua boca. O transe pode ser violento, especialmente em se tratando de espiritos de baixo nivel. O
objetivo da conversa com o espirito é justamente convencé-lo de que ¢ necessirio assumir um outro
comportamento. Esse apelo pode assumir a forma de um chamamento para a conversio “em nome de
Cristo™. E feita pressio sobre o espirito através de técnicas bascadas em poder e comandos mentais.
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Espiritos de alta qualidade no mundo superior irdo executar os comandos mentais como foram formulados
ou pensados pelo coordenador da sessio e pelos médiuns,

O comando nio ¢ somente falado; vem também acompanhado por uma contagem, geralmente
de um até sete, onde cada nimero representa um impulso. Devido as suas fregiiéncias, instrumentos
magnéticos e diapasoes podem também ser utifizados. Uma pequena bola de metal presa numa haste é
vista como um raio laser. Devido a sua freqiiéncia especifica, somente o Dr. Lacerda pode usi-la. Ele a
recebeu como presente de um grupo que em Brasilia trabalha com seu método. O instrumento é utilizado
para operagdes mentais em seres humanos. O grupo também trata pacientes através dos seus chakras,
conforme o sentido hindu, mas conhecido através da teasofia (Leadbeater, s.d.). E utilizada luz colorida,
com freqiiéncias, fungdes ¢ caracleristicas especificas. Pode ser usada para destruir os equipamentos,
bases e laboratorios nocivos dos espiritos. O papel central desempenhado pelos comandos mentais fez
com que a palavra mentalismo fosse empregada como sindnimo de espiritismo.

O objetivo de muitas dessas técnicas ¢ mudar a freqiiéncia do espirito e do paciente para
melhor, mesmo que seja necessario manipular o espirito e diminuir a sua fregiiéncia. As vezes, porém, ¢
mais sabio deixar um espirito ir, mesmo com freqiiéncia mais baixa do que antes. Quanto aos piores
espiritos ¢ impossivel mesmo falar com eles: eles sio mandados embora ja no primeiro contato, pois a
discussio ¢ considerada infrutifera.

Por vezes, espiritos da umbanda, especialmente os pretos velhos e os caboclos, mas também
espiritos das aguas, como as sereias, sio invocados para limpar o ambiente, assim que os maus espiritos
se foram. Quanto a estes espiritos ajudantes, depois de terem prestado seus servigos, recebem agradeci-
mentos “em nome de Jesus™, A fim de serem queimados, os objetos através dos quais os maus espiritos
causam afli¢oes sio muilas vezes enviados ao magma da Terra, associado com o infemo.

Espiritos altamente desenvolvidos também prestam auxilio. Cada um dos grupos de cura
trabalha com um desses espiritos, seguidamente incorporados num dos médiuns. Nio ¢ incomum que
sejam espiritos de médicos. E dito que muitos deles também foram iniciados como magicos. Requer-se
freqilientemente a ajuda de um hierofante egipcio ou de um sacerdote-mor. Diz-se tambem que os espiritos
altamente desenvolvidos tém tal freqiiéncia que um medium nio pode incorpord-los. Entretanto, contato
mental indireto ¢ possivel, com o mesmo resultado positivo. Mas para que isso acontega, € necessario que
o espirito baixe sua freqiiéncia ¢ que o médium aumente a sua. Um dos espiritos, conhecido como Dr.
Maximo Aguirre, que viveu em Barcelona, desempenhou papel central nos eventos que vamos descrever.

Dizem que o trabalho da Casa do Jardim esti sob a supervisio de um certo Dr. Lourengo, que
em outra encamagio teria sido o Papa Julius 111. Ele mora num hospital no mundo dos espiritos chamado
de Amor e Caridade. Espiritos podem ser transportados para esse hospital a fim de se recuperarem e se
prepararem para a reencamagao. Cada regiio no Brasil tem seu proprio hospital espiritual. O grupo de
Porto Alegre ajudou a fundar pelo menos outros cinco pelo Brasil. Estes iltimos foram fundados quando
membros do grupo original, especialmente oficiais da Forga Aérea, foram transferidos para outra regido ¢
entio reiniciaram os trabalhos com base no que haviam aprendido em Porto Alegre. Amor e Caridade ¢
conhecido por suas pesquisas. Os outros hospitais mandam espiritos estagiarios para la. Algumas vezes
os médiuns visitam um laboratorio de espiritos durante a sessio das tergas-feiras para obter nova energia
¢ aumentar suas freqiiéncias.
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O BRASIL E PACIENTE

Antes de comegar a sessio da terga-feira, os membros freqiientemente colocam na roda
pedagos de papel com nomes de pacientes que eles gostariam de ter “sobre a mesa™ para serem tratados
naquela noite. Numa terga-feira, no final de margo de 1987, um dos dois coronéis do Exército que
participam da Casa do Jardim pediu um pedago de papel, dizendo que tinha um paciente em estado muito
grave que deveria receber a atengdo do grupo. Recebendo o papel e a caneta, escreveu “BRASIL”, e
cerimoniosamente o entregou ao coordenador da sessdo, Dr. Lacerda. Este disse: “Pois é!™, subtendendo
“tu tens mesmo razao™ efou “o que podemos fazer a respeito?”

As preocupagoes do coronel se originavam das greves entre funcionarios publicos, professo-
res universitarios e bancarios. Agricultores revoltados haviam bloqueado estradas, protestando contra as
politicas governamentais. Por meses, a questio da reforma agriria estava no centro das discussbes
politicas, sendo que os sem-terra haviam invadido inimeros latifindios improdutivos. A inflagao atingia o
teto dos 20% ao més. Circulavam também rumores de que o Exército preparava um novo golpe de Estado.

Depois do seu “pois €¢” inicial, o Dr. Lacerda reagiu dizendo que havia lido um ensaio
francés que afirmava que todos os movimentos de protesto mundo afora, sem excegdo, eram organizados
pela KGB (o servigo secreto soviético). Isso levou a uma discussio sobre politica internacional, que foi
interrompida quando o Dr. Lacerda foi chamado para uma outra sala no prédio. Ao sair, enfatizou: “Mas
nos nao vamoes discutir esse assunto aqui”, isto €, durante a sessio. Anteriormente, ele ja havia dito que o
assunto seria incluido na primeira parte da sessio, onde a humanidade de uma maneira geral era tratada.
Assim que a sessio teve inicio, somente um médium fez uma referéncia acerca do Brasil, dizendo que ele
havia visto uma grande escuridio por sobre o pais. Esse médium também havia participado da “discussio
politica™ antes da sessiio ter comegado. Naquela noite, no entanto, o assunto nio foi mais discutido.

Algumas semanas se passaram, e a crise nacional se tomava ainda mais aguda. Mais greves
estavam sendo anunciadas, Dilson Funaro, o ministro da Economia, havia sido demitido. Os comentirios
do Dr, Lacerda, no bate-papo informal antes de iniciar a sessio daquela terga-feira, eram de que “os
bancos internacionais deveriam estar muito satisfeitos™, ja que o Ministro Funaro pretendia diminuir a
dependéncia brasileira dos credores através de novas negociagtes sobre a imensa divida externa brasileira.
Acrescentou que o presente governo perdeu a oportunidade de restaurar a democracia e que o pais
precisava mesmo era de muita disciplina. Ele, portanto, votaria “nos militares™, Mencionou que talvez
estivéssemos ja vivendo o periodo anunciado por Jodo, no Apocalipse. Falou ainda sobre uma pesquisa
feita no inicio do século por um certo Davidson numa das grandes piramides. Ela havia revelado que a
historia da humanidade até 1953 estava esbogada e prevista num dos corredores da pirimide. O fato da
profecia ter parado em 1953 era um sinal do comego de uma nova era, identificada astrologicamente como
a Era de Aquario. O avango no conhecimento nio foi acompanhado por uma evolugio espiritual, Nesse
sentido, a bomba nuclear foi mencionada pelo Dr. Lacerda como um exemplo de progresso téenico sem
evolugio moral.

A sessio comegou com todos os procedimentos usuais. De imediato, o coronel mencionado
veio com uma mensagem na qual o espirito ndo falou diretamente, mas lhe era feita referéncia indireta.
Estaema mensagem:
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“O Doutor Maximo Aguirre, mais trés companheiros do Hospital Amor e Cari-
dade estio solicitando ao senhor, Dr. Lacerda, que faga um cinturio de protegio ¢
de béngiio para este Brasil. Que sejam utilizadas aquelas forgas que dizem respei-
to a Sirius, Capela e outros, aqueles tipos de trabalho. Que fizéssemos hoje esse
trabalho durante a sessdo, inclusive utilizando, na medida do possivel, até o
plasma. E que todos nos fizéssemos um esforgo no sentido de aumentar esta
vibragio, elevar o padrio vibratorio de todo este Brasil. E uma tarefa muito
penosa sO para um grupo, mas que ja € alguma coisa que se pode fazer.”

O Dr. Lacerda, como coordenador da sessio, imediatamente pediu que o Dr. Maximo Aguirre
assumisse o comando da operagio. Essa sessio teve, entao, um “trabalho especial”, o que significa que
certo pais ou continente recebe uma atengio especifica. Como nos foi explicado posteriormente, isso
acontece de vez em quando, dependendo das instrugdes vindas do mundo maior. Nesse sentido, diversos
paises europeus, a Argentina, Israel, o Japio, os Estados Unidos também ja haviam sido atendidos,

Foi pedido que os médiuns, entio, sintonizassem com o Dr. Aguirre. As freqiiéncias de Sirius
e Capela foram abertas, bem como a de Atlantida. O grupo tem um relacionamento especial com Sirius, ja
que os médiuns tém realizado por varios anos visitas regulares para la, onde receberam plasma a ser
utilizado para a cura de duas grandes epidemias previstas para breve. Em conversas conosco, o Dr.
Lacerda sugeriu que a AIDS poderia muito bem ser uma delas. Alias, a AIDS foi também mencionada por
ele como um dos sintomas da crise atual ¢ da deterioragéo moral.

Com relagao a Capela, existe uma crenga geral entre os espiritas brasileiros (baseada em
revelagoes de espiritos, bem como na teosofia), de que a transigao na historia da humanidade de um
periodo “primitivo™ para um “civilizado™ foi estimulada pela vinda de espiritos exilados de Capela - um
sol na constelagao do Grande Urso - como conseqiiéncia de uma catarse moral. Esses espirilos sio
também identificados com os anjos caidos, dos quais a literatura apocrifa nos fala. O Egito teria sido um
dos lugares onde os espiritos vindos de Capela teriam iniciado sua missio civilizatoria. O livro que
explica essa visio da historia (Armond, 1986, 212 ed.) vendeu 78.000 exemplares no Brasil. Conforme os
altos padroes de Capela, esses espiritos eram de uma qualidade mais baixa, mas para as normas terrestres
eram capazes de introduzir a civilizagio e a vida urbana, muito embora isso somente tivesse sido possivel
porque foram acompanhados na evolugao por outros espiritos mais elevados, que atuaram como conselhei-
ros. Esses espiritos altamente desenvolvidos se tomaram os habitantes de Atlantis.

O pensamento geral é de que o mundo atual esta a margem de uma catarse e subseqiiente
expulsio, compardvel aquela que aconteceu em Capela. Como foi anunciado no Apocalipse, somente um
tergo da humanidade sobreviveri. Isso ¢ para coincidir com a segunda vinda de Cristo, nio como uma
pessoa fisica, mas sim como um espirito, ja que o espirito de paz ¢ amor ira caraclerizar o terceiro
milénio. O fim dos lempos significa o fim da imoralidade, violéncia, banditismo e decadéncia. Fazendo
referéncia a hipotese de Davidson, o Dr. Lacerda disse que esse periodo ja comegou em 1953. O trabalho
desenvolvido na Casa do Jardim para combater espiritos de baixo nivel ¢ visto como uma contribuigio a
essa expulsio. De vez em quando, espiritos sio preparados para serem transportados para um outro
planeta,

Com a continuagiio da sessio, o Dr. Aguirre, por intermédio do coronel, pediu que todos os
presentes fizessem um esforgo para emitir energia positiva. Foi tambeém pedido que cada um ajudasse a
parar com a onda de pessimismo que atravessa o pais de Norte a Sul, “mas que nio tem fundamento
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algum, pois o Brasil ¢ um pais predestinado™, Fazendo isso, deveria ser possivel salva-lo. Todas as
religides deveriam contribuir para essa campanha de otimismo,

Enfatizando essa observagio, existe entre os espiritas a convicgio de que o Brasil tem uma
vocagio especial no mundo e seri um dia “o coragio do mundo e a patria do Evangelho™, conforme o
titulo de outro livro espirita muito popular (Xavier, 1983), ja na sua 142 edigdo, com 112.000 exemplares
vendidos. A forma geogrifica do Brasil é para ser de um coragiio, como simbolo do papel glorioso que
desempenhara no futuro. O que o profetismo foi para Israel, a mediunidade o serd para o Brasil. Essa a
sua grande contribuigiio ao mundo, a despeito de todas as tentativas da escuridio de nio querer deixa-lo
cumprir sua missio.

O Biasil ¢ visto como uma reassembléia de espiritos que viveram antes no Império Romano.
A divida externa do pais ¢ interpretada como uma conseqiiéncia da postura imperialista de Roma. Para
efeitos de expiagao e evolugio espiritual, os mesmos espiritos que exploraram outros povos estao agora
sujeitos a exploragao. Os escravos negros trazidos ao Brasil supostamente também teriam vivido no
Império Romano. E para expiarem o crime de também terem sido senhores de escravos, eles proprios
tiveram que se tomar escravos.

Através do coronel, foi posteriormente sugerido ao Dr. Lacerda que ele emitisse uma dose
extra de energia contra a onda de pessimismo. Logo apos, comegou a contar até vinte ¢ um, como havia
sido explicitamente pedido. Outro médium pediu que ele colocasse um cone, nesse caso sobre 0 pais - um
procedimento comum as atividades de cura do grupo. O cone serve como um campo magnético que
protege ¢ isola tudo que esti abaixo dele.

A proxima instrugio transmitida pelo coronel foi a de que Brasilia, a capital do pais, deveria
ser reforgada; em especial o mastro junto aos prédios do Congresso, onde esta hasteada uma enorme
bandeira brasileira, “a fim de que o mastro possa ser ativado positivamente™. Também foi pedido que se
instalassem cones sobre os Estados Unidos e sobre a Unido Soviética, para que assim fossem restringidos
“os poderes que estao tirando vantagem de toda essa sitnagio™,

Nesse exato momento, algumas criangas da favela ao lado comegaram a fazer grande barulho,
a0 brincarem com o portio de ferro do prédio. Isso levou o coronel a comentar que “o caso ¢ tao dificil
que mesmo nossos immaozinhos ¢ irmazinhas foram trazidos para desviarem nossa atengio™.

Depois de outro médium ter pedido que um cone fosse tambem colocado sobre a Europa,
especificamente sobre a Inglaterra, o Dr. Lacerda repetiu que “o capitalismo esta muito satisfeito com a
demissio de Funaro, o que significa que ele estava certo™, Nesse interim, o barulho feito pelas criangas
foi se tomando insuportivel, o que obrigou o Dr. Lacerda a sair da sala ¢ ir fechar o portdo. Durante sua
auséncia, o coronel € um dos médiuns discutiram a necessidade de instalarem cones também sobre o Rio
de Janeiro e o Rio Grande do Sul, o que foi prontamente realizado com a volta do Dr. Lacerda. O coronel
sugeriu ainda que os cones ativados fossem reforgados no inicio de cada nova sessio. Anunciou que o Dr.
Aguirre estava muito grato pelo trabalho feito, e que “o brasileiro um dia ainda vai agradecer muito™ ao
grupo por essa contribuigio. O Brasil foi mais uma vez mencionado como “a nagio do futuro”, a qual os
paises do mundo haverdo de se voltar, para pedir ajuda. Justamente por isso, o pais nao deveria ser
circundado por ondas de pessimismo.

Aquilo parecia, entio, ser o final do tratamento do Brasil como paciente. A sessio continuou
normalmente e foi feito algum trabalho ainda para os hospitais de Porto Alegre. A seguir, foi aberta a
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zona umbral. E ao contar novamente até sete, o Dr. Lacerda disse que teve a impressio de ver um timulo.
Dois médiuns entio falaram da presenga de uma faixa preta. Faixa sempre esta ligada ao conceito de
freqiiéncia e, como num espectro, a cor € sempre uma indicagio da freqiiéncia. O Dr. Lacerda decidiu,
pois, emitir luz dourada, luz “cristica” (adjetivo referente a Cristo, somento usado em circulos espiritas).
O Dr. Lacerda comentou que a escuridiio era a resposta ao trabalho feito em favor do Brasil. Os médiuns
informaram que a faixa estava ficando mais clara; e a fim de atrair os espiritos periencentes aquela faixa, a
forga de Atlantida foi colocada em agiio. Em meio a tradicional contagem, o Dr. Lacerda disse: “Levando
tudo isso. Vamos tirar os magos, os mentores. Deixe aparecer eles, puxando eles para ca. Nos temos que
pegar os mentores todos desta historia. Tem inclusive bandeira vermelha até.™ Em conversas posteriores,
afirmou que essas bandeiras eram dos comunistas. Foram vistas mais bandeiras ¢ uma bola negra que,
conforme o coronel, continha a “esséncia do maligno™. Em vao o Dr. Lacerda tentou abri-la com um
martelo (mental). Nao teve outra allemativa a ndo ser queima-la com “luz cdsmica mandada por Sirius™,
Entiao uma faixa do amor foi explodida dentro da bola, mas o resultado néo foi satisfatorio. Mais uma vez
foi pedida a ajuda de Atlantida, desta vez através do desenho de um triangulo dentro de um circulo, que o
Dr. Lacerda mantinha a sua frente. Ele batia sobre a figura e dizia: “Em nome de Cristo, os poderes que
dirigem o sistema Atlantida!™ Esse mesmo desenho lhe foi revelado alguns anos atris por um mégico real
de Atlantida. E o simbolo da Fratemidade Branca de Atlantida, que empresta seu poder a Casa do Jardim.

Depois disso, tentaram outra freqiiéncia, que igualmente devia produzir fogo casmico. Um
dos médiuns estava vendo robés. Enquanto contava, o Dr. Lacerda enfatizava que “estao tirando a forga
dos encamados. Um pais como o nosso...” Foi entio pedida permissio ao anjo Gabriel para que todos
fossem transportados a0 magma da Terra. O anjo Gabriel € o encarregado direto das esferas mais baixas,
como o inferno e o umbral. Enquanto os espiritos eram enviados ao magma, a contagem era negativa, de -
1 a -10. Imediatamente, o “comando geral” foi extinto (“vocés viram o fogo?™).

Alguém foi visto com sete velas negras dentro de uma sinagoga, o que foi interpretado como
outro comando sugando energia dos viventes. Aquela altura, o coronel pediu que o Dr. Lacerda usasse a
“forga egipcia, como de costume”. Dentro da sinagoga foi vista uma procissio, sendo que as pessoas
estavam em vestes negras. Elas carregavam um mapa do Brasil. O Dr. Lacerda disse: “Eles querem ver
se podem controlar o pais. Vamos leva-los todos para baixo™ (contando de -1 até -7). “Vamos pegar o
mapa e levanti-lo...”, e assim contava de 1 até 7,

A seguir, as faixas dos viventes que apoiam os espiritos foram abertas. Mais uma vez
bandeiras vermelhas foram manchadas e queimadas. Um grupo vestia indumentiria drabe. Diversos
grupos de espiritos capturados estavam prontos para expulsio, assim como havia acontecido com Capela.
O Dr. Lacerda disse que todos eles eram robotizados. Depois da sessio ele enfatizou que os grevistas
também eram todos robotizados, comportando-se de maneira idéntica, e isso porque todas as greves eram
planejadas a partir de um mesmo centro de comando. Comentou também que na cidade vizinha de Pelotas,
onde um grupo trabalha com o método da Casa do Jardim, dois médiuns haviam pardicipado do comando
de greve entre os professores universitirios, mas que ele os convencera a deixar esta atividade.

