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DITORIAL

Os artigos que publicamos neste nimero possuem todos, através de dife-
rentes abordagens, uma problemitica comum: como pensar antropologicamente,
quer dizer, nos seus efeitos histdricos, sociais e politicos, a crenca na racionalidade
ocidental e, associada a esta, os projetos de agio politica que se fazem em seu
nome, os julgamentos que se emite sobre os seus efeitos e sobre suas causas, a
antropologia que se pratica e que se praticou sempre marcada por sua sombra!
Feitigaria, magia, religiosidade popular e transe tém sido objetos privilegiados do
olhar antropolégico em busca do seu Outro, marcado, muitas vezes, por uma boa
dose de exotismo, pela hesitagio sempre renovada a respeito da racionalidade
que possuem. Se o reconhecimento das crengas alheias e de seus modos de
elaboragio do real sempre se constituiram como projeto da antropologia, este
nio vem se realizando da mesma maneira através do tempo. Hoje, a causa da
magia parece ser compartilhada por uma nova geracdo, por uma multidio de
adeptos das religiosidades orientais, acompanhados e refor¢ados pelos desencan-
tados oriundos do campo das ciéncias. A famosa “quebra dos paradigmas” e a
producdo mundial de um certo desamparo em relagio ao valor concedido as
premissas da modernidade vém se refletindo de diferentes maneiras no campo
de estudos da religido.

De um lado, o reconhecimento de que é sempre possivel dar mais lugar,
aprofundar a compreensiao das razoes do Outro, dos sentidos atribuidos as pra-
ticas e portanto relativizar cada vez mais o lugar de onde se observa as crengas
alheias: a descrenga no valor universal do nosso sistema leva entio a uma
valorizagdo destas tentativas mais “humildes” de compreensio. Temos, em con-
seqiiéncia, uma intensificagio extremamente positiva da tradigio que de certo
modo ¢é “clissica” neste campo de estudos. Em texto apresentado por Emerson
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Giumbelli, trazemos para o leitor brasileiro a critica de Wittgenstein a Frazer. De
forma exemplar Wittgenstein critica o etnocentrismo de Frazer em relagao as
crengas “primitivas” e nos dd uma excelente ligio a respeito da pretensio
universalista no julgamento da religiosidade alheia. O artigo de Marcio Goldman
€, por sua vez, uma proposta de recuperagio de um autor que, além de pouco
conhecido, costuma ser assimilado a correntes dominantes da teoria antropolo-
gica. Goldman mostra o que hd de desafiador na abordagem de Lienhardt,
insinuando algumas implicacoes para nossos modos de pensar a religido.

De outro lado, buscamos fazer presente neste nimero artigos que inserem
no campo de observagio das priticas religiosas o que aparentemente delas
estaria excluido: alguns projetos “modernos” e de “modernizacio” de expressoes
religiosas e politicas. Vemos assim que “modernidade” e “tradicio” nio podem
ser reificadas. Em nome da modernidade a Igreja Carélica criou um projeto de
racionalizagio das praticas religiosas populares no Brasil que produziu efeitos
inusitados no jogo de forgas religiosas e politicas dos anos 70 para ¢d, como
expde Carlos Steil. Em nome da modernidade emergiram na Africa indmeros
movimentos pés-coloniais de combate 2 feitigaria cujo sentido ultrapassa larga-
mente o que seria uma simples “adesio” a estes valores tio caros ao Ocidente,
como analisa Maia Green. Em nome da tradigio, por sua vez, sempre se tomou
como um dado inquestiondvel a “inconsciéncia” no transe e na possessdo, pre-
missa que vai ser discutida no artigo de Halperin. Estes artigos, portanto, tomam
os valores ocidentais da razio moderna como relativizdveis, como valores que
tem e que tiveram implicagdes priticas no jogo politico e social, e por isso nos
trazem excelentes anilises e nos aproximam de uma melhor compreensio de nés
mesmos e dos Qutros.

Por fim, vale sublinhar que, a partir deste nimero, Religido e Sociedade
volta a contar com o auxilio do CNPq. Para nés, este ¢ um motivo de come-
moragdo. Significa o reconhecimento de nosso esfor¢o para restabelecer a perio-
dicidade e manter a qualidade académica da revista, assim como para obter
pequenos e multiplos apoios institucionais, como tem sido o caso da Eduer;j.
Significa também que podemos agora planejar minimamente o futuro. Podemos
renovar e aceitar novas assinaturas. Ja iniciamos uma campanha de assinaruras
durante as IX Jornadas sobre Alternativas Religiosas na América Latina, reali-
zadas no Rio de Janeiro em setembro de 1999, que terd continuidade pela
internet, nos eventos académicos e arravés do [SER.



ExPERIENCIA DE LIENHARDT: UMA
TEORIA ETNOGRAFICA DA RELIGIAO™*

Marcio Goldman

Existe, como se sabe, um modo bem estabelecido de contar a histéria da
antropologia, que se reproduz principalmente nas salas de aula mas que se
manifesta também, por vezes, por escrito, em artigos e introdugoes a disciplina.
Comega-se, em geral, com a ruptura que Morgan ou Tylor teriam introduzido
em relagio ao pensamento iluminista ou ao reducionismo racista; prossegue-se
com Boas ¢ Malinowski, ¢ a revelagio do trabalho de campo como técnica
privilegiada da antropologia; passa-se a Durkheim, Mauss, Radcliffe-Brown e
Evans-Pritchard, como formuladores de um mérodo verdadeiramente socioldgico
para a disciplina; e, antes de concluir com a fragmentagdo contemporinea ou
pos-moderna, aborda-se o estruturalismo de Lévi-Strauss e as variantes
culturalistas propostas por Marshall Sahlins e Clifford Geertz.

Por mais que esse relato seja didaticamente justificivel, ele comporta
alguns riscos muito claros. O primeiro, e mais Gbvio, é gerar uma leitura algo
evolucionista de uma disciplina que pretende justamente fazer do combate ao
evolucionismo uma de suas maiores forgas. O segundo € ocultar sob os virios
“ismos” que produz a sempre enorme diversidade de autores, conceitos e idéias,
que, suposta e erroneamente, ¢ tida como exclusiva de um periodo muito mais
recente da histéria da antropologia. O terceirp risco é obliterar certas dimensoes
do pensamento dos proprios autores que se aborda, as quais, aparentemente, niao
se deixam encaixar com facilidade no modelo desenhado. Enfim, esse modo de
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contar e ensinar a histria da antropologia nao exclui apenas de sua narrativa
essas dimensoes do pensamento antropoldgico; ele tende igualmente a excluir
certos autores e determinadas obras por inteiro. E isso de duas formas: ou
assimilando-os inteiramente aqueles tidos como principais; ou, de modo mais
direto, simplesmente nio os mencionando em seu relato. Em suma, ao mimetizar
um procedimento provavelmente oriundo da histéria da filosofia, tende-se a
introduzir na antropologia uma duvidosa hierarquia de autores e obras: os “mai-
ores” tém, necessariamente, que ser abordados; os “menores” podem ser assimi-
lados aos primeiros ou simplesmente deixados de lado.

Nao se trata aqui, contudo, e ¢ preciso deixar este ponto muito claro, de
um protesto ou de tentar reparar supostas “injusti¢as”. A exclusio de determi-
nados autores e obras s6 importa na medida em que significa a exclusio de
algumas formas de pensar e fazer antropologia que poderiam, no entanto, nio
apenas ser tteis, mas indicar caminhos para abordar de forma alternativa a
propria disciplina como um todo. Assim, ¢ possivel imaginar uma histéria da
antropologia algo diferente, ¢ interessante, que, em lugar de seguir a linha
majoritaria acima reproduzida, passaria antes por autores como Robertson-Smith,
Kroeber, Lévy-Bruhl, Leenhardt, Griaule, Leiris, Bateson, Lienhardr, Clastres —
para mencionar apenas alguns, ji que, ao contririo das narrativas majoritarias,
as linhas minoritdrias tendem sempre a ser infinitas.

Se essas linhas minoritirias apresentam esse cardter aberro, isso se deve
ao fato de que a atengio nos autores “menores” (sugerida, principalmente, por
Gilles Deleuze) ndo implica em nenhum rtipo de maniqueismo (menor = bom;
maior = mau). O "menor” nio ¢ um dado, mas o resultado de uma “operacio”,
de uma “cirurgia” (Deleuze ¢ Bene 1979: 97), ¢ o que se afirma sobre a lingua-
gem (“nao hd lingua imperial que nio seja escavada, arrastada [...] por seus
usos menores [...[, maior ¢ menor qualificam menos linguas diferentes do que
usos diferentes da mesma lingua” — idem: 101) ¢, sem divida, valido também
para os autores. Qualquer autor, como qualquer lingua, ¢ simultaneamente
maior e menor; ou, antes, toda obra pode ser explorada no que tem de maior
ou de menor. O miximo que poderiamos dizer — e isso ndo é desprovido de
importincia — € que assim como “uma lingua é mais ou menos dotada para esses
usos menores” (idem: 101) o mesmo ocorreria com os autores. E sio esses jus-
tamente, as linguas e autores que tendem a ser objeto de exclusio.

Poderiamos investigar, ¢ claro, as razoes dessas exclusoes ¢ tentar “explici-
las”. Questio dificil que, em geral, ¢ respondida de duas formas. Um certo tipo
de resposta, “intelectualista”, torna, na verdade, o debate impossivel: seriam
excluidos os autores que, de fato, apresentam uma contribuigio menos original,
rigorosa ou cientifica — em suma, os autores que merecem ser excluidos. Res-
posta reiterativa, que supOe o que seria preciso explicar e que, portanto, se
recusa a fazer da exclusio um tema de reflexio ou problematizagio.
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De outro lado, temos as respostas “socioldgicas”™: sdo excluidos os autores
que ndo obtém sucesso em ocupar posigdes dominantes ou eficazes no mundo
intelectual e institucional. Ser um autor “menor” ou “maior” ndo derivaria,
assim, de méritos intrinsecos as obras, mas de certas peculiaridades de percursos
pessoais no interior de um espaco mais ou menos institucionalizado. Nao ha
davida de que o mérito desse sociologismo das idéias é romper com a resposta
positivista e fazer da exclusio intelectual uma questio a ser investigada, nio um
dado a ser aceito. Por outro lado, ¢ preciso reconhecer que, ao menos nesta
dimensdo, as explicagdes de ordem sociolégica tendem sempre a deixar um
residuo de insatisfagao: como dizia Sartre, é bem facil revelar as origens burgue-
sas de um grande escritor; mais dificil, nessa chave, ¢ dar conta do fato de que
nem todo burgués é um grande escritor.

A relacdo entre “vida" ¢ “obra” (definidas da forma que se quiser) €, sem
divida, problemitica. Pessoalmente, prefiro a bela interpretagio proposta por
Maurice Merleau-Ponty para o caso de Cézanne: a vida de um artista (ou autor)
¢ o "texto” que ele herda ¢ deve decifrar Trata-se, pois, para o analista, de
tentar reconstituir a grade de deciframento que um autor necessariamente
aplica as circunstincias que, de algum modo, a ele se impdem. Nio se trata de
negar a relagio entre vida ¢ obra, mas de tentar, caso a caso, buscar a maneira
particular através da qual elas se relacionam: “é certo que a vida nio explica
a obra, porém certo ¢ que se comunicam” (Merleau-Ponty 1980: 122).

Na verdade, o problema comum do positivismo e do sociologismo intelec-
tuais ¢ justamente a ambigio de explicar a exclusio, o que os faz, respectivamen-
te, conceder uma autonomia absoluta as idéias, ou negar completamente essa
autonomia, reduzindo-a a “vida"”, concebida de uma forma extremamente limi-
tada. Nio se trata, creio, de “explicar” as exclusdes, “explicagio” que exigiria
um tipo de historia total e uma espécie de regressio ao infinito que todos
sabemos impossiveis. Trata-se, antes de tudo, de encarar as exclusoes de forma
sintomitica, como casos privilegiados a partir dos quais pontos de vista alterna-
tivos podem ser aprofundados ou mesmo construidos. Pois uma exclusio é sem-
pre sintoma de um pensamento que se coloca, voluntiria ou involuntariamente,
contra ou fora daqueles que dominam seu tempo.

E a partir desses pressupostos que pretendo aqui abordar uma obra pouco
difundida no campo da antropologia: Divinity and Experience. The Religion of the
Dinka, de Godfrey Lienhardt, livro publicado em 1961. Nascido em 1921, o autor
estudou antropologia em Cambridge e, em 1947, recebeu uma Bolsa (do governo
colonial do Sudio ¢ do Downing College) para estudar os Dinka. O trabalho
de campo foi realizado entre 1947 ¢ 1951, e em 1952 Lienhardt defendeu, em
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Oxford, sua tese de doutorado “The Dinka of the Southern Sudan: Religion
and Social Structure”, orientada por Evans-Pritchard. Em 1949, tornou-se pro-
fessor de Oxford, e entre 1952 e 1954 prosseguiu com a pesquisa de campo entre
os Dinka. Lienhardt morreu em 1993 e, seis meses apos sua morte, foi realizada
uma “celebragio” em Oxford, onde algumas breves alocugdes e trés musicas
cantadas e dangadas por dinkas residentes na Gria-Bretanha (que também pro-
feriram alguns discursos) foram apresentadas.

Nio se trata aqui, evidentemente, de pressupor que esses pouquissimos
dados esclaregam a obra ¢ o pensamento do autor; mas nio se trata, tampouco,
de supor que caso mais dados fossem reunidos, esse esclarecimento poderia ser
obtido. Nao se trata, sobretudo, de tentar assimilar Lienhardt a conjuntos
cada vez mais abrangentes e mais vagos: a “influéncia” de Evans-Pritchard,
o Departamento de Antropologia de Oxford, o funcionalismo, a antropologia
social britanica, etc. Ndo que o autor nio tenha ligacoes com essas entida-
des, mas porque, para parafrasear Florestan Fernandes (1954: 130), insistir
nelas seria de “escasso interesse”, na medida em que conduziria apenas a
realgar “o dngulo menos original da obra”, aquilo que o autor compartilha
com alguns de seus antecessores ¢ contemporineos. Vale mais a pena, creio,
insistir nessa originalidade ¢ a0 menos indicar as ligagdes que o autor pode ter
com o futuro.

Divindade e Experiéncia. A Religiao dos Dinka (Lienhardt 1978) pode bem
ser lido como uma profunda reflexio, apoiada sobre uma detalhada etnografia,
a respeito do dltimo pardgrafo de Nuer Religion, publicado cinco anos antes pelo
orientador de Lienhardt — a quem o livro ¢ dedicado e que, certamente, foi a
principal influéncia intelectual ¢ humana sobre o autor'. Com efeito, conside-
rando o sacrificio uma “representagio dramdtica de uma experiéncia espiritual”,
Evans-Pritchard assim concluia seu livro sobre a religidao dos Nuer:

“O que ¢ essa experiéncia o antropdlogo ndo pode saber com certeza. Experi-
éncias desse tipo nio sio comunicadas com facilidade mesmo quando as pessoas
estao dispostas a fazé-lo e dispoem, para isso, de um vocabulario sofisticado.
Ainda que a prece ¢ o sacrificio sejam agoes exteriores, a religido nuer ¢, em
tiltima instancia, um estado interior. Esse estado é externalizado através de ritos
que podemos observar, mas scu significado depende finalmente de uma tomada
de consciéncia em relagio a Deus ¢ ao fato dos homens serem dele dependen-
tes e deverem se resignar 2 sua vontade. Nesse ponto, o tedlogo toma o lugar
do antropdlogo” (Evans-Pritchard 1956: 322).

Ao mesmo tempo fiel e infiel a Evans-Pritchard, Lienhardr fard dessa
experiéncia supostamente inacessivel ao antropélogo o objeto central de todo um
livro que é um modelo de monografia antropolégica.
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Apds uma Introdugdo — que além de fornecer alguns dados morfol6gicos,
ao lado de umas poucas informacoes sobre o trabalho de pesquisa, se detém
sobretudo no relacionamento essencial entre os Dinka e seu gado — o livro se
apresenta dividido em duas grandes partes. A primeira explora o que poderiamos
denominar cosmologia dinka, no senrido de que é ai que sao explicitadas as
concepgoes acerca dos virios planos do universo e dos diferentes tipos de seres
que o habitam. A segunda parte, por sua vez, explora basicamente a mitologia
e os rituais dinka.

Desde a Introdugao, Lienhardr deixa claro que o objetivo do trabalho é
“descrever a estrutura da experiéncia religiosa Dinka" (Lienhardt 1978: 10), e
nio “analisar em detalhe seus correlatos politicos” (idem) — o que foi realizado
em outros textos (como Lienhardr 1970). Tudo se passa, em certo sentido, como
se Os Nuer fossem aqui resumidos a uma dezena de pdginas: aprendemos nelas,
com efeito, que a transumincia dinka ¢ uma forma de adaptagio a determina-
das condi¢oes ecologicas e a um certo tipo de variacio sazonal; aprendemos,
também, que o fato de seu sistema social ser segmentar e ignorar o poder
politico centralizado ¢ uma espécie de correlato sociologico dessas mesmas con-
digoes ecoldgicas.

E depois dessa breve exposicio que se passa ao tema essencial da Intro-
dugao: a relag@o entre os Dinka e o gado. As cerca de 20 pdginas escritas a esse
respeito contam-se, certamente, entre as melhores que a antropologia ja produ-
ziu. Eliminando o argumento utilitarista, que faria dessa relagdo o reflexo de um
interesse pririco imediato, e ainda que se exprimindo em termos da “importin-
cia social” do gado, Lienhardt acaba por demonstrar que a relagio entre huma-
nos e animais pode ir muito mais longe do que sugere a tradicional oposicao
entre cultura e natureza. Como diriam Deleuze e Guattari, hi um “devir-gado”
dinka: cores, tracos, nomes, beleza dos animais, tudo isso se funde de alguma
forma com dimensoes da subjetividade de seus donos. Os rapazes fazem a corte
as mogas ao lado de seus touros (Lienhardt 1978: 13); a percepgao da cor, da
luz, da sombra do mundo, tem como matriz determinados aspectos dos animais
(: 12-13); posturas corporais humanas sao inspiradas ¢ moldadas pelo gado (: 16).

Nao se trata aqui de “imitag¢ao”, pois o devir “nido é nem uma analogia,
nem uma imaginagdo, mas uma composicio de velocidades e afetos” (Deleuze
e Guattari 1980: 316) — e ¢ apenas quando se quebra o devir-animal que restam
as semelhangas imagindrias ou as analogias estruturais entre relagdes. Nio se
trata, tampouco, de nenhum tipo de antropomorfismo, na medida em que sao
mais 0s homens que se espelham nos animais do que o contririo (Lienhardt
1978: 21). Tudo isso permite a Lienhardt concluir que, em certo sentido, a
sociedade dinka ¢ uma “sociedade doméstica total de homens e animais” (idem:
25), e que “o gado estd, portanto, intimamente ligado a4 personalidade humana;
um homem nio pode ser um Dinka compléto sem ele” (: 27). Embaralhando as
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fronteiras entre o eu, a sociedade e a natureza, Lienhardt ji indica aqui, ainda
que de forma apenas alusiva, que ¢ a nogio de experiéncia que o conduzird para
longe de alguns dos referenciais mais tradicionais da chamada antropologia
social briténica.