Depois de terem lidado com todos os comandos e espiritos, da contagem ter atingido setenta e
sele, e do Dr. Lacerda manter sua méio sobre o desenho de Atlantida, foi pedido que o coronel se
informasse sobre a opinido do Dr. Aguirre, A resposta foi que havia acontecido uma “higiene tremenda”,
O mapa do Brasil foi visto de novo, mas dessa vez havia'uma cruz negra, dividindo o pais em quatro
partes. Foi dito que a cruz nao era cristica. Para fazé-la desaparecer, foi utilizada luz cosmica. Outros
grupos foram preparados para selegio, isto ¢, expulsio. O coronel recebeu outro pedido do hospital
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espiritual, Uma grande emissio de energia era para ser enviada a Toquio, nio para os japoneses, mas para
outras pessoas e nagoes que la haviam procurado refiigio. Dentre eles, foram vistos negros. Essas pessoas
e seus comandos foram entio evacuados. Entrementes, foram queimados arquivos de um computador
(apos a sessio, o Dr. Lacerda explicou que todos os participantes das greves estavam registrados em
Moscou, no computador da KGB). O Dr. Aguirre se manifestou como estando satisfeito. Apenas pediu
vigilancia.

Finalmente, foi feito um cone como isolamento temporal, com o objetivo de se poder retornar
a essa situagao em outra ocasiao. A sessio foi encerrada da maneira usual. Havia durado uma hora e vinte
minutos, menos que o normal; mas, como foi observado depois, esse tipo de trabalho requer muito da
energia dos médiuns. Foi dito também, mais uma vez, que tanto o capitalismo quanto o comunismo tiram
vantagens dessa crise. Embora a maior parte da atengiio tenha sido dada ao comunismo, talvez os arabes, a
sinagoga e Toquio possam ser considerados representantes do capitalismo.

Estivemos presentes em trés outras sessoes de tergas-feiras quando o Brasil continuava sendo
tratado, A situagio politica e econdomica permanecia instavel. Embora menos tempo tenha sido reservado
para esse “trabalho especial™ nas sessoes subseqiientes a descrita, ainda assim o assunto voltou a ser
tratado. Nesse sentido, vamos agora brevemente relatar alguns dos novos desenvolvimentos com relagio
ao paciente chamado Brasil.

Numa sessio os esforgos do grupo se concentraram na regiao Amazonica, onde foram
detectados revoltosos espiritos da natureza, criando desordem no pais. Havia um tinel, ou simplesmente
um buraco, com movimento descendente. Os espiritos da umbanda foram invocados para ajudar, sendo
que foi entoada uma tipica cangfio umbandista: “A mata estava escura, e os anjos iluminaram, e veio da
mata virgem, foram os caboclos que chegaram.™ Durante a mesma sessiio, uma médium, expressando seu
horror, disse ver pessoas gritando “Hitler™ e “Acima o Nazismo™. Em Brasilia, 0 monumento ao
Presidente Juscelino Kubitschek foi visto como estando contaminado. Cinco bases de escuridio foram
vistas no nacionalmente conhecido grupo espirita Vale do Amanhecer (Wulfhorst, 1985), também em
Brasilia. O centro politico da capital foi banhado com luz de uma cor de alta freqiiéncia. Mais bandeiras
vermelhas foram vistas, confiscadas e queimadas. Um dos médiuns sugeriu que as bandeiras pertenciam
ao PT (Partido dos Trabalhadores). Alguns momentos mais tarde, a foice e 0 martelo foram queimados e
repostos pela cruz. Uma nuvem negra veio da Catedral de Porto Alegre e entrou no palicio do govemador,
localizado ao lado. A Igreja Catolica ndo ¢ muito popular entre os espiritas e ¢ freqiientemente criticada
por seu clericalismo e, mais recentemente, por suas posturas progressistas, consideradas de esquerda.
Mais tarde, o palacio e a assembléia legislativa receberam tamb¢ém um banho de luz cristica.

Em outra sessio, toda a populagao do Estado do Rio Grande do Sul foi levada ao Hospital
Amor e Caridade para receber tratamento especial. Mais uma vez o coronel foi o intermediario desse
pedido. Foi solicitado que o Dr. Lacerda desse assisténcia aos médicos no hospital. Adiante, na mesma
sessio, uma das médiuns recebeu o espirito do Dr. Aguirre, que fez um pronunciamento, através dela,
elogiando o trabalho do Dr. Lacerda e esposa, bem como de todo o grupo.

No decorrer da terceira sessio, os espiritos do governador do estado ¢ do secretario da
Fazenda estiveram presentes para receber um “banho de limpeza®, para que eles nao aceitassem as
propostas dos grevistas. Na mesma ocasio, uma cruz foi vista perto da catedral, mas assumiu a forma de
uma espada negra, que foi interpretada como outro comando.,
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RELIGIAO, PODER E IDEOLOGIA

O espiritismo nas suas mais variadas formas fregiientemente funciona como uma visio de
mundo pessoal, individual. As idéias do carma e da expiagao dio sentido as afligdes pessoais. Isso pode
ser mesclado com crengas em outros espiritos, de vidas anteriores, buscando vinganga. Idéias acerca de
magia negra sio lambém integradas a esse quadro geral de busca por redengiio e reencamagio progressiva,

Quando o grupo da Casa do Jardim comegou a tratar o Brasil como o mais doente dentre
todos, o seu espiritismo assumiu uma dimensio coletiva. Como conseqjiiéncia, idéias religiosas foram
conectadas com questoes de ideologia e de poder. Como foi exposto, isso nio foi um incidente isolado,
mas inspirado por crengas a respeito da historia da humanidade e o papel especial desempenhado pelo
Brasil. De acordo com essa visio, o carma pode ser coletivo, e o reconhecimento da divida de alguém
como conseqiiéncia de uma vida anterior pode estar estreitamente relacionado a um fenémeno economico,
como a imensa divida externa brasileira. Esse é apenas um exemplo da conexio e similaridade entre a
realidade espiritual e a fisica (de acordo com a distingdo feita pelos espiritas). Outro exemplo pode ser
encontrado na visao sobre a similaridade - ¢ mesmo relagio estreita - entre 0 mundo espiritual e o mundo
das agoes do comunismo e do capitalismo em escala mundial; todos eles operam a partir de bases,
infiltragoes, manipulagdes, laboratorios, odio, explosdes, e mesmo computadores,

A descrigio geral das crengas e rituais desenvolvidos na Casa do Jardim toma evidente como
religido e ciéncia estio entrelagadas e fundidas numa sintese. A modernizagio tem sido vista
fregiientemente como causadora da secularizagao. Entretanto, mesmo nos paises do Atlantico Norte, onde
essa teoria se originow, a secularizagio nio se difundiu tanto quanto era esperado, Discussoes sobre pos-
modernismo tornaram claro que religido e ciéncia ndo podem ser totalmente separadas. No Brasil a
modemizagio estimula “religiozagao™ (Willemier Westra, 1981). A cultura ¢ a vida religiosa brasileira
mostram como a modemizagio nio impede que a religiao e a ciéncia se mesclem numa cosmovisio. Pelo
contririo, até parece que a modemizagio contribui para que isso acontega. O pais fundou sua identidade
numa combinagio do racional e do mistico, de lei ¢ de improvisagéo, de hierarquia e solidariedade (Da
Matta, 1979, 1985, 1986). Diversas tradiges religiosas se uniram nesse pais, e inspiraram a formagio de
religives sincréticas. As dificuldades e tribulagoes decorrentes da propria natureza caotica do processo de
modemizagao criaram uma grande demanda por assisténcia religiosa.

O sistema desenvolvido pelo Dr. Lacerda ¢ um exemplo muito claro desse processo. Ele
combina uma profunda ¢ convicta atitude religiosa com um sério interesse pela ciéncia. Embora afirme
que tudo ¢ fisica, também enfatiza que o amor ao proximo, como ¢ recomendado pelo Evangelho, é a base
de todo o trabalho feito pela Casa do Jardim. As idéias de um cunho mais doutrindrio e intelectual
oriundas do kandecismo, foram adicionadas conviegbes menos rigidas e atitudes rituais mais emocionais
vindas da umbanda popular,

Muito embora o método utilizado na Casa do Jandim seja bastante brasileiro na sua natureza,
com certeza lambém vai bastante ao encontro dos interesses de uma certa classe. Da sua maneira e a partir
dos seus interesses, o grupo contribui com o processo de negociagao da identidade brasileira (Oliven,
1985). Nos ja falamos sobre como os intelectuais das classes média e alta assumem sua responsabilidade
de educadores. A umbanda ¢ para ser enriquecida pela sua maneira de lidar com os espiritos inferiores,
assim como 08 proprios espiritos sio educados para continuar sua evolugiio espiritual. O papel importante
desempenhado pelo progresso, segundo essa visao, combina muito com a mobilidade social dessa classe
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alta, mas também como ideais nacionalistas categoricamente expressos na propria bandeira: “Ordem e
Progresso.” No contato com espiritos mais elevados, a posigio dos médiuns na escala da evolugio
espiritual é semelhante ao seu status na sociedade brasileira estratificada em classes e mesmo ao do
proprio Brasil dentro da ordem mundial, como o mais pobre pais desenvolvido ou 0 mais rico pais

subdesenvolvido.

No plano espiritual, progresso implica que o Brasil ira desempenhar um papel especial no
mundo. E esse progresso s pode ser atingido através da expulsio dos espiritos baixos, que continuardo
sua educagio e evolugio em outro lugar. A crise moral que causa essa expulsio ¢ sentida de uma forma
especial por essa classe mais bem situada economicamente, ja que ¢ uma ameaga direta a sua prosperida-
de, estilo de vida, valores e seguranga. Quer dizer, as classes mais abastadas se sentem atacadas sempre,
seja o inimigo chamado comunismo, FMI, AIDS, drogas, roubos. Como intelectuais, as pessoas dessas
classes sabem que a ciéncia pode ser usada para fins imorais, assim como os magicos quebraram seu
juramento e utilizam seu conhecimento e laboratorios para fazerem o mal. Os hospitais com seus laborato-
rios, equipamentos, computadores, no mundo dos espiritos, sio exemplos de como a ciéncia deveria ser
aplicada. A visdo utopica do terceiro milénio da sentido as afligoes da atual crise, que sio vistas como

dores de parto de uma nova era.

Um método como o desenvolvido na Casa do Jardim tem a vantagem de trabalhar através de
comandos mentais, o que significa que como resultado aquilo que parece ser a imagem e simbolo de um
pensamento positivo se toma realidade. Leach define magia como a interpretagio de um simbolo (ele fala
de um “indice™), como um sinal, “a exemplo do cachorro de Pavlov™” (Leach, 1976: 12,29). Num indice,
A apenas indica B, mas quando A ¢ um sinal ele automaticamente remete a B (Leach, 1976: 12,13).

Essa maneira de pensar da vazio a nogio otimista de que tudo pode ser controlado. No caso
da Casa do Jardim cré-se que mesmo os desenvolvimentos mais maléficos podem ser utilizados para o
bem. Educagio ¢ uma tarefa muito importante. E possivel construir uma sociedade melhor. No caminho
para o terceiro milénio, o trabalho feito pelos médiuns é uma pequena contribuigdo, especialmente quando
0s espiritos obsessivos sio expulsos ou convertidos.

Parece, entdo, que religido ndo pode apenas ser combinada com ciéncia, mas também com
ideologia. A ideologia espirita defendida pelo Dr. Lacerda e seu grupo €, de fato, de uma sociedade que,
segundo eles, é possivel ser construida. Ela comesponde ao otimismo tio difundido no Brasil, que em si
tem valor ideoldgico, abrindo ilusoriamente a perspectiva de mobilidade social a todos que estdo no
primeiro degrau da escala social. Assim, o espiritismo tem um potencial politico muito maior do que ¢
geralmente assumido. Poder também ¢ importante no mundo espiritual. Enquanto o Brasil era tratado
como paciente, os poderes politico e religioso eram vistos como um so e tinham a mesma energia. A luta
de poder observada pelos médiuns, e na qual também participaram, dando impulsos de energia ¢ aumen-
tando freqiiéncias, era vista como a propria transigiio para uma nova era e uma nova sociedade.

CONCLUSAO

No caso da Casa do Jardim testemunhamos a fusio de religido, poder e ideologia numa nova
sintese, com sua propria logica e seu sistema. Essa sintese foi posta em pratica com respeito a crise
politica e econdomica experimentada pelo grupo durante o periodo da nossa pesquisa, Numa perspectiva
mais ampla, o sistema ofereceu uma cosmovisio que iluminou tanto a situagio contemporanea da humani-
dade a partir de suas proprias raizes, como também iluminou o papel universal do Brasil. Essa visio
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atendia as necessidades das classes mais diretamente representadas no grupo. Nesse caso, o espiritismo
nio se restringiu a dar sentido e a providenciar alivio para sofrimentos individuais,

A conexio entre religido, poder e ideologia basicamente acontece através da crenga em
comandos mentais, pelos quais os pensamentos se tomam realidade gragas a intermediagio do mundo dos
espiritos. O fisico e o metafisico se fundem num so, sendo que ao crente se abrem possibilidades
ilimitadas de intervengio em vidas individuais e no proprio curso da historia mundial.
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antar para Subir - um Estudo
Antropologico da Musica Ritual no
Candomblé Paulista

Rita de Cassia Amaral e Viagner Gongalves da Siva

O candomblé, enquanto culto organizado, nio remonta, em Sio Paulo, ha mais de trés ou
quatro décadas, Marcado por um desenvolvimento particular, a partir dos processos migratorios ocorridos
nesse periodo, o candomblé paulista surgiu como uma religiao de possessio ao lado daquelas aqui ja
existentes, como o espiritismo kardecista ¢ as inimeras variagdes da umbanda sulista.

O processo de instalagio e difusio do culto aos orixas na regiao de Sao Paulo caracterizou-se
pelas influéncias e empréstimos entre as priticas espiritas em geral e da umbanda em particular,
observivel seja pelas semelhangas entre as estruturas rituais, seja pela visao mitica, formada por divinda-
des comuns a ambos os cultos.

Originou-se, assim, um culto cuja referéncia as divindades africanas (os orixis) e as divinda-
des nacionais (caboclos, indios, boiadeiros, pretos-velhos) tomou-se comum, tanto nas regioes periféri-
cas, as primeiras a localizarem os terreiros, como nas regies mais centrais da drea metropolitana, O
termo “umbandomblé”, com o qual se designa (comumente de modo pejorativo) esse tipo de culto, pode
ser aplicado a um nimero significativo de terreiros paulistas atualmente em funcionamento,
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¢oes sobre seu significado. Aos alabés Parand e Jorge de Xangd, ao babalorixd Armando de Ogun (Ogunlesi), ao ebomi Renato
de Oxum (Abiold) e a0 iad Carlos de Obaluaé (Kajimazu), que pacientemente procuraram “educar™ nossos ouvidos para ouvir e
entender o sentido da musicalidade no contexto religioso dos temreiros de Sao Paulo.
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E bom lembrar, ainda, que o candomblé que aqui se instalou, vindo de localidades como
Salvador, Reconcavo Baiano, Recife e Rio de Janeiro, ndo primava por um “purismo” de praticas rituais
tal como se imagina quando idealmente o dividimos em “nagoes™ como: Ketu, Angola, Jeje, além das
denominagoes locais como Xango em Pernambuco ou Tambor de Mina no Maranhao. Na verdade, ainda
que todas essas “nagoes” estejam representadas em Sio Paulo, podemos supor que o processo de
influéncias ¢ empréstimos verificados aqui também é fendmeno camcteristico do candomblé em seus
locais de origem, como bem atesta o candomblé de caboclo, principalmente nos terreiros Angola da

Bahia.!

Estas referéncias tornam-se necessarias na medida em que o universo dos cultos afro-
brasileiros, em seus multiplos aspectos, manifesta-se empiricamente de tal forma integrado que uma
classificagio como a que iremos expor, privilegiando o ponto de vista musical, deve ser entendida como
uma ordenagio analitica possivel, entre tantas outras. Do mesmo modo que (para o desespero dos
pesquisadores desacostumados com a excego), no candomblé, vale mais o detalhe que, quebrando a regra,
insinua um conhecimento que diferencia ¢ a0 mesmo tempo testemunha a vitalidade e importancia da
norma para o grupo. Se Oxum, a divindade das dguas, sempre veste amarelo, come ipeté, danga de modo
lento e dengoso ao som do ritmo ijexa e ¢ saudada com a expressio “Ora ieieu!”, uma fitinha azul
arrematando sua saia dourada, um quitute inesperado entre as folhas de mamona do ipeté ¢ uma certa
agressividade no jeitinho de dangar sob as saudagoes efusivas de “Ora icieu mi ka fiderioman™ pode
revelar a excegao que vem consubstanciar a generalidade do estereotipo na riqueza de sua variagao.

Assim, este trabalho, privilegiando a musica ritual, ocupar-se-a de uma parcela de um todo
integrado tratando, principalmente, dos aspectos recorrentes. Faremos, contudo, uma breve descrigio do
culto de forma a contextualizar previamente nossas afirmagoes sobre a musica.

A ESTRUTURA DO RITO

A nogiio em que se baseia este trabalho é a de que o candomblé, uma religido inicitica e de
possessio, apresenta dois momentos que, grosso modo, constituem as duas principais modalidades da
expressio religiosa: as cerimonias privadas, as quais (ém acesso apenas os iniciados (entre elas, os ebas,
boris ¢ oros) e as cerimonias publicas (abertas ao pablico em geral) comumente denominadas “toques™.
Sem duvida, a separagio ¢ sobretudo analitica e sua artificialidade se justifica pela tentativa de tomar a
exposigiao o mais clara possivel. De fato, as cerimonias, privadas ou publicas, podem se articular
constituindo uma unidade como, por exemplo, num toque de saida de ia6.

AS CERIMONIAS PRIVADAS DA INICIACAO

A sustentagio social e religiosa do candomblé depende do fluxo renovado de iniciados que
penhoram parte de seu tempo e seu trabalho para garantir a continuidade do grupo do terreiro e do
conjunto de priticas que, somadas, constituem o arcabougo religioso do culto. A iniciagio ¢, ainda, um
forte elemento de coesio do grupo, ja que todos os que passaram pelos rituais iniciaticos sabem das
dificuldades, de todos os géneros, que devem ser enfrentadas: financeiras, emocionais, psicologicas e
sociais; da necessaria forga de vontade ¢ humildade imprescindiveis para comegar a nova vida, onde toda
uma nova personalidade serd construida. Novo nome, novos habitos, novas referéncias. Postura que se
refletird na vida cotidiana, em casa, na rua, no trabalho ou mesmo no lazer, O iniciado assume um
COMPrOMISSO elemo com seu ofiXd e a0 mesmo tempo com seu pai ou mie-de-santo. Ha uma nova familia
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que se forja; novos vinculos de parentesco, que se pretendem mais significativos que os lagos sangtiineos.
Como dizem no candomblé: “Um ‘inmio de folha™ ¢ mais irmdo que um irmio de sangue.”

Ha uma nova estruturagio do mundo que devera ser aprendida por etapas e que comegam no
ato de “bolar”, quando o individuo “morre™ para a vida profana, iniciando o periodo do recolhimento,
para renascer no dia de sua saida pablica.

BOLAR

“Bolar”, ou “cair no santo”, ¢ indicio da necessidade da futura iniciagio. Geralmente
acontece quando a pessoa participa de um “toque™ e o orixa a incorpora, ainda no estado que os adeptos
denominam de “bruto™ (ainda nio assentado ou “feito™). “Bolar”, aparentemente, ¢ como desmaiar.
Mas o orixa esta ali. Tomou a cabega de seu filho, mesmo contra a vontade deste, cobrando sua iniciagio.
A “bolagio” geralmente acontece enquanto as pessoas cantam e dangam para os orixas, sendo significati-
va, para a identificagio do orixa ao qual a pessoa pertence, a divindade para a qual se cantava quando a
pessoa “bolou™.

Uma vez “bolada”™, a pessoa € levada para o roneo ou o quarto de santo, onde serd “acorda-
da”. Se depois de “bolar”™, uma ou mais vezes, a pessoa decidir se iniciar, o pai-de-santo consultari o
oraculo (jogo de buzios) para determinar que orixa seri feito e como (com que folhas e de que modo ou
quantidades, que animais serdo sacrificados ete.). O pai-de-santo prepara o ronco com a esteira sobre a
qual serio depositadas as devidas folhas, as representagdes materiais do orixa (como quartilhdes,
alguidares, ferramentas, pratos etc.) e tudo o mais que sera necessario durante o tempo do recolhimento.
S0 entio ¢ feito o “toque de bolar”, quando o abia (iniciando) serd levado para o barracio onde, a0 som
dos atabaques, dangara para o seu orixa até que este incorpore. “Bolado™, o abia serd recolhido, para s6
reaparecer em piblico no dia da festa da Saida.?

Durante este periodo o abia vai sendo inserido no grupo através do aprendizado das priticas
rituais. Aprende a hierarquia da casa, os tabus, os preceitos, oragdes para o seu e para todos os outros
orixas, aprende cantigas, aprende a dangar para o orixa, aprende os mitos, os cumprimentos, suas
obrigagtes, enfia contas, reza, come e dorme. Sio vinte e um dias, em geral, em que ele permanecera dia e
noite na casa de santo, confinado ao ronco, dele saindo apenas para os banhos rituais ou outras cerimonias
necessdrias para a purificagiio, como os ebos, que visam desligar o abia de suas ligagdes com o mundo
exterior, com as doengas, os mortos, a sexualidade, enfim, da vida anterior.

Purificado o corpo, inicia-se o processo de assentamento do orixa, propriamente dito,
O BORI

O bori consiste, segundo os adeptos, em “dar comida a cabega™, ao ori (que ¢, em si, uma
entidade), com o objetivo de fortifici-la e a0 mesmo tempo reverencia-la, pois o orixa so tomou aquela
cabega (aquele ori) porque esta assim o permitiu. Nesta cerimonia sio oferecidos alimentos secos e sangue
de um pombo a cabega do abia, iniciando a alianga definitiva deste com seu ori ¢ com seu orixa. Do
mesmo modo o bori, mesmo quando feito fora do processo de iniciagio, cria um vinculo do individuo
com a casa de santo ¢ 0 obriga a determinados comportamentos rituais.




164 Religido e Sociedade 16/1-2 1992

0 ORO

Chega finalmente o dia do ord, a cerimonia de assentamento do orixa, na qual o abii terd sua
cabega depilada e serio sacrificados os animais correspondentes ao orixa que esta sendo assentado.
Geralmente os orixas recebem como sacrificio um animal “de quatro patas™ (de acordo com suas
preferéncias caracteristicas: para Ogum, por exemplo, sacrifica-se um bode escuro; para Oxum, uma cabra
amarelada). Para cada pata do animal, deve-se sacrificar uma galinha. Outras aves, como galinhas-
d’angola, pombos e patos, também podem ser sacrificados. Além da cabega, os assentamentos que foram
preparados recebem tambeém parte dos sacrificios dos animais, pondo o corpo do iniciado em relagao com
os simbolos do deus, unindo as virias formas de um mesmo contexido: o orixa.

Sendo a cabega considerada o ponto privilegiado da manifestagao divina, é nela que se fario
os cortes rituais (aberés) propiciatorios a incorporagao, bem como as pinturas feitas com as tintas
sagradas obtidas a partir da diluigdo de pas como o waji, 0 ossum e o efum (azul, vermelho ¢ branco,
respectivamente). Também o Kelé (colar de contas usado rente ao pescogo, sublinhando a importancia da
cabega que foi sacralizada) ¢ amarrado nesse momento e assim devera permanecer por um periodo de trés
meses, durante os quais um conjunto preciso de interdiges devera ser observado pelo iad.

Finda a cerimonia, o agora ia6 ainda no ronco aguarda o dia de sua saida numa festa piblica.
AS CERIMONIAS PUBLICAS - O TOQUE

“Toque” ¢ 0 nome que se da, genericamente, a cerimonia publica de candomblé. Como o
proprio nome revela, esta ¢ uma cerimonia essencialmente musical. Seu objetivo principal ¢ a presenga
dos orixas entre os mortais. Sendo a musica uma linguagem privilegiada no didlogo dos orixas, o toque
pode ser entendido como um chamado ou uma prece, pedindo aos deuses que venham estar junto a seus
filhos, seja por motivo de alegria ou de necessidade destes.

Os terreiros seguem um calendario linirgico que estipula a periodicidade dos toques ao longo
do ano. Motivoes especificos podem transformar o toque numa festa. Assim, por exemplo, os terreiros que
fecham por ocasiao da Quaresma realizam o Lorogun, uma festa de encerramento das atividades do
terreiro. Em junho, sdo comuns as Fogueiras de Xango. Para Obaluaé, é feita a festa do Olubajé, em
agosto; em setembro realizam-se as Aguas de Oxali, o que também pode acontecer em dezembro. Em
outubro, a Feijoada de Ogum. As Festas das labas, como o Ipeté de Oxum, acontecem em dezembro.

Toques semanais e quinzenais também sio comuns principalmente quando tém a fungio de
atender o publico, como ¢ o caso dos candomblés que cultuam as outras divindades que prestam servigos
magico-religiosos atraves de “passes”, conselhos e receitas de “trabalhos™ para a solugio dos proble-
mas que lhes sdo apresentados. Apesar de ser comum que um mesmo terreiro conjugue toques de
comemoragao (festas) e de atendimento, isso geralmente nao acontece simultancamente.

Ja as festas de saida de iao6 (de iniciagao), ocorrem sem um calendario previsivel, embora
possam ser sobrepostas as demais.

Todos os toques acontecem no espago do terreiro denominado “barmacio™, onde se encon-
tram os atabaques, a frente dos quais canta e danga o povo de santo separado (ainda que dentro de um
mesmo ambiente) da assisténdia, a qual também ¢ reservada uma arca,
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Um toque comum comega, geralmente, pelo ritmo dos atabaques chamando a “roda-de-
santo™ (os filhos-de-santo organizados circularmente), tendo a frente o pai-de-santo que entra tocando o
adja (sineta), seguido pelos seus subordinados na hierarquia: méie-pequena, pejigan, axogun, ogis, ekedes,
cbomis, iads por ordem de iniciagio ou organizados por “barcos™ e, no “fim"” da roda, os abias. Esta
formagio pode, ainda, dividir-se em duas rodas concéntricas: a de dentro reservada aos ebomis (iniciados
ha pelo menos sete anos) e a de fora formada pelos demais. A mae ou pai-pequenos e as ckedes também
costumam tocar o adja. Nos toques festivos as roupas costumam ser de grande beleza, geralmente fazendo
alusio, mesmo que no simples desenho do tecido, ao orixa individual do adepto. Neste dia sio usadas as
contas dos orixas, os brajas (colar de contas, tuncado) e as faixas na cintura, simbolos de ebomis e tudo
o que identifique o status religioso do individuo,

A roda entra dangando e, algumas vezes, cantando alguma cantiga propria deste momento.
Estando todos no barraciio, os atabaques param, o pai-de-santo satida Exu e tem inicio o padé, ceriménia
que tem por finalidade “despachar™ Exu (através da oferenda de farinha com dendé e pinga), seja porque
se acredite que ele possa causar perturbagdes ao toque, seja porque se acredite que € ele o principal
mensageiro, que abrira os caminhos para a vinda dos orixas.

Findo o padé, o xiré prossegue. Xiré ¢ uma estrutura seqiiencial de cantigas para todos os
orixas cultuados na casa ou mesmo pela “nagio™ indo de Exu a Oxala.

Durante o xiré, um a um, todos os orixas sio saudados ¢ louvados com cantigas proprias, as
quais correspondem coreografias que particularizam as caracteristicas de cada deus, E nesses momentos,
de grande efervescéncia ritual, que as divindades “baixam™,

Como a finalidade manifesta de um toque nao altera a estrutura do xiré, julgamos encontrar ai
uma estrutura na qual se intercalam as cerimonias que lhe atribuem um cariter especilico, como € o caso
das festas de saida de iao, entre outras.

AS SAIDAS DE IA0

A lesta de Saida, de Tad ¢ sempre muito concorrida ¢ tida como uma das festas de maior axé,
pois um orixa esta nascendo.

O ia6 normalmente costuma fazer quatro aparigoes em publico no dia da festa, conhecidas
como “saida de Oxala™ ou “de branco™, saida “de nagao™ ou “estampada”, saida “do ekodidé™ ou
“do nome™ ¢ saida do “rum” ou “rica”. Na primeira “saida™ o ia6 (em transe) entra sob o ala (pano
branco), totalmente vestido de branco, reverenciando Oxala. Cumprimenta a porta, o ariaxé (ponto central
do barraciio), os atabaques, o pai-de-santo e, eventualmente, a mae-pequena, com dobale e pad (cumpri-
mentos rituais), sempre sobre a esteira. Da uma volta pelo barracio ¢ se retira. Prossegue o xire.

Na segunda saida o ia0 vem vestido e pintado com as cores da “nagio”. Ha quem diga, no
entanto, que esta saida especifica a “qualidade™ (avatar) do orixa que esta saindo. Ele segue novamente a
ordem dos cumprimentos, agora somente com seu jica (sawdagiio que os orixas fazem com o corpo), uma
vez que seu ila (grito com que o orixa se anuncia) so sera conhecido apos a “queda™ do Kele.
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A terceira saida, muito esperada, ¢ a saida do oruko, também chamada “saida do ekodidé™
(pena vermelha de papagaio, relacionada com a fala), momento em que o orixa revelara publicamente o
seu nome secrelo, que é parte de si mesmo. E um momento de grande emogio, acompanhado de um certo
suspense, estimulado pelos outros filhos-de-santo que geralmente “viram™ (entram em transe) ao ouvir o
nome. Dito o oruko (nome), os atabaques imediatamente comegam o adarmun (ritmo muito acelerado) e o
orixa ¢ levado para vestir suas roupas de rum (danga), ou seja, suas vestes tipicas e suas “ferramentas™
para dangar, pela primeira vez, em publico.

Esta ¢ a quarta saida: a saida do rum ou “rica”, quando o orixa entra, saida os pontos
principais com seu jica e danga suas cantigas. Geralmente, nessa saida o orixa danga apenas as musicas
que lhe sao atribuidas ¢ nenhuma outra, mas ha casos em que o novo orixa danga também para o orixa do
pai-de-santo. Nio convém, entretanto, fazer dangar demais o orixa muito novo. Findo o rum, toca-se para
retirar o iad em transe da sala (“cantar para subir”, dizem os alabés) e o xir¢ prossegue até Oxala,
encerrando o toque.

Toca-se entio para a entrada do ajeun, que pode constar das mais diversas comidas e bebidas,
de acordo com o orixa e com as posses do iniciado,

A ESTRUTURA MUSICAL

A musica, no candomblé, tem um papel mais significativo que o mero fornecimento de
estimulos sonoros aos diversos rituais. Ela pode ser entendida como elemento constitutivo do culto, dando
forma a contetdos inexprimiveis em outras linguagens, termo aqui entendido como articulagio de signos e
simbolos,

Todos os rituais do culto estio apoiados também na musica, que mostra um cariter
estruturante das diversas experiéncias religiosas vividas por seus membros. Do pad (seqiiéncia ritmica de
palmas usada para reveréncia) ao toque (xiré), a musica continua sendo parte de cada ceriménia e
constituindo-a a0 mesmo tempo, delimitando situagoes e ordenando o conjunto das priticas extremamente
detalhadas.

“Tocar candomblé™ ¢ um termo comum entre o “povo de santo™, indicando que o candom-
bl¢ e a musica se confundem. Por isso, o conhecimento das cantigas e dos ritmos denota prestigio e
acesso as instancias de poder da religiao. Sendo a musica um elemento sagrado e sacralizador, tanto
instrumentos quanto instrumentistas se revestem desta aura, que se revela no tratamento que estes

recebem por parte dos membros da comunidade do terreiro,
INSTRUMENTOS E INSTRUMENTISTAS

No candomblé, os atabaques ou “couros™ (tambores) com os quais se invocam as divindades
sao lidos como seres vivos e sua utilizagio reservada apenas aos ogis alabés (instrumentistas iniciados).
Cabe a eles a execugio do repertorio apropriado a cada divindade, que compreende um conjunto de
cantigas diferenciadas, com ritmos proprios. A “orquestra” do candomblé ¢ formada por trés tambores
de tamanhos diferentes: o de tamanho maior, denominado Rum, o médio, Rumpi (chamado, em muitas
casas, apenas de Pi) e o pequeno, Lé. No candomblé de rito Ketu os atabaques sio percutidos com
aguidavis (varinhas), enquanto no rito Angola eles sio tocados com as maos. Sendo instrumentos
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sacralizados, os atabaques recebem sacrificios periodicamente renovados. Sao instrumentos consagrados
as entidades padroeiras dos terreiros sendo o Rum, na maioria das casas, dedicado a Exu. Os lagos com
que sio adomados os atabaques indicam, em suas cores, 0s orixas aos quais foram consagrados.

Os atabaques sio usados principalmente nas cerimonias publicas, quando sio tocados pelos
alabés. Cada um executa uma frase ritmica individualmente, perfazendo, no conjunto, um polirritmo, cuja
marcagio ¢ dada pelo rum, responsavel, a0 mesmo tempo, pelo “repique” ou “dobrado™ (floreio), que
dio a musica um carater diferencial acentuado conforme os ritmos de cada orixa. Essa fungao particular
do Rum estabelece sua maior importiancia em relagio aos outros dois atabaques. A expressio “dar o rum
no orixa” ¢ indicativa da posigio desse instrumento no conjunto da “orquestra”. Essa mesma importin-
cia ¢ observavel por ocasiao da reveréncia obrigatona aos atabaques, quando 0 Rum ¢ o primeiro a ser
saudado pelos fiéis, também cabendo a ele noticiar ¢ saudar a chegada de visitantes ilustres ao terreiro
(receber o “dobrar dos couros™ ¢ sinal de grande prestigio). Portanto, cabe ao chefe dos alabés a
responsabilidade pelo Rum particularmente ¢ tambeém pelos outros atabaques; ndo so durante o toque, mas
por sua manutengio permanente. Quando nio estao em uso os atabaques devem ser cobertos por um pano
branco ¢, uma vez que sao considerados como portadores de axé, eles nao podem ser removidos do
terreiro. Pelo mesmo motivo, sio tratados com especial reveréncia quando, por algum acidente, caem ao

chao.

Além do rum, a marcagio do ritmo dos atabaques pode ser feita por um instrumento de ferro,

em forma de sino simples denominado “ga”, ou duplo, “agoga”, percutido por uma haste de metal
Apesar do carater sagrado, seu uso nio ¢ restrito aos alabés.

Ainda nas cerimonias publicas sio utilizados outros instrumentos que, nao fazendo parte da
orquestra, tém fungdes especificas. E o caso do adja, um sino de uma a cinco bocas (campanulas) cuja
principal atribuigio ¢ provocar o transe quando agitado sobre a cabega do iniciado. Seu uso ¢ reservado
aos cbomis, normalmente ao pai ou a mae-de-santo, ¢ as ckedes, nio sendo necessirio, para isso, o
dominio de qualquer técnica especifica. A intensidade com que ¢ agitado ¢é o que denota a fungao de seu
som: induzir ao transe, nas festas publicas, ou ainda invocar (“acordar™) os deuses para que atendam aos
pedidos de seus filhos, durante as cerimonias privadas, nas quais o uso de outros instrumentos (que nio o
adja) ndo ¢ freqiiente. Um instrumento com fungdes semelhantes é o xere, um chocalho de metal, com
haste, geralmente confeccionado em cobre, consagrado a Xango.

Se a musica, dentro do contexto religioso, assume tal importancia, a ponto de estar “nas
maios” dos ebomis, vemaos que eles ja nasceram com ela, ou seja, € significativo que um dos principais
simbolos da iniciagao seja 0 xaoro, fieira de guizos que se amarram com palha da costa aos tornozelos do
iad e que produzem som ao menor movimento deste. Acompanhando o processo de iniciagio, o xaord
pode assumir varias fungoes. Diz-se que afugenta os maus espiritos e sacraliza os primeiros passos do
iniciado. Possibilita, ainda, garantir o acompanhamento constante, pelo pai-de-santo, dos movimentos do
eré (espirito infantil presente na iniciagio).%

A produgao da musica delimila ainda os papéis masculinos e femininos. A maior parte dos
instrumentos ¢ tocada por homens, cabendo as mulheres o adja e, eventualmente, o agogo. O canto, por
outro lado, nao ¢ privilégio de nenhum dos sexos.

Nao é sem motivo que os alabés sio extremamente prestigiados e adulados nos meios do
candomblé. “Sem alabé nao tem candomble”, dizem os adeptos. Dessa foria, cada casa procurara
constituir o seu proprio trio de alabés, que deverao passar pelo processo de iniciagao, pelo aprendizado
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musical e pela aquisi¢io de repertorio. Como este processo demanda um certo tempo e sio necessirios
trés alabés que por ele deveriio passar, existe, em Sao Paulo, com o crescimento do niimero de terreiros
em funcionamento, uma certa dificuldade em encontrar estes “especialistas™ da musica ritual. Essa
dificuldade ¢ superada pelo intercaimbio entre pais-de-santo mais velhos que “emprestam™ seu ogis a
outras casas. Uma outra solugiio, freqiiente, tem sido a contratagio de alabés experientes e que asseguram
o bom andamento dos toques. Isso ¢ possivel dada a relativa autonomia com que os alabés se relacionam
com suas casas de origem. O costume de se pagar pelo servigo dos ogs nio €, contudo, um fato novo. No
contexto do rito a cerimonia do felebé (= dinheiro), na qual os adeptos e visitantes atiram dinheiro num
pano branco diante dos atabaques, a0 som de uma cantiga apropriada, ¢ exemplo disso. O dinheiro
arrecadado serd depois repartido entre os alabés.

“Felebé, felebé, felebé do Oga™
(rito Angola)

O processo de aprendizado musical e aquisigiio de repertorio pode acontecer no ambito do
proprio terreiro, através da “suspensio” (indicagio publica feita pelo orixa) de alguém que tenha de-
monstrado (ou ndo) interesse ou habilidades musicais. Neste caso, o novo “alabé™ submete-se ao
aprendizado com os ogis mais velhos. Quando isso nao ¢é possivel, porque a casa nio possui seus
proprios alabés ainda, sera preciso que o pai-de-santo providencie de outro modo estas aulas,
freqilentemente pagas, com alabés que se disponham a ensinar, ou mesmo em instituigoes que promovem
cursos de percussio em atabaques. Os alabés, entretanto, divergem quanto ao cariter ético do pagamento
por servigos como toques ou mesmo de aulas:

“Eu acho que oga que faz isso toca pra viver. Eu acho uma coisa errada. Acho que o
candomblé niio foi feito pra ninguém ganhar dinheiro.™
(Jorge, 17 anos, alabé do Axé Il Obd)

“De repente, é como cobrar jogo de bizios ou nio.”
(Parana, 33 ancs, alabé do [lé Axé Omo Ogunija)

Paga ou ndo, a socializagio na misica ritual segue processos semelhantes. Diferentemente da
educagio musical formal, a musica, no candomblé, ¢ aprendida sem necessidade da escrita musical, sem o
aprendizado dos conceitos universais, caracterizando um processo onde a intuigio musical, o ouvido
“exato”, o ritmo inato adquirem maior importancia. Nesse sentido, a socializagao musical acompanha a
socializagiio religiosa.