O primeiro capitulo de Divindade ¢ Experiéncia descreve a estrutura bésica
do universo dinka. Estrutura cindida por uma divisio crucial, que separa o
plano do humano daquele das poténcias miticas e divinas — planos outrora
unidos, que uma falta humana condenou para sempre A divisdo. Ainda que esse
esquema seja extremamente comum em boa parte das mitologias religiosas do
mundo inteiro — e nas africanas em especial —, ele nao deve dar margem a
malentendidos. Nio se trata de uma separagio entre dois mundos, ou de uma
distingdo entre o “natural” e o “sobrenatural” (Lienhardt 1978: 28): s6 hd um
mundo, ainda que cindido; sé hd uma experiéncia, ainda que para dar dela
conta seja preciso, por vezes, acionar forgas que parecem nio fazer parte direta
dela. Nio se trata, pois, de uma “divisao de mundos”, mas justamente de uma
“divisao no mundo” (que ¢ o titulo do primeiro capitulo). A esse mundo simul-
raneamente uno e dividido, corresponde a “unidade e multiplicidade” da Divin-
dade, que € una, mas que, a0 mesmo tempo, s¢ manifesta como um conjunto
finito de “divindades livres” (cuja descrigio ocupa o segundo capitulo do livro)
e como uma série virtualmente aberta de “divindades clanicas” (descritas no
terceiro capitulo). Em resumo,

“A religiio dinka consiste, entio, em uma relagio entre os homens e os Poderes
ultra-humanos com os quais cles se defrontam, entre as duas partes de um
mundo radicalmente dividido [...], ela ¢ antes fenomenoldgica que teoldgica,
uma interpretagio dos sinais da atividade ultra-humana mais que uma doutrina
acerca da natureza intrinseca dos Poderes por tris desses sinais” (Lienhardr

1978: 32).

O quarto capitulo de Divindade e Experiéncia nio apenas da nome ao livro
como, de fato, é seu momento central: é ai que Lienhardt desenvolve sua
interpretaciao da religidao dinka e, eu arriscaria dizer, da religido em geral. As
divindades, ou “Poderes”, dinka nio devem ser entendidas nem de modo intei-
ramente “teoldgico” — o que significaria considerd-las seres em si ou a manifes-
tagio de sentimentos transcendentes especificos — nem através de um olhar
puramente psicolégico ou socioldgico — que as reduziria a expressoes de senti-
mentos individuais, intelectuais ou afetivos, ou a projecoes de principios sociais

(ver Lienhardt 1963: 361-371). As divindades sao, na verdade,

“as representagdes (ou como prefiro denomind-las, ‘imagens’) evocadas por

certas configuragdes de experiéncia contingentes 2 reacio dos Dinka a scu
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ambiente fisico ¢ social particular, a respeito do qual um estrangeiro pode
também ter um saber direto” (Lienharde 1978: 147).

No entanto, essas divindades nido sio instrumentos de uma simples “des-
crigaio da experiéncia”, mas de sua “interpretacio” (Lienharde 1978: 148). In-
vocar os Poderes, que se encontram simultaneamente “no céu” e “no homem”,
implica em produzir uma “‘imagem’ que corresponda ao estado afetivo do sofre-
dor como a causa corresponde ao efeito” (Lienharde 1978: 148). As afecgdes sdo,
assim, convertidas em causas (Lienhardt 1978: 150-151), e as paixdes [“passiones”]
humanas podem passar a ser interpretadas como o efeito de uma agdo provinda
de alhures, e nio como pura passividade (Lienhardr 1978: 151). A religido é
tanto da ordem da evocagdo — na medida em que apela para as experiéncias do
individuo, de seu grupo particular ou da sociedade como um todo (e é isso que
distingue as divindades livres, que evocam as experiéncias dos Dinka, das di-
vindades clinicas, evocadoras de experiéncias ligadas a grupos especificos —
Lienhardt 1978: 105-106; 156; 165-166) — quanto da invocagdo — uma vez que
¢ o apelo aos Poderes que fornece a chave interpretativa de situacoes que, caso
contrdrio, permaneceriam enigniiticas e desprovidas de sentido.

A segunda parte de Divindade e Experiéncia explora justamente essa di-
mensio de invocagio da religiao dinka, revelando como os principios cosmoldgicos
ja expostos estio simultaneamente ancorados nos mitos e sao atuados nos ritos.
Narrando a origem da divisio no mundo e atribuindo-a a uma passividade
humana comprometedora, os mitos apontam para a necessidade do controle das
paixoes através de determinados atos simbdlicos, os ritos justamente (Lienhardt
1978: 218). Estes consistem precisamente em uma forma dos “seres humanos
afirmarem explicitamente sua capacidade de agir sobre as condigdes que eles
constantemente experimentam de forma passiva” (- 251). E por essa razao que
o sacrificio seria o rito por exceléncia: convertendo a vitima sacrificial em
“veiculo das passiones dos homens™ (: 292-293), fazem destes tltimos os agentes
de uma "agio corporada” (: 292) que, mesmo que nio exerga qualquer efeito
sobre o mundo “objetivo”, altera a experiéncia que dele tém os homens (: 291).

Entre os Dinka, contudo, ¢ possivel dar um passo suplementar. Fazendo
parte do pequeno grupo de sociedades que praticariam o “funeral em vida”
(quando alguém, em geral um sacerdote, é enterrado ainda vivo a fim de que
sua decadéncia fisica nio enfraquega a sociedade como um todo), os Dinka
estariam, desse modo, praticando uma espécie de negagio da morte, uma vez
que a atividade humana (ou o que se chamaria hoje, sem divida, sua agency)
¢ reafirmada no momento mesmo em que o homem e a comunidade de que faz
parte parecem mais passivos (Lienhardt 1978: 313-314) — e € este o tema do
oitavo e dltimo capitulo de Divindade e Experiéncia.

E N
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Comentando seu trabalho entre os pastores das montanhas de Creta
(Herzfeld 1985), Michael Herzfeld observou recentemente que sua etnografia
consistiria em uma espécie de “deformagio” criativa do estilo de sua propria
linhagem intelectual, neste caso, o trabalho de Campbell (1964) sobre valores
morais no Mediterrineo, que, por sua vez, ja teria sido construido através de
“deformacdes” criativamente introduzidas sobre o modelo classico de sociedade
segmentar elaborado por Evans-Pritchard (1940) para os Nuer (Herzfeld 1997:
23). De fato, é bem possivel que aquilo que alguns seguem denominando “pro-
gresso” da antropologia consista justamente nessa série de deformagdes criativas
sucessivas efetuadas sobre modelos preexistentes. Nesse caso, ¢ tentador imagi-
nar que tipo de “deformacio” caracterizaria Divindade ¢ Experiéncia.

Na verdade, se levarmos a imagem de Herzfeld um pouco mais longe, eu
diria que mesmo Os Nuer ji consiste em uma certa deformacio do modelo
etnogréfico apresentado por Malinowski nas décadas de 20 ¢ 30. Abandonando,
até certo ponto, a mintcia descritiva deste dltimo, Evans-Pritchard elaborou o
que ele proprio considerava um modelo mais “abstrato” de etnografia. Aqui nio
¢ certamente o lugar para analisar em detalhe todos os efeitos que essa passa-
gem produziu na histéria da antropologia. Basta assinalar que ela tornou apa-
rentemente mais facil distinguir sub-sistemas sociais que Malinowski, por exem-
plo, tendia a tratar em conjunto — o que provocou efeitos sobre a prépria
construgao das etnografias. Assim, a anilise do sistema politico (segmentar ¢
territorial) dos Nuer, publicada em 1940, seguiram-se o estudo de seu sistema
de parentesco (Evans-Pritchard 1951) e, finalmente, a anidlise de sua religiio
(Evans-Pritchard 1956).

E preciso observar, contudo, que ja em 1937 Evans-Pritchard publicara sua
monografia sobre os Azande, que se afasta consideravelmente do modelo que
viria a ser desenvolvido para os Nuer, aproximando-se, em certa medida, da
etnografia malinowskiana. A diferenca desta, contudo, o livro sobre os Azande
introduz um principio que acabaria por se tornar capital na historia do pensa-
mento antropoldgico: a idéia de que em cada sociedade seria possivel determi-
nar uma institui¢do que ai ocuparia um lugar central. A andlise dessa institui-
¢do central poderia, assim, fornecer a chave para o acesso a sociedade em
questdo como um todo. E ndo hid divida de que esse principio permanecera
ativo mesmo em Os Nuer, onde 0 gado e as linhagens vém substituir, como
objeto de maximo interesse social, o tridingulo zande “bruxaria, oriculos, magia”.

O principal risco que 0o modelo zande apresenta é aquele denunciado por
Paul Veyne: pressupor o “monolitismo monoideista” (Veyne 1996: 241) dos ho-
mens, sua inverossimil “monomania” (Veyne 1976: 96). Tudo se passa, nesse
caso, como se cada sociedade, ou cada época, estivesse obcecada por alguma
questdo “central”: bruxaria, gado, vinganga, canibalismo, guerra, parentesco,
relagoes pessoais, honra, igualdade, dinheiro — ou seja 14 o que for. O problema
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aqui, como diz ainda Veyne (1983: 97), ¢é que “a religido, a politica ou a poesia
podem bem ser as coisas mais importantes deste mundo ou do outro sem que por
isso deixem de ocupar, na pritica, um lugar estreito”.

O modelo nuer, por sua vez, apresenta um outro tipo de risco, o do
“sociologismo”, essa variante do substancialismo que as ciéncias sociais estdo
sempre tangenciando. Em lugar de pressupor a centralidade de uma instituigdo
e organizar toda a descricio etnogrifica e a explicagio antropoldgica em torno
dela, trata-se aqui da crenga no cariter supostamente mais determinante de um
sub-sistema social qualquer, reduzindo, assim, a explicagio de todo aspecto da
sociedade considerada a um efeito, proje¢io ou consequéncia do que se acre-
dita poder observar no sub-sistema tido como determinante. O parentesco nuer
pode, assim, ser considerado um simples meio para tragar relagoes laterais entre
as linhagens e clas verticalizados que constituiriam o préprio cerne da sociedade
nuer — o que Evans-Pritchard denominou sua “estrutura social”. Do mesmo
modo, e mais profundamente, a religiaio nuer pode ser remetida ao carater
segmentar dessa sociedade — ¢ isso ainda que Evans-Pritchard, na década de 50,
seja muito mais sofisticado que a maioria dos estrutural-funcionalistas, reconhe-
cendo explicitamente os limites da explicagio sociolégica (Evans-Pritchard 1956:
127; 318-320).

Os problemas do sociologismo se revelam, um tanto paradoxalmente, no
fato de que ele nos satisfaz depressa demais. Pretendendo ultrapassar os precon-
ceitos racistas e as falsas especulacoes evolucionistas, acaba simplesmente por
substituir a crenga em uma natureza humana por outra, que afirma a soberania
da “sociedade”. Nesse sentido, funciona como uma espécie de equivalente para
a unidade psicolégica do homem, fazendo crer que a opacidade dos outros
modos de pensamento pode ser substituida, com certa facilidade, pela aparente
clareza de formas de organizagio social que, afinal de contas, também sdo muito
distintas daquelas que prevalecem entre nés. Na verdade, “sociedade” e “pen-
samento” nao sdo realidades distintas e separdveis, ¢ o sociologismo nao pode ser
mais que uma simples hipétese de trabalho, que, em alguns casos, é capaz de
conduzir a conclusoes interessantes, mas que, em outros, pode conduzir a ver-
dadeiros absurdos.

E a nocio de experiéncia que livra Lienhardt dos riscos simultaneos do
monoideismo e do sociologismo. Ao mesmo tempo, evita que ele derive na
dire¢io de perspectivas mais ou menos “reoldgicas”. Mais precisamente: o que
Lienhardt denominava, em 1956, "explicagoes teoldgicas” e “explicagoes filoso-
ficas e sociolGgicas” podem nio estar simplesmente em uma relagao de oposigao,
mas de complementaridade — o que, alids,” ja era indicado pelo final de Nuer
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Religion. Ao considerar a religiio dinka como mais fenomenolégica que reolégica
(“ela é antes fenomenoldgica que teoldgica [...]" — Lienhardt 1978: 32),
Lienhardt abre uma passagem entre os modelos reducionistas e os
transcendentalistas. Pois é bem evidente que ndo se trata aqui apenas dos
Dinka, mas da elaboracio do que Malinowski (1935, vol. 2: 4-74) sem davida
denominaria uma “teoria etnogrifica da religidio”: tornada inteligivel através de
um didlogo entre as perspectivas do investigador e as da sociedade estudada, a
religiao dinka fornece, por sua vez, uma chave que pode servir para conferir
inteligibilidade a outras formagoes religiosas, em outros contextos sociais e
culturais. Etnografia e antropologia nio se opdem, mas funcionam como polos
alternantes de um mesmo empreendimento.

A Divindade dinka ndo exprime diretamente um sentimento especifica-
mente religioso (o que supde uma “explicagio teoldgica”); ndo exprime idéias
ou sentimentos individuais (que sustentam as explicagdes psicoldgicas, sejam
elas intelectualistas ou emocionalistas); mas ela nao representa tampouco a
“comunidade”, pois a Divindade, ou a religidto como um todo, na verdade
“espelha [“images”] a experiéncia vivida” (Lienhardt 1978: 158). Experiéncia
que pode ser a de um individuo, de um grupo, de toda uma sociedade; expe-
riéncia que pode dizer respeito as relagbes com o cosmos, com a natureza,
consigo mesmo, com o0 grupo. A questio aqui decisiva diz respeito a passagem
da idéia de Divindade para a de experiéncia. O final do quarto capitulo de
Divindade e Experiéncia explicita, com clareza, este ponto:

“Neste capitulo, tentei descrever os contextos de experiéncia nos quais as
proposi¢des Dinka sobre os Poderes podem ser entendidas por nos caso sejam
encaradas como referindo-se a ‘seres' tedricos cuja existéncia ¢ postulada antes

da experiéncia humana i qual correspondem” (Lienharde 1978: 169 — grifo meu).

Em um fascinante texto apresentado em 1953 na BBC - cuja originalida-
de e importincia foram ressaltadas por Talal Asad (1986: 142-143) — Lienhardt
propunha considerar a antropologia social como uma espécie, muito particular,
de tradugdo. Tratar-se-ia, de seu ponto de vista, de operar uma mediagio entre
nossos proprios “modos de pensamento” e aqueles, por vezes muito diferentes,
dominantes em outras sociedades. Para isso, prossegue Lienhardt, seria inevitd-
vel arriscar uma representagio sistemdtica e logica dessas concepgoes outras;
nao, certamente, no intuito de apresentar “alguma misteriosa ‘filosofia primiti-
va”, mas no de revelar possiveis “potrencialidades adicionais de nosso pensamen-
to e linguagem” (Lienhardr 1963: 96-97). Ora, ¢ justamente a idéia da antro-
pologia como tradugio que permite compreender o que realmente se passa
quando o saber ocidental se confronta com uma religidio como a dos Dinka.
Detenhamo-nos, pois, um pouco sobre ela.
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Mesmo que isso ndo derive de uma intengio consciente de Lienhardt, é
quase inevitivel que o problema da tradugio surja, em antropologia, conectado
com um tema com o qual a disciplina se debate desde seus comecos, o da
linguagem. Tema que os antropélogos situam sobre dois planos distintos, na
medida em que a linguagem pode ser encarada, por um lado — e esta é a
vertente mais tradicional, que vem dos comecos da antropologia no final do
século XIX até meados da década de 50, e que certamente continua a ser
adotada nos dias de hoje -, como objeto da antropologia: sendo uma instituigio
social como outra qualquer, fazendo parte da cultura, a linguagem pode ser
tratada como objeto de pesquisa antropoldgica, do mesmo modo que os sistemas
de parentesco, os sistemas politicos ¢ econdmicos, etc. Ao mesmo tempo, nao ha
quem, ao se referir & linguagem como objeto da antropologia, nio reconheca
imediatamente que se trata de um objeto privilegiado, que niao admita que face
as demais instituicdes sociais a linguagem ocupa um lugar especial. Isso porque,
como afirma Lévi-Strauss (1958), ela ¢ um sistema social como todos outros e,
simultaneamente, a condi¢io de acesso a qualquer um desses sistemas sociais.
Consequentemente, a linguagem comportaria uma espécie de ambiguidade res-
ponsavel pelo lugar fundamental por ela ocupado na antropologia. E nesse sen-
tido, creio, que a linguagem apareceri nio apenas como objeto de pesquisa, mas
também como modelo para a andlise antropoldgica.

Lévi-Strauss é certamente o representante clissico desta posigao, mas estd
longe de ser o dnico a adoti-la. Tratar a cultura “como se” fosse uma linguagem,
aplicar um modelo linguistico aos sistemas culturais, nio chega a ser uma no-
vidade em meados da década de 40. De qualquer forma, é preciso reconhecer
a existéncia de duas posigoes a respeito da relagio entre linguagem e cultura.
Por um lado, a que se desenvolveu durante a década de 30 no contexto do
culturalismo norte-americano, a partir da famosa hipétese “Sapir-Whorf". Deste
ponto de vista, existiria uma espécie de relagio causal entre linguagem e cul-
tura, sem que isso signifique necessariamente o pressuposto de uma causalidade
unidirecionada. Supde-se apenas que, dado o fato de uma determinada socie-
dade falar uma lingua que possui uma certa estrutura gramatical, isso implica
em uma série de consequéncias para sua cultura como um todo, para seu modo
de classificar o universo, etc. Ao mesmo tempo, acredita-se que a experiéncia
cultural que uma sociedade tem do mundo marca igualmente, ou se reflete de
alguma forma, a estrutura gramatical de sua lingua. A relacio entre lingua e
cultura aparecerd, portanto, como mais ou menos especular: de algum modo, a
lingua se refletiria na cultura e a cultura na lingua.

Ainda que inverificivel do ponto de vista empirico, esta hipdrese foi
importante durante algum tempo, marcando uma certa tendéncia para buscar
correlacdes entre estruturas linguisticas e estruturas culturais, tendéncia que
nao estd presente apenas em autores como Sapir ¢ Whorf, que simplesmente a
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enunciaram com mais clareza. Forcando um pouco os termos para aproxima-los
de certas divisdes cldssicas da filosofia da linguagem, poderiamos talvez susten-
tar que esta perspectiva tende a privilegiar o nivel “seméntico” ranto da lingua-
gem quanto da cultura — o que significa que a questio central aqui seria
investigar ndao apenas os modos de relacio causal entre esses dois sistemas de
referéncia, mas, principalmente, as formas através das quais se comunicam com
a realidade, recortando-a e, de algum modo, constituindo-a.

Outra perspectiva a respeito das relagdes entre linguagem e cultura foi
desenvolvida principalmente por Lévi-Strauss, que, desde seus primeiros textos
(Lévi-Strauss 1958a; 1958b; 1958¢; 1958d), anunciava o abandono da hipérese
“Sapir-Whorf”. Mais precisamente, Lévi-Strauss sustenta que a aproximagio da
antropologia com a linguistica exige o abandono desta hipétese na medida em
que efetua a assimilagio entre linguagem e cultura a partir de um nivel exces-
sivamente superficial. Ora, Lévi-Strauss acredita que esta relagio s6 faz sentido
se for apreendida em um nivel mais profundo, o da organizagio estrutural dos
fendmenos nela envolvidos. Posicio que o conduz, assim como ao chamado
estruturalismo em geral, a deixar de lado o nivel semintico para se concentrar
no sintitico. Em outros termos, o que cumpriria doravante desvendar seriam as
regras imanentes de organizagio dos sistemas, seja as da linguagem, seja as da
cultura, seja as de qualquer outro subsistema cultural, supondo-se, a0 mesmo
tempo, que de um ponto de vista formal essas estruturas seriam homdlogas ou
equivalentes. Como se sabe, Lévi-Strauss aplicou um modelo deste tipo ao es-
tudo dos sistemas de parentesco e, ainda que tenha se afastado dele ao traba-
lhar com a mitologia, jamais chegou a abandoni-lo explicitamente.