*... Era um ensinamento muito rigido. Ninguém tava ali pra brincadeira nem
nada. Entio ele (outro alabé) cantava duas, trés vezes, explicava pra que cantava,
tudo. Eu decorava; senio muitas vezes eu escrevia. Tenho até hoje o cademo,
tudo. Com as cantigas que ele me ensinou. Eu acho que ¢ uma coisa dificil mas
vale a pena (...) No comego eu aprendi a tocar Ga sozinho. De ouvir, Eu gostava
de ver todo mundo tocando. Ficava grudado. Era louco pra aprender, mas nio
tem jeito de se falar. Se vocé nio passar por um, voce niao aprende. Voot tem que
passar por um pra aprender o outro. Senao voce se atrapalha. (...) Passei pro Lé.
Depois do Lé, o Pi (Rumpi) é uma coisa parecida. E quase automatico vocé
passar (...) Eu dobro 0 Rum ha uns dois anos e meio. (...) Fiquei muito tempo so
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tocando Pi e Lé. Pi ¢ L¢, Ga... cansava (...) Agora eu so dobro.” (Jorge)

Uma vez aprendidas as nogoes bisicas, de ritmo e repertorio, o conhecimento musical se
enriquecerd através da maior participagiio dos alabés na vida da comunidade, seja no seu terreiro ou nos
terreiros que visitam.

*Voce aprende o hasico. O resto ¢ experiéncia” (...) Calha de eu ir numa casa de
santo, numa festa, eu aprendo. Senao eu compro disco, com cantigas que eu nao
conhego e aprendo... s6 ouvindo, conversando com os ogis...” (Jorge).

Esse transito pelos varios terreiros permite aos alabés o contato com as diferentes modalida-
des de rito (Ketu, Angola, Jeje...) possibilitando, por vezes, que os proprios pais-de-santo usufruam deste
conhecimento genérico. Em algumas ocasides siio os proprios ogis alabés, ao lado do pai-de-santo, que
realizam cerimonias de repertorio especifico como o axexé (rito funerario).”

Também o crescente nimero de gravagoes, em discos e fitas, de miisicas rituais tem respon-
dido a demanda por esse tipo de artigo como fonte de complementagio de repertorio. Evidentemente essa
demanda niio se restringe aos alabés, mas siio eles seus principais consumidores e, geralmente, produto-
res.

Nesse contexto, conhecer a seqiiéncia exata das cantigas apropriadas a cada momento, como
*aquela que se canta pro Ogum dangar com o mario™ (folha de dendezeiro desfiada), ¢ sinal de prestigio
e poder. Dai as cantigas se converterem em verdadeira “moeda”, com a qual se realiza a troca de
conhecimento entre os membros do culto.

RITMOS E REPERTORIOS

A musica ritual do candomblé costuma ser chamada de “toada™ ou “cantiga™, sendo este o
termo mais usado em Sio Paulo, atualmente.

“Em candomblé a gente ndo chama *musica’. Misica ¢ um nome vulgar, todo
mundo fala. E um... como se fosse um oré (reza)... uma cantiga pro santo”,

(Jorge)

Aqui, entenderemos “cantiga™ como um poema musicado, ou seja, a sobreposigao de letra a
melodia. Desse modo podemos classificar as cantigas em dois grupos principais: aquelas destinadas as
ceriménias privadas (de ronco), cuja letra (em portugués ou fragmentos de linguas africanas) alude as
etapas do rito e aquelas das cerimonias publicas (de barraciio), cuja distingio em relagio as primeiras se
da pela referéncia aos mitos e pela presenga do ritmo, executado pelos atabaques. Entretanto, as mesmas
cantigas cantadas no harracio podem, por vezes, serem ouvidas no “ronco”, sem o ritmo caracteristico.
Nos candomblés ao tempo de Arthur Ramos (1934:163), contudo, o ritmo acompanhava as cerimonias
privadas.

A presenga do ritmo no barracio parece eslar associada i danga, que rememora os atributos
miticos das divindades. Desse modo, um deus guerreiro, como Ogum, estabelece uma coreografia na qual
0s movimentos serio dgeis, rapidos e vigorosos, adequando-se ao ritmo executado, diferentemente dos
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passos lentos, fluidos ¢ ondulantes de Oxum, uma deusa das dguas.

“Eu vejo a musica como a ... representagio de expressar a danga do orixa, o
preceito, o que ele faz, como ele vive... Como se fosse eu falando da minha vida
ou cantando alguma coisa para ele.” (Jorge)

Assim, com scus ritmos caracteristicos, cada orixa expressa, na linguagem musical, suas
particularidades, criando uma atmosfera na qual estas se tomam inteligiveis e plenas de sentido religioso.
Dai podermos falar dos ritmos mais freqgiientes no candomblé em termos do que representam e de sua
relagio com as entidades ds quais homenageiam.

O adarrum ¢ o ritmo mais citado como caracteristico de Ogum. E um ritmo “quente™, ripido
¢ conlinuo, que pode ser executado sem letra, ou seja, apenas pelos atabaques. Pode, também, ser
executado com o objetivo de propiciar o transe. O toque de bolar, por exemplo, se faz ao som do adarrum.

O aqueré é o ritmo de Oxdssi. E acelerado, cadenciado ¢ exige agilidade na danga, do mesmo
modo que a caga exige a agilidade do cagador. O ritmo de Obaluaé ¢ o opanijé, um ritmo pesado,
“quebrado” (por pausas) e lento. Este ritmo lembra a circunspecgio deste deus das epidemias, ligado a
terra.

O bravum, embora nio seja atribuido especialmente a algum orixa, ¢ freqiientemente escolhi-
do para saudar Oxumaré, Ewa e Oxala. E um ritmo relativamente rapido, bem dobrado ¢ repicado. A
danga preferida de Xango se faz ao som do alujd, um ritmo quente, rapido, que expressa forga e realeza
recordando, através do dobrar vigoroso do Rum, os trovoes dos quais Xango ¢ o senhor.

ljexd, o inico ritmo tocado com as maos no rito Ketu ¢é, por exceléncia, o ritmo de Oxum. E
um ritmo calmo, balanceado, envolvente e sensual, como a deusa da agua doce, a qual faz alusio. Ele ¢
tocado ainda para o orixi filho de Oxum, Logun-Edé ¢, algumas vezes para Exu e para Oxala.

Para lansi, divindade dos raios e dos ventos, toca-se 0 Ago, llu, ou Aqueré de lansd, lermos
que designam um mesmo ritmo que, de tGo ripido, repicado e dobrado também é conhecido como quebra-
prato. E o mais rapido ritmo do candomblé, correspondendo a personalidade agitada, contagiante e
sensual desta deusa guerreira, senhora dos ventos e que tem poder de afastar os espiritos dos mortos
(eguns).

Satd, um ritmo vagaroso e pesado, ¢ geralmente tocado para Nana, considerada a ancia das
iabas (orixas femininos). O batd, talvez um dos ritmos mais caracteristicos do candomble, pode ser
tocado em duas modalidades: bata lento e bata rapido, sendo o primeiro executado para os orixas cuja
danga comedida denota certas caracteristicas de suas personalidades, como a danga de Oxalufa, o deus
arcado e velho que, com seu paxord (cajado), criou 0 mundo. Curicsamente, o termo bata designa também
o tambor de suas membranas, afinadas por cordas, cujo uso nos candomblés do Norte ¢ Nordeste do
Brasil ¢ tio difundido que talvez por este motivo o ritmo tenha tomado seu nome, ainda quando nio
executado por este instrumento.

Vamunha ¢ um outro ritmo, também conhecido por ramonha, vamonha, avamunha, avania ou
avaninha, tocado para todos os orixis. E um toque ripido, empolgado ¢ tocado em situagdes especificas
como a entrada e saida dos filhos-de-santo no barracio e para a retirada do orixa incorporado. E nesse



Cantar para Subir 171

momento que o orixa satida os pontos de axé da casa e se retira sob a aclamagiio dos presentes,

Todos os toques (ritmos) mencionados sio caracteristicos do rito Ketu e, conforme procura-
mos demonstrar, associam letra, melodia e danga que, integrados, “narram™ a experiéncia arquetipica dos
orixas, vivida em nivel individual e grupal e cujo apice é o transe. Alguns destes ritmos sao tio
personalizados dos orixas que podem dispensar as letras ou mesmo a danga como elemento de identifica-
¢io. E o caso do alujd, do opanijé e do agé (quebra-prato), consagrados a Xango, Obaluaé e lansa,
respectivamente.

No rito Angola, o repertorio ritmico ¢ composto por trés polirritmos basicos, e algumas
variagoes sobre estes. Sio eles: cabula, congo e barravento (do qual a variagio mais conhecida é a
muzenza). Todos sao ritmos ripidos, bem “dobrados™, repicados e tocados “na mao™ (sem varinha). De
modo geral, todas as divindades podem ser louvadas com canticos ao som de qualquer dos trés: sejam elas
orixis, inkices, ou aquelas tidas como originarias dos cultos amerindios (caboclos, indios e boiadeiros). A
propria aceitagio dos elementos nacionais sobrepostos as influéncias africanas no candomblé Angola é
perceptivel, principalmente pelas letras das cantigas, cantadas em portugués e mescladas aos fragmentos
das linguas “bantu”. No Ketu a tolerincia ao portugués ¢ mais restrita e as casas de Ketu que cultuam
caboclos estabelecem uma “mediagio™ que intercala, na ordem do xiré, o toque dos caboclos. Assim,
para que o “xiré Ketu” possa abrigar as toadas de caboclo ¢ preciso que ocorra uma “transigio
musical”, na qual o toque “vira™ para Caboclo, nio sem antes serem cantadas algumas cantigas de
Angola como este ingorossi (reza):

“Sequece di quando andalunda
Sequecé di quando eu anda...”
(rito Angola)

Desse modo, vemos como os repertorios musicais referendam as sobreposigoes dos modelos
Angola e Ketu, sendo um dos elementos principais para sua afirmagio e identificagio.

No caso do Angola, ¢ inegavel que um repertorio cuja letra permite associagoes com palavras
em portugués estabelece uma comunicagao muito mais direta e facil, inclusive entre a divindade e o
interlocutor, tomando-se mais “inteligivel” e mais facilmente memorizivel® Eis um exemplo:

“Fala mameto caiango

Ki congo quando come

Lemba di l&.”

(cantiga de Obaluaé - rito Angola)

*Aé seu kafuna
Omulu gue belo ofa
Aé aé seu Kafuna.”
(iclem)
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O mesmo acontece com as toadas ou “salvas™ de caboclo (cantiga com que o caboclo se
apresenta), cujas letras costumam ser em portugués e relatam acontecimentos relacionados a sua “vida™
milica, entre outras coisas. Como esta:

“Eu vinha pelo rio de contas
Caminhando por aquela rua
Olha que beleza!

Sou boiadeiro do clario da lua.”

Ou ainda esta outra:

“Campestre verde, 6 meu Jesus (bis)
Madalena chorava acs pés da cruz
Cormn sete dias, minha mie me deixou
(bis)

Me deixou numa clareira, Ossanha que
me crion.”

Neste sentido, os ritmos Angola compartilham de um repertorio musical muito mais proximo
do modelo de musica popular brasileira, dentro da qual o samba é a principal expressio. Nio ¢é de se
estranhar que um toque de Angola seja tambeém chamado de “samba de Angola®™, fazendo referéncia nio
apenas a semelhanga dos ritmos, mas também 4 alegria e descontragio da danga. Ao contririo da
corcografia Ketu, caracterizada pelas particularidades do orixa e conduzida pelo ritmo, no Angola um
nimero bem menor de variagoes ritmicas admite um leque maior de dangas, incluindo a dos caboclos, que
dan¢am com uma maior inventividade. Por outro lado, alguns ritmos podem caracterizar situagoes rituais
precisas, que terminam por eles sendo denominadas. E o caso do “barravento”, que, sendo um toque
ripido e propiciatorio ao transe (e portanto semelhante ao adarrun no Ketu), acaba denominando os
movimentos que prenunciam o transe. Também o ritmo muzenza (uma “variagio™ do “barravento™)
pode designar a danga, curvada, caracteristica da primeira saida publica de iniciagio no Angola, também
chamada de “saida de muzenza®”, simbolo da humildade do iniciado.”

De qualquer modo, ¢ através da musica ritual que as diferengas entre as “nagoes™ sio
observadas, revelando a forma do culto nio s pela maneira como se toca mas, também, como se canta, o
que se canta, como se danga, para quem ¢ em que ocasides. Entretanto, apesar de haver um repertorio
basico, compartilhado pelas diferentes casas de uma mesma “nagio™, a apropriagio das cantigas se da de
modo diferenciado. Certas cantigas como;

“Ina, ina mojuba &
Ina mojuba™
(rito Ketu)

usualmente dedicada a Exu, também pode ser ouvida ao som do aluja, para Xangé. Talvez pela referéncia
a0 fogo (ina) ao qual ambos estio associados. Ainda a cantiga:

“Xaxard balé con ad
balé, bale”
(rito Ketu)
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pode ser ouvida para lansi ou para Obaluaé. No primeiro caso o elemento que adquire mais significado é
o termo balé (relativo a casa dos mortos), ao qual lansi esta associada, sendo inclusive chamada, em uma
de suas “qualidades™, por este nome: lansd de Balé. No segundo caso o termo privilegiado é xaxard, a
vassoura simbolica de Obaluag, com a qual este envia ou retira as pesles do mundo,

Como cantar ¢ uma atitude onde se busca o contato com forgas divinizadas, nio importa tanto
uma tradugdo literal resultante de uma ordenagio sintitica (o que seria impossivel dado o vocabulario
residual das linguas africanas aqui existente). Importa, antes, o significado atribuido e justificado pelo uso
da “lingua™ dos antepassados e o saber a eles atribuido, Como aponta Yeda Pessoa de Castro, “importa
saber, por exemplo, para que santo ¢ em que momento deve ser cantada tal cantiga e ndo o que essa
cantiga significa literalmente™ (Castro, 1983:85).

Dessa forma, o que realmente importa é que a musica sempre fara alusiio, pela escolha de
qualquer dos seus elementos, a momentos significativos do rito, nio so ordenando-o mas, a0 mesmo
tempo, estabelecendo uma identidade entre aqueles que compartilham deste significado que “norteia” a
relagao do individuo com seus deuses,

A MUSICA NO CONTEXTO RITUAL

AMUSICA COMO ELEMENTO ORDENADOR

Sao varias as circunstincias em que a miisica ordena os acontecimentos ou o proprio tempo.
A canliga em que se bolou pela primeira vez (chamada pelos adeptos de “cantiga de morte™), por
exemplo, imprime a marca na vida pessoal do 1a6. Fara parte de seu estojo de identidade religiosa.

O bori, um ritual pleno de detalhes, ¢ inteiramente marcado por cantigas que imprimem uma
certa ordem na cerimonia. Primeiro, canta-se a sassain, seqiiéncia de cantigas louvando cada uma das
folhas que comporio o amaci (banho de ervas) com que o oni seri lavado. Nesse caso a sassain ordena a
propria seqiiéneia em que as lolhas entrario no ritual. Por exemplo: a primeira folha a entrar no amaci é o
peregun, uma folha de Ogum. A primeira cantiga da sassain seri, portanto:

“Peregun alaxo ti tun
Peregun alaxotitu o
Baba peregun ala ojo re sé
Peregun alaxo i tu 6.”
(rito Ketu)

E toda uma seqiiéncia, com mesma melodia e letras diferentes para folhas diferentes, Durante
todo o tempo, soa o adja. Cada folha, sendo louvada particularmente, torna cada momento do ritual
particularizado e inesquecivel. Cada folha ¢ sagrada e por isso para ela se canta. Cada momento ¢,

portanto, sagrado.

“Uma cantiga pode estragar a vida de muita gente, Vocé canta uma cantiga
emada, vocé pode estar estragando sua propria vida.” (Jorge)

Durante a estada do abid no roneo (quarto reservado ao recolhimento), a musica servira ainda
como elemento ordenador do proprio tempo. Existem cantigas a serem cantadas ao amanhecer, ao




174 Religido e Sociedade 16/1-2 1992

entardecer, ao anoitecer, as cantigas que devem ser cantadas antes das refeigoes, as cantigas dos banhos
rituais e imimeras outras. Canta-se, por exemplo, nas casas de Angola, antes das refeigdes, a cantiga:

Ki sama dob¢
Kebeé, kebé
aio, aio™

(rito Angola)

durante a qual o iad segura, com ambas as mios, a dilonga (prato de agate), fazendo movimentos para o
alto, para baixo, para a esquerda e a direita, num gesto que sacraliza o alimento, Essas cantigas sio
sempre ensinadas pela “mae-criadeira™ ou “jibona”, que costuma ser uma ebomi, 4 qual o iad sempre
devera reverenciar. Tambeém os banhos rituais, especialmente os notumos (maionga), sio acompanhados
por cantigas como esta cantada pela mie-criadeira acondando os ercs, do lado de fora do ronco:

“*Maionga, maiongué, cadé cambono.”
Os erés respondem:

“Meu tata ti chamando maiongué.”

E, finalmente, todos juntos:

“Fala maiongombé!
Toté, toté de maionga.”
(rito Angola)

Ou ainda, no rito Jeje, canta-se a seguinte cantiga:

“Ajameé na do kenke un to
kenké un to, kenké un to
Sobo ja re.”

(rito Jeje)

Desse modo, a rotina do recolhimento vai sendo construida a partir das tarefas que cabem ao
ia0 executar. E como cada tarefa esta vinculada ao momento musical, a construgio do tempo se faz como
um relogio, cujos ponteiros sio as cantigas. A musica €, pois, a principal forma de expressio do ia6 neste
momento, uma vez que lhe ¢ interditado o uso da palavra, E nesse contexto, do recolhimento, espera-se
que uma nova personalidade seja forjada, inclusive pela utilizagao de um repertorio aprendido nao s6 em
termos musicais mas, tambem, de um vocabulario especifico do cullo, formado pelos termos de origem
afficana, conhecidos como “lingua-do-santo™.

No ord, a mais importante das ceimonias da iniciagio, o carater sacralizante ¢ ordenador da
miuisica ¢ percebido em sua plenitude. Tudo deve ser acompanhado pela misica; mesmo os intervalos entre
uma etapa e outra da “feitura™ e, portanto, entre as cantigas, devem ser preenchidos pelo som dos adjas,
agitados ininterruptamente pelas ekedes.
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Todos os momentos ém suas cantigas proprias, comegando pela depilagio da cabega que deve
ser feita aludindo-se ao orixa ao qual esta sendo consagrada, e ao instrumento depilador, a navalha. Nos
momentos que se seguem, ¢ que tém por fungao preparar a cabega para receber os sacrificios, canta-se
para a abertura dos aberés (incisoes corporais) € a introdugao, neles, dos pos sagrados (axés), para as
tintas que comporio a pintura da cabega, para amarrar o kelé, pendurar as contas da divindade no pescogo
do iniciado ou qualquer outro ato prescrito pela “nagao”, terreiro ou mesmo orixa.

O mesmo procedimento se da no momento dos sacrificios, cantando-se para a entrada dos
animais no quarto de santo, distinguindo-os a seguir, um a um, por cantigas (bichos de “quatro-pés”,
galinhas, pombos etc.) e, linalmente para a faca (que pode ser uma cantiga de Ogum, o dono da faca) e
para o sangue que dela escorre:

“Ejé xord xorH
Ejé balé kaaro.”
(rito Ketu)

A presenga, nesta canliga, de lermos yoruba como ejé (sangue), ord (cerimonia) e balé
(relacionado & morte) reforgam o sentido de sua utilizagao neste momento exato. E, uma vez que foram
“lidas™ através destes elementos, poderio ser utilizadas em outras cerimonias do candomblé como os
ebos (ritual de “limpeza™) e obrigagoes a Exu, nas quais a presenga do sacrificio € indispensavel.

Essa ordenagiio musical nio acontece apenas nas cerimonias privadas; cla se da também nas
saidas publicas do ia6 e no toque como um todo.

A “saida de Oxala™, por exemplo, comporta cantigas relacionadas a Oxala ou que fagam
referéncia & condigio do iniciado (ia6). No primeiro caso, podem ser cantadas cantigas como estas:

“Efun baba, efiun bahi
Baba mi xorm,”
(rito Ketu)

Ou ainda:

“Onisa uré, aun laxé

Onis4 ure oberi 0mo, onisa uré
Aun laxé baba, onisa uré oberi omo
Aun laxé 0.”

(rito Ketu)

Aqui, novamente, a presenga dos termos baba (pai) ¢ efun (branco) associados a Oxala,
parece justificar sua inclusio nesia saida. O mesmo acontece com os termos iad (iniciados, “esposa dos
orixas™) ou muzenza (iniciados mas, também, danga ¢ ritmo) que aparecem nas cantigas do segundo caso:

“lao jejé, iad nu bo lona
a6 nu bo Tona, iao nu bo lona.”
(rito Ketu)
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“E muzenza, muzenza kassange
E muzenza, muzenza coba.™

(rito Angola)
A referéncia pode ser, ainda, ao significado da esteira (eni) sobre a qual o 1a6 se debruga:

“E j6 eni ke wa 6

Ke wa 6, ke wa jo, ke wa 6
Ke wa jo arrun bé l¢."
(rito Ketu)

Na segunda saida, a musica continua sendo uma prece, na qual se pede que os caminhos (oni)
sejam abertos permitindo (agd) que a “nagiio™ do terreiro se perpetue através de inimeros simbolos como
as pinturas rituais, as cores, as vestes, embora nio exista um consenso quanto a isto entre os diversos
terreiros de uma mesma “nagao”. Canta-se nesta ocasido, cantigas como:

“Ag0, agé lona
Agd lona didé wa mo dago.”
(rito Ketu)

O, entdo:

“Aé aé kuzenze

Aé aé kuzenze catu mandara
Olha eu tateto

Kuzenze catumandara

Olha eu mameto

Kuzenze catumandara.™
(rito Angola)

Na “saida do ekodidé” ¢ este o principal termo recorrente nas cantigas ja que ¢ ele que,
amarrado a testa do iad, permitiri que o orixa grite seu nome:

“Ekodidé é ken é, ibd o la
Iba o |l omo orixa, ibd o la.”
(rito Ketu)

“Zan con [¢é é ken ¢, ekodide.”
(rito Ketu)

No rito Angola a referéncia nao é feita ao ckodidé e sim ao nascimento do orixa, através do
termo vunge (crianga):

“Saki di lazenza ¢ maio
E vunge ke s.”
(rito Angola)
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Apos entrar no barracio, ao som de uma destas cantigas, o orixa ¢ levado para o centro do
recinto por um ebomi que toca o adja. Os atabaques e as pessoas silenciardo e apenas o adja sera ouvido
até que o orixa grite seu nome. Neste momento, numa espécie de “resposta”, todos os orixas “virario™,
gritando seus “ilas” ¢ os atabaques recomegario a tocar, agora ao ritmo acelerado da vamunha.

Assim, os varios matizes da musica acompanham as varias etapas do rito, sublinhando-as e
estimulando uma empatia entre a subjetividade dos ouvintes e os acontecimentos cerimoniais.

Finalmente a “saida do rum”, ou saida “rica”, pode ser feita ao som dessas cantigas:

“E, aun bo, ke wa 6, ke wa jo.r
(rito Ketu)

“Kin kin mao
Korowanixeo

Ago, ago lona

Ago lona didé wa ago.”
(rito Ketu)

“A ki memensué
Xibenganga

Da muximba dunda
Meu ketendo io
Xibenganga.”

(rito Angola)

Apos as quais o orixa dangara as cantigas que lhe sio especialmente atribuidas, o que é
chamado “dar o rum no orixa”. Terminado o rum, o orixa sera retirado do barracao ao som de uma
cantiga também apropriada para este momento de despedida:

“Aé iao, gueré nu pa me vo
Gueré nu se be wa.”
(rito Ketu)

Todavia, esta cantiga ¢ reservada a despedida dos orixas dos iads, como mostra a letra. Os
ebomis terdo seus orixis “retirados™ do barracio ao som de outra cantiga, que faz referéncia ao starus
religioso do iniciado:

“Ebomi la uré
Ebomi lauré
Ae, ac, aé
Ebomi la ure.”
(rito Ketu)

Com relagao a ordenagao feita pela musica no toque como um todo, vemos que € durante o
xiré que ela se evidencia, pois, além de uma estrutura seqiiencial da ordem das louvagoes (através de
cantigas), o xiré denota, também, a concepgao cosmologica do grupo. Por exemplo: muitas casas de Ketu
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costumam seguir esta ordenagao de orixas: Exu (porque ¢ o intermediario entre os homens e os orixis),
Ogum (a seguir, porque ¢ o dono dos caminhos e dos metais e sem ele e suas invengoes da faca e da
enxada o sacrificio aos orixis e o trabalho na terra estariam impedidos; diz-se, também que ¢ irmao de
Exu); Oxassi (porque ¢ imnio de Ogum e porque esta ligado a sobrevivéncia atraves da caga e da pesca);
Obaluaé (porque ¢ o orixa da cura das doengas ou aquele que as traz); Ossaim (dono das folhas que
curam, dai sua ligagio a Obaluaé e também porque nada se faz sem folhas no candomblé); Oxumaré (por
sua ligagao com Xango, como escravo deste e como aquele que faz a ligagdo entre o céu e a terra); Xango
(deus do troviio e do fogo, trazido por Oxumaré); Oxum (esposa favorita de Xango), Logun-Edé (o filho
de Oxum, mas com Oxassi); [ans (que no mito criou Logun-Edé quando Oxum o abandonou); Ob (tida
em muitas casas como irma de lansi e terceira mulher de Xango), Nana (a mais velha das iabas); lemanja
(a dona das cabegas e esposa de Oxala) e finalmente Oxala, o senhor de toda a criagio.

Algumas casas, entretanto, seguem outra ordem: Ogum, Oxdssi e Ossaim (sdo irmaos),
Obaluaé, Ew4, Oxumaré e Nana (trés irmios e sua mie tidos como de “nagéo™ Jeje), Oxum, Logun-Edé,
lansa e Oba (pelos mesmos motivos da ordem anterior), Xango e lemanja (filho e mae) e, por fim Oxala.
Esta seqiiéncia parece privilegiar os vinculos de parentesco, e de “nago™, enquanto a primeira privilegia
os acontecimentos miticos que colocam em relagio os orixds. Seja qual for a seqiiéncia e sua concepgio
cosmoldgica, ela costuma ser fixa para cada casa. E ela que, de alguma forma, norteia os acontecimentos
do toque, fazendo, entre outras coisas, com que os adeptos observem, através das musicas, os momentos
apropriados ao cumprimento da etiqueta religiosa como, por exemplo, pedir a béngao ao pai-de-santo
quando se toca para o orixa deste.

Num toque comum, ¢ costume cantarem-se de trés a sete cantigas para cada orixa, Entretanto,
em alguns casos, € possivel que os ogas, ou o pai-de-santo, cantem uma “roda de Xango”, que consiste
em “puxar” (cantar) uma seqiiéncia preestabelecida de cantigas deste orixa. Neste caso é comum que o
pai-de-santo entregue aos ebomis de Xango o xere, que esles deverio tocar, provocando a vinda dos orixas
de todos os filhos. Os abiis costumam bolar neste momento e ficario no chao até que seja possivel tocara
vamunha para retira-los. Em outros casos, os orixas “viram” durante o transcorrer do xir¢, seja em sua
cantiga ou em qualquer outro momento do toque.

Cantando para Exu, o toque comega pelo padé, como ji dissemos e, geralmente, com esta
canliga:

“Embarabo, ago mojuba
Embarabo, ago mojuba
Omode coeco

Exu Marabo, ago mojuba
Lebara Exu ona,”

(rito Ketu)

No rito Angola, estas trés cantigas sio sempre cantadas iniciando o pad¢, ¢ na seguinte
ondem:

“E gira gira mavambo
Recompensoé é é
Recompenso a.™
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cerimonia:

“Exu apavena
Exu apavena
Sua morada aueé.”

“Bombogira ke ja ku janje
Bombogira ja ku janjé
Airdole le.”

(rito Angola)

Ou, ainda, fazendo uma clara alusio ao convite para aceitar a oferenda, que caracteriza a

*Aluvaii vem toma xoxo
Aluvaia vem toma xoxo...”
(rito Angola)

Ou ainda:

“Sai-te daqui Aluvaia
Que aqui niio € o teu lugar
Aqui ¢ uma casa santa

E casa dos orixis.”

(rito Angola)

Encerrado o padé, as cantigas devem acompanhar as proximas etapas, ainda propiciatorias ao

bom andamento do toque. No rito Angola scgue-se a “limpeza™ do ambiente com pemba (po de giz
branco) ou ainda polvora:

O kipembe, o kipembe ewiza
kassange ewiza d'angola

o kipembe samba d*angola.™
(nto Angola)

“Pemba cu akassinge apogonde
Pemba eu akassange apogondé
Pemba cu akassange apogondé
Oi kipembe.™

(rito Angola)

No rito Ketu a cerimonia da pemba e da polvora nao ocorre, Em algumas casas, em lugar dela

procede-se a ceimonia dos cumprimentos, quando se canta uma das seguintes cantigas:

“Olorum pa vo do
Axe¢ ori, ax¢ orixa.”
(rito Ketu)
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“(orixd) mojubd 6
Thi orix4, iba onilé.”
(rito Ketu)

No caso da segunda cantiga, seri trocado o nome do orixa conforme o patrono da casa.

Dai por diante a musica prossegue dividindo o “tempo™ do toque em segmentos precisos, de
convergéncia das louvagoes a cada orixa, da danga, das atitudes de maior ou menor empatia dos partici-
pantes, enfim, em “blocos™ que, somados, recompaoem a “vida™ dos orixis na voz de seus lilhos.
Assim, ¢ comum ouvirmos referéncias ao andamento do toque em termos do “tempo musical™ do xiré:
“Fulano chegou atrasado. O toque ja estava em lemanja.”

Quando o motivo do toque ¢ uma festa, essa festa ¢ intercalada na estrutum do xir¢, ou seja, ¢
costume levar o xir¢ at¢ 0 momento em que se canta para o orixa festejado, quando este “vira™ ¢ ¢ levado
para vestir, a0 som da vamunha. Pode haver (ou ndo) um intervalo para o descanso dos alabés, até que o
orixa volte, agora paramentado, sendo recebido com a cantiga:

“Ago, ago lona
Ago lona didé wa mo dago.”
(rito Ketu)

“Toté, toté de maionga
Maiongongue.”
(rito Angola)'?

No barraciio, 0 orixa dangard, entio, ao som de seus ritmos favoritos. Uma vez encerrados os
acontecimentos relacionados @ comemoragao, a seqiiéncia do xiré ¢ imediatamente retomada do exato
ponto onde havia sido interrompido, devendo-se cantar para Oxala apenas quando niio estiver prevista
mais nenhuma ceriménia, pois cantar para Oxala significa “fechar o toque™.

Encerrado o xirg, segue-se o ajeun (refeigio), apresentado com a cantiga:

“Ajeun, ajeun, ajeun, ajeun bo.”
(rito Ketu)

Findo o toque, de modo signilicativo, os alabaques sio cobertos por um pano branco,
indicando que o fim da musica ¢ o fim da festa ¢ que, sendo os atabaques eriadores e sacralizadores da
miisica, mesmo durante os momentos em que nao siao usados devem indicar esta condigio, permanecendo
sob a prote¢io de Oxala.

A miusica como clemento de identidade

A adesio ao candomblé ¢ um processo complexo, paulatino e que envolve um aprendizado
minucioso de codigos religiosos que, ¢ possivel dizer, comega na iniciagao. Tal aprendizado se da no
ambito das relagdes do grupo do terreiro ou da comunidade do “povo de santo™, E tambeém regulado pelo
tempo de iniciagio que, alocando o iniciado dentro de uma estrutura hierirquica precisa, delimita posigoes
e papéis. Assim, a insergio do individuo na comunidade vai sendo feita atraves da acumulagio dos
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fundamentos religiosos que estabelecem o tipo de relagio do individuo com seu deus e com os demais
membros do culto.

Sendo a miusica uma das expressoes desses fundamentos religiosos, ela também ¢ parte
significativa na formagio da identidade, tanto no nivel individual quanio no grupal.

Assim, um iniciado trara consigo um repertorio musical pessoal, do qual fazem parte as
cantigas que estiao associadas aos momentos decisivos de sua experiéncia religiosa. Este repertorio contera
a cantiga na qual ele bolou, o adarmum para o recolhimento, as cantigas do bori, as que quebraram a mudez
do recolhimento, as do amanhecer, do entardecer, da maionga, aquelas proprias de sua divindade ¢ o
proprio som do adja que, acompanhando as rezas e as cantigas, se conslituira num forte apelo para
propiciar o transe, revivendo a ligagio estabelecida durante a iniciagio.

Podemos dizer que estas cantigas de situagoes rituais especificas, embora sejam parte de um
repertorio comumn a todos os iniciados do mesmo terreiro, sua apropriagao por parte de cada individuo
remete a contendos psicologicos dilerenciados. Além disso, elas se somam a outras, como as de seu onixa,
da “qualidade™; deste, da “nagao™ a qual pertence ele. Como, por exemplo, a cantiga:

“A¢, Oceé areré, oke
E orixi ero

Co ma fa Akuera.”
(rito Ketu)

que satda Odé (o orixa Oxdssi) na sua qualidade Akuera.

Um exemplo de cantiga da “nagao” Keltu ¢ esta que, ao ser execulada, faz com que todos
reverenciem o chio, em sinal de respeito:

“Amketure, araketuré
Arm mi mawo.”
(rito Ketu)

Aqui a referéneia ¢ feita a Araketu, “gente de Ketr™,

O proprio nome religioso do individuo (dijina) ¢ fregiientemente inspirado por termos que
compdoem a letra destas cantigas, sendo possivel identificar, através da dijina, o orixa da pessoa. Exemplo:
uma filha de Nana pode ser chamada Nandaré, termo que aparece na seguinte cantiga de Nana:

“Nana, nanjetu
Nanjetu, nandare.”
(rto Ketu)

Filhas de Oxum podem ter seus nomes iniciados pela palvea Samba (Samba Diamongo,
Samba Quenamazi, Samba Delect), inspirados na cantiga:
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“Samba, Samba monameta
Ke zina Ke cé

Kisamba O

Samba monameta

Ke sina ke cé

Ki samba.”

(rito Angola)

Alem do repertorio pessoal, o individuo participa, ainda, do repertorio do grupo, que consiste
nas cantigas do orixa do pai-de-santo, dos ebomis da casa como ogas, ekedes, mie-criadeira, irmaos de
barco, enfim, aquelas que, ao determinar a ordem das reveréncias (quem pede e quem di a béngio),
estabelecem a hieranquia do terreiro e localizam o individuo numa determinada posigao. Existem, inclusi-
ve, cantigas proprias dos cargos da casa:

“E, & ekede zingué, ekede zinga
E, & ekede kissangd.”
(1ito Angola)

Ou do starus religioso:

*Xique xique nu atopé
Ebomi nu caiango.”
(rito Angola)

Aleém disso, a chegada de ebomis na casa também obriga a uma ligeira interrupgao da musica,
para que os “couros™ (atabaques) “dobrem™ em homenagem ao recém-chegado.

Estando a musica intimamente relacionada a condigiio hierarquica, at¢ mesmo as pausas entre
uma cantiga ¢ outra revelam isto: a roda dos iaés deve agachar-se enquanto a roda dos ebomis permanece
em pé. Ainda o pao (palmas ritmadas), com o qual se louvam os orixas ¢ se reverenciam os ebomis,
indica, musicalmente, a alta posi¢io de quem o recebe. E mais, se consideranmos os terreiros de ritos
diferentes, podermos ver que esta identidade contrastiva “localiza™ os grupos por “nagoes™, construin-
do-se musicalmente, conforme ja vimos, através dos ritmos, do modo de tocar, das letras, das melodias,
enfim, do repertorio que contempla cada pantedo, associado, evidentemente, aos demais elementos do
cullo,

CONCLUSAO

A miisica ritual do candomblé, tanto em cerimonias puiblicas quanto privadas, ultrapassa o
valor meramente estético, ou mesmo de elemento propiciador a atmosfera religiosa, para exercer a fungio
de elemento constitutivo em todas as instancias do culto. Além disso, ela tem fungoes de ordenagio
bastante claras, sendo tambeém um dos elementos através dos quais as identidades dos adepios ¢ dos
terreiros e “nagoes” sio construidas e se expressam.

Nio ¢ sem motivo, como registra Nina Rodrigues, em 1932, que os jomais do final do século
passado pediam providéncias contra a atuagio dos terreiros, chamando a atengao para os “estrondosos
ruidos dos atabaques ¢ dos chocalhos™ e a “vozena dos devolos™ que perturbavam o “sossego™ ¢ o
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“siléncio publico™ com “vergonhosos espeticulos”, 0 que demonstra a importincia da percepgio sonora
pelos “de fora™ na construgao da imagem do candomblé. Percepgao desagradavel ou nio, conforme o
contexto social e cultural mais amplo onde ela se di. Assim, nos tempos de perseguigio religiosa, quando
a musica do candomblé era tida como “estrondosos ruidos™, seguiu-se um tempo de tolerincia e um de
valorizagio da musicalidade de origem africana em geral (jazz, blues, reggae, samba, gospell, spirituals)
que, num processo dialético, contribuiu para a melhor compreensio tanto do candomblé quanto de sua
estética musical.

Para os “de dentro™, a musica do candomblé nio se prende tanto a um julgamento estético, a
medida que ¢ uma linguagem, onde o que importa ¢ o sentido que 0 som adquire enquanto emanagio do
sagrado. Assim, at¢ mesmo o “ruido” dos biizios chocalhando entre as mios do pai-de-santo pode ser
entendido como a fala do deus da adivinhagiio que “escreverd™ na peneira, com os buzios, as respostas is
duvidas do homem. Ou mesmo os rojées das “Fogueiras de Xango™ que refazem no céu o som do deus-
rovao.

E claro que as religies em geral m a musica como importante elemento de contato com o
sagrado, seja no caso em que ela proporciona o contato mais intimo com o eu, como ¢é o caso dos mantras
das religices orientais, seja no caso em que sua fungio € a de integrar os individuos numa “tinica voz",
como ¢ o caso das religides pentecostais, entre outras, onde os fiéis cantam em unissono os hinos de

louvagiio.

O candomblé, entretanto, parece reunir estas duas dimensoes: a do contato com o cu, através
das divindades pessoais, e a do contato com o outro, estabelecidas musicalmente. Mas, ao contririo de
outras religioes, no candomblé a musica nio ¢ um momento entre os demais. Todos os momentos rituais
S0, em esséncia, musicais. Assim, para que os deuses estejam entre os homens ou para que estes
ascendam aos deuses € preciso cantar, cantar para subir,

NOTAS

I, Osaspectos dointenso intercambio das praticas ritais alto-brasileiras ¢ do processo transformativo
pelo qual passam em Sao Paulo (€m sido o objeto das pesquisas que os autores deste trabalho vém
desenvolvendo junto ao Departamento de Antropologia da Faculdade de Filosolia, Letras ¢ Ciéncias
Humanas da Universidade de Sao Paulo.

2. Pessoa iniciada pelo mesmo pai-de-santo, portanto através de rituais onde a folha ¢ um dos
principais clementos,

3. Ogis ¢ ckedes tambeém passam pelo “toque de bolar™, mas neste caso a inlengio ¢ contriria: provar
que nio viram no santo em nenhuma hipotese,

4. Grupo de pessoas iniciadas juntas ¢ portanto com mesma “idade de santo™.

5. Sobre a relagio do agogo com a marcagiio do ritmo, ver o que diz Edison Camciro sobre a origem
do termo, derivado de akoko, relogio (Cameiro, 1981:74).