Se prosseguirmos empregando as categorias da filosofia da linguagem,
poder-se-ia sustentar a existéncia de uma terceira modalidade de traramento
das relagoes entre linguagem e cultura. Deste terceiro ponto de vista, nio se
trata de encarar os codigos a partir de sua organizagio interna (privilégio da
sintaxe), nem de analisi-los segundo suas relagdes com os referentes aos quais
remetem (privilégio da semintica), mas de buscar os modos especificos através
dos quais esses cAdigos sao atualizados, jogados ou manipulados na realidade
concreta de cada sociedade particular — uma espécie de “pragmdtica”, portanto.
Esta é, parece-me, a perspectiva antecipada por Malinowski, ao tratar da lin-
guagem, do parentesco ou da mitologia. E é claro que mesmo Malinowski estava
pronto a reconhecer que, de um ponto de vista formal, um mito ou um sistema
de parentesco possuem uma organizagio interna, comportando certas estruturas
gramaticais gerais. Nio era isso, contudo, o que o interessava: seu problema era
saber como esses elementos saio manipulados ou agenciados em determinada
cultura.

Em certo sentido, é esta vertente que vem sendo, explicita ou implicita-
mente, explorada de diferentes maneiras por virias correntes da antropologia
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pos-estruturalista, Para ficar apenas com um exemplo estratégico, eu menciona-
ria os trabalhos de Pierre Clastres, principalmente porque se trata de um autor
cuja divida para com o pensamento estruturalista ¢ indiscutivel. Ainda que em
seus primeiros trabalhos Clastres parta de algumas posicdes estabelecidas por
Lévi-Strauss, niao ¢é dificil perceber que o tema central de sua investigagio
escapa deste referencial. Sua questdo central é analisar de que modo certas
estruturas muito gerais se organizam e funcionam diferentemente em distintas
sociedades. Tomemos, por exemplo, a tese levistraussiana acerca da existéncia,
em toda sociedade humana, de trés niveis privilegiados de troca: linguagem
articulada, parentesco e intercimbio econémico — e ¢ mais que evidente que
esse modelo inspira-se na linguistica, ji que tanto na troca de bens quanto na
de mulheres supde que estamos as voltas com um sistema de circulagio cuja
estruturacio seria homologa aquela observivel na linguagem. Além disso, é
quase supérfluo dizer que, do ponto de vista de Lévi-Strauss, essa organizagdo
seria absolutamente universal.

Ao estudar as sociedades indigenas sul-americanas, Clastres introduzird
um deslocamento fundamental, que incidird também sobre a,cldssica davida
antropologica relativa a escolha entre uma posicio universalista ou particularista.
Na obra de Clastres, o problema da existéncia de estruturas universais ou de
uma gramidtica profunda jamais ¢ colocado, o que nido significa negar sua exis-
téncia: trata-se de recortar a questio de outra forma. Assim, desde seu primeiro
trabalho, Clastres (1974) explorard o fato etnogrifico ji conhecido de que o
chefe indigena sul-americano se caracteriza por estar deslocado em relagdo a
essas estruturas supostamente universais. No jogo da reciprocidade, este chefe
recebe mais mulheres do que ¢ capaz de retribuir e, por outro lado, dd muito
mais palavras e bens ao grupo que “chefia” do que dele recebe. O chefe esta,
pois, fora do jogo da reciprocidade. Isso ndo significa, é 6bvio, a negagio da
universalidade da reciprocidade, mas, mais modestamente, a vontade de ana-
lisar como um certo tipo de sociedade - que Clastres denomina “sociedade
contra 0 Estado” — agencia os universais de tal modo que produz o efeito de
neutralizar a possibilidade de que o chefe adquira um poder efetivo, ou seja, de
que um Estado possa se constituir no interior desta sociedade — o que estabelece
de imediato um contraste marcante com aquelas sociedades, a nossa por exem-
plo, onde o Estado existe e ¢ fundamental. Percebe-se, pois, que a questdo aqui
nao ¢ nem semantica nem sintitica, mas pragmatica, no sentido de investir nos
agenciamentos concretos ue marcam 0s sistemas sociais, € que 0s recortes
passam a ser efetuados seguindo a linha das diferengas, nio mais a da busca de
universais.

Por outro lado, e como vimos, a linguagem nio surge na antropologia
apenas como objeto-modelo; ela aparece também como meio para o exercicio do
proprio trabalho antropoldgico, Pois nio € dificil admitir que, ao lidar com outra
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sociedade, cultura ou sistema de pensamento, o antropélogo encontra-se em
uma situagio similar aquela de alguém que pretende traduzir de uma lingua
para outra. Entretanto, e¢ na medida em que uma cultura certamente nao ¢ a
mesma coisa que uma lingua, é preciso observar também que uma enorme
quantidade de problemas se oculta atris da aparente simplicidade desta apro-
ximagdo. O fato de que temos acesso a outra cultura por meio de uma lingua
que ndo apenas € diferente da nossa mas que se articula com a outra cultura
de forma distinta daquela que nossa lingua se articula com nossa cultura, ji
bastaria para revelar a complicagio do problema. De qualquer forma, ao ser
formulada deste modo, essa questio permitiu colocar a4 antropologia alguns
questionamentos que, tradicionalmente, sio propostos a arte de traduzir: a tra-
dugdo antropoldgica pode ser adequada ou, na pior das hipéreses, fiel? Nao
envolveria ela necessariamente uma distor¢io do que estd sendo traduzido? A
traducdo, mais uma vez, nio seria apenas uma forma de traigao! Uma série de
filésofos e socidlogos ndao se cansaram de opor essas questdes aos esforgos dos
antropologos. Ao “traduzir” a sociedade zande em nossos proprios termos esta-
riam eles de fato revelando esta outra cultura, ou, simplesmente injetando
principios de nossa prépria sociedade a fim de tornar os Azande aparentemente
menos ininteligiveis!

Ora, esse tipo de questionamento introduz no debate um gradiente par-
ticular de posigoes. De um lado, pode-se sustentar que, ao traduzir outra cul-
tura para a nossa, o antropélogo esti inevitavelmente falseando esta cultura,
traindo-a, ndo sendo devidamente fiel a ela. Parte da antropologia interpretativa
norte-americana parece tender para esta posigio, que, levada as tltimas
consequéncia, significaria a redugdo do trabalho antropoldgico a reprodugao
exata daquilo que foi recolhido. Sob a capa de uma postura “politicamente
correta”, terfamos entio a reificagio de uma pretensa ininteligibilidade
intercultural. Do outro lado desse gradiente tedrico-politico, teriamos os que
sustentam que os antropologos seriam, na verdade, excessivamente “caridosos”,
ao introduzir um sentido ld onde nio existe sentido algum, ao pretender que
seus “primitivos” sejam muito mais sensatos do que de fato sdo.

O debate em torno da possibilidade de comunicagdo entre culturas dife-
rentes (que, ao contririo do que se costuma imaginar, nao implica necessaria-
mente o pressuposto da existéncia de certos universais destinados a garantir essa
comunicag¢io) levanta um problema epistemologico mais profundo para a antro-
pologia como um todo, uma vez que coloca em jogo a prépria defini¢io do que
seria essa disciplina. Uma forma de interpretagio, uma arte da tradugio, como
parece pensar as vezes Evans-Pritchard? Neste caso, é claro que problemas do
tipo daqueles colocados por parte da antropologia interpretativa tornam-se
perturbadores, uma vez que nio ¢ dificil mostrar que toda tradugio distorce
enormemente 0 que estd sendo traduzido.
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Por outro lado, pode-se sustentar que a antropologia nao tem nada a ver
com isso, ndo diz respeito a traducio ou i compreensio, que €, ao menos
potencialmente, uma ciéncia rigorosa, destinada, como disse Lévi-Strauss, a
estudar os homens como se fossem formigas. A antropologia ofereceria, nesse
caso, um distanciamento 6timo em relagio a esses homens, permitindo explica-
los como algo separado de nés, ainda que também sejamos homens. A investi-
gagao antropoldgica parece ter estado sempre dividida entre essas duas tendén-
cias: uma vertente mais cientificista, defendendo um ideal explicativo e, por-
tanto, encaminhando-se para os universais; ¢ uma tendéncia “interpretativa”,
sustentando o cardter hermenéutico ou comunicativo do saber antropolédgico.

Existem, contudo, creio, outras alternativas. Uma delas é, em lugar de
aceitar estes jogos meio estéreis — ciéncia ou interpretagao; existe ou nao co-
municac¢io; haveria ou nio uma razio tnica; existem ou ndo universais —, tentar
pensar de outra maneira. O fato concreto do qual temos que partir € a existén-
cia de uma rtradigio de cento ¢ cinquenta anos da antropologia como saber
académico, ou antes, da antropologia como depositiria de uma gigantesca massa
de informacoes a respeito de modos de pensamento muito diferentes dos domi-
nantes em nossa propria sociedade. A questio é o que fazer com este tesouro.
Joga-lo fora, simplesmente! “Interpreta-lo”! Analisa-lo a fim de tratar os homens
como formigas! A metifora da traducao pode ser acionada aqui com o objetivo
de alcangar uma resposta um pouco mais original. Para fazé-lo, vale a pena fazer
um desvio por fora do campo da antropologia

No preficio escrito para a Antologia do Conto Hiingaro organizada e
traduzida por Paulo Roénai, Guimaries Rosa (1956) se permite uma aparente
ironia para com o amigo. Poliglota, especialista em tradugio e orgulhoso de ter
aprendido tdo bem o portugués, Ronai considerava sua tradugao um primor,
dadas ndo apenas as enormes distincias linguisticas entre o hingaro e o portu-
gués, como também as diferencas culturais entre a Hungria e o Brasil. Rosa, de
fato, inicia o preficio com um elogio aparentemente incondicional do trabalho,
elogio interrompido contudo a certa altura no intuito de introduzir uma obser-
vagao profunda e fundamental:

“Sente-se 0 mestre, Magister. Saudavel ¢ notar-se que ele nio pende para a sua
lingua natal, ndo imbui de modos-de-afeto seus textos, que nem mostram
sedimentos da de 13; ndo magiariza. Antes, ¢ um abrasileiramento radical, um
brasileirismo generalizado, em gama comum, clara, o que di o rtom. A mim,
confesso-o, talvez um pougquinho, quem sabe, até agradasse também a tratagio
num arranjo mais temperado d hingara, centrado no seio hingaro, a versao
estreitada, de vice-vez, contravernacular, mais metafrasica, luvarmente
translaticia, sacudindo em suspensio vestigios exdticos, o especioso de tragos

hungarianos, hungarinos — o ressaibo ¢ o vinco — como o tékai, que as vezes



24 Religido ¢ Sociedade, Rio de Janeiro, 19(2): 09-30, 1998

deixa um sobregosto de asfalto. Mesmo i custa de, ou — franco e melhor falando
— mesmo para haver um pouco de fecundante corrupgio das nossas formas
idiomaticas de escrever. Mas, ndo bagarelizemos. Até porque a maioria honesta

pensard o contririo” (Guimaries Rosa 1956: XXV-XXVI).

A idéia de Rosa ¢, portanto, que longe de se ver ameagada pela trai¢io
que inevitavelmente comporta, a tradugio deveria saber se beneficiar desta
situagdo. A boa tradugiio seria aquela capaz de “trair” seu proprio idioma, no
sentido de contamind-lo com uma “fecundante corrupgiao”, corrompendo sua
lingua através do uso daquela que deve ser traduzida. Posigio que € rigorosa-
mente a mesma que a apresentada por Talal Asad no texto citado acima,
inspirada nas reflexdes de Lienharde (1953) a respeito da antropologia como
tradugho e mediacio entre distintos “modos de pensamento”.

Abrem-se, assim, duas possibilidades de encarar as relagoes entre lingua-
gem e cultura, duas formas de usar criativamente a idéia de “tradugio cultu-
ral”. E possivel, por um lado, manter a linguagem como objeto ou modelo e, sem
separd-las do restante da vida social, investigar de que modo diferentes manei-
ras de se agenciar a linguagem podem produzir efeitos sempre distintos — esta
¢ a opgao de Clastres, a0 menos como procurei interpreti-la acima. Por outro
lado, pode-se igualmente — esta é a posi¢io de Asad — procurar incorporar na
investigagao a propria situagao do “tradutor” no momento em que executa a
“tradugao”. Isto significa indagar se, ao praticar este exercicio de entender
outra sociedade, é legitimo que o antropélogo abstraia sua prépria posicio e a
da sociedade a qual pertence em relagio aquela que estd sendo investigada. E,
no caso desta abstragio ser ilegitima, se ainda seria possivel continuar falando
em tradugio cultural. Creio que sim, desde que sejamos capazes de aceitar o
principio da “fecundante corrupgio” proposto por Rosa ¢ que o generalizemos,
radicalizando a tradicional metifora da cultura como linguagem e da antropo-
logia como tradugio. Em suma, expandir e aprofundar sua prépria lingua por
meio de uma lingua estrangeira significa também a possibilidade de expandir e
aprofundar sua prépria experiéncia cultural em geral a partir de experiéncias
culturais estrangeiras. Nesse sentido, um modo de interpretar o que os antro-
pologos fazem — em lugar de manter a discussio acerca do carater cientifico ou
nio, rigoroso ou nio, da antropologia — ¢ supor que o material acumulado pela
antropologia é capaz de praticar essa “fecundante corrupgao”, é capaz de expan-
dir e enriquecer nossa propria cultura, trazendo 2 luz varidveis que, certamente,
estdo aqui presentes, mas (ue quase nio nos aparecem, seja porque estio ocul-
tas ou reprimidas, seja porque nos encontramos em uma posi¢io que NAo nos
permite enxerga-las. Trata-se, pois, de tentar explicitar essas varidveis através
das experiéncias que temos com outras culturas, de fazer com que funcionem
de alguma maneira também entre nos.
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Sem divida, hi algo do chamado estruturalismo aqui, mas de uma forma
modificada. Como se sabe, os “universais” levistraussianos nio se encontram em
parte alguma enquanto tal, jamais se manifestam como universais mas como
atualizagoes parciais localmente moduladas. Se falo portugués, isso significa que
nao falo chinés, ¢ que as estruturas universais s6 poderiam ser captadas a partir
de uma experiéneia cientifica capaz de atingir niveis cada vez mais gerais de
estruturagao. Em outros termos, estruturas nio manifestas diretamente no por-
tugués ou no chinés podem emergir quando confronto os dois idiomas. Mas o
ponto central do estruturalismo ¢ que o interesse deste confronto é apenas
cognitivo, uma vez que estruturas nio atualizadas em um idioma equivalem
simplesmente a algo nio realizado, a uma espécie de inexisténcia.

Deleuze ¢ Guattari propuseram uma perspectiva diferente sobre esse pon-
to ao introduzirem o conceito de “virtual-real”, que se opde justamente & dupla
nogao estruturalista de virtualidade ¢ atualizagio (Deleuze e Guattari 1980:
126; passim). Falar em “virtual-real” significa supor que o que nio estd mani-
festamente atualizado continua a existir de alguma forma, ou antes, continua a
“funcionar”, tornando possivel, portanto, recolocar a varidvel em jogo.

Retornemos, agora a Pierre Clastres a fim de elaborar este ponto e enca-
minhar algumas “conclusoes”. O que poderia significar, na verdade, a hipétese
central de Clastres de que as sociedades primitivas ndo sdo simplesmente soci-
edades sem Estado! Essa posicio ¢, inicialmente, uma critica a toda forma de
evolucionismo, que pretenda definir as outras sociedades a partir da nossa,
neste caso especifico, a partir do Estado, instituicio fundamental entre nés. Para
Clastres, como se sabe, as sociedades primitivas ndo sao meramente “sem Esta-
do”, mas “contra o Estado”, isto ¢, sio dotadas de mecanismos positivos que
impedem a emergéncia desta institui¢io. Isso conduz a uma distingdo forte,
talvez forte demais, entre dois tipos de sociedade, aquelas com Estado e aquelas
contra o Estado, o que, por vezes, leva a crer em uma heterogeneidade absoluta,
em uma distincia radical entre esses dois conjuntos. No entanto, como também
se sabe, a verdadeira obsessio de Clastres ¢ a emergéncia do Estado, a passagem
entre os dois tipos sociais, 0 que o leva a indagar como o Estado poderia
aparecer se a mdquina primitiva se encontra toda voltada para o bloqueio de
sua emergéncia. Poder-se-ia suspeitar aqui, e muitos ji o fizeram, que essa
posi¢io acaba recaindo em uma certa forma de etnocentrismo, uma vez que se
volta para as sociedades primitivas a partir de uma questdo exclusivamente
nossa, pois, afinal de contas, 0 que os “primitivos” teriam a ver com o Estado,
seja contra, seja a favor. Ndo seria esta questdo especificamente nossa, e sua
projecdo para outras sociedades um procedimento duvidoso! Mas o cardter
etnocéntrico dessa posi¢ao ¢ apenas parcialmente verdadeiro, uma vez que
Clastres parece resolver o dilema ao abdicar da pretensdo a um acesso suposta-
mente desinteressado as outras sociedades. A questio investigada é certamente
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colocada por nossa propria sociedade: como suportamos o Estado? Como é pos-
sivel que alguém ordene e outros obedegam? Como nio se espantar com o que
La Boétie denominava “servidiao voluntiria”? Como tudo isso pode ter surgido!
A partir dessa perspectiva, as sociedades primitivas passardo a funcionar como
uma espécie de revelador forogrifico, fazendo aparecer com mais nitidez algo
que sé se mostrava a nds de forma excessivamente ténue.

Por outro lado, ndo hé davida de que é fundamental a critica esbogada
por Deleuze e Guattari (1980: 443-446) a hipérese de Clastres — ou antes,
a limitagdo que o proprio Clastres impds a sua hipotese, ji que ele poderia
ter ido mais longe. Uma vez que s6 é possivel ser contra algo que de algum
modo estd presente, somos obrigados a admitir que, ao falar de sociedades
contra o Estado, Clastres esteja se referindo a certos mecanismos do Estado
que funcionam ji no interior destas sociedades, ainda que elas nio conhe-
¢am o Estado propriamente dito. E é verdade que ele foi efetivamente capaz
de detectar e descrever uma certa quantidade destes mecanismos. O pro-
blema é que, do ponto de vista de Clastres, tudo se passa como se com a
emergéncia do Estado, o contra-Estado simplesmente deixasse de existir.
Nesse sentido, s6 poderiamos ter acesso ao contra-Estado ao nos debrugar-
mos sobre estas sociedades que estio desaparecendo e que, desta forma, sio
ainda colocadas a uma certa distincia de nds. A fim de superar esse residuo
cientificista e etnocéntrico, Deleuze ¢ Guattari sustentario que nio é bem
assim que as coisas se passam ¢ que o contra-Estado continua funcionando
entre ndés. Que a andlise de Clastres a respeito das sociedade primitivas
tenha sido capaz, ainda que ele nio tenha tido clareza em relagio a este
ponto, de revelar os mecanismos contra-Estado existentes em nossa propria
sociedade, eis a “fecundante corrupgio” que o antropélogo pode introduzir,
a capacidade de, através do outro, aprofundar o conhecimento e o questio-
namento de nossa prépria cultura. Deleuze e Guattari poderdo assim revelar
que, dos bandos de rua is organizagoes multinacionais, também nés estamos
as voltas com maquinas contra-Estado, miquinas que, nido obstante, s6 se
revelam como tal a partir dessa espécie de didlogo estabelecido com as
sociedades onde o contra-Estado ¢ dominante.

Apesar das aparéncias ndo estamos nada distantes de Lienhardt. Pri-
meiro, porque nao pode haver divida de que a segmentaridade é mais um
desses mecanismos contra-Estado, tio presente em algumas sociedades afri-
canas quanto aqueles descritos por Clastres nas amerindias. Como se sabe,
a nogiao de segmentaridade foi introduzida na década de 40 por antropélogos
britAnicos que estudavam alguns “sistemas politicos africanos”. Tratava-se,



A Expenéncia de Lienhardt: Uma Teoria Emogrifica da Religiao 27

em pouquissimas palavras, de demonstrar que na auséncia da instituigio
estatal propriamente dita outras institui¢des sociais, as linhagens, desempe-
nhariam as fungdes que costumamos considerar préprias ao Estado (ver Evans-
Pritchard e Fortes 1969). Tornava-se possivel, assim, rebater na sincronia a
célebre oposi¢io diacronica evolucionista que opunha as sociedades basea-
das no status aquelas centradas no contrato. Entre ambas se situariam justa-
mente as “sociedades segmentares”, onde as linhagens fazem a mediagio
entre o “sangue” e o “territério”.