6. Sobre a relagio entre o xaord ¢ os abiku, ver o que diz Pierre Verger a respeito do xaoro como

clemento de protegao (Verger, 1983:138).

Nos candomblés de Sio Paulo ¢ costume os alabés cantarem o xire dos orixas,

Esta nio ¢, evidentemente, caracteristica exclusiva do Angola,

“Quebrar muzenza™ € outra expressio usada pelo povo de santo que significa “dangar muzenza®,

10.  Edison Cameiro ja registrava essa cantiga em candomblés Bantu em 1939 (Cameiro, 1981:189).

o e
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esenha

PARA CONHECER E DESCONHECER A ESPANHA

SANTALO, C.IL; BUXO, M.J. ¢ BECERRA, S R. (eds))
La Religiosidad Popular (3 vol.)
Barcelona, Editorial Anthropos, 1989

“Muitas vezes, refletindo sobre o apaixonamento cont que na Espanha tem sidoe defendido e
proclamado o dogma da Conceigao Imaculada, aconteceu-me pensar que no fundo desse dogma
deveria haver algum mistério que por caminhos ocultos se enlagasse com o mistério de nossa

alma nacional...”

Angel Ganivet comegava assim seu Idearium Espaiiol, publicado em 1897. Ganivel abriu para
a Espanha a era da reflexao. De volta de uma aventura colonial de quatro séculos (em 1898 perdia em
guerra com os Estados Unidos suas ultimas possessoes de além-mar: Cuba, Porto Rico e Filipinas), a
Espanha se reencontra pobre, atrasada, sem sentido num mundo dominado pela Gra-Bretanha, Franga ¢ o
Império Alemao. A Espanha ¢ diferente, logo ¢ um problema. Surgem entio virias geragoes de
“explicadores™ da Espanha. Poctas, lilosofos ¢ historiadores que altemativamente tentaram redefinir ou
revilalizar o pais exacerbando essa diferenga - grosseiramente exposta, seria esta a atitude de Miguel de
Unamuno - ou reconduzindo-a dentro do complexo marco curopeu - atitude correlata de Jose Ortega y

Gassel.

A religiao espanhola, de um modo ou de outro, sempre foi uma pedra de toque na obra dos
estudiosos.

Ortega niio prestou muita atengao a questoes religiosas; era um liberal que andou resgatando o
que de mais laico existia na tradigao espanhola. Unamuno, pelo contrario, foi um catolico apaixonado ¢
extemporanco, que achou fogo mistico até nas tradigoes mais laicamente acarinhadas por Oriega - como o
pintor Velazquez ou o eseritor Cervantes. Signilicativamente, viu a maior parte de suas obras no indice
eclesidstico de livros proibidos.
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Unamuno e Ortega se apreciavam. Nao se pode dizer o mesmo de Américo Castro e Claudio
Sanchez Albomoz. Castro foi o tiltimo dos “explicadores™ da dinastia. Foi ele quem relativizou algo que
seus anteceessores inham magnificado: o conceito “espanhol™. A identidade espanhola, segundo Castro,
foi cunhada por grupos estranhos a Peninsula Ibérica ' para designar um conjunto de povos que sentiam-
se alheios ¢ inimigos. A identidade verdadeiramente operativa abaixo dos Pirencus foi durante muito
tempo a religiosa: er-se eristio, mugulmano ou judeu, e o vinculo da historia, da cultura ou do cariter
“espanhol” acabou nascendo da interagio dessas trés versdes do Libro. Inquisigio, imperialismo, aversio
fidalga ao trabalho, fatalismo, obsessio pela limpeza de sangue e outras mil especialidades nacionais
derivariam de alguma dessas trés tradigoes, ou melhor, das reagoes de cada uma delas perante as outras.

Claudio Sanchez Albomoz, um erudito medievalista e catolico fervoroso, se esforgou, pelo
contririo, em mostrar as raizes cristas ¢ europeias da “auténtica” cultura espanhola, e manteve uma
guerma particular com Américo Castro. Qualificava-o de “ensaista diletante metido a historiador™, questi-
onando de fato a validade ou a conveniéncia da dinastia dos explicadores; e com ela, a dilerenga espanhola
que lhes dava assunto.

Castro ¢ Sanchez Albomoz acabaram sua rixa no exilio, depois que a guerra civil de 1936-
1939 e a vitoria do General Franco alastassem por muito tempo qualquer tentativa de explicagao.

Ein compensagiio, a guerra civil, com sua monstruosa violéncia ¢ sua seqiicla de 40 anos de
opaca ditadura, converteu-se na grande esfinge a decifrar. Foi talvez a guerra mais religiosa do século,
Chamada de “Cruzada™ pelo bando da direita, ¢ alentada ferozmente pela Igreja Catolica, entre as
centenas de imagens oniricas que dela nos legaram os fotografos destaca-se uma bastante expressiva: um
grupo de milicianos populares, dos que defendiam Madri contra as tropas de Franco, formados em pelotio
para fuzilar uma imagem monumental do Sagrado Coragiio.

A Republica espanhola, proclamada em 1931, havia tentado aliviar o opressivo poder da
Igreja Catolica, ¢ o governo de Franco o reforgou até limites ndo atingidos desde o século XVIIL Nos
quarenta anos de ditadura, porém, aconteceram muitas coisas. Boa parte da Igreja desviou-se no meio da
rota, no comego dos anos 60, assumindo atitudes proximas as do catolicismo progressista que conhece-
mos. Ao mesmo lempo, a populagao rural migrou para as cidades, e a televisio e 0 massivo turismo
europeu diluiram notavelmente os velhos esquemas culturais,

Nio surgiria nenhum orador como Azafia (que foi o primeiro presidente de governo da
Repiiblica) para proclamar que “a Espanha deixou de ser catolica™, mas também ninguém se esforgou em
proclamar o contririo.

A Igreja Catolica espanhola se bate por defender sua posigio numa sociedade pluralista ¢
visivelmente secularizada e seu discurso nao difere, qualitativamente, do das outras igrejas curopéias. A
“Cruzada™ foi uma falsa cruzada; a foto dos bispos saudando no estilo nazista a par dos militares ¢ a dos
milicianos justigando o Cristo sio testemunhas de um despropasito que ji se esvaiu.

A transigao democritica espanhola (o longo processo que vai da morte do ditador Franco a
eleigio de um govemo socialista em 1982) tem sido uma tentativa de resolver as contradigoes mostradas
pelos “explicadores”, de Ganivet a Castro. Suspeito, porém, que as tenha escondido ou abrandado antes
que resolvido, Durante a transigio, por exemplo, o estigma da diferenga espanhola extinguiu-se porque a
Espanha desapareceu como unidade de referéncia. Para dizé-lo de algum modo, o que existia na realidade
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era, de um lado, as regioes” - Pais Basco, Catalunha, Andaluzia e assim por diante, até vinte -, e, de outro,
a Europa. Ao ambito regional pertence o que ¢ nativo, aborigene, antropologico, seja o ethos, a
gastronomia, a agricultura, a religiosidade popular, ou a universidade. Ao ambito europeu - cosmopolita,
evolutivo, historico - pertence tudo o mais, as coisas sérias.

No fundo, “espanhol” ¢, antes de mais nada, um erro de percepgiio. “Espanha™ ¢ uma
entidade inauténtica, um preconceito da extrema direita. Os obscuros episodios acontecidos em
“Espanha” foram um mal-entendido (guerras, intolerancias) e quem tenta achar neles algum sentido
mistura indevidamente antropologia e historia, esséncia e existéncia. Expoe-se, ainda, a reavivar feridas
que ja fecharam. Tudo isso tem um corolario pratico: a Espanha mudou radicalmente, nio ¢ necessario
indagar em aporias passadas. ?

Um dos temas mais afetados por essa espécie de remogao da memonia ¢ a religido. Alegorias
como a de Ganivet niio tém hoje quem as continue, nem quem as entenda. Dificilmente alguém falaria de
religiao num balango historico dos ultimos anos.

Ora, na historia da Peninsula Ibérica a religiao ¢ uma presenga demasiado marcante: o seu
repentino desaparecimento representaria um fenomeno antropologico digno de toda a atengiio. Deveria
provocar leses ¢ simposios ¢ sugerir a criagao de museus. Nada disso acontece, e ¢ possivel supor que o
siléncio se deve ao recalcamento de uma evidéncia doentia.

Pode ser uma hipétese para estudar alguns tragos - e algumas indigéncias - da cultura
espanhola de hoje, e uma premissa para entender o cariter e a escassez dos esforgos dedicados na Espanha
aos estudos da religido.

CARO BAROJA

Julio Caro Baroja ¢, sem diivida, a personalidade de maior peso nos estudos sobre religido na
Espanha nos ultimos quarenta anos. Dentro de uma obra ampla, magnifica e irregular, as suas pesquisas
sobre o tema ocupam um dos maiores e melhores espagos. Las Brujas y su Mundo, de 1961, traduzida em
varias linguas, continua a ser uma das obras fundamentais para entender a bruxaria européia. Esti basecada
numa extensa e precoce erudigao, ¢ no conhecimento direto do mundo camponés basco. Muitas outras
obras tratam de aspectos coneretos da bruxaria basca ou castelhana, e de outros aspectos da religiosidade
rural, em coletaneas como Riros y Mitos Equivocos (Ed. Istmo, Madri, 1974). Dentro desse conjunto
pode-se considerar a trilogia sobre o ciclo festivo camponés que comega com El Carnaval - na minha
opiniao uma pega imprescindivel da litleratura antropologica - e continua com La Estacion del Amor ¢ El
Estio Festivo, dedicadas respectivamente as festas tradicionais de primavera ¢ verio (editadas pela
Taurus, em 1979 ¢ 1984). Enlim, Las Formas Complejas de la Vida Religiosa (Ed. AKAL, Madr, 1978)
¢ um calhamago de aspecto miscelaneo que nos aproxima de um universo religioso de enorme riqueza, o
da Espanha dos séculos XVI e XVII. Caro Baroja ¢ um continuador cé¢tico daquela geragio da virada do
século, sobrinho de um de seus principais expoentes, o romancista Pio Baroja. Prefere o titulo de
historiador ao de antropologo que se lhe atribui. A antropologia ¢ uma disciplina demasiado invejosa de
ciéncias exatas, e inclina-se as sinteses apressadas. Caro Baroja sabe disso: ele foi aluno em Viena do Pe,
Schmidt, cujas macroteorias conflitavam na época com as de Tylor ¢ Frazer. Descendente desses
dinossauros, a obra descrente de Caro Baroja se conserva bem: parecia estruturalismo nos anos 60,
historia nos 70, e até signo de pés-modemidade nos 80. E vital para compreendermos os estudos
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espanhois sobre religiao saber que Caro Baroja ¢ incomum e marginal; escreveu sua obra refugiado na
casa de seus antepassados, vizinha a fronteira do pais. Longe da universidade, a qual niio teve acesso
como rebento de dissidentes.

A UNIVERSIDADE

A antropologia ¢ a sociologia desenvolvidas no ambito universitario dedicaram pouco interes-
se a religidao. Nao por acaso o tema mais afortunado foi durante anos a feitigaria rural da Galicia, em
estudos como os de Canmelo Lison Tolosana, catedritico da Faculdade de Sociologia de Madn. A religido
podia se constituir como tema SO nas suas expressoes marginais e so em espagos geograficos marginais.

Durante os anos 60, a Espanha foi cenario de numerosos “estudos de comunidade™, que
deram a tonica da sociologia madrilena, e que sempre compreendiam a religido dentro do inevitavel
continuum folk-urbano do desenvolvimentismo, Desse paradigma partiu a obra do tinico etnologo especi-
alizado em “religiosidade popular™ espanhola, o americano W.A. Christian, cujo inicial Person and God
in an Spanish Valley (Nova lorque, Academic Press, 1972) foi superado por posteriores estudos de
enfoque historico, como o artigo “De los santos a Maria. Panorama de las devociones a santuarios
espaiioles desde el comienzo de la Edad Media hasta nuestros dias™ (em Temas de Antropologia
Espariola, Ed. Carmelo Lison Tolosana AKAL, Madri, 1976) ¢ os livros Local Religion in Sixteenth
Century Spain e Apparitions in Late Medieval and Rennaissance Spain, editados em 1981 pela Princeton
University Press,

O interesse pelos estudos de religiao na Espanha viu-se enriquecido por fenomenos relativa-
mente recentes. Um deles foi o desenvolvimento de um Departamento de Antropologia Americana na
Universidade de Madri, que a partir das experiéncias com indigenas das Americas Central e do Sul viu-se
tentado pelo estudo comparativo do catolicismo ibérico. O atal catedritico, Manuel Gutierrez Estévez,
organizou assim um projeto sobre santuarios na Extremadura, ¢ articula seminarios de catolicismo
comparado junto com antropologos dos Estados Unidos, Brasil, Peru ¢ México. De sua autoria sio varios
trabalhos que - fenomeno raro na universidade espanhola - procuram novas abordagens teoricas para o
tema, especialmente “En tomo al estudio comparativo de la pluralidad catolica™ (na Revista Esparniola de
Investigaciones Socioldgicas n® 27, Madn, 1984).

Outro foi essa regionalizagio do Estado espanhol, que multiplicou - gragas ora a sociedade,
ora as novas burocracias locais - os estudos sobre as especificidades culturais. O micleo de Joan Prat, na
Catalunha, ¢ provavelmente o mais solido desses lenomenos, e tem-se dedicado ao estudo de santuarios e
também do que ele denomina “experiéncia religiosa ondinaria™. Algumas de suas obras sio "Analisis de
un mito: La Sagrada Familia™ - in Perspectivas de la Antropologia Espanola, AKAL, Madri, 1975 ou La
Mitologia i la seva interpretacio, editado por Les Llibres de la Frontera, Barcelona, 1984,

0S TRES LIVROS

Quando, a partir de 1983, empreendi alguns estudos nesta drea, encontrei um campo enorme ¢
quase intocado, dificil de ser entendido a partir de uma tradigao interpretativa pobre e dispar. Foi assim
que recebi com grande interesse a publicagio dos trés volumes aqui resenhados. A Fundagao Antonio
Machado, em colaboragio com a Junta de Andaluzia, patrocinou em 1986, em Sevilha, um congresso
sobre Religiosidade Popular, que reuniu antropologos ¢ historiadores. As alas desse congresso somam ao
todo 113 comunicagoes, publicadas pela Editora Anthropos, de Bareelona, com o acréscimo de trés textos
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introdutorios dos coordenadores do encontro.* Sao quase mil e novecentas paginas. Essas cifras me
escusam de ponderar a vastidio ¢ a heterogeneidade do resultado. Nio teria sentido resenhar esse corpus,
ainda dois anos depois de sua aparigio, senido for porque - como diz a contracapa do terceiro volume - “o
Juizo da obra ¢ de certo modo o juizo a ciéncia espanhola neste campo do conhecimento™. Nesse juizo é
que escolherei alguns argumentos.

VELHAS FONTES, NOVOS TEMAS

O mais solido desta publicagio ¢ de fato a sua exploragio dispersa de um amplissimo leque
de fontes e temas. O pesquisador da religido depara na Espanha com uma abundéncia de ricos materiais -
seja na pesquisa de campo ou na bibliografica - que o seu principal empecilho serd sempre a falta de uma
visio de conjunto.

Comega-se agora a se inventariar materiais 1o a vista como ex-volos, ermidas e santudrios;
romarias e devogdes. O trabalho de Joan Prat (Los Santuarios marianos en Catalufia: una aproximacion
desde la etnografia, Joan Prat i Caros, vol. 3; IX-1, p. 211-252) oferece uma visio das dificuldades
existentes para classificar elementos deste tipo em esquemas além da simples lista alfabética. O mesmo
pode-se dizer de documentos como as listas de milagres estudadas na comunicagio VII-4, Os milagres,
resumo do relato oferecido pelo fiel, é talvez uma das fontes de melhor qualidade para o conhecimento da
visdo “popular” do religioso. Suas listas, anotadas em livros de registro dos santuarios durante seqiiénci-
as temporais as vezes muito longas, foram ocasionalmente publicadas como propaganda desses santudrios,
Angela Muiioz Femandez, no trabalho [1-5, oferece algumas sugestoes para a taxonomia destes materiais,

Os Diciondrios Geogrdficos, como os de Madoz ¢ Govantes - ambos da primeira metade do
século XIX - figuram entre as fontes mais bem conhecidas da etno-historia espanhola. Porém, um estudo
como o de 1I-14 nos revela a existéncia do dicionario de Tomas Lopez (1776), rigorosamente inédito.
Outras insistem no valor das Relagoes Geogredficas elaboradas no século XV1 por ordem de Felipe 11, e ja
usadas por W.A. Christian nos seus dois livros,

Virios estudos sobre bibliotecas (como o vol. 1, de Carlos Ivarez Santalo) sugerem as
dimensoes da literatura religiosa gerada a partir do século XVI, ¢ sua difusao. Os estudos literarios
espanhois esquecem em absoluto todo este volume de obras, atribuindo-lhes um nivel estético
insatisfatorio. Mesmo quando essa justificagdo seja vilida, a omissio ¢ excessiva e supoe talvez renunciar
a uma séria compreensio da cultura da época. Afinal, religiosa era a maioria dos livros editados na
Espanha nos dois primeiros séculos de imprensa,

Teofanes Egido (V-5) destaca das Atas das Cortes (parlamento) de Castilha uma instigante
documentagiio, que vai dos rituais celebrados pela instituigio as medidas tomadas sobre temas religiosos,
passando pela sacralizagio da sua ideologia politica. Acostumados a uma historiografia liberal que apre-
senta a época da Contra-Reforma como uma pega representada por reis ¢ jesuitas, pode nos ser util
qualquer informagiio sobre outros atores,

Artigos como “Oracionario popular (ensalmos y coplas) de Lorca y su comarca. Estado
actual de la recopilacion™, José Antonio Ruiz Martinez e José Luis Molina Martinez, vol. 2, V-9, p. 154-
173, podem nos mostrar o enorme interesse que ainda encerra a simples pesquisa “folclorica”. Em um
campo muito diferente, La reologia de Antonio Machado, José Maria Gonzilez Ruiz, vol. 1; II-10, p. 246-
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256, dedicado a uma das figuras-chave da geragio pas-Ganivet (patrono, alias, da Fundagao que amparou
a publicagio), consegue mostrar a originalidade ¢ a forga que as reflexdes sobre religido de um agnostico
podiam ter na Espanha de oitenta anos atras,

Existe, por¢m, outro aspecto menos animador dessa procura de novos temas, Concentrados
no volume II temos uma ampla lista de colaboragoes dedicadas a analise de testamentos. A distribuigao
geogrilica ¢ generosa, e o valor dos capitulos desigual, dentro da homogencidade ditada pela fonte
documental. Surpreende que estes estudos nao formem parte de um projeto conjunto; o interesse de tantos
pesquisadores pelos testamentos se deve a atragio da nouvelle histoire [rancesa, cujos expoentes - ¢ 0 caso
de Michel Vovelle - iem feito uso intensivo dessa documentagao. O prestigio de um paradigma de estudo
ja consagrado serve no caso para selecionar um campo de estudo, substituindo-se ao fascinio intuitivo que
me parece clogiavel em muitos dos estudos antes resenhados. Nada a objetar, a nio ser que o modelo
emprestado nao parece a altura dos resultados que daria uma observagio “ingénua”, Essa documentagio
permancce em boa parte inexpressiva, Acumulam-se as listagens de dados e se ignora a vasta arte barroca
de morrer, que poderia ser coligida em outras fontes abundantes, como a mesma literatura classica
espanhola. A partir dela poderiam se encontrar vias de abordagem mais incisivas. Um excesso de
prudéncia académica, e um certo descaso pela erudigiio, malogra em boa parte a tentativa,

CONFRARIAS E COMUNIDADES

Dentro da pobre tradigio antropologica hispanica, existem dois temas com uma notavel
continuidade: comunidades e confrarias, assunto de dois enfoques teoricos divergentes, digamos, consen-
so e conflito. Sio linhas de pesquisa complementares, que sera proveitoso julgar em conjunto,

Os estudos de comunidades, como ja disse, integram uma época da disciplina antropologica
muito bem caracterizada, dedicada ao estudo da modemizagio das sociedades runais. A Espanha deixou de
ser um pais agrario no periodo central da ditadura de Franco, na onda do desenvolvimentismo dos anos
60. E nessa época que numerosos antropologos americanos fizeram da Espanha - ¢ principalmente de sua
metade sul, Andaluzia - seu campo de trabalho. Um romancista espanhol, Ramon J, Sender, exilado entao
nos Estados Unidos, chegou a escrever naquele tempo um romance - A tese de Nancy - que parodiava a
interpretagao do sul espanhol pelos jovens antropologos ianques e fomecia toda uma antologia do mal-
entendido na tradi¢ao cultural.

Nio cabe aqui avaliar os méritos dessa escola - dos quais alguns representantes, como Julian
Pitt-Rivers, colaboram na obra resenhada - que sio muitos e dispares. Um deles, David Gilmore (The
anticlericalism of the Andalusian Rural proletarians, David D. Gilmore, vol. 1; 111-8, p. 478-498),
participa com uma revisio da escola, mostrando seus defeitos, também muitos, mas bastante homogéneos.

Os estudos de comunidade, especialmente quando dedicados a religiao, absorveram na sua
analise todo o discurso da ditadura sobre 0 mundo rural: um mundo coeso, unido, tradicional, conformis-
ta. Esqueceram ou ignoraram uma guerra civil ainda quente ¢ uma repressio ativissima ¢ polimorfa que
forgava essa conformidade. Deixaram-se enganar, finalmente, pelos eufemismos da vida de vilarejo. A
visdo pacata do mundo rural formava parte dos preconceitos da escola. Um caso classico ¢ o do rigoroso
absenteismo dos homens do campo as atividades da Igreja: todos os antropologos viram e contaram,
nenhum achou relevante - nao servia como pega da maquina folk-urbana, que identificava campo e

devogio,
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O mesmo Gilmore e outros colaboradores da obra praticam uma versio renovada de tais
estudos de comunidade, dando-lhes uma clivagem preferentemente historica. Insiste-se na dimensio
politica que antes se escondia, ¢ o catolicismo aparcee conflitando com um ateismo de origem socialista.

Alguns historiadores entram na mesma corrente: ha estudos das missoes religiosas enviadas
no meio do proletariado recentemente politizado (V-10) ou processos de “romanizagio™ no tltimo tergo
do século passado. Os estudos de comunidade - que afinal contam com uma certa ancoragem académica na
Espanha - subsistem em novas variantes: estudam-se as estratégias religiosas que acompanham a criagio
de uma nova comunidade (VII1-5), na redefinigao da identidade local de uma vila invadida pelo turismoy
enfocam-se inclusive microcomunidades no meio urbano (1V-5). O paradigma aparece purificado de suas
piores gafes; mas talvez niio se renove o bastante.

Seri necessario considerar a este respeito o bloco dedicado aos estudos de confrarias. Em
conseqiiéncia de uma certa forma de especializagio do exotico no interior da peninsula, ¢ de novo
Andaluzia o local deste tipo de estudos. Mas as confrarias, ao contrario das comunidades, t¢m servido
como exemplo das tensoes de classe dentro da religiao. O paradigma deste tipo de estudo pode ser o livro
de Isidoro Moreno, atualmente catedritico de antropologia da Universidade de Sevilha, sobre as confrarias
desta cidade. De um lado, se analisam as manifestagoes dentro da atividade religiosa do conflito entre
niveis e grupos sociais bem definidos. De outro, mal se esboga uma oposigiio entre catolicismo popular e
crudito, disputando o espago ji demarcado das confrarias.

SO uma critica - mas ¢ uma critica medular - deve se fazer a este tipo de estudo: seu
reducionismo. Em versoes mais gluckmanianas ou mais marxistas, as andlises nunca guardam algo
especifico do fenomeno religioso. Insistem em nos lembrar que a religiao nio ¢ coisa do outro mundo, ¢
ja conseguiram de sobra,

No entanto, a maioria das 14 colaboragoes que fecham o terceiro volume, sob o titulo coletivo
de “Hermandades y Cofradias™ contém agradaveis surpresas. Alguns artigos mostram variantes que o
velho esquema experimenta nas novas condigoes de democracia (X-2) ou examinam a luz de materiais
concretos a calegoria “popular™, nao ¢ pouco, para a inlelectualidade catolica espanhola, mostrar, como
faz o autor do X-3, que a atitude perante o popular foi a mesma com Trento e com o Vaticano 11

O interesse da maior parte dos artigos, porém, reside na sua deserigio mais ou menos
pormenorizada dos complexos rituais que sao a fungio vital das confrarias. A festa, a procissio, as
mascaras - tudo que poderiamos chamar “folclore™, como tal desprezado por antropologos pouco recepli-
vos i logica do sensivel - formam na Espanha um mundo de insuspeitivel variedade ¢ forga. E so
aproximar-se deles para por em questio a convicgio - herdada dos estudos de comunidade - de que nos
defrontamos com ilhas de cultura sobrevivente, as vésperas da vassoura modemizadora. Os estudos sobre
confrarias publicados pela Anthropos testemunham uma realidade desmedidamente maior que os
paradigmas que as explicam, ¢ esse € seu maior mérito,

MAIAS E VIZINHOS

Para se estudar religiao sio necessarios alguns meios, mesmo escassos. Uma verdade tao
singela da conta de certas linhas mestras que aparecem aqui e acola nos trés volumes da obra. A fragio do
PNB que a Espanha dedica a pesquisa em geral ¢ quase anedotica; pode-se inferir que destino tém estudos
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deste tipo. Nao ¢ provavelmente um mal: pesquisa farta niio ¢ o mesmo que boa pesquisa. Mas a escassez
determina algumas constantes.

A pesquisa humanistica, por exemplo, costuma ser [ruto do esforgo de amadores. Eruditos
locais, parocos, prolessores de escola primaria, universitarios de areas mais bem pagas ou até militares
aposentados 1em sido na Espanha durante s¢culos os cronistas da pequena cidade ou do vilarejo. Para
quem sai da universidade para a pesquisa de campo, esta vasta ¢ ubiqua literatura ¢ um auxilio de primeira
ordem - que a universidade ¢ incapaz de oferceer.

Varios “amadores” se encarregam desta publicagio: fomecem algumas das suas melhores e
piores paginas, ¢ ndo me cabe identifici-los. Podemos nos deparar com esquemas teoricos ultrapassados
ou com juizos claros e independentes; com especulagoes fantasticas - abundam os autores decididos a
demonstrar que Adao foi eriado logo na sua vila - ou criticas sutis. A “obra local™ esta longe de ser uma
“obra modesta™; a modéstia nio ¢ requisito indispensavel para o erudito local, cujo grémio teve um
amplo influxo na cultura espanhola, Uma circunstancia politica, porém, tem alterado sua vida, A democra-
tizagio do Estado espanhol, apos a morte de Franco, teve que incluir uma reorganizagio dos seus
elementos. Existia um poder central forte e algumas regioes com marcadas tendéncias separatistas, como a
Catalunha ¢ o Pais Basco. Uma solugio de equilibrio foi generalizar a autonomia: a eriagio de vinte
govemos autonomos vacinou o Estado contra a desagregagio. A Cullura ¢ uma das pastas visiveis desses
govemos, ¢ nela, pela primeira vez, areas como a Antropologia tém ganho relevancia institucional.
Algumas verbas choveram apas a seea, A regionalizagio teve resultados positivos: uma redistribuigio do
interesse dos pesquisadores que beneficiou paisagens menos famosas que as andaluzas, por exemplo.
Deu-se alimento a uma legitima fome de saber sobre o proprio lugar. Mas as conseqiiéncias indesejaveis
tampouco faltaram, ¢ historiadores e antropologos foram nio poucas vezes chamados a servir como
intelectuais organicos das novas burocracias, arrecadando argumentos em prol da especificidade cultural
deste ou daquele local, ou fabricando identidades regionais sob encomenda.

A universidade nao fomecia uma malha suficientemente densa para dar conta do fenomeno,
em certos lugares tem-se adaptado a ele, dedicando novos orgios, ou especial atengiio a temas regionais,
Outras vezes tem-se promovido a categonia de académicos os eruditos locais. O estudo de temas religiosos
se beneficia so em parte do processo: aumentam os estudos coneretos, mas diminui a sua abrangéneia, que
ja nao era muito grande. O protagonismo do marco regional limita a dialética particular-universal que
organiza as ciéncias humanas; no extremo, falseia a visdo de fenomenos cuja rzio so esta num espago
mais amplo. Nio ¢ facil aplicar estes eritérios aos trabalhos publicados pela Anthropos, por causa da sua
brevidade; mas quando a falta de voo se constata em muitos deles, a razio pode-se achar no que foi

exposto.

A universidade nem sempre tem [eito jus ao seu nome em meio a esta feudalizagao do
conhecimento. A ciéncia espanhola costuma de fato - com as devidas excegdes - prezar um provincianismo
nao justilicado pela historia do pais. A atengio dedicada ao mundo americano, por exemplo, tem sido em
geral tio eseassa quanto a abundante retorica ibero-americanista do Estado.

A pesquisa americanista tem se beneficiado de episodios alheios a politica universitaria. Ha
duas décadas aproximadamente, o fechamento prematura de uma missio arqueologica no Egito fomeceu
os fundos para trabalhos de arqueologia em pontos.da Guatemala, Equador ¢ Peru. Atualmente, a
perspectiva do 5% Centenario - da descoberta, encontro ou invasio da América - gera uma onda de
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exibicionismo cultural por parte do govemo espanhol; afortunadamente, algo de pesquisa genuina conse-
gue se esgueirar por esse mato,

A antropologia americanista tem navegado gragas a essas contingéncias, ¢ desenvolveu-se
como departamento nas universidades de Madr, Sevilha e Barcelona. Os estudos de religido sio centrais
nessa especialidade. Mesmo por tradigio: a ocupagio dos dominios centro e sul-americanos no século
XVI por conquistadores e missionarios gerou uma enorme literatura interessada pela religiao indigena.
Em alguns casos, como o do inquisidor Sahagiin (estudado em tese de doutorado por Jesis Bustamante),
autor de uma ingente obra etnografica sobre a cultura asteca, a perscrutagio da religiio alheia acabou
parecendo perigosamente com uma reflexdo sobre a religido propria. Sahagin acabou seus dias com sua
obra seqiiestrada ¢ um processo inquisitorial em andamento. A maior parte das colaboragoes americanistas
na tripla publicagio da Anthropos se dedica i drea maia, no México ou na Guatemala, ¢ o seu campo de
discussio ¢ o sincretismo; produto de jovens pesquisadores incluidos num projeto coletivo na area
(Manuela Canton, que colabora com um artigo referido ao Novo Mcxico, desenvolve também uma
pesquisa sobre a expansio do pentecostalismo entre os maias da Guatemala).

O método ¢ etno-historico. As comunidades indigenas camponesas da Mesoamérica foram o
campo privilegiado dos “estudos de comunidade™ - Robert Redfield, o formulador do continuum folk-
urbano, fez seu campo no México - que, em geral, ofereceram visoes muito planas do mundo religioso
indio. O artigo de Pilar Sanchis (Sincretismo y identiclad cultural entre los indios de Guatemala durante
el siglo XVI, Pilar Sanchiz Ochoa, vol. I; 111-1, p. 387-398) pde em questio alguns supostos tradicionais
de explicagao do sincretismo - por exemplo, a hipotese da “resisténcia” - assinalando fatos historicos que
contribuiram a sua formagio. Dai, o carater “popular”, tanto da religido indigena sobrevivente - privada
de seus “tedlogos™ mas nio de seus “curandeiros™ -, quanto do catolicismo habitualmente transmitido
aos indios. Assim, as sérias deficiéncias puramente téenicas da tradugiio do eristianismo a lingua indigena
- a ortodoxia dos catecismeos para indios, em muitos casos, chegava a ser precaria.

Na atragio pelo sincretismo ecoa a sensagio de pertencer também a uma cultura sinerética; o
que nao se deixa ver na proximidade se deixa ver entre os maias. O americanismo ¢ assim uma janela -
embora pequena e marginal - em que a cultura espanhola poderia se debrugar para se contemplar.,

TEORIA E NOMINALISMO

O primeiro bloco a aparecer na publicagiio ¢ teorico. Tenta-se definir o objeto de estudo, essa
“religiosidade popular”, ¢ a0 mesmo tempo definir um método e uma armagio conceitual. O conjunto,
apesar de artigos claros como o de José Luis Garcia e outros, e da participagio de nomes como Lombardi
Satriani, denuncia a baixa densidade dos estudos de religiio na Espanha. Comparada com a que teve lugar
no Brasil entre os anos 70 ¢ 80, a espanhola parece uma discussio em fTio, sobre um tema indigno de
gerar polémica. Nio poucos esforgos sio despendidos para justificar a importancia do tema; nao seria
necessario, provavelmente, se os autores escolhessem enfoques importantes.

Por que uma discussio assim no inicio da obra? Considerando que o Congresso de Sevilha foi
o primeiro encontro de importancia sobre o tema, nio teria sido melhor deixa-la para o final, ¢ fazer dela
uma avaliagio critica dos resultados? Nas ciéncias humanas espanholas nio esta claro para que serve a
teoria, ¢ essa € a razio de que aparega logo no preficio: la ao menos nio atrapalha.
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As claboragoes teoricas mais ousadas que aparecem na coletinea sio com fregiiéncia superflu-
as. As vezes, 0 autor nos convence no inicio de sua proficiéncia teorica, para depois expor os dados sem
apoio daquela. Ou disserta num dialeto vago (“teorico™) sonegando o relato concreto da sua pesquisa.
Ou, também, em muitos outros casos, a teoria explicitada ¢ pobre e ultrapassada: continuum folk-urbano,
identidades coletivas definidas pelos cultos, quando no conccitos como “atraso™ ou “incultura™ aplica-
dos as priticas exolicas dos nacionais.

Nio por acaso, os melhores artigos deste bloco siio nominalistas. Destaco entre eles o ataque
de Pedro Cordoba Montoya a nogio de “religiosidade popular™, uma saraivada il ¢ até brilhante
(Religiosidad popular: arqueologia de una nocion polémica, vol. 1; 1-5, p. 70-81). Pedro Condoba oferece
uma breve arqueologia do conccito “superstigao™. No ambito cultural classico, a superstitio designa um
nivel superior de conhecimento, o adivinhatorio. Na medida em que os adivinhos perdem prestigio na
sociedade romana, a adivinhagio passa a ser considerada um excesso interpretativo, e conseqjiientemente a
superstitio uma preocupagio ridicula. Posteriormente, no século 11 d.C., a superstitio aparece como um
fenémeno alheio tanto ao “povo™ quanto a “religiao”; ¢ um conjunto de crengas marginais praticado por
“outros”, por minorias distantes do centro da cultura romana. Ja na obra de Santo Agostinho, a
superstitio se integra com uma falsa etimologia, vigente até agora, que a traduz como “sobrevivéncia™,
No caso, essa sobrevivéncia seria a das praticas pagas, trazidas no interior do cristianismo pela conversio
massiva dos cidadios do Império. A etimologia agostiniana virou estratégia: na expansio missionadria da
primeira Idade Média, como aconteceu depois na colonizagio do Novo Mundo, a cooplagiio de elementos
da religido indigena - o famigerado sincretismo - foi decididamente promovida. A superstigio virou meio
justificado pelo fim da evangelizagio.

O tom de Pedro Cordoba ¢ polémico, e ainda mais lido no Brasil. Nega para comegar o mito
agosliniano: nao houve tal conversio massiva, ¢ a pretensa cisio entre um cristianismo de “elite™ e um
cristianismo do “povo™ foi na verdade um conflito entre clero e nobreza crista. A nogio de uma
“religiosidade popular™ dependeun desde o comego de uma nogio difusa de “povo™ caleada no “reba-
nho™, caro a hierarquia eclesiastica. Os temas para reflexio sio muitos, dentro ¢ fora da Academia.

Alem do artigo de Pedro Cordoba, outras das melhores abordagens do livro, como a de Jose
Garcia Rodriguez (Covunturas mental y economica: posibles relaciones, vol. 2; VII-6, p. 472-486) se
dedicam a desmontagem de arcabougos levantados apressadamente. Jos¢ Garcia Rodriguez, obviamente, ¢
historiador, dedicado a temas de historia quantitativa e estatistica. Sua dedicagao ao tema da religido ¢
puramente episodica, mas valiosa; consiste em varios apontamentos breves, aplicagoes criativas da estatis-
tica ou da suspeita. Desmente, por exemplo, o topico de que as devogoes se aquegam com as calamidades
publicas. A estatistica mostra que o temor da calamidade - e, portanto, uma teia complexa de imaginario,
comunicagio e interpretagio - ¢ muito mais eficiente nesse sentido. Outros estudos de caso nos mostram a
invengio de tradigoes “populares™ pelas elites em fungdo de interesses particulares® ou a utilizagio de
argumentos “cientilicos™ na propaganda devocional ja em 1757 - algo revelador para quem nao imagine
frestas na luta entre luzes e sombras do séeulo XVIIL Finalmente, Garcia Rodriguez indaga na manipula-
¢io da 1€ pelas elites camponesas, no mesmo século, com fins politicos ¢ cconomicos: algo bem dirigido
aos que conlinam a religido do camponés a categorias como a “identidade comunitaria™,

No balango geral, a antropologia perde para a historia. O nominalismo em sentido amplo - o
exercicio da gramatica e da etimologia, um certo dom da palavra aliado a suspeita de que a palavra ¢ v,
um historicismo avesso as generalizagoes - € tradicional na cultura espanhola, ¢ gera o melhor ¢ também o
mais mediocre de sua produggo intelectual.
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0 QUE TEM E O QUE NAO TEM

Falamos até agora em orientagbes de pesquisa praticadas; ainda mais revelador serd indicar
algumas que o foram s6 de um modo embrionario ou ndo o foram de modo algum,

Virias colaboragdes indicam isoladamente vias interessantes. E o caso do 11-15 (Histdria y
religiosidad popular en las falsificaciones granadinas del siglo XVIII, Joaquin Alvarez Barrientas, vol. 1;
I1-15, p. 348-356), que trata dos apocrifos granadinos do século XVIII. Granada foi o ultimo reduto
mugulmano da Espanha medieval. A partir de sua queda em 1492, a atitude do Estado cristio em relagio a
todo o mourisco foi-se endurecendo paulatinamente. Foi nessa situagio, e durante o reinado de Felipe 11,
que foram “encontradas™ em Granada umas tabuas de chumbo, escritas em caracteres arabes, que
historiavam toda uma paleocristandade drabe-granadina, eriando assim uma legitimidade para uma cidade
sob suspeita. Os apocrifos do século X VI suscitaram uma polémica de um séeulo, ¢ alguns estudos
posteriores. Mas anda meio esquecido que duzentos anos mais tarde, em plena Hustragio, ¢ quando esta
em andamento uma vasta revisio da historia da Espanha, a dose se repete, Aparecem novas tabuas que
documentam varias crengas popularmente acarinhadas. O fato seria lalvez anedotico, se nio fosse tio
corriqueiro. Do século XVI ao XVIII - e nio deixam de existir agora alguns restos - sio inumeros os
apocrifos. Nio sio - veja-se bem - falsificagoes no sentido pleno da palavra. Este género hibrido mitico-
historiografico foi pega mestra nas abundantissimas polémicas que durante séculos alimentaram a vida
intelectual espanhola ou as discordias entre as cidades. Trata-se de um universo mal conhecido porque no
que diz respeito a época classica espanhola os estudiosos ©m se ocupado quase que exclusivamente da
Inquisi¢do e suas vitimas, quer dizer, na linha que separa heterodoxia e ortodoxia. Excetuando livros
como o notavel Formas Complejas, de Caro Baroja, pouco ou nada se indagou no conjunto desconcertante
que compoe essa otodoxia.