Se compreendermos a segmentaridade nesse sentido mais estrito, tal-
vez seja preciso concordar com Adam Kuper (1982: 92-93) e admitir que o
conceito ndo representa nem os modelos nativos nem a realidade “efetiva™,
Por outro lado, se distendermos a nogdo, ela talvez possa adquirir uma nova
eficicia. Para isso, seria preciso lembrar em primeiro lugar, com Favret (1966:
110), que “uma disposi¢io para a segmentagio” ¢ mais importante que o
processo de fissio propriamente dito’. Em segundo, é necessirio libertar o
conceito de seu viés sociologizante. Como mostrou Herzfeld (1992: 66), a
segmentaridade niao se confunde com as linhagens, e é possivel detectar
processos de segmentagio em planos tio distintos da organizagio social quanto
as variantes textuais ou as representacoes da histéria (ver também Herzfeld
1992: 101-109). Finalmente, ¢ apds as operagdes precedentes, torna-se pos-
sivel “generalizar” o conceito, livrando-o da “grande divisaio” que o aprisi-
onava — a oposi¢ao entre sistemas segmentares e sistemas estatais. O fato é
que as sociedades de Estado sio tio “segmentares” quanto qualquer socie-
dade africana tradicional, com a diferenca de que no primeiro caso o con-
junto das oposigdes segmentares tende sempre a se rebater sobre algum
“centro” (ver Deleuze e Guattari 1980: 256-258; Herzfeld 1992: 109-110;
Herzfeld 1997: 69-70; 80-83; 95; 103).

Ora, ao mesmo tempo em que ¢ “generalizado”, o conceito de
segmentaridade pode ser “afinado”. Desde 1958, Lienhardt mostrava que a
representacdo dinka de suas proprias linhagens — representagdo que, evidente-
mente, afetava seu funcionamento — diferia consideravelmente daquela desco-
berta por Evans-Pritchard entre os Nuer:

“Os Dinka pensam em termos de associagio de linhagens, ligadas umas as
outras de vérias maneiras, enguanto para os Nuer um tnico principio agnitico
¢ suficiente para explicar qualquer identificagio politica significativa da linha-
gem com a segmentagio territorial” (Lienharde 1970: 128)".

Propondo designar o sistema dinka uma “estrutura de linhagens ‘associ-
adas™ (: 130), Lienhardt antecipava uma série de desenvolvimentos contempo-
rineos acerca da segmentaridade e das linhdagens, ao lembrar a necessidade de
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“investigagdes adicionais sobre os aspectos funcionais, mais que sobre os apenas
morfolégicos, da segmentacio politica [...]. A segmentagio politica dinka, ¢ a
segmentagio dos grupos de descendéncia, possuem um aspecto funcional”

(Lienharde 1970: 131).

Ao colocar a idéia de experiéncia religiosa no centro da religido, Lienhardt
se esquiva dos debates, em geral estéreis, em torno da crenga e do rito; ao
flexibilizar a nogio de segmentaridade, ele a libera da rigidez das teorias da
estrutura social; e, finalmente, ao definir a pritica antropolégica como uma
forma especial — critica e, a0 mesmo tempo, fecundante — de tradugio cultural,
Lienhardt reativa e atualiza a idéia da antropologia como “teoria etnogréfica”,
onde o cuidado com o concreto nao diminui em nada a possibilidade de gene-
ralizagdo ou transposi¢io. Em dltima instincia, é a nogao de experiéncia em geral
que permitiu a Lienhardt escapar do pensamento dominante e das correntes
majoritdrias da antropologia social britinica de sua época. Linha de fuga pro-
vavelmente nio intencional, mas que ¢ a condigio de um rtrabalho que permite
problematizar o “adquirido” ¢ ajudar o nascimento de novas idéias. Essa também
¢, creio, a condi¢io de possibilidade para a “recuperacio” das idéias de qual-
quer autor e para sua “utilizagio” produtiva em qualquer momento e lugar.
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Notas

&
Este texto foi escrito como “Introdugiio” i tradugio brasileira de Divinity and Experience: The
Religion of the Dinka, de Godfrey Lienhardr (Oxford: Clarendon Press, 1961), a ser publicada pela
EDUSE O autor gostaria de agradecer aqui o inestimavel auxilio de Peter Riviére, Jeremy Coote
¢ Ahmed Al-Shahi, que possibilitaram o acesso @ versao preliminar do namero especial do Journal
of the Anthropological Seciety of Oxford dedicado a Godfrey Lienhardr.

" Ver Lienhardt 1974.

* Como diz Kuper, se levarmos a sério todos os dados disponiveis acerca de uma sociedade segmentar
“tipica”, seria preciso concluir que “mesmo os Nuer niao sio como Os Nuer” (Kuper 1982: 84).

' Na verdade, segundo a autora, um sistema segmentar repousa menos sobre a “oposigio dos
segmentos” do gue “sobre a repartigio das oposigoes sobre um certo ndmero de niveis ou de
encaixamentos ordenados uns em relagio aos outros” (Favrer 1966: 109),

¥ Nos termos de Deleuzé e Guattari (1980: 46), talvez fosse possivel dizer que enquanto a segmentagio
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nuer parece ter um cariter “arborescente”, a dos Dinka é sobretudo “rizomdrica”. Isso permite
compreender que a segmentagio nio pode ser oposta em bloco ao Estado; ndo apenas porque os
Estados estiio por ela permeados, mas também porgue existem modalidades distintas de segmentagio

mesmo nas chamadas “sociedades sepmentares”.
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RATICAS E MOVIMENTOS DE SUPRESSAO
DA FEITICARIA: PROCESSOS PUBLICOS E A
Locica pE PURIFICACAO®

Maia Green

Priticas puablicas de supressio da feiticaria ™ ocorrem periodicamente
em toda a Africa sub-saariana. Interpreti-las, mais do que explica-las, é o
que os antropdlogos tém geralmente buscado fazer. Esta interpretagio repou-
sa sobre pressupostos acerca do que tais praticas podem significar para os
atores sociais mais do que sobre os processos sociais efetivos que tornam
possivel sua ocorréncia publica. Do ponto de vista antropolégico, a realiza-
¢io de préticas anti-feiticaria resume-se a expressio da insatisfagio com
aspectos da vida econdmica e social derivados das condigoes de inser¢ao da
Africa no mundo contemporineo. Nessa interpretagao, as praticas anti-fei-
tigaria ¢ o discurso sobre a feiticaria que as integra constituem criticas,
localmente elaboradas, a transformacio social e & modernidade. Mas, qual-
quer que seja a coeréncia da logica simbdlica expressa nas priticas anti-
feitigaria, essa perspectiva nio explica porque as vezes um grande nimero
de pessoas toma parte nestas priticas, ou como tais praticas se tornam pu-
blicas. Tampouco dd conta das formas especificas que as praticas anti-feiti-
garia publicas parecem assumir, onde quer que ocorram. Este artigo examina
as praticas anti-feitigaria em um distrito do sul da Tanzénia, dentro de uma
perspectiva comparativa, considerando tempo e espago. Meu argumento é
que a manifestacio de praticas publicas de supressio da feiticaria em mo-
mentos especificos da histéria nao pode ser explicada em termos de politica
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simbélica, mas pelo exame do pidpel desempenhado por praticas de feiticaria
e anti-feiticaria nos processos politicos concretos ¢ a natureza de sua articula-
¢io com instituigdes politicas locais.

Movimentos modernos de supressao da feiticaria?

Movimentos de supressio da feitigaria varreram as partes sudeste e cen-
tral da Africa durante todo o século XX. Talvez o mais bem documentado seja
o kamcape, observado em diversos lugares ¢ pontos de sua histdria por Audrey
Richards (1935), Max Marwick (1950) e Roy Willis (1968). A conformacio de
tais movimentos tende a ser semelhante. Estio muitas vezes ligados a um dnico
oficiante agindo em um centro de culto ou sob cuja autoridade especialistas
itinerantes trabalham. Sua pritica ritual é geralmente pablica, e envolve grupos
de pessoas ou mesmo aldeias inteiras. Esta centrada no uso de substincias que
tanto suprimem o poder do feiticeiro, quanto protegem as vitimas potenciais de
ataques de feiticaria. Muitas vezes, feiticeiros e acusadores participam e rece-
bem o mesmo tratamento, do qual uma parte muito importante implica na
purificagio dos clientes. Para isso, procede-se a lavagem de partes do corpo com
substincias especiais a que se conferem propriedades de limpeza e de anti-
feitigaria. A medicagio anti-feitigaria do kamcape estava explicitamente ligada
a limpeza; o préprio nome do movimento é derivado do verbo limpar ou esfregar
(Richards 1935:149; Willis 1968:8; Marwick 1950:100). Nos movimentos da
Tanzinia, esta purificagio as vezes envolve a raspagem do cabelo, e priticas de
supressio da feitigaria sdo referidas como “raspagem da feiticaria” (Redmayne
1970:114; Green 1994).

Estes tipos de movimentos e as priticas a eles associadas nio se limitam
ao passado. Ao contririo, parecem ressurgir periodicamente, muitas vezes sob a
forma dramitica de um identificador de feiticeiros itinerante e sua equipe
operando limpezas massivas nas aldeias. Isto ocorreu em regides da parte rural
da Zambia em 1989, quando um certo Dr. Moses protagonizou rituais anti-
feiticaria praticamente idénticos em forma aqueles associados ao kamcape uns
vinte anos antes (Auslander 1993:172-4), Do mesmo modo, entre 1988 ¢ 1992,
regides do sul da Tanzinia testemunharam o que parecia ser um reavivamento
de préaticas anti-feiticaria, quando grande ndmero de pessoas em visita a certo
especialista chamou a atencio do governo e da midia do pais'.

Antropologos e historiadores tém demonstrado uma tendéncia a ver estes
movimentos como fendmenos essencialmente modernos porque, se estudados
isoladamente, suas origens parecem exteriores as sociedades que atingem, seu
surgimento muitas vezes coincide com periodos de grande agitacao e mudanga,
e sua seqiiéncia ritual incorpora elementos da pratica crista e burocritica’. Os
oficiantes usam carimbos oficiais, emitem certificados de limpeza e, supostamen-
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te, mantém registros escritos de todos aqueles que receberam tratamento. Al-
guns assumem explicitamente, por seu traje e seu comportamento, um desafio
radical aos especialistas de cura tradicionais. Os jovens que traziam as substan-
cias do kamcape as aldeias faziam questio de vestir-se com roupas de estilo
curopeu. Guardavam as substincias anti-feiticaria em garrafas de vidro e nio
em chifres e cabagas, usavam espelhos para identificar e supostamente registrar
a identidade dos feiticeiros (Richards 1935; Willis 1968). O Dr. Moses adotava
estratégias similares, combinando a pritica da profissio e da clinica com idéias
nativas sobre medicina, feiticaria e purificagio (Auslander 1993:183). Apesar de
condenadas pelas igrejas cristas tradicionais, os especialistas em anti-feitigaria
muitas vezes reivindicam estar trabalhando com, ou para, divindades e santos
cristaos (Richards 1935:45; Auslander 1993:172; Redmayne 1970:106). E, ante a
oposigao oficial, muitos replicam estar trabalhando para o governo, em prol do
desenvolvimento, controlando o nimero de feiticeiros.

Este artigo examina a manifestagio de priticas puablicas de supressao
da feiticaria no distrito de Ulanga, sul da Tanzania, historicamente e no
presente. As evidéncias em Ulanga sugerem que os tipos de prética associ-
ados a movimentos anti-feiticaria nio podem ser compreendidos simplesmen-
te como inovagoes modernas. Ao contririo, estas prdticas parecem modernas
¢ inovadoras quando os movimentos sdo examinados somente em si,
desvinculados dos contextos sociais nos quais ocorrem. Apesar dos elemen-
tos que parecem ter origem estrangeira, a dinimica bdsica destes movimen-
tos conforma-se a seqiiéncia e A estrutura dos procedimentos nativos de
purifica¢io, encenados habitualmente nos rituais de passagem. Apenas quando
os movimentos sao examinados em relagio ao modo como a feitigaria ¢é
socialmente construida, o elemento central de suas praticas, envolvendo a
purificagio dos feiticeiros, faz sentido. A purificagdo ¢ vista como apropriada
para tratar com feiticeiros por causa do modo como se conceitualiza a fei-
ticaria em grande parte das regides sudeste e central da Africa, ou seja,
como um ato premeditado, que, por meio do uso de substincias, transforma
a pessoa em algo sujo e anti-social. Apesar da ampla aceitagio de novos
movimentos para além de suas regioes de origem poder ser, em parte, explicada
por sua conformidade com procedimentos de purificacio nativos, sua
ressurgéncia peridgdica, frequentemente em épocas de instabilidade politica
e econOmica, deve muito ao pragmatismo politico dos lideres e facgoes das
aldeias ¢ a dindmica de sua relagio com as administragoes locais (comparar
Ross 1969:62; Probst s/d). Estas pessoas podem convidar especialistas para
limpar aldeias ou interferir para que uma alta propor¢io dos envolvidos em
disputas de feiticaria se dirijam a determinado especialista, criando as con-
digoes sob as quais um movimento de supressio da feitigaria pode claramen-

te surgir.
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Os limites das interpretacoes convencionais

A retomada da popularidade de praticas anti-feiticaria puablicas em épocas
de crise aparente tem sido geralmente explicada por antropélogos nos termos
estritos do potencial classificatorio de ideologias de feitigaria. Nesse caso, asso-
cia-se os atributos dos feiticeiros com aquilo que é percebido como aspectos
negativos da modernidade. A manifestacio de praticas anti-feitigaria publicas
nestes momentos foi vista como uma resposta légica a um aumento de acusagoes
de feitigaria, gerado pela pressio das mudangas (Richards 1935; Marwick 1950;
Auslander 1993; Ranger s/d; Willis 1968; Iliffe 1979). Segundo esta interpreta-
¢do, as praticas dirigidas contra feiticeiros ndo concernem apenas a feitigaria,
mas servem também para expressar insatisfagio com o presente em uma espécie de
codigo cultural. O recurso de especialistas em anti-feiticaria a praticas importadas
estimulou observadores a tentar compreender tais praticas em termos de uma supos-
ta oposi¢ao entre categorias reificadas de tradigio ¢ modernidade, na qual priticas
anti-feiticaria constituiriam uma espécie de comentirio simbdlico sobre a transfor-
magao social. Os especialistas em anti-feitigaria utilizam técnicas e artefatos ociden-
tais como icones da modernidade em sua luta pela eliminagio da feiticaria. Desse
modo, apropriam-se e controlam simbolicamente o moderno e, a0 mesmo tempo,
restauram, pelo menos provisoriamente, a coesio social e a ordem.’

Sob este aspecto, tal linha de interpretagio parece plausivel. Todavia,
repousa em pressupostos infundados, por um lado, quanto a relacio entre feiti-
garia e mudanga social e, por outro, quanto a interpretagao das categorias locais
de tradigio e modernidade em termos de oposi¢io e exclusio. Mais fundamen-
talmente, ao confundir a interpretagio do simbolismo da feiticaria com as
motivacoes dos atores sociais, ela deixa de levar em conta os processos sociais
concretos que congregam especialistas em anti-feitigaria e habitantes das aldei-
as. Estes processos repousam na articulagio de institui¢des politicas locais, abran-
gendo facgdes no interior das aldeias, lideres de aldeias, administragdes distritais
e os proprios especialistas em anti-feiti¢aria, tanto quanto no potencial
classificatério de préricas anti-feiticaria. De qualquer modo, e apesar do que
afirmam os lideres de aldeias, ndo existe evidéncia confidvel em apoio ao ponto
de vista de que incidentes e acusacoes de feiticaria aumentem de fato em
certos periodos. Aparentes surtos de pinico relacionados a feitigaria, que legi-
timam o envolvimento de especialistas anti-feiticaria, devem ser compreendidos
no contexto das relagoes efetivas entre diversas instituigdes politicas locais.

A politica da participacao

O envolvimento massivo em priticas anti-feiticaria piblicas é uma con-
seqiiéncia da articulagdo das relagdes entre as aldeias como unidades adminis-
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trativas, seus habitantes, a politica oficial e os proprios especialistas em anti-
feiticaria. O funcionamento de praticas puablicas de supressio da feitigaria é
assim bastante diferente das dindmicas interpessoais de araque e acusagio.
Apesar da associagdo simbolica da feitigaria com individualismo, avidez e explo-
racio enfatizar o poder classificatério do discurso da feiticaria nas regides cen-
tral e oriental da Africa, a participacio em atividades anti-feitigaria nio envol-
ve apenas uma politica do significado através da manipulagao ritual de idéias
e representacoes. A participagio em praticas anti-feiticaria publicas estd articu-
lada com outras formas de participagio em instituigdes com potencial politico.
O potencial politico de préticas anti-feiticaria piablicas repousa na possibilidade
de sua utilizagio enquanto veiculos para a classificagio de certos individuos
como envolvidos com a pritica da feitigaria. Esta classificagdo é possivel mesmo
onde as priticas anti-feiticaria ndo diferenciam entre feiticeiros e nao-feiticei-
ros, porque a logica subjacente A participagdo em tais priticas sublinha que os nio-
feiticeiros receberdo protecio contra uma possivel agressio de feiticeiros. Como
somente os verdadeiros feiticeiros tém algo a perder com sua participagao, qualquer
pessoa que ndo queira participar poderd ser suspeita de feitigaria. Para alguns
individuos, a participagio — ou a recusa em participar — pode representar uma
declaragao de lealdade a grupos e interesses especificos, particularmente onde
algumas instituigoes locais opoem-se fortemente ou estimulam a participagao.

Na Africa oriental e central, os governos nacionais, as administragoes
distritais e as igrejas cristds colocam-se de modo geral fortemente contra a
participagao em atividades anti-feitigaria, e associam tais atividades a feitigaria
e a costumes atdvicos e regressivos. Pode-se rejeitar tais priticas como estupi-
das, ndo modernas, contririas ao desenvolvimento. Os especialistas em anti-
feiticaria, que para as pessoas da regido rural prestam um servigo & comunidade,
nao deixam de ser condenados por lideres civis e religiosos por explorarem a
credulidade da populagio rural. Segundo o ponto de vista dos lideres do gover-
no, das elites cultas e da maioria das igrejas cristas, qualquer pritica ligada a
feiricaria deve ser rejeitada como sendo contriria & promogio do desenvolvi-
mento, mesmo se dirigida contra feiticeiros. A percepcio dos especialistas em
anti-feiticaria e de seus clientes rurais é bastante distinta. Eles consideram as
priticas anti-feiticaria positivas para o desenvolvimento porque controlam as
atividades nocivas dos feiticeiros. Também rejeitam a nogao de que tais ativi-
dades ndo sio modernas. Ao contririo, argumentam que essas praticas respon-
dem a situagOes atuais, usam técnicas organizacionais muito modernas e reco-
nhecem e incorporam identidades cristds contemporineas. Todavia, o fato des-
sas priticas aparecerem aos seus proponentes como modernas e favordveis ao
desenvolvimento nio significa que nao sejam também consideradas tradicionais
sob certos aspectos fundamentais e valorizadas enquanto rtais. Na percepgao
local, uma pratica definida como tradicional ndo é estdtica. Por referir-se a
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priticas que tém a ver com a qualidade do relacionamento entre seres vivos e
espiritos, uma pritica definida como rtradicional pode sofrer mudangas, ¢ muda,
se a autoridade que provoca esta transformagio for apresentada como vinda dos
proprios espiritos. As priticas anti-feitigaria sio tradicionais até onde estiverem
de acordo com os procedimentos nativos de purificagio. Segundo a perspectiva
de seus defensores, a participagio em priticas de supressio da feitigaria é tra-
dicional e favorivel ao desenvolvimento e nio apresenta necessariamente ne-
nhuma contradigdo entre as duas categorias. Priticas que parecem modernas
podem ter fins tradicionais, como no caso da incorporagio de elementos deri-
vados do cristianismo em rituais funeririos locais (Green 1999). Do mesmo
modo, ainda que o discurso “progressista” da Igreja e do Estado recuse esta
possibilidade, as pessoas também podem ser, e sio, a0 mesmo tempo tradicionais
e modernas. Esta possibilidade realiza-se no espirito das pessoas comuns da drea
rural ao considerarem que aqueles que recusam participar em atividades anti-
feiticaria ap6iam a feiticaria. Por conseguinte, apesar de suas afirmagoes em
contririo, 0s progressistas que se opoem a atividades anti-feiticaria, como os
representantes da lgreja e do Estado, ficam eles mesmos passiveis de envolvimento
nas proprias atividades que condenam.