Além da “invengio de tradigoes”, encontramos nela uma ampla variedade de modos de culto,
grandes divergéncias entre facgoes eclesiasticas - dominicanos ¢ jesuilas chegaram as vezes a badema nas
ruas -, mil e um usos dos santos e dos deuses, enfim, formas tao paradoxais de religiao como as que
resenharemos um pouco mais adiante.

Dos estudos citados, muitos poderiam alicergar essa tao necessaria “revisio da ortodoxia™;
comumente, porém, se limitam a angariar dados sobre a hipotética “religiosidade popular” sem ousar
abranger o lema em seu conjunto. As interpretagoes sio timidas - o que nio seria pernicioso se nao
acompanhasse com freqiiéncia uma escassa sensibilidade para os dados.

Cabe, por exemplo, comparar a maior parte dos estudos de ritual com o que ¢ feito por Carlos
Dominguez (Moros v cristianos en Zujar. La mirada de un psicologo, Carlos Dominguez Morano, vol. 3;
VIII-7, p. 128-146) da romaria ¢ das festas de mouros e enistaos que sio celebradas anualmente na cidade
de Zijar. O que comumente se reduz a uma deserigio externa e drida se converte aqui em desvendamento
ou semidesvendamento de um idioma simbolico instigante, que ¢ seguido através da topologia do ritual -
diferentes condutas observadas em seus diferentes espagos - ¢ os conflitos gerados em volta dele: os
mitos de origem, as falas do ftual, a exegese que pode ser lida nos programas da festa ete.

O autor ¢ psicanalista, o que deve ter-lhe angariado algumas criticas ficeis dos especialistas
do ramo. Mas o que esta em jogo niio ¢ um paradigma interpretativo, senio a capacidade de pereeber o
conereto, de apreciar a riqueza simbolica do observado. Podem se aceitar ou nio especulagoes sobre o
patemo e o matemo na analise do ritual; mas seria suspeito negar qualquer pertinéncia a esses temas na
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historia de um pais que, como lembrava Ganivet, fez campanha em prol da Imaculada Conceigao da
Virgem-Mae Sagrada.

Um trabalho "modesto™ como o de Maria Josefa Roma Riu (Cenrralidad-marginalidad,
ortadoxia-heterodoxia. Una aproximacion al fenomeno de las apariciones urbanas, vol. 13 IV-1, p.517-
526) me parcee exemplo de uma orientagao pouco freqiiente. De saida, analisa a atitude oscilante da Igreja
Catolica perante as aparigoes, ora promovendo-as, ora censurando-as, O que poderia ser mais um correto
estudo sobre os conflitos entre o erudito ¢ o popular ganha importincia ao tratar do fenomeno
aparicionista na atualidade, ¢ descrever a atividade de grupos eatolicos que, na cidade, organizam cultos
privados em volta de pessoas “receptoras” dessas aparigoes. E um fenémeno tradicional, tanto quanto
sua repressiofcooplagio pela Igreja Catolica. Roma Riu tem o mérito de se interessar por uma de suas
manifestagoes num meio atual e urbano.

Percorrendo as paginas dos trés volumes do livro, comprovamos a absoluta preponderancia
do ambito rural. Quando se trata de religiosidade urhana - em total scis colaboragoes, confinadas no
capitulo IV -, ¢ questio de costumes religiosos caracteristicos do meio rural compartilhados pela cidade -
caso dos cultos dos santos de Sevilha -, ainda em vias de decadéncia, ou praticados por classes “residu-
ais”. Tudo parece apontar para uma solida secularizagio desse pais que se urbanizou em quinze anos -
uma “evidéncia™ geralmente assumida.

Mas ha algumas ressalvas, A aparigio, coetinea dessa urbanizagio, de igrejas nito catolicas de
uma certa relevancia (de Testemunhas de Jeova, abundantes entre os grupos operdrios de baixa renda, a Fe
Bah'ai, muito estendida entre a minoria ¢igana, sem contar scitas de publico juvenil ou comunidades
islamicas de recente formagio). Ou a abundancia de santuarios surgidos a partir de aparigdes nas ultimas
duas décadas - nenhuma delas reconhecida pela Igreja - em que s vezes a Virgem (sempre ela) fala pela
boca da profetisa em transe; “mediunidade™ dificilmente concebivel em outros tempos menos seculares,
Um dos santuarios, o de Palmar de Troya, chegou a se conslituir em Igreja cismilica, com seu proprio
papa e uma miriade de bispos, no final dos anos 70. Ou a vitalidade insuspeitada das festividades do
catolicismo “popular” que pretensamente agonizava anos atras, O caso estudado por Roma Riu estia bem
escolhido precisamente por mostrar a novidade de algo bem antigo.

Comento, por fim, uma colaboragio, a de Manuel Delgado Ruiz, que trata de paradoxos: La
antirreligiosidad popular en Espana (vol. 1; 111-9, p. 499-516). Trata de dois fenomenos espetaculares: a
violéncia anticlerical ¢ a blasf¢mia,

Da primeira, falou-se bastante em estudos ja resenhados como o de Gilmore. Nos ultimos 150
anos assistiu-se na Espanha a sucessivos episodios, com queima de conventos, ¢ chacina de padres, Irades
¢ freiras. Ensaios parciais de um massacre acontecido com motivo da guerra civil de 1936-1939. A alianga
estreita da Igreja ao poder, e a progressiva secularizagao e adesio ao socialismo do proletariado sempre
pareceram - ¢ parecem, por exemplo, a Gilmore - explicagio suficiente, Porém, para socialistas ou
anarquistas, o anticlericalismo ¢ o assassinato de clérigos nao deixa de ser um desvio irracional, que
alasta os revolucionarios de seus objetivos mais urgentes, Nada explica, de outro lado, a fregiiente ¢
macabra ritualizagio dessas mortes.

[gualmente paradoxal ¢ 0 modo com que o povo espanhol cultiva a blasfemia. Com fregiiéncia
tal que - sem contar blaslémias mais requintadas - poder-se-ia enquadrar dentro do que alguem chamou
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fungio fatica da linguagem: blasfema-se simplesmente para [alar, para assegurar a continuidade do
discurso, da comunicagao. Esta blasfémia, ainda, ndo ¢ privativa de impios. Acha-se corriqueiramente em
contextos religiosos de intensa devogio. Manuel Delgado acerta reunindo esses dois fenomenos: se, como
ele diz, 0 assassinato de clérigos ¢ um sacrificio, um contra-ritual coparticipe da violéncia do catolicismo
espanhol, e tem como objetivo um contracontrole, a blasfémia poderia ser algo assim como um
contradogma, s6 compreensivel dentro do mundo simbolico do catolicismo; expressio de um “outro™
livre-pensamento.® Em suma, os enigmas da religiosidade espanhola ndo estio tanto em manifestagoes
marginais ou em heterodoxias recaleadas, quanto no mesmo modo piblico ¢ ortodoxo de praticar o
catolicismo ou de nega-lo.

A IMACULADA CONCEICAO ESPANHOLA

Ganivet, na seqiiéncia do texto que encabegou esta resenha, faz sua exegese do paralelo entre a
“alma nacional” espanhola ¢ o dogma tio caro a esta, em um texto um pouco chocante:

*... talvez esse dogma fosse o simbolo... de nossa propria vida, na qual, depois
de longo e penoso labor de matemidade, vimos nos achar na velhice com o
espirito virgem; como uma mulher que, atraida por irresistivel vocagio a vida
monastica ¢ ascética ¢ casada contra sua vontade e convertida em mae por dever,
chegasse no fim de seus dias a descobrir que seu espirito era alheio a sua obra,
que entre os filhos da came a alma continuava so, aberta como uma rosa mistica
aos ideais da virgindade.”

No contexto de Ganivet, essa poderia ser uma aceitavel paribola de uma Espanha voltada para
si mesma quando seus “filhos™ - as jovens e promissoras republicas hispano-americanas - acabavam de
se tornar independentes. Cem anos mais tarde, com os filhos a faléncia ¢ a mice beata virada como uma
Danace para as finangas internacionais, essa Coneeigio Imaculada sugere bem mais uma moga incapaz de
lembrar o que fez na noite anterior.

Quem esteve na Espanha nos iltimos anos sabe que o pais apresenta um aspecto incompara-
velmente moderno e secular: a pritica catolica ¢ baixa, os padres correram da batina e casaram, os
conventos se transformaram em hotéis, o controle moral da Igreja sobre a populagio caiu porterrae a
impiedade se assenhoreou da praga. Pareceria também chocante se cu dissesse que a cultura espanhola
continua monolitica. Mas o monolito, desgastado ¢ meio derrubado, continua infortunadamente a ser o

tinico mirante usado para espreitar a Espanha, e onde ele nao chega, chega sua sombra.

A publicagio da Anthropos, além de seu grande valor intrinseco, serve para refletir sobre um
campo intelectual - o dos estudos religiosos - que, desde sua marginalidade, pode nos dizer algo sobre a
inteligéncia peninsular de hoje. Os estudos da Anthropos, salvo excegoes, nio contemplam a atualidade
nem o mundo urbano. Nao analisam os rituais e as calegonias do catolicismo “central” - for¢ando-se
assim muitas vezes a perfazer objetos incompletos e ilusorios, englobados sob o rotulo da “religiosidade
popular™. Nao apresentam elaboragoes teoricas substanciais porque a ortodoxia nio precisa ser
explicitada, ¢ a populagao espanhola pensa ainda - para 0 bem ¢ para 0 mal - em tons escolasticos; doses
macigas de modemidade jomalistica bastam para esquecer o fato.



Resenha (B0

Algumas tristezas da cultura espanhola atual - a institucionalizagio da cultura e seus arautos,
o ensino burocritico, a esclerose de boa parte da universidade, a incapacidade de dar forma politica a
duvidas e desejos gerais - sio ressacas dessas noites sempre mal lembradas.

NOTAS

1. “Espanhol” ¢ uma palavra de origem provengal, estranha a fonética da lingua “espanhola™,
segundo Castro afirma em seu livro Sobre el nombre y el quien de los esparioles.

2. Falo em “regides™ para facilitar a compreensao do quadro ao leitor brasileiro, O campo semantico
das divisoes espanholas ¢ complexo ¢ delicado; para se conduzir nele ha de se ter cuidado com pelo
menos quatro termos: nagio, nacionalidade, regiao e estado, cada um deles pertinente ou nio,
dependendo do contexto.

3. Recentemente, o stafus quo socialista tem reabilitado a palavra “Espanha”, mas ndo a indagagao.
Uma especie de vemiz iluminista-liberal se estende generosamente sobre a nossa compreensio do
passado; até Pedro I, El Cruel, era um whig avant la lettre. Sao reveladoras a este respeito as
atitudes mostradas perante o famoso “Quinto Centenario™. Os patrocinadores oficiais tem-no
batizado com o eufemismo “Encuentro” ¢ divulgam uma imagem ufanista de tio dramatico episo-
dio. Os adversarios da efeméride falam em “massacre™ ou “genocidio™ mas com a bonomia de
quem critica a pilantragem de outros. Somos um pais recém-nascido.

4.  Eisaqui a referéncia completa: La Religiosidad Popular. Vol. 1 - Antropologia e Historia. Vol. 2 -
Vida y Muerte: La imaginacion religiosa. Vol. 3 - Hermandades, romerias y santuarios. Carlos
Ivarez Santalo, Maria Jesus Buxoé e Salvador Rodriguez Becerra (eds.). Editorial Anthropos -
Fundacion Machado, Barcelona, 1989.

5. Naio sio raros os autores que aceitam mecanicamente qualquer fabula como fazendo parte de uma
platonica “visio de mundo™; no mesmo volume temos exemplos.

6.  Importa resenhar aqui uma outra produgiio de Manuel Delgado: De la muerte de un Dios. La fiesta
de los toros en el universo simbolico de la cultura popular. Ed. Peninsula, 1989.
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bstracts

Waldo Cesar

SURVIVAL AND TRANSCENDENCE: A REFLEXION ON EVERYDAY LIFE AND
RELIGION IN THE PENTECOSTAL.

From a visit to a church of the Igreja Universal do Reino de Deus (The Universal
Church), in a middle class neighborhood in Rio de Janeiro, the author reflects on the
transcendence as a form of the real expression of faith and survival of the pentacostal and the
other "popular” religions. After deseribing the perfect syncronicity observed in a pentacostal
cult, where both leaders and followers commune from the same cestasy of auto-
communication of a celestial media, the author proposes that “we refleet on the relation
between an intense and familiar practice with the supernatural and the overcoming of the
contigencies of everyday life of the converted, just like members of a church, and that we
also take part in the great mass of poor people that form the majority of the Brazilian
population”, Being reminded of the dimension that these cults have on the communities, the
author suggests that the historic churches recognize the popular dimensions where the
protestanism does not reach and concludes that the pentacostal can renovate the protestanism
as an alternative of the envangelical faith more adequately assimilating to the culture and
reality of the people.

Ana Lucia Galinkin

THE VALLEY OF THE DAWN? A CASE OF MILLENARISM IN THE FEDERAL
DISTRICT

In this text, the author analises the origins and paths of a religious movement with
millenarist charactersitics - the Christian Espiritual Order (Ordem Espiritualista Cristd) -
founded by an ex-truck driver who claims to have discovered he is the far-sceing, Tia Neiva,
in an area near the satellite city of Planaltina (DF), better known as the Valley ol the Dawn.
With a doctrine, rites and an entity full of clements derived from other religious contexts -
especially from Umbanda and Kardecism, - this religious movement proposes, according 1o the
author, to promote a cure for human suffering and prepare their followers and humanity o
the advent of the Third Millenium.
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Marshall Sahlins
THE COSMOLOGY OF CAPITALISM: THE TRANSPACIFIC SECTOR OF THE
“WORLD SYSTEM”

Having as an example the people of the Pacific Islands and the Asian and
American Continents, especially during the period from the mid-18th century to the mid-19th
century, the author demonstrates how these peoples organized the impact of capitalism into
their cultures and, consequently, influenced the path of world history. With arguments of an
anthropological group which disagrees with the idea that the expansion of western capitalism
(World System) transformed the colonized “peripherical™ peoples into simple victims, objects
uncapable of constructing their own history, Sahlins emphasizes that looking “through the
native viewpoint™, an exploration by the World System can represent an enrichment of the
local system. “Although there is a transfer of profits from the labor foree to the cities through
the unequal trading, the people of the remote lands acquire more goods of extraordinary soci-
al value, with less labor than they did during their forefathers” times,” he concludes.

Paul Freston

EVANGELICALS IN BRAZILIAN POLITICS

In this text, the author tries to discover the paths that the evangelicals followed
from a scarce and discreet presence in the Brazilian public life until the mid 1980s to the
conquest off rapid political visibility during the formation of the National Constituent
Assembly in 1986, when they were able to elect to public office 33 representatives, In
addition to the quantity, Freston enphasizes the quality of this representation, with the
ascension of the new churches, the new types of evangelical politicians and the new strategies
of parlamentary action, marking definitely the presence of this community on the national
public life. He reminds us that in the presidential elections of 1989, the evangelical vote could
have been decisive for President Fernando Collor and affirms, “unless there is a radical change
in the political habits, it will no longer be possible to ignore the relationship between
evangelicism and polities”. Freston emphasizes the conservatism as the main characteristic in
the political presence of the protestants- “to the right wing they bring a phenomenal support
of cultural and rhetorical resources”- but warns of the threat of the simplism, saying that there
is the presence of a "progressive” group, and that, in the context of an evergrowing Brazilian
misery, the political role of this comunity can go through many changes.

Sidney M. Greenfield
THE BODY AS A THROW-AWAY SHELL: DR. FRITZ’S SURGERIES AND THE
FUTURE OF THE SPIRITUAL CURES

Dr. Edson de Queiroz, like the famous Zé Arigo, is a medicine doctor medium
who receives messages [rom Dr. Fritz, o spirit, who many claim was a doctor in his past lile,
during World War I. In this article, the author deseribes the characteristics of the spiritual
concept in the world, and then discusses the “spiritual sickness™ viewpoint and the system of
“spiritual cure”, according to the experiences of the doctor from Pernambucano. He also
discusses the causes of the adverse reaction from the medical community, including other
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spiritual doctors, and emphasizes the sensationalism produced by the media of the process of
spiritual cures.

Andre Droogers
BRAZIL IS PATIENT: THE POLITICAL CURE IN A SPIRITUAL GROUP

In this curious article it is shown how, during this period when the country is
going through a grave cconomic and political erisis, a spiritual group from Porto Alegre, RS,
dedicated to the treatment of individuals, has turned Brazil into the object of its therapeutic
cures, First the author describes briefly the group and the work which they are developing,
shows how Brazil achieved the condition of a patient and the reaction faced by the group
with this project. He then demonstrates the connection between the erisis, the coming of the
Third Millenium and the role reserved for Brazil in this process. Finally, he discusses the
relationship between religion, power and ideology.

Roberto Kant de Lima
THE INQUISITORIAL TRADITION IN BRAZIL

In an investigative article, based on research conducted on the criminal and judici-
al preceedings of the Brazilian cities of Rio de Janeiro and Niteroi, and the American cities
of Birmingham and San Fransisco, the author supports the hypothesis that in Brazil “the
preceedings to find the truth, in the cases of criminal infractions, are compatible with the
eclesiastic preceedings with inquisitory emphasis, and act independently of the judicial-
political-constitutional laws in effect."Therefore, although our penal system is classified as
mixed, because it adopts principles from the English and French systems, what really is in
effect is a system very similar to the Iberic, which coerses, tumning itself’ sometimes arbitrary,
when there is no law which foresees the specific case. These characteristics, considered as
disfunctions of the system, are minimized by the Brazilian judicial discourse. These elements,
however, are constructive and active in the political-judicial-constitutional contemporary
republican system since the Portuguese Empire.

Rita Lauro Sagato
ANTHROPOLOGY FACED WITH THE SACRED

In this article, the author points to the paradox of an attempt by the Anthropology
of Religion to relate the study of native beliefs to the intention of understanding these beliefs
from within the cults and within their own terms, while the followers of these beliefs do it
without even trying to put them in relative terms. According to the author, this type of
contradiction within the classical approach of the social anthropology is similar to the
religious thematic and the reductionist adaptation of the theory of interpretation which prevail
in anthropological studies. These contradictions will eventually conduct researchers to sacrifice
a part of the truth in this religious practice, forgetting or censuring evidences which come
about from the human experience of the trascendence. The author points to the necessity of
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radical transformations in the theoretical-etnographical discourse, considered inadequate, hidden
or being unfaithful in the majority of the cases to the experience which it should uncover.

Rita de Cassia Amaral

Vagner Gongalves da Silva

SING TO GO UP: AN ANTHROPOLOGICAL STUDY OF THE RITUAL MUSIC IN
THE CANDOMBLE FROM SAO PAULO

Taking candomble as it is practiced in Sdo Paulo, the authors trace a profile
emphasizing its regional particularities, considering the syncronisms with other cults, African
or not, and show the great importance of the role played by the music in these rituals. When
enphasizing the singularitics of each cult, “the detail, which is unique to each group,
demonstrates the difference and at the same time proves the vitality and the importance of
norms for the group”, the authors open a space for the interpretation and the comprehension
of these cults in a richer and more ample manner.

Maria Clara Lucchetti Bingemer
THE SEDUCTION OF THE SACRED

Many of the recent criticism and analises of the religious phenomenon have
employed the word "seduction” as a means to explain the growth of the popular religions
while the traditional religions lose territory because they are unable to seduce. The eruption
of these religious models we see today brings about a questioning of the up-to-date process
considered, up to now, irreversible of the secularization of society. In this article, the author,
a Catholic theologist, points out the various questions of extreme importance not only to
theology but to the social sciences as a whole which proposes to approach the problem of the
religious experience and the sacred experience seriously.
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