As dindmicas da classificacio sio freqilentemente manipuladas conscien-
temente pelos defensores de priticas anti-feiticaria que efetuam clivagens entre
facgoes diferentes no interior das comunidades (Parkin 1968) e entre estas
comunidades e aquilo que ¢ localmente percebido como instituigoes externas,
especialmente administracoes distritais e igrejas cristas. A repopularizagao de
especialistas tradicionais em anti-feitigaria auto-proclamados no Malaui, no inicio
dos anos 1960, era parte de uma manobra estratégica de chefes que se definiam
como tradicionalistas para embaracar e desacreditar opositores progressistas da
pretensio de Banda [primeiro presidente do pais] ao poder. Os opositores de
Banda e os cristios estavam manchados pela feitigaria porque foram forgados a
participar de atividades anti-feiticaria (Ross 1969). Os chefes exploraram a
associagao dos progressistas com o cristianismo, com novas formas de organiza-
¢ao social e novos tipos de oportunidades de geragio de rendimentos, vistos
como individualistas ¢ como um desafio direto nao sé a base do poder dos
chefes, mas também 2 imagem dos valores comunitirios que privilegiavam a
reciprocidade no cerne de uma moralidade autenticamente tradicional.

O distrito de Ulanga ¢ o contexto social da feitigaria

Realizei trabalho de campo entre 1989 ¢ 1991 no distrito de Ulanga, sul
da Tanzénia, entre pessoas que se definiam como Pogoro, que viviam nas aldeias
nos arredores da cidade de Mahenge, a capital do distrito. A vasta maioria
delas era pelo menos nominalmente filiada & Igreja Catdlica, que tinha uma
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presenga antiga na rcgi:‘m.4 A maioria daqueles com os quais trabalhei eram
produtores que se dedicavam a uma agricultura de subsisténcia e plantavam
milho, aipim, banana, batata-doce e feijao. Desde a época colonial, o distrito
exportava mais mio-de-obra do que produtos. O fracasso das politicas oficiais
de comercializagao depois dos anos 1970, combinado com uma infra-estrutura
de transporte preciria, fez com que o distrito continuasse a se pauperizar, espe-
cialmente nas regides altas, onde a agricultura tem pouca produtividade e as
pessoas dependem do milho comprado de outras regides durante a estagio em
que o abastecimento de alimentos torna-se escasso. Como alhures na Africa, a
experiéncia da fome foi localmente redefinida para indicar ndo tanto a escassez
de alimentos, mas a escassez de dinheiro para compri-los (de Waal 1989:73).
Salirios baixos, ajuste estrutural ¢ inflagio cronica na Tanzinia significam que
nada pode garantir as rendas em dreas rurais. A pobreza é endémica; suas
conseqiiéncias, generalizadas’. A expectativa de vida ao nascer é de apenas
cingiienta anos.” Muitos véem a auséncia de desenvolvimento em termos de
falta de escolas, de estradas, de dinheiro e de oportunidades como o problema
principal do distrito, ainda que o problema imediato do desenvolvimento seja
vivido a nivel mais pessoal sob a forma de pobreza persistente e da impossibili-
dade de fugir dela, ndo pela compra de artigos de luxo mas pela obtengio de
artigos bdsicos para a casa, remédios e alimentos.

A reciprocidade e a partilha sdo valorizadas e servem de estratégias para
reduzir o risco por meio da criagio de obrigacoes que sio lembradas em tempo
de crise. Os menos pobres tém a obrigagio especial de compartir, ou serao
acusados de egoismo e seu corolirio, a feitigaria. Os mais favorecidos sido infima
minoria formada por funcionirios da lgreja e do governo, os quais, apesar de
saldrios baixos, conseguem usar vantajosamente seus CONtatos quanto a acesso
ao crédito, a medicamentos, roupas ¢ transporte. A vasta maioria das pessoas
ndo tem animais maiores que frangos, nio produz excedentes, e depende de
trabalho intermitente ¢ sazonal ¢ do pequeno comércio para fazer dinheiro. Para
eles, a vida e a prosperidade sdo precirias e transitérias. Um acesso de doenga
ou uma mé colheita podem rapidamente levar alguém e seus familiares da
relativa autonomia or¢amentiria 4 dependéncia e a crise. O azar pode de fato
ser ameaca a vida, ¢ sua experiéncia subjetiva € conferida de realidade objetiva
nas efervescentes ideologias de feiticaria.

Em Ulanga, como em outros lugares do mundo, as idéias sobre feitigaria
estio intimamente ligadas a nocoes mais gerais sobre moralidade, socialidade e
humanidade.” A caracteristica que define os feiticeiros é a de serem pessoas
excessivamente dvidas ¢ anti-sociais, a ponto de incorporarem bastante literal-
mente a inversio dos atributos humanos normais (Beidelman 1963:67). A qua-
lidade anti-social central dos feiticeiros ¢ epitomizada na sua suposta incapaci-
dade de comer com as pessoas (Middleron 1963:263). Este atributo dos feiticei-
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ros é fundamental porque comer junto, como realizagao da socialidade, é visto
como a propria esséncia da cooperagao, a ponto da simples participagio na série
de refeicoes comunais que integram os rituais funerdrios constituir uma coope-
ragao no enterro (Green 1996). Os ataques de feitigaria sao narrados em um
idioma de consumo degenerado (Rowlands e Warnier 1988:122; Douglas 1982:114).
Quando as vitimas da feiticaria nio sio devoradas vivas, sio envenenadas pelas
drogas colocadas em sua comida por feiticeiros. Pessoas invejosas, anti-sociais
transformam-se em feiticeiros ao usar “medicamentos” que lhes dao o poder de
prejudicar outras pfcssoas.H Qutras substincias podem ser usadas por especialistas
em anti-feiticaria para eliminar os poderes dos feiticeiros, impossibilitando-os de
continuar a exercer sua feiticaria, ndo importa com que intengao. Como espe-
cialistas em anti-feiticaria tratam feiticeiros com “medicamentos” depois de
raspar sua cabeca, o processo de supressio da feiticaria em Ulanga é chamado
kunyolewa, quer dizer “sendo raspado” (Green 1994), e descrito com a expressio
“raspagem da feiticaria”" (kunyoa uchawi).

Apesar de individuos serem muitas vezes suspeitos de praticar feiticaria,
acusagoes ocorrem com menos freqiiéncia. Usava-se bastante a palavra feiticeiro
(mchawi)’ como insulto jocoso e agressio. Uma acusagio formal de feiticaria,
sempre distinta de suspeitas sutilmente insinuadas, tomou em 1991 a forma
particular de tocar a cabega da pessoa acusada com duas moedas de um xelim.
Chamava-se isso de “pegar um feiticeiro” e a pessoa assim acusada podia ser
levada para a “raspagem”. A expressio “ir ser raspado” resumia o que era até
recentemente um processo bastante demorado, envolvendo especialistas em anti-
feitigaria, autoridades da aldeia e as partes em disputa, que podia levar virias
semanas para terminar.'© Mas os elementos basicos da pratica anti-feiticaria
tomavam apenas algumas horas e estavam centrados no uso de substincias para
suprimir os poderes dos feiticeiros e na raspagem.

A pratica anti-feiticaria atual em Ulanga

Desde aproximadamente 1980, uma determinada especialista assumiu a
responsabilidade pela raspagem da feiticaria em todo o distrito de Ulanga. Esta
especialista, uma velha senhora Ndamba chamada Kalembwana, é conhecida
em todo o distrito como a Bibi, marca de respeito significando ancia ou avé. Sua
pritica ocorre nos limites da aldeia de Thowanja, na beira sudoeste do distrito. "’
O maior filio da clientela de Kalembwana vem do sul da Tanzinia, ainda que
haja também muitos pogoros da regiio de Mahenge. Uma minoria substancial
vinha de outros lugares da Tanzinia, inclusive de Dar es Salam e de outros
centros urbanos. Kalembwana pretendia que seus poderes anti-feitigaria e sua
capacidade de adivinhagdo vinham de viérios espiritos do lugar e que fora bem
sucedida em transformar seu santudrio ancestral em um culto territorial. Como
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muitos outros oficiantes anti-feitigaria, ela atraia pessoas de diversas origens
culturais, inclusive mugulmanos e cristaos, reconhecendo Deus como fonte dltima
de seu poder (Redmayne 1970:1006).

Apesar de as pessoas falarem em pegar'” feiticeiros e leva-los para serem
raspados, a maioria dos clientes pogoro de Kalembwana optavam por ir volun-
rariamente, pois sua pritica anti-feiticaria tinha a reputagdo nao sé de suprimir
os poderes dos feiticeiros mas também de proteger vitimas potenciais do ataque
da feiticaria. Era também uma precaugio contra a possibilidade de ser acusado
de feiticaria no futuro. Consentir em ser raspado ndo era tido como uma con-
fissao de culpa mas, pelo contririo, uma afirmagdo de inocéncia, pois somente
um feiticeiro poderia relutar em perder seu poder de feiticaria. A maioria esti-
mava que passar pela raspagem ndo era particularmente vergonhoso ou emba-
ragoso, porque o desmentido era sempre possivel. Todavia, uns poucos individu-
os eram obrigados a ir mesmo se recusando a participar por virias razdes, geral-
mente porque eram ligados a Igreja Catdlica, que proibia o envolvimento em
atividades anti-feitigaria (Green 1994). Outros, particularmente os membros da
pequena elite culta, condenavam as arividades anti-feitigaria, que diziam ser
tola e sem sentido".

Quando as pessoas chegavam a aldeia de Kalembwana para a raspagem,
eram levadas a um campo na saida da cidade que consistia em dois abrigos
cobertos, formando um dngulo reto, em um pitio. Um abrigo era para mulheres
e criangas, outro para os homens. Aqueles que vinham para a raspagem tinham
que permanecer no campo até terem sido atendidos. Havia restricoes especiais
para todos que ali ficavam. As pessoas s6 podiam sair e entrar pela trilha que
tinham usado ao chegar pela primeira vez. Nio podiam fazer sexo, usar calgados
ou beber cerveja. Nio se podia dar ou receber fogo de pessoas que ficavam fora
do campo. O ambiente no campo era calmo e descontraido. Dizia-se que o
roubo era impossivel. A desconfianga em supostos feiticeiros parecia minima, em
grande parte porque a maioria se considerava injustamente acusada e porque
estavam convencidos que a raspagem realmente neutralizava os feiticeiros.

Na estagio seca de 1990, até 40 pessoas por dia chegavam a lhowanja
para raspagem, e umas 200 pessoas residiam no campn.H Por uma questdo de
economia de escala, a raspagem s6 era realizada em certos dias. Isto significava
que algumas pessoas tinham de ficar no campo mais tempo do que outras.
Enquanto estavam ali, ajudavam Kalembwana trabalhando em sua terra e na
sua casa, o que provocara a desaprovacio da administracio distrital.” Foi-me
dito que o nome de todos os que chegavam para raspagem era registrado pelos
assistentes de Kalembwana e que aqueles que tinham sido raspados recebiam
um papel confirmando que tinham passado pelo procedimento anti-feitigaria.
Como o préprio campo, que niio existia meramente para conveniéncia dos visi-
tantes, a entrega do documento era vista tanto pelos clientes como pelos es-
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pecialistas em anti-feitigaria como parte integrante do procedimento de supres-
sao da feiticaria.

Grupos de pessoas eram raspados juntos. Eram-lhes impostas outras proi-
bigoes a partir da meia-noite da noite anterior; deviam abster-se de sexo e de
fumar. Nao podiam lavar-se nem usar 6leo no corpo ou vestir uma roupa limpa.
Mulheres menstruadas nio podiam ser levadas a raspagem antes do fim da
menstruagio. De manha, aqueles que iam ser raspados eram divididos em dois
grupos, por sexo. Cada pessoa devia levar um pedago de lenha. Além disso,
algumas mulheres levavam um pouco de farinha de milho ¢ algum sal de co-
zinha. Qutros carregavam os frangos que rtinham trazido de casa, sabendo que
era necessirio uma ave por grupo para o ritual de pessoas que vinham juntas.
As mulheres vestiam pegas usadas de pano estampado em volta do corpo, mas
em contraste marcante com a roupa cotidiana, deixavam o busto e a cabeca
descobertos. Os homens vestiam shorts sem camisa ou um pano jogado sobre o
ombro ou preso em volta do peito. O uso de outros tipos de roupa era proibido,
assim como vestir roupa emprestada ou portar objetos ocidentais como reldgios
de pulso. Os acusados eram levados nos dois grupos a um lugar a alguma
distincia do campo, afastado da aldeia, que me foi descrito como “floresta”.'"’
Dois abrigos tinham sido construidos ali, um para cada sexo. As pessoas entio
sentavam no chido do abrigo, que tinha sido abundantemente aspergido com
substancias anti-feiticaria, esperando sua vez de serem raspadas.'’

Segundo pessoas que tinham sido raspadas e segundo Kalembwana e suas
assistentes, eis 0 que acontecia em seguida. Os homens eram raspados primeiro.
Fora do abrigo, o cabelo e todo o pelo do corpo eram raspados, inclusive as
sobrancelhas. As unhas de mios e pés eram aparadas. Corte e raspagem eram
efetuados com o que se descreve como uma faca tradicional, em contraste
deliberado com as laminas de barbear de uso corrente e disseminado. As roupas
que usavam até serem raspados eram jogadas fora; vestia-se entdo roupas limpas.
Estas roupas também me foram descritas como sendo tradicionais, em contraste
com as vestes de tipo ocidental que a maioria, especialmente os homens, porta
normalmente. De volta aos abrigos, os assistentes de Kalembwana aplicavam na
cabega das pessoas uma pasta feita com substincias anti-feitiaria misturada
com dgua. Seguia-se o tragado de uma cruz, com um aplique de pasta indo da
testa ao pescogo e outro de orelha a orelha. Enquanto isto, mais substincias
anti-feiticaria tinham sido misturadas ao mingau de milho e cozidas, junto com
os frangos. Todos comiam juntos esta refei¢io. Em virios momentos, juramentos
e maldigdes eram proferidos contra aqueles que voltassem a feitigaria.

Por fim, as pessoas pagavam pela raspagem. Em 1990, o prego era de 152
xelins por pessoa, o equivalente a dois dias de trabalho ocasional. Dizia-se que
os dois xelins (dos 152), entregues em moedas, eram a parte pedida pelos
espiritos ancestrais de Kalembwana, cujo santuirio ficava perto de onde ocorria
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a raspagem. Esta quota do pagamento parece ter ficado igual, pelo menos desde
que Kalembwana comegou a raspagem da feitigaria, mas o resto aumenta segun-
do o custo de vida." Apos a refeigao e o pagamento, as pessoas voltavam entio
ao campo e podiam ou ficar para descansar, ou comegar a longa viagem de
retorno as suas casas.

Praticas no passado

O método de supressio da feitigaria de Kalembwana nio é um fenémeno
novo em Ulanga, nem uma simples repeticio de praticas antigas. Tem muito em
comum com um movimento moderno para erradicar a feitigaria, mais claramen-
te no uso de "medicamentos" ¢ da raspagem, na sua apropriagio de praticas
burocriticas, e na sua abordagem rotinizada ao tratar com feiticeiros. Segundo
registros coloniais, feiticeiros foram raspados em Ulanga durante pelo menos os
setenta dltimos anos e muito provavelmente antes.” Historiadores mostraram
uma ligagao entre a rebelido maji maji de 1905 e movimentos de erradicagdo da
feitigaria no sul da Tanzinia, que também faziam uso de substincias anti-feiti-
garia especiais e sequéncias de purificagao (Iliffe 1969:508-9; Ranger 1996, s/d;
Gwassa 1973; Larsona 1976:103-5, s/d). A atual pratica anti-feiticaria em Ulanga
¢ muito semelhante a dos oficiantes anteriores que atuaram no distrito, pelo
menos desde os anos 1920 (Larson, s/d). Alguns eram especialistas itinerantes
de outras regides da Tanzinia que dirigiam rituais de massa nas aldeias.” Eles
podem ter sido influenciados por, ou ter participado de movimentos como o
kamcape, que tinham atingido partes do sul na década de 1930 (Ranger 1966,
s/d; Larson s/d; Willis 1968; Redmayne 1970). Outros eram mais locais, e, como
Kalembwana, dirigiam sua pritica a partir de um centro de culto que era ao
mesmo tempo um lugar de raspagem e um santudrio para espiritos territoriais.”’

Fontes histéricas sugerem que as praticas de eliminag¢do da feiticaria em
Ulanga nio se limitavam a grandes eventos piiblicos, nem eram sempre parte dos
assim chamados movimentos de erradicacio.”” As pessoas envolvidas em uma
disputa de feiti(iurin iam ou eram levadas a um médico ou um adivinho locais
para raspagem.” A prevaléncia desta pritica foi confirmada por um adivinho de
um santuario local, segundo o qual no passado seus predecessores tinham por
rotina raspar feiticeiros, mas agora as pessoas preferiam visitar aqueles que
consideravam possuir um conhecimento anti-feitigaria v.:spc:cia[.:"f Parece provi-
vel que a raspagem fosse limitada ao cabelo ou mesmo parte da cabega. Infor-
mantes mais idosos afirmam que Kalembwana inovou ao raspar completamente
os acusados. No kunyolewa, nao se apontava e identificava publicamente feiti-
ceiros. Em nenhum momento se diferenciava aqueles que se supunha serem
feiticeiros e outros que iam ser raspados. ‘Apesar das pessoas insistirem que
Kalembwana sabia quem era feiticeiro, escrevendo seus nomes em um livro
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préprio, todos recebiam exaramenté o mesmo tratamento. Se o kunyolewa pare-
cia bem diferente de uma provagio de feitigaria, havia nele elementos de um
ordilio (Douglas 1963:123-4). Como em outros movimentos de supressio da
feitigaria, dizia-se que os feiticeiros que retornavam a pratica da feitigaria morriam
se tornassem a usar suas drogas em qualquer momento, e os mais intransigentes
enfrentavam a possibilidade real de morrer ainda mais depressa, até na viagem
de volta para casa (Ranger s/d:5; Auslander 1993:173; Willis 1968:4; Marwick
1950:104; Redmayne 1970:119).

Os elementos basicos da pritica anti-feitigaria atual em Ulanga sao os
mesmos que aqueles associados tanto a movimentos publicos de supressio da
feitigaria, como a préticas anti-feiticaria mais privadas. Ainda que estas similitudes
pudessem sugerir uma ligagio histérica entre elas (Willis 1970:131), parece
haver pouca evidéncia de que priticas anti-feitigaria especificas tém origem em
movimentos organizados, sendo simplesmente apropriados por geragoes sucessi-
vas de especialistas. A interpretacio das atuais praticas em Ulanga em termos
de continuidades historicas aparentes ndao pode explicar por que prirticas de
supressio da feiticaria assumem sobretudo caracteristicas especificas, indepen-
dentemente de quem as realiza. Ela tampouco pode esclarecer a logica subjacente
ao procedimento de eliminaciao da feitigaria. Para saber porque a raspagem da
feiticaria faz sentido, ¢ preciso examinar mais atentamente as conceitualizagoes
locais da feitigaria e o lugar da raspagem nos rituais dos procedimentos de
purificagio.

“A feiticaria é um costume dos vivos”

Apesar dos feiticeiros deverem seus poderes ao uso de drogas, hd mais
coisas na logica da raspagem da feitigaria do que o uso de outras substincias
para eliminar os poderes dos feiticeiros. Se os feiticeiros tém poderes nao-huma-
nos especiais, eles mesmos nio sio nao-humanos. De fato, fala-se da feiticaria
como um “costume de gente”. As idéias sobre feiticaria sio definidas no con-
texto de nogdes mais gerais de pessoa, elas mesmas definidas como um atributo
do vivente em relagio ao nado-vivente, os espiritos dos mortos e aqueles asso-
ciados ao territério. Esta relagio entre pessoas ¢ espiritos depende de uma
conceitualizagdo que vé a pessoa sob a forma de estados do ser entre os dois
pélos extremos da experiéncia humana: a dos espiritos, mahoka, em um pélo, e
no outro o da pessoa afetada pelos processos fisicos ligados a reprodugio e ao
perecimento. A propria vida humana é conceitualizada como um processo gra-
dual de transformagio entre esses dois extremos.

Os atributos dos espiritos sao definidos em relagio aqueles associados a
pessoas vivas. As pessoas depois que vivem ¢ morrem tornam-se 0s espiritos dos
antepassados. Como os vivos, os espiritos dos mortos falam, comem, vestem
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roupas e as vezes ficam visiveis. Mas, como os espiritos nao estdo mais vivos, eles
nao podem ocupar o dominio dos vivos. Eles ocupam o espago — a floresta e a
noite — de que os vivos estio ausentes. Os espiritos estdo além da reprodugio
e da morte. Eles ndo estio implicados nos processos biolégicos da vida que
comprometem as pessoas em uma fisicalidade poluente e perigosa, que, ainda
que essencial a vida, distingue as pessoas e os espiritos ao aumentar a distincia
entre eles. O relacionamento entre pessoas e espiritos constitui um continuum
entre a fisicalidade excessiva e sua auséncia completa. Durante a maior parte
do tempo, os vivos esfor¢am-se para ocupar uma posi¢io mediana, nem tao
envolvidos com a poluigio associada ao processo bioldgico e nem tdo afastada
dela a ponto de se parecerem com os proprios espiritos. Consegue-se isso pela
participagdo em rituais destinados a livrar-se da poluigdo excessiva que macula
uma pessoa em fungido de seu envolvimento ou ligagdo com processos de repro-
dugio e de perecimento. Os rituais de passagem incluem um momento inicial
de reclusao, seguido pela eliminagio gradual da poluigdo por sequéncias de
lavagens e raspagens, antes da reemersiio formal da pessoa na comunidade. Esta
estrutura é mais explicita nos rituais de puberdade das mogas e na primeira fase
dos rituais funerdrios. Tanto as nedfitas como os participantes de um funeral
precisam ser lavados e raspados antes de poder novamente participar das ativi-
dades sociais ordindrias.

As vezes os vivos precisam abordar diretamente os espiritos, geralmente
em casos de doenga ou para rememorar 0s mortos, o que se faz por meio de
ofertas (tambiko) nas propriedades ou nos santudrios territoriais. Os tambiko
geralmente se compoem de cerveja, alimentos e roupas. Antes das oferendas, as
pessoas tentam dissociar-se da sujeira vinculada ao sexo, a reprodugdo e a
morte’’, tomando tanto quanto possivel distincia dos processos vitais. Entre
pessoas e espiritos é obtida uma identificagio tempordria, que, ao fazer desapa-
recer a distincia entre eles, torna o contato possivel. A identificagdo entre
pessoas e espiritos estende-se A reencenagio de um passado imagindrio por meio
do uso do que localmente se define como artefatos tradicionais. A tradigio ndo
¢ imutdvel. O importante quanto a mudangas ou inovagdes na pratica tradici-
onal é que sejam vistas como origindrias da autoridade dos espiritos ou dos
mortos (Boyer 1990:60).

Desde que a pratica localmente definida como tradicional realmente refere-
se a0 relacionamento entre pessoas ¢ espiritos, a feitiaria é conceitualizada em
termos essencialmente tradicionais. Os antepassados e os espiritos territoriais,
na condi¢do de nao-viventes, sio por defini¢ao anti-feitigaria. Assim como os
atributos dos espiritos sio definidos em relagio as pessoas vivas, os atributos dos
feiticeiros sio definidos em relagio aos das pessoas vivas e dos espiritos. A
imoralidade dos feiticeiros faz deles ndo sé6 anti-ancestrais, mas também anti-
gente. Comportam-se de um modo que ¢ interdito as pessoas corretas. Os fei-
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ticeiros matam sem razio e nao falam. O siléncio, como caracreristica dos
caddveres, é associado a estados de poluicio e isolamento. Tem uma conotagio
de auséncia, morte e falta de sociabilidade, coisas que as pessoas sensatas fazem
de tudo para evitar. Em certo sentido, o siléncio ¢ o aspecto que define o a-
social, idéia claramente evocada no provérbio “siléncio, ele estd partindo” (jiii
kauka), muitas vezes bordado nas pequenas cestas tecidas usadas para servir
alimentos e exibidas nas casas. A natureza anti-social dos feiticeiros é rambém
manifestada na sua incapacidade de comer com as pessoas. Quando comem, seu
alimento preferido é a carne de caddveres recentemente enterrados. Sua avidez
excessiva resulta em um apetite insacidvel pela vitalidade das outras pessoas. Os
feiticeiros buscam ativamente a polui¢io da morte e usam a noite, quando os
outros dormem, para vagar perto de sepulturas e propriedades em busca de
presas. Ocupam o dominio dos vivos, mas no momento inapropriado.

O ritual pogoro envolve a renegociagio do lugar dos vivos em relagio aos
espiritos, alternando suas posi¢oes no contimaon entre a fisicalidade excessiva e
sua auséncia total. A feitigaria tem seu lugar no lado da fisicalidade extrema.
Os atributos dos feiticeiros aproximam-nos de uma construgio totalmente nega-
tiva da fisicalidade, associada somente com a morte, ao contririo da fisicalidade
humana que estd também ligada 3 vida.”" Em conseqiiéncia, as prdticas de
supressiao da feiticaria concentram-se na purificacio e reproduzem, na sua forma
e estrutura, procedimentos tradicionais de purificagio executados no contexto
de rituais de passagem.

Praticas anti-feiticaria ¢ prodimentos de purificagao

Apesar de Kalembwana fazer questio de dar aos clientes varias doses de
substincias anti-feitigaria, as caracteristicas cruciais de sua pratica estdao centradas
na limpeza dos feiticeiros. Clientes e os proprios especialistas em anti-feitigaria
referem-se a isso como pré-condi¢io para a eficicia da substincia. Sem limpeza,
a substincia ndo “pegard” ou nio serd introjetada no corpo dos feiticeiros. Para
limpar os feiticeiros, Kalembwana utiliza uma sequéncia complexa de isolamento
e purificagdio que joga com o contraste fundamental entre pessoas e espiritos,
associando sua pritica aos espiritos dos santudrios territoriais e a legitimidade
da tradigio. As restrigdes impostas no campo colocam aqueles que esperam para
serem raspados em um estado de semi-reclusio, parcialmente isolados das tran-
sagoes ordindrias da vida social. Ndo usar calgados, as restrigdes a bebida, e a
suposta impossibilidade de roubo, tudo remete a uma moralidade tradicional
idealizada, sancionada pelos espiritos. A restrigdes vestimentdrias antes da ras-
pagem, assim como as relativas a abstengio de sexo e fumo, e a exclusao de
mulheres menstruadas, sio aquelas ligadas aos santudrios territoriais. Talvez de
modo previsivel, efetua-se a raspagem com algo descrito como uma faca tradicional.
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Os rituais anti-feiticaria de Kalembwana nido sé colocam estes procedi-
mentos no dominio da tradi¢io, mas ressituam em relagdo aos espiritos as pes-
soas associadas a feiticaria ao estatuir a imundicie completa dos feiticeiros.
Aqueles que vio ser raspados vestem suas préprias roupas, sujas por seu proprio
suor. Sao proibidos de lavar-se antes, nem podem aplicar 6leo na pele. Os
vestidos das mulheres deixam o busto descoberto. Nio se lavar e expor os seios
sdo praticas de luto para os parentes proximos durante a primeira fase do ritual
funerdrio, antes do enterro. Nesse momento, as mulheres tém de ficar no inte-
rior da casa com o caddver para absorver a poluigio da morte, que é maior antes
da disposigio do corpo. Esta sujeira ¢ demonstrada explicitamente e de modo
impressionante no funeral de um dia do filho primogénito (1rnjl'i1m.fnr)f’I Enquanto
a mie arrasta-se nas nddegas para fora de casa, é seguida pela parentela femi-
nina que lhe cobre a cabeca com lixo e sujeira do quintal até chegarem ao monte
de detritos onde ela é lavada e raspada. Esta ligagio com o traje finebre é feita por
aqueles que foram raspados em lhowanja, mais frequentemente por mulheres.

Os feiticeiros e aqueles que os acompanham, vestindo suas roupas velhas,
sentam-se no chao, que foi aspergido com "medicamentos”. Precisam ser raspa-
dos, antes de receberem adequadamente os "medicamentos”, sendo estes apli-
cados na cabega e ingeridos com os alimentos. Tanto clientes quanto oficiantes
reconhecem que a raspagem ¢ purificadora. Os feiticeiros precisam ser raspados,
pois, como foi-me dito em numerosas ocasides, “sdo lixo, sujeira, merda”. Pelo
menos para os Pogoro, a raspagem estd intimamente associada a limpeza e &
purificacio. Realiza-se sempre junto com a lavagem com dgua. As cabecas sdo
raspadas em virias ocasioes, como a0 sair da prisio, durante a convalescenca de
uma doenga grave, e de modo mais comum apds o enterro de um parente
proximo. Os parentes de ambos os sexos sio raspados e lavados com "medica-
mentos" ao voltarem do enterro. Enquanto isso ndo for feito, os mais imediata-
mente tocados pela morte nio podem comer ou beber. As outras pessoas que
compareceram ao enterro, quando voltarem ao lugar do sepultamento, lavam os
rostos, maos e pés para remover as propriedades contagiosas da morte, que de
outro modo as seguiriam até seus lares. Raspa-se a cabe¢a de uma moga como
parte das cerimdnias chamadas invyago, que acompanham o come¢o da menstru-
acao, que a transformard em mulher habilitada a casar. Estes rituais implicam
em um periodo de isolamento durante o qual a moga deve ficar dentro de casa
sem falar, em séries de lavagens e raspagens e na administragio de diversos
"medicamentos” para aumentar e proteger sua fertilidade latente.”™ A raspagem
da cabeca, transformando a aparéncia, expressa obviamente uma mudanga de
estado, de moga para mwali, de pessoa para alguém sofrendo o luto, e de
feiticeira para alguém que se tornou incapaz de praticar feiticaria. A raspagem
de todo o pélo do corpo de uma pessoa no kunyolewa enfatiza a intensidade da
sua falta de limpeza. Também enfatiza sua humanidade. Somente os vivos podem
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praticar feitigaria, portanto, pélos e unhas, partes do corpo que crescem e sio
sinais exteriores visiveis de vida biolégica, sao extirpados e jogados fora. Uma
vez raspados e "medicados", os feiticeiros podem comer com outras pessoas, ¢ é
assim que culmina o evento.

O surgimento de movimentos anti-feitigaria

A prética de eliminagdo da feiticaria de Kalembwana estd em acordo com
a estrutura dos rituais pogoro nos quais a purificagio ¢ central. Estd também
intimamente em acordo com a estrutura de rituais de orientagao similar reali-
zados por muitos outros povos em toda Africa sub-saariana. Estes rituais envol-
vem a eliminagdo da poluicdo por meio de seqiiéncias de isolamento/lavagem/
raspagem, e finalmente de reimersao da pessoa dentro da comunidade. Esta
estrutura de ritual é evidente nos funerais lo dagaa (Goody 1962:59-203), nos
ritos zulu de cura (Ngubane 1977:77-85;113-27) e na cerimdnia nkanga para
mogas entre os Ndembu (Turner 1968:201-57). Hi numerosos outros exemp!us.“g
Isto d4 a raspagem uma validade imediata aos olhos dos clientes que a reconhe-
cem como modo apropriado de tratar com feiticeiros. O fato de que muitos
cultos de eliminacio da feiticaria na Africa centro-oriental tenham se baseado
em seqiiéncias semelhantes de purificagio, embora acrescidos de elementos de
pritica cristd ou burocrdtica, talvez explique sua disseminagdo e sua aceitagio
para além de suas regides de origem. Mas a logica subjacente dos procedimentos
de eliminacdo da feiticaria ndo explica a ressurgéncia peridédica dos tipos de
priticas anti-feiticaria publicas que constituem os assim chamados movimentos
de erradicagdo. Sua popularidade transitéria nao pode ser explicada simples-
mente pelo fato de existirem idéias sobre feitigaria, nem que os conflitos rela-
cionados com feitigaria tenham aumentado em resposta a pressdes econdmicas
e sociais, como alguns autores dio a entender (Richard 1935:458-9; Marwick
1950:102; Willis 1968, 1970:129; Auslander 1993:189).” O aumento marcante
da participagdo em priticas anti-feiticaria publicas em momentos especificos da
histéria s6 pode ser entendido examinando-se os complexos processos por meio
dos quais estas priticas tornam-se piblicas. As prdticas de eliminagio da feiti-
caria tém de ser analisadas separadamente dos movimentos organizados que
ocasionalmente assumem a responsabilidade por sua realizagao. Os movimentos
anti-feitigaria ndo sdo instituigoes religiosas autdénomas que periodicamente
atraem os moradores das aldeias. Seu apelo de massa é na realidade criado,
assim como a propria estrutura de sua organizagio, por seu papel potencial em
processos politicos.

As praticas anti-feiticaria tendem a ser trazidas as aldeias por especialis-
tas. Por outro lado, como foi o caso recentemente em Ulanga, o fato de que
disputas de feitigaria interessaram as administragoes locais significava que um
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grande ndimero de moradores das aldeias fora mandado para um determinado
especialista em anti-feiticaria.’’ Estes especialistas, que sdo geralmente bem
pouco numerosos, nao podiam por si mesmos ter certeza de que suas praticas
anti-feitigaria se tornariam parte de um movimento que tinha visivelmente um
apelo de massa. Em paises como a Tanzinia e a Zambia, as aldeias ndo sdo
simples ajuntamentos de habitagoes mas unidades de administragao local cujos
lideres tém autoridade oficial para impor decisbes aos moradores das aldeias e
para iniciar uma acdo coletiva. Na pratica, a capacidade dos lideres locais para
impor sua vontade aos moradores depende muito de fatores pessoais e nao é
absoluta. Facgoes dentro das aldeias podem tentar persuadir os lideres a sanci-
onar decisoes de interesse da aldeia, como convidar especialistas em anti-feiti-
caria. Apos a chegada do especialista para um ritual de massa, os moradores tém
de participar sob risco de serem suspeitos de feiticaria, porque a légica de tais
rituais ¢ que eles ndo sé desativam feiticeiros mas também protegem vitimas
potenciais do ataque da feiticaria. No caso do kamcape, do Dr. Moses e do
movimento de identificadores de feiticeiros observado por Audrey Richards, os
chefes tinham convidado especialistas para limpar as aldeias em resposta a
pressoes de facgoes especificas dentro das proprias aldeias. A cooperagio daque-
les que se opunham i sua vinda foi forcada (Richards 1935; Auslander 1993;
Willis 1968).”* O que aos observadores parecia um movimento de massa nas
aldeias ndo era realmente uma mobilizagio de moradores das aldeias, mas a
conseqiiéncia da vinda de especialistas para conduzir limpezas massivas.

Os jovens que desejavam envolver outros moradores em rituais anti-fei-
ticaria nao buscavam a assisténcia de especialistas em anti-feiticaria apenas
porque se preocupavam com feiticaria, mas porque queriam desafiar a autorida-
de dos ancidos e dos lideres da aldeia, muitos dos quais eram humilhados
publicamente nos processos de identificagdo de feiticeiros. Todavia, faziam questio
de manifestar aos brados sua preocupacio com o que diziam ser niveis sem
precedentes de atividade de feiticaria. O fato de um aumento nas acusagOes ser
evidente segundo os registros historicos e no discurso contemporineo em torno
de priticas anti-feiticaria ndo surpreende. Em muitos paises africanos, as tenta-
tivas do Estado de controlar qualquer pritica ligada a feitigaria por meio da
legislagao levavam a que os lideres das aldeias precisassem da aprovagdo da
administragio do distrito para participar de procedimentos anti-feitigaria. E
proviavel que qualquer autoridade local que solicitasse a autorizagio da admi-
nistragio para um especialista anti-feiticaria afirmaria que incidentes e acusa-
¢oes de feiticaria tinham aumentado incontroladamente, houvesse ou nao tal
aumento. As praticas anti-feitigaria ptblicas ndo sdo simplesmente uma resposta
a uma maior incidéncia da feiticaria ou a ansiedades acerca disto, mas, ao
contrario, criam o contexto dentro do qual tais alegagdes tém maior probabili-
dade de ocorrer. '
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O fato de que solicitagoes de especialistas anti-feiticaria por parte de
autoridades das aldeias muitas vezes apelaram pela aprovagio da administracao
local alimentou a percepgdo popular de que o governo estava de fato apontando
tais especialistas, tendo em vista a promogio do desenvolvimento pelo controle
do nimero de feiticeiros. Os proprios especialistas em anti-feiticaria exploraram
este entendimento. O uso de carimbos, de certiddes de raspagem e de cartas
supostamente oficiais intimando suspeitos de feiticaria para raspagem sio ele-
mentos recorrentes da prdtica destes especialistas (Redmayne 1970:110, 124,
Willis 1968:6). Nio hi divida de que estas priticas reforcam a autoridade dos
especialistas e solapam a de seus oponentes, inclusive da maioria das igrejas
cristas. Como disse-me uma mulher que tinha sido raspada cinco anos antes, “se
Kalembwana fosse realmente ruim, como diz a lgreja, o governo nio a convo-
caria para realizar este trabalho".

A politica do distrito e praticas anti-feiticaria publicas em Ulanga

Na realidade, os governos coloniais e pés-coloniais na Africa tenderam a
ser hostis a préticas anti-feitigaria e a outros assuntos ligados a feiticaria, rejei-
tando-os como retrogrados e ilegais. Os administradores distritais s6 autoriza-
vam priticas anti-feiticaria quando desejavam controli-las. Paradoxalmente, a
existéncia de aldeias como unidades administrativas que devem aceitar formal-
mente a politica do distrito significa que a politica distrital em si pode ter
desempenhado um papel crucial para tornar piablicas as priticas anti-feitigaria.

Este fator dd conta da histéria da participagio massiva em priticas anti-
feiticaria no distrito de Ulanga durante todo o século XX. Nos anos iniciais da
administracio britinica, as priticas anti-feiticaria eram desencorajadas por se
acreditar que elas poderiam levar a sublevagoes em massa como a rebeliio maji
maji, que tinha contado com adivinhos itinerantes para levar as substincias
anti-feitigaria as propriedades rurais. A popularidade de um especialista anti-
feitiaria peripatético no fim dos anos 1920 provocou a unido da administragio
distrital e dos chefes leais do conselho dos Pogoro em torno do banimento de
raspagens ptblicas.”’ Era necessiria uma permissio especial para que individuos
participassem de atividades anti-feiticaria. A partir de 1940, aproximadamente,
as diretrizes mudaram. Tornou-se comum para especialistas itinerantes visitar
aldeias, apds convite dos chefes que tinham aprovagiao da administragio distrital.
As solicitagdes eram em geral justificadas invocando-se um aumento da ativi-
dade e acusagoes de feitigaria e da ameagca muito real de perturbacio social
que isso implicava. Esta ameaga especialmente era considerada seriamente pelas
autoridades, pois a administragio colonial lutava para aplicar sua politica de
povoamento denso, realocando a populagio rural de propriedades isoladas para
aldeias compactas. A justficativa para esta politica era o combate & mosc rse
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tse, mas s6 se podia obté-lo controlando-se a participagio da populagdo rural no
desenvolvimento rural ¢ em programas de agricultura comercial que deveriam
trazer progresso econdomico ao distrito. A administragio distrital permitia que
especialistas realizassem raspagens em massa mediante uma taxa por cada cabe-
¢a raspada.”t Nos anos 1950, a concentragio da populagio deixou de ser uma
prioridade para o governo. A medida que as povoacdes se dispersavam, as so-
licitagoes de raspagens massivas diminuiram. As pessoas voltaram a habitagoes
dispersas, escapando ao controle dos chefes. A aldeia ndo era mais uma
unidade que podia ser submetida ou iniciar alguma agdo coletiva. Os indi-
viduos envolvidos em disputas de feiticaria podiam de novo visitar especialistas
para raspagem.

Apds a independéncia, a politica nacional em relagio a feitigaria foi
implementada exatamente como no periodo colonial.” A politica das adminis-
tragoes distritais acerca dos especialistas em anti-feitigaria em Ulanga sé mudou
em razao do programa de aldeamento no fim dos anos 70, quando de novo a
populagio foi forgada a concentrar-se para facilitar o desenvolvimento. Nos anos
imediatos a esta medida, permitiu-se que alguns especialistas raspassem aldeias,
se um namero suficiente de agentes locais o solicitasse ou se parecesse 0 Unico
modo de evitar a dispersio dos novos aldeamentos. Os lideres de aldeia de novo
justificavam os pedidos com uma lista de incidentes de feitigaria e acusagdes.’®
Com a consolidagio dos novos aldeamentos, a administragido distrital acabou
com as raspagens massivas, ¢, tratando os incidentes alegados como disputas
civeis que deveriam ser resolvidas pelas autoridades da aldeia, estimulou pas-
sivamente as pessoas a irem a lhowanja. Especialistas anti-feiticaria foram
desencorajados a visitar aldeias ¢ descobriram que a permissdo para percorrer o
distrito tinha sido retirada sob pretexto que sua presenca perturbaria a produgio
agricola.”” Na metade dos anos 80, muitas pessoas tinham voltado as suas ha-
bitacoes situadas em "neo-aldeias” (Maghimbi 1990:258). As aldeias deixaram
de ser unidades eficientes de controle local, e a autoridade dos lideres de aldeia
diminuiu. A capacidade destes lideres parar impor decisdes a uma populagio
muito dispersa era limitada. A reducgiao gradual de solicitagoes por raspagens
massivas apds o fim dos anos 70 ¢ devida, em larga medida, 2 desintegrag¢io da
politica de aldeamento. Se a legitimidade de Kalembwana como oficiante de
raspagens de feiticaria em Ulanga ¢ devida a sua elaborada sequéncia ritual,
seu monopdlio virtual nas priaticas anti-feitigaria relaciona-se diretamente a
articulacdo das diretrizes do governo distrital com processos politicos locais.

O momento dos movimentos anti-feiticaria

Os movimentos massivos de supressio da feitigaria parecem passar por
periodos de reavivamento em épocas de perturbagio econdmica e politica. Foi
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o caso do kamcape em todas suas variadas manifestagoes (Willis 1968, 1970;
Richards 1935; Ranger s/d). A popularidade mais recente do Dr. Moses também
estava relacionada com uma agugante crise econdmica na Zambia e com uma
percepcao disseminada de decadéncia rural (Auslander 1993). Para explicar a
periodicidade aparente dos movimentos anti-feitigaria, é preciso levar em conta
porque as solicitagdes por especialistas anti-feiticaria coincidem com periodos
de instabilidade, envolvendo tanto um piablico mais amplo como autoridades
distritais em préiticas anti-feiticaria. A resposta reside no papel especifico que
praticas anti-feitigaria desempenham em processos politicos nos quais a realiza-
¢do piblica de tais praticas constituiu poderosa instituigao politica.

Na Africa centro-oriental, os processos e a participagio politicas nio
estdo limitadas ao modelo de instituigoes politicas oficiais relacionado a Estado
e partidos. A exclusio da oposi¢io e do dissenso da esfera de organizagoes
politicas formais, em grande parte como conseqiiéncia da politica colonial e do
surgimento posterior a independéncia de Estados de partido nico, assegurou a
perpetuacio de outras formas institucionais através das quais se torna possivel
a mobilizagio da opinido piblica. Tais instituigdoes podem ndo ser reconhecidas
formalmente como politicas pelos governos, que, até recentemente, trabalhavam
para limitar a existéncia de organizacoes politicas livres do controle do Estado
ou do partido oficial. A participagio em estruturas politicas formais era ainda
mais restrita por uma redefinigio estreita da constitui¢io da esfera legitima da
atividade politica. A despeito disto, os governos coloniais e pés-coloniais que
lutavam para controld-las sempre reconheceram tacitamente o potencial politico
de vérias instituigdes locais (Lonsdale 1986). Na Tanzania, a aboligio das
chefaturas locais, a legislagdo restritiva das atividades do campo da medicina
tradicional, e as tentativas de limitar o envolvimento publico em priticas anti-
feitigaria fundavam-se no reconhecimento explicito de que tais instituigoes
apresentavam um desafio organizacional em potencial ao setor restrito do con-
trole politico formal.

Durante o periodo colonial a populagio rural nido tinha meios oficiais de
desafiar a politica do governo. Os lideres eram impostos, criando novas estru-
turas burocréticas, justificadas pelo ponto de vista oficial de que a sociedade
tradicional era hierdrquica, rigida e estritamente orientada por regras (Ranger
1983). Apds a independéncia, as estruturas basicas das administragoes perma-
neceram intactas, apesar da imposi¢io de uma nova estrutura de autoridade nas
dreas rurais. Em muitos paises, organizagoes locais cooperativas formalmente
independentes foram cooptadas pela miquina do partido oficial. A implementagao
de diretrizes continuou, como durante o periodo colonial, a ser definida como
uma questio de desenvolvimento, ndo-politica. Com esta finalidade, como
Ferguson (1990) mostrou quanto ao Botsuana, as decisoes politicas que afetam
as éreas rurais eram, e sdo, apresentadas como solugdes técnicas para problemas
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de desenvolvimento. Embora a tendéncia em dire¢io a uma centralizagio cada
vez mais forte em paises de partido tnico significasse que os habitantes das
aldeias ndo podiam formalmente desafiar as decisdes de politica impostas de
cima, ela provocou a continuagio de modelos informais de acdo politica — por
exemplo, a oposi¢io a planos agricolas governamentais, a recusa em cooperar
com iniciativas de desenvolvimento, e, em muitos lugares, a fuga da agricultura
de produtos comerciais quando as condicoes de transacio mediadas por servigos
pira-estatais de comercializagio se tornaram desfavordveis. Na parte rural da
Tanzania, como em muitos lugares da Africa, as relacdes de coercdo e oposicdo
continuam a funcionar entre uma gama diversificada de institui¢des com poten-
cial politico, entre os quais o Estado, partidos politicos, grupos de interesse,
igrejas cristds e instituigoes sociais locais através das quais € possivel a partici-
pagio politica (Boyart 1986, 1993; Chabal 1986, 1994). Neste contexto, a atitu-
de de oposi¢io por parte do Estado ¢ da maioria das igrejas cristds a praticas
anti-feiticaria é um fator significativo para explicar a capacidade de decisoes
para envolver todos ou alguns moradores das aldeias nestas praricas.

Praticas anti-feitigaria publicas como institui¢io politica em Ulanga

Na historia das priticas anti-feiticaria no distrito de Ulanga, o potencial
politico de participagio foi estrategicamente manipulado no plano local para
visar diferentes pessoas como representantes de diversas instituigdes em distin-
tos momentos da histéria. Estes alvos incluiram administragoes distritais, lideres
de aldeias enquanto seus representantes e, mais recentemente, leigos estreita-
mente ligados a Igreja Catolica.” Embora estas categorias sociais sejam sempre
alvos possiveis de atividades anti-feiticaria, a medida em que uma ou outra
categoria se torna o foco para priticas anti-feitigaria em diferentes momentos
esti diretamente relacionada com o contexto politico e econdmico mais amplo,
contexto no qual certas pessoas, representantes de instituicdes especificas, vém
a estar envolvidas no tipo de politicas que estas instituigdes implementam lo-
calmente. Em conseqgiiéncia, enquanto funciondrios da aldeia sio sempre vul-
nerdveis a participagio forcada em atividades anti-feitigaria, as tentativas de
envolver as administragdes locais e representantes das igrejas cristds em tais
atividades ocorrem mais provavelmente quando a oposi¢io local a suas ativida-
des é mdxima.

Os proprios lideres das aldeias eram e continuam sendo muitas vezes
cooptados pela pressio para participar de priticas anti-feiticaria publicas, sob
pena de sofrerem suspeitas de feitigaria. A acusagio formal foi por muito tempo
um meio de livrar-se de — ou de humilhar — chefes impopulares, impostos de
cima para baixo, leais & politica do distrito mais do que aos interesses da
populagio local. Por exemplo, em 1949, um chefe “progressista” escolhido pelas
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autoridades coloniais foi levado para raspagem pela populagio local, com o
consentimento relutante da administracio.”” Pouco mais de quarenta anos de-
pois, em 1991, alguns moradores tentaram raptar seu chefe e levi-lo a for¢a para
raspagem, em parte devido a um conflito a respeito de sua nova esposa, mas
também por causa de sua ligagio estreita com politicas do partido, injustas e
abusivas, que a populagio local rejeitava. O chefe insistiu que era inocente
quanto a feitigaria mas, consciente de que a acusagiio era explicitamente po-
litica, recusou-se a ser raspado. Para a maioria de seus opositores, isto apenas
confirmou que era de fato culpado de feitigaria. Seu apoio na aldeia minguou.
Foi finalmente substituido depois de uma reuniio tumultuada em 1993. Apesar
de ter deixado o cargo, continua a ser vinculado com atividades de feitigaria.
Uma casa de sua propriedade na aldeia ndo é alugada por causa das histérias
sobre ocorréncias estranhas que supostamente ali tém lugar, a casa ainda vazia
consistindo numa prova a mais de que ele era um feiticeiro.

Em contraste, a participagao publica em rituais anti-feitigaria foi mixima
durante os dois periodos de repovoamento forgado, quando os lideres das aldeias
atendiam as solicitagdes de raspagem massiva. Embora a nova estrutura admi-
nistrativa de controle da aldeia as rornasse possiveis, as demandas por oficiantes
anti-feiticaria alcangaram seu ponto mais alto nestes periodos porque eram um
idioma adequado para articular a oposicio a diretrizes oficiais justificadas em
termos de desenvolvimento. O resultado foi o envolvimento direto do Estado
pré-desenvolvimento no enfrentamento da feitigaria, ¢ no seu enfrentamento
por intermédio de meios misticos, efetivamente solapando a credibilidade da
administragdio como opositor progressista a priticas anti-feitigaria. Apesar do
envolvimento de todos os moradores de uma aldeia em atividades anti-feiticaria
ser por enquanto coisa do passado em Ulanga, o cariter grupal das priticas anti-
feiticaria de Kalembwana assegura que o potencial politico de participagao
permanece real. Atualmente, dividem a cena leigos representantes da lgreja
Catdlica e seus opositores.

Os movimentos anti-feitigaria em geral tendem a atrair a desaprovacio
das principais igrejas cristis (Auslander 1993; Green 1994; Richards 1935).
Apesar de muitos destes movimentos serem explicitamente hostis as igrejas cris-
tds, as pessoas estreitamente ligadas a elas e aos esforgos missiondrios cristios,
os proprios especialistas anti-feiticaria muitas vezes alegaram ter o apoio de
divindades e santos cristios. Os movimentos anti-feitigaria, antes de serem
propriamente anti-cristaos, colocam-se contra as igrejas enquanto institui¢oes
exclusivas e poderosas de origem estrangeira que beneficiam seletivamente
aqueles que lhes sdo intimamente ligados (Ross 1969:59). Estas pessoas sao
frequentemente vistas como mais présperas que as demais, e enquanto “bons
cristaos” desprezam aquilo localmente definido como obrigagdes tradicionais,
tais como ajudar os parentes e vizinhos e participar de atividades coletivas
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(Ranger s/d:28; Willis 1969:11). Em distritos como Ulanga, a Igreja Catdlica, a
maior forga econdmica da regido, controla clinicas ¢ meios de transporte assim
como o provimento de empregos e servicos para os residentes locais, muitos
economicamente dependentes deles. Apesar da lgreja sempre ter sido poderosa
e politicamente importante no distrito, pelo menos desde sua chegada, o atual
clima econdmico e o fracasso do Estado em fornecer servigos reduz alternativas
¢ aumenta a dependéncia dos pobres da drea rural para com ela. Sem davida,
o poder da Igreja é atualmente menos restrito e mais livre da intervengio do
Estado do que jamais desde o inicio do periodo colonial. Assim, ndo surpreende
que desde o final dos anos 1980 as pessoas intimamente ligadas a Igreja Catoé-
lica, inclusive parentes proximos do clero e funciondrios, tenham sido acusadas
de feiticaria a fim de implici-las em atividades anti-feiticaria condenadas pela
igreja. Estas pessoas podem ver-se conduzidas A raspagem pela for¢a. Por outro
lado, sua participagdo relutante resulta em uma exclusdo puablica temporaria da
congregacio cristd, com a proibigiio eclesial de receber a comunhao durante
seis meses (Green 1994).

Nas comunidades pogoro de Ulanga, as pessoas identificadas como bons
cristdos continuam a ser envolvidas em atividades anti-feiticaria. Em julho de
1995, o boato de que vinte feiticeiros tinham atacado o recém-consagrado bispo
em sua casa espalhou-se rapidamente e tornou-se o principal assunto de con-
versa em todas as ocasioes sociais. Contava-se que os feiticeiros tinham irrompido
no quarto do bispo, deparando-se com ele estacado a sua frente. Negligencia-
ram o fato de certos especialistas rituais conseguirem enxergar feiticeiros, que
sio normalmente invisiveis para as pessoas comuns. O poder do novo bispo era
tamanho que ele viu o grupo e os reconheceu como feiticeiros. Ele agarrou o
telefone na mesa e chamou os outros sacerdotes, que ocupavam quartos vizi-
nhos, para auxilid-lo. Em poucos segundos os feiticeiros estavam cercados e
levavam uma saraivada de varetadas e socos dos sacerdotes furiosos. Alguns
feiticeiros foram feridos, e pelo menos dois tiveram bragos quebrados. O fato de
que alguns homens mais velhos, suspeitos, tenham apresentado ferimentos nos
bragos naquele periodo — independente de agressio — foi tomado por muita
gente como prova firme de que o incidente tinha ocorrido, apesar de que,
segundo os préprios sacerdotes, nada de anormal acontecera. Todos os supostos
envolvidos, inclusive o desventurado ex-chefe da aldeia, eram estreitamente
ligados a lgreja, como funciondrios ou como membros de organizagoes leigas.

Embora as priticas de supressio da feitigaria sejam sempre inerentemente
politicas, ao nivel interpessoal, sua manipulagio piblica como veiculo da opo-
sigdo rural ao Estado e a lgreja parece ocorrer em momentos especificos da
historia, quando ambas as instituigdes experimentam maxima resisténcia a inter-
vengdo, ou quando se verifica o fracasso das -politicas envolvendo mobiliza¢oes
locais das aldeias. Em razio do Estado e das igrejas cristis condenarem as
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priticas ligadas a feiticaria como sendo contririas ao desenvolvimento, mesmo
se estas priticas se dirigem contra os feiticeiros, a perpetuacio de priticas anti-
feitigaria publicas pode constituir-se num meio de articular oposigio a retérica
do desenvolvimento e a proposicoes de intervengoes politicas pelo Estado e a
lgreja. As priticas anti-feiticaria piblicas em Ulanga implicam em uma tenta-
tiva deliberada, por parte dos especialistas, de tratar da feiticaria em termos
localmente definidos como tradicionais. Isto torna estes especialistas um meio
apropriado de oposi¢io as politicas intervencionistas do Estado e da Igreja, que,
na visao local, fracassaram no projeto de trazer o desenvolvimento.

Processos semelhantes sao a base da capacidade de cooptacio piablica de
priticas anti-feitigaria em outros lugares e outras épocas, quando o potencial
politico de préticas anti-feitigaria piblicas é apropriado por facgdes especificas
numa manobra para articuld-las com outras instituigoes politicas. Em Ufipa, na
Tanzénia, o ressurgimento do kamcape estava diretamente relacionado com o
faccionalismo politico cercando a manobra da TANU [Tanzanian African National
Union, partido politico] pelo poder nas aldeias no periodo imediato antes da
independéncia. Os principais defensores do kamcape eram jovens em favor da
TANU que procuravam desacreditar e desafiar o controle dos ancidos tradici-
onalistas, os mesmos que perderiam poder na nova estrutura de administragio
(Willis 1968). Este processo de classificagio ocorreu de forma inversa no Malaui,
onde os tradicionalistas buscavam controlar tanto as priticas anti-feiticaria
pablicas como seus opositores. Mas, como o potencial classificatério das priticas
anti-feitigaria é sempre ambiguo, e como praticamente qualquer categoria social
pode ser associada as qualidades negativas da feitigaria, tais praticas nio estio
necessariamente articuladas a institui¢oes formais e aos partidos. Na Zambia, os
seguidores do Dr. Moses visavam antes mulheres de idade — que culpavam por
prejudicar a fertilidade dos jovens — do que representantes de instituigdes for-
mais, na deslocada tentativa de livrar da responsabilidade pela pandemia de
AIDS as aventuras sexuais dos homens jovens. Contudo, mesmo ai a participa-
¢io em praticas anti-feitigaria pablicas estava articulada a disputas sobre chefia,
conflitos sobre sucessio, e entre cristios e nao-cristios (Auslander 1993:175).

Conclusao

Interpretar praticas anti-feitigaria contemporaneas apenas em termos de
dinamica simbdlica é ignorar seu papel em processos politicos concretos. O
momento de ocorréncia das priticas anti-feitigaria piblicas ndo deriva de nada
intrinseco as préprias priticas, mas de contextos especificos nos quais podem ser
introduzidas em um relacionamento com outras instituicdes politicas locais e
tornadas puablicas. A pritica anti-feiticaria é deliberadamente sincrética, envol-
vendo artefatos importados e substincias e procedimentos de purificacio nati-
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vos. Podem ser reivindicadas por tradicionalistas, como no Malaui, ou por aque-
les que buscam desafiar os detentores tradicionais do poder — tudo em nome de
um tipo apropriado de moralidade tradicional que, idealmente, exclui a possi-
bilidade de feitigaria. As praticas anti-feitigaria ndo sio nem completamente
modernas, nem completamente tradicionais, mas para seus proponentes podem
representar os melhores valores de ambas. Esta flexibilidade permite a utilizagao
politica destas praticas, fazendo delas uma armadilha apropriada para aqueles
que insistem que o progresso ¢ incompativel com a tradi¢io e que as duas
categorias de instituigbes, priticas e pessoas sio mutuamente excludentes e
antitéticas. Para outros, no entanto, tais priticas sio apenas um meio de enfren-
tar a feitigaria. Afinal, o potencial politico das praticas anti-feiticaria depende
do contexto institucional de sua realizagio.

Tradugdo: Henry Decoster
Revisio técnica: Emerson Giumbelli
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Notas

A pesquisa em que se baseia este artigo foi conduzida entre 1989 ¢ 1991 no distrito de Ulanga,
Tanzania, Agradego a colaboragio ¢ assisténcia de Bibi Kalembwana, do povo de Ihowanja e
Mahenge ¢ dos funciondrios da adminiseragao distrital, em Mahenge. Agradecimentos particulares
a Eugene Chalala, que me acompanhon, Umia curta visita extra a Ulanga foi possivel em julho de
1995 gragas ao apoio financeiro da University of Manchester. A permissio para fazer a pesquisa
foi concedida pela Tanzania Comission for Science and Technology. Sou grata pelo apoio financeiro
do Economic and Social Research Council do Remo Unido. Expus artigos sobre priticas anti-
feitigaria na University of Dar es Salaam, na African Studies Association of the United Kingdom
Conference em Stirling, 1992, ¢ em Satterthwaite em 1996; aproveito-me dos comentirios tteis
feitos pelos participantes desses semindrios. Agradego especialmente Lorne Larson e Terence Ranger
por suas sugestoes ¢ pelo acesso a trabalhos nio publicados sobre o tema. Agradecimentos também
para Sandy Robertson ¢ Jean Lave,
- Artigo publicado originalmente em Comparative Studies in Society and History, 39 (2), abril 1997.
Aimnda gue a precisio recomendasse “bruxaria”, traduzimos “witcheraft” por “feitigaria”, seguindo
a solugio adotada por Evans-Pritchard, Brivaria, ovdeulos e magia entre os Azande (Zahar, 1978).
Evans-Pritchard distingue entre “sorcercraft”, produzida intencionalmente, ¢ “witcheraft”,
involuntiria. A autora estuda uma situagio em que o maleficio deriva de um ato premeditado,
que, portanto, corresponde a “sorcercraft"/Meitigaria”. [Nota dos editores]
Para um relato detalhado da reagio da Administragio Distrital a este fato, veja Green (1994).
= A presungio de que tais movimentos sejam “modernos” ¢ explicita nos titulos de artigos de
Richards (1935), Marwick (1950) ¢ Auslander (1993). Entre outros autores que véem estes
movimentos como respostas inovadoras & modernidade, estio Ranger (s/d), Willis (1968) e Hiffle
(1979). Excegoes a este ponto de vista sio Parkin (1968), de Craemer et al. (1976) ¢ Larson (s/
d), todos apontando para a continudade histdrica de tais movimentos.
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Por exemplo, Richards (1935), Willis (1968;1970), Marwick (1950), ¢ mais recentemente Auslander
(1993).

Para um relato sobre o cristianismo pogoro, veja Green (1993).

A pobreza é definida por Chambers como “caracterizada pela subnutrigao, analfabetismo, doengas,
alta mortalidade infantil ¢ baixa expectativa de vida” (1983:1).

Agéncia de Desenvolvimento ¢ Bem-Estar Social, Mahenge, distrito de Ulanga, margo de 1991,
Veja, por exemplo, Eliade (1976:91) ¢ Strathern (1982).

O uso de substancias classificadas como "medicamentos” nio estd limitado a priticas de feitigaria
¢ contra-feitigaria. Como em outras partes da Africa, a categoria “medicamento” ¢ usada para
qualquer tipo de substincia ranstormadora. Para um relato de idéias sobre “medicamentos” ¢ a
capacidade transformadora das substincias, veja Green (1996).

Mchawi € a palavra em kiswahili significando feiticeiro. A palavra pogoro, mganga, niao é ampla-
mente usada por causa da confusio possivel com o significado kiswahili do mesmo termo, que tem
a conotagio de médico, curandeiro ou pritico médico trabalhando com qualquer tradigio. Tanto
o kipogoro como o kiswahili sio falados ¢ utilizados pelos Pogoro em Ulanga de forma intercambigvel.
Segundo discussdes com informantes em 1995, as complicagoes administrativas que envolviam a
visita a Bibi foram substancialmente reduzidas, o que diminuiu o tempo gasto no processo. Algumas
pessoas também disseram que havia menos demora no campo em Thowanja, sugerindo gque um
pagamento maior conseguia uma passagem mais ripida pelo processo de eliminacio de feitigaria.
Nio sei até que ponto isto ¢ verdade.

Visitei lThowanja em setembro de 1990. Kalembwana ainda oficiava ali em julho de 1995 ¢
continuava a ser considerada como a especialista anti-feitiaria pelos pogoros que vivem nas terras
altas.

“Pegar” nio precisa ser um ato fisico. Na regido do Bocage, na Franga, segundo descrigio de Favret-
Saada, a pessoa ¢ pega simplesmente por ser acusada, significando aprisionamento no discurso da
feitigaria (1980:24).

Estas pessoas eram muitas vezes funciondnios da lgreja Catdlica ou parentes delas.

Destes, aproximadamente a metade tinha menos de trinta anos ¢ dois tergos eram mulheres, mas,
como era comum acusadores ¢ acusados irem juntos i raspagem, e as pessoas irem a lhowanja em
grupos, a divisio dos residentes no campo por idade ¢ género ndo era uma indicagio das categorias
sociais mais provavelmente acusadas de feitigaria.

Correspondéncia no Escritdrio do Distrito de Ulanga (Pasta N10/10 Mahenge Witcherafts (Cap
18)) desde 1983 expressa preocupagio acerca tanto da alegada exploragio de pessoas da zona rural,
quando da crescente popularidade de Kalembwana,

E comum na Africa definir mato ou floresta em relagio a espagos que os seres humanos ocupam
ou cultivam. Assim, mato ou floresta ¢ qualquer espago ndo utilizado para habitagio ou cultivo
pelo homem.

Esta divisio por género niio era exclusiva a priticas anti-feitigaria. Dentro do campo ¢ no dia do
ritual, a separagio de homens ¢ mulheres simplesmente reproduzia a separagio por género do dia-
a-dia, especialmente assinalada em eventos piblicos.

Em 1985 a raspagem custava 42 xelins.

Veja Pasta 2/7, TNA "District Office Mahenge-Ngoja.Cult of"; ¢ para a correspondéncia relaci-
onada ao caso de Sangu Sangu, veja pasta 29/13 “District Office Mahenge-Misc./Witcheraft Case
Kamsani Magungu and Five Others,"1949.

Os dois mais conhecidos eram Ngoja, que trabalhava na regido no fim dos anos 20 ¢ inicio dos
30, e Songo, que se tornou popular no fim dos anos 40 (Larson s/d, 1976). Relatos sobre estes
especialistas também estio nos arquivos coloniais e livros do distrito no Arquivo Nacional da
Tanzénia em Dar es Salaam.
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2 Ngope mais tarde tornou-se um especialista itinerante que dirigia raspagens em massa qu:mdu a
administracio britinica implementou sua politica de colonizagio mais estreita nos anos 1940 (veja
adiante). Segundo Larson, Npope era também um adivinho pogoro de um santuirio territorial,
cujos clientes compareciam para raspagem (Larson s/d).

21 As fontes historicas sio limitadas. Como lembra Larson, durante a administragio colonial britanica,

muitos assuntos relacionados com feitigana eram considerados secretos. Tais arquivos foram destruidos

pelos britinicos em 1960, antes da independéncia (1976b:88).

Veja por exemplo a Pasta 29/13 TNA, District Office Mahenge-Mise/Witcheraft Case. Kamsani

Magungu and Five Others, 1949, Arquivo Nacional da Tanzdnia, Dar es Salaam.

24 Como “passado”, ele se referia aos anos 50 ¢ 60.

3 Para um relato completo, veja Green (1993).
2

Ver Huntingdon (1973:72) sobre a concertualizagio muito semelhante dos feiticeiros entre os Bara
de Madagascar.

<8 Para um relato completo das priticas finebres especiais para o primogénito morto, veja Green
(1993).
28

Piara uma discussio sobre a importincia dos "medicamentos” e sua relagdo com a fertilidade
feminina, ver Green (1996).

Quanto aos Tshidi, veja Comarolf (1985); para os Niakyusa, veja Wilson (1957); para os Gogo,
veja Righy (1968), ¢ para os Ngulu, veju Beidelman (1964).

A interpretagio de Auslander ¢ um pouco diferente, Apesar de considerar as priticas anu-feitigaria
como uma manobra simbélica para retomar o controle de um mundo em desordem, 0 mundo estéd

29
30

em desordem em consegiiéncia das condigoes econdmicas e sociais criadas pela "modernidade”
(1993:189).

Também era o caso dos clientes de Chikanga, muitos dos quais viajavam longas distincias para vé-
lo (Redmayne 1970).

Para um relaro de coagio explicita em priticas anti-feitigaria, veja o texto de Ross sobre parti-
cipagio forgada no Malaui, no contexto da luta de Banda pelo poder, onde a participagao era

3

3

=]

warantida pela presenga de jovens uniformizados ¢ armados que constituiam o exéreito particular

de Banda nas aldeias (1969:70).

O conselho pogoro expulsou os agentes de Npoja em 1928 (Larson s/d:36). Isto foi seguido em

1932 por uma proibigio em toda a provincia dos especialistas itinerantes. Veja, do Comissério

Provincial a Todos os Agentes Distritais, Provincia de Mahenge, 22:2:1932, pasta TNA 461/2/

7. Veja também pasta TNA 2/7, Escritdrio do Distrito de Mahenge, “"Ngoja Cult Of£1932-". Estas

pastas encontram-se no Arquivo Nacional da Tanzinia em Dar es Salaam.

34 pasta TNA 10/13-T5/2, Kiberege Station. “Muahenge Sleeping Sickness Concentration-
Correspondence Relating To, 1941-.", Arquiva Nacional da Tanzénia, Dar es Salaam.

35 Veja Leis do Tanganica, vol.l, cap.18.

36 por exemplo, em 1976, o chefe de determinada aldeia pediv um especialista em anti-feitigaria,
citando uma lista de incidentes em que cerca de sessenta pessoas estavam envolvidas (Pasta N10/
10 Mahenge Witcherafts, Ulinga District Office, Mahenge).

37 Pasta N10/10 Mahenge Witcherafts (Cap.18) Eseritério do Distrito, Mahenge.

38 Ainda que o clero possa ser suspeito de feitigaria, ele ocupa uma situagio ambigua quanto as

3

-

priticas anti-feitigaria, pois seus membros podem também ser vistos como especialistas rituais
capazes de potencialmente desativar feiticeiros (Green 1994). Isto, junto com o fato de que os
recursos da lgreja impedem o rapto de sacerdotes por defensores das priticas anti-feitigaria, leva
aque o clero nao seja vis wo diretamente.

3 Veja pasta TNA 29/13 District Office, Mahenge, MlaU’W’ltLer.lf[ Case-Kamsani Magungu and Five
Others, 1949, Arguivo Nacional da Tanzinia, Dar es.Salaam.
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IGREJA DOS POBRES: DA SECULARIZACAO
A Mistica

Carlos Alberto Steil

A igreja dos pobres define-se dentro de um feixe de relagoes, marcado por
um conjunto de oposi¢des e interesses que compdem o campo religioso e politico
latino-americano nos anos 60 a 90. Serd, justamente, a partir do lugar que esta
categoria ocupa em relagdo a outras categorias e signos que hegemonizam a
disputa politica neste momento que a igreja dos pobres alcanca uma existéncia
histérica duradoura com um conteddo significativo. Neste sentido, fala-se de
igreja dos pobres em oposi¢do a igreja institucional, comprometida com o proces-
so colonizador e com o status quo. Ou ainda, de uma igreja que se pensa a partir
de uma base social e leiga, articulada no movimento popular e voltada para a
libertagio dos oprimidos, em contraposicio a uma igreja de massa, composta de
uma multidio heterogénea e dispersa, sem inser¢do eclesial ou compromisso
politico com “a causa dos pobres”. Uma igreja que “estava nascendo da base”, na
expressio consagrada de Leonardo Boff e que, nos anos 70 e 80, “possufa uma
enorme vitalidade nos setores populares da América Latina”, como constatava
Gustavo Gutiérrez (1982: 187).

Este tema — “a igreja que nasce da base” — vai ocupar um lugar central na
compreensio do que seja a igreja dos pobres. Ao incorporar este sentido na
tradicio do catolicismo, os agentes da Teologia .da Libertacio procuram alinhar
a praitica religiosa e politica da instituicio com os movimentos de contestagiao
aos regimes militares autoritirios e com os criticos ao sistema capitalista depen-
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dente. Este alinhamento, por sua vez, vai exigir que estes agentes fagam a
critica da prdpria instituigio catélica, tanto em relagio ao seu compromisso
histérico com as elites dominantes do pafs, quanto ao lugar marginal que os
pobres sempre ocuparam na igreja, embora constituissem a sua base de susten-
tacdo social e politica. A critica a instituigao, entretanto, leva & autocritica dos
préprios agentes religiosos da igreja dos pobres, enfocando a distincia que os
separa do lugar e da mentalidade dos pobres. O que fez com que muitos reli-
giosos, padres e freiras, neste momento, movidos por razoes de ordem politica e
subjetiva, fossem viver em vilas e favelas dos centros urbanos, dando origem a
uma nova categoria de agentes religiosos, denominados de agentes religiosos
inseridos .

Esta presenga fisica “no meio dos pobres” torna possivel uma atuagio
diferenciada junto as organizagoes de base, que irio compor o universo dos
movimentos sociais, assim como uma ahertura destes agentes a cultura popular.
Esta experiéncia acabou produzindo uma transformagio importante no catolicis-
mo brasileiro, mesmo que, como observa Sanchis, muitas vezes este esforgo de
inser¢@o tenha resultado numa outra forma de enclausuramento, em fungio do
qual os agentes ficam impedidos de perceber os elementos proprios da cultura

local (1996: 185-186).
O dilema da Igreja frente ao “povo”

Este deslocamento geogrifico dos religiosos inseridos, como veremos em
seguida, embora nao chegue a superar o dilema que a instituicdo construiu
historicamente entre um olhar positivo ou negativo do povo, ao reproduzi-lo
dentro de um outro lugar social e a partir de outro referencial tedérico (da
Teologia da Libertagio), o transforma e o ressemantiza. Assim, se de um lado
podemos constatar uma idealizacio do “povo”, cuja origem poderiamos situar no
século XIX, quando a “Igreja dedica-se a construir a identidade da comunidade
societdria a partir de baixo” (Pierucci 1996: 54); por outro, transparece uma
visio negativa deste mesmo “povo”, que estaria na base da exigéncia de con-
versio da massa catdlica a uma visio de mundo moderna e racionalizada. No
entanto, se o desiderato dos reformadores do século XIX, posto em pritica pelos
catdlicos sociais e pela “democracia cristd”, visava efetivamente, como afirma
Pierucci, fazer com “que a lgreja fosse em cada pais, ao mesmo tempo, repre-
sentante de Deus e representante do povo” (1996: 54), o projeto da igreja dos
pobres, embora mantenha certa continuidade com este passado, também estabe-
lece uma ruptura. Ou seja, enquanto para os reformadores o catolicismo
institucionalizado aparece como o fundamento da sociedade e principio de coesio
social, para os agentes do catolicismo libertador, a prépria institui¢io € vista
como uma imposi¢do artificial e externa a sociedade, cuja solidariedade se
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assenta sobre um principio interno e autdonomo de coesdo social, percebido como
natural. Uma “sociedade pos-religiosa”, que na visio de Gauchet “se constitui, nas
suas articulagdes principais, pela metabolizacio da fungio religiosa” (1985: 234),
que deixa de ser estruturante do social, passando para o dmbito da superestru-
tura ou da subjetividade, o que estaria na origem da multiplicagdo anérquica
e movel de religiosidades privadas e difusas (Steil 1994: 38).

As exigéncias de uma mudanga de mentalidade para aqueles que preten-
dem entrar na igreja dos pobres podem ser associadas a uma concepgio do social,
adotada pela Teologia da Liberta¢io, que se expressa fundamentalmente em
termos humanistas e seculares. Nesta perspectiva, o dominio do social é consi-
derado como que dotado de principios éticos imanentes, de modo que a salva-
cdo cristd se identifica com a utopia social’. A religiio, por sua vez, numa visdo
dukheimiana, ¢é identificada primordialmente com o social; ja a fé, com o im-
pulso a priori da autotranscendéncia humana, através da consciéncia e da préxis
histéricas em vista da realizagio da utopia social, expressa em termos teoldgicos
pela categoria Reino de Deus.” O social é, assim, erigido na real sede da salvagio
por meio de um batismo da sociedade secular.

A aposta na secularizagao

A aposta na secularizacio como um processo irreversivel motivou a Igreja
Catélica, especialmente a partir do Vaticano Il, a aproximar-se cada vez mais,
e de diferentes modos, da modernidade secular. Na América Latina, esta apro-
ximagdo se expressou, primeiramente, através da busca fugidia do “desenvolvi-
mento” e depois na tentativa de colaborar na construgao de um projeto politico
popular que pds nos movimentos sociais sua base de sustentagﬁo‘*. E justamente
esta aposta que leva a Igreja Catélica no Brasil a atribuir um grande peso a um
programa educativo essencialmente secular e politico, que mobilizou, nos anos
60, os setores mais dinimicos do clero e do laicato, na sua maioria ligados a
Acio Cardlica, particularmente a Juventude Universitdria Catélica (JUC)'. Serao
estas liderangas que, nos anos 70 e 80, vamos encontrar a frente da igreja dos
pobres, atuando como assessores e agentes de pastoral. Acreditava-se, entdo,
que o processo de secularizagio poderia ocorrer no continente latino-americano
sem a fuga da observincia religiosa, uma vez que a religidao se adaptaria a razao
secular. Ou seja, que o progresso econdmico e o processo de transformagio
politica da sociedade transcorreria concomitantemente com o amadurecimento
religioso da massa catdlica, aferrada, por ignorincia, ao misticismo religioso e
devocional.

Neste inicio da igreja dos pobres, havia, portanto, uma coincidéncia de
objetivos e de programas entre a igreja na América Latina e a igreja em Roma.
Para ambas, tratava-se de reformular as concepgoes e visdes de mundo da base
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catélica, incorporando-a dentro de uma nova comunidade de crengas e valores
que reconhecesse a autonomia da ordem secular, identificada como um dominio
ou um espago, regida por leis naturais, que incluem tanto o campo da fisica
quanto o das normas éticas e politicas, que devem ser conhecidas etsi Deus non
darenr®. Produz-se, assim, uma profunda transformacio teolégica, que vinha
sendo gestada desde o inicio da modernidade, e que ji apontava para o verda-
deiro destino do cristianismo de restringir-se ao espiritual, sem interferéncia
publica, de modo que o piblico pudesse ser identificado com o secular.

A igreja da libertagao, apesar de sua opgio pelos pobres, e por causa dela,
assume a secularizagdio como um meio de inserir-se na sociedade moderna.
Neste movimento de aproximagio com a modernidade, os pobres sio conclamados
ao engajamento social, & agao politica e a busca do conhecimento cientifico (a
mediagdo sécio-analitica), para entrar no jogo politico moderno, o que vai
exigir que pautem sua ag¢do segundo as regras racionais do jogo politico e social,
definidas no ambito da autonomia do secular, ¢ que aceitem a inevitabilidade
da “ética da responsabilidade” weberiana.

A salvagdo deve ser alcangada, portanto, pela mediacio do social, da
politica e do conhecimento racionalizado. Mas ela mesma, enquanto revelagao
ou tradi¢do, nada tem a acrescentar de efetivo a construgio da esfera publica
de convivéncia humana ou ao pacto social. Se a agdo crista tem que ser “po-
litica”, ndo é porque o cristianismo tem uma contribui¢io a oferecer ao secular,
mas porque o “politico” na sua forma racional moderna abarca toda a esfera
social, tanto do conhecimento como da pritica’. De modo que ji nio se trata
de formar os sindicatos catdlicos, os partidos catdlicos, as associagoes catélicas
e estabelecer uma cristandade ou neocristandade catdlica, mas de participar
anonimamente nos sindicatos, partidos e associagoes laicas”.

O projeto de libertagio da igreja dos pobres se estabelece, portanto, pela
subversio da visio de mundo partilhada pela grande maioria da populagio
brasileira, especialmente os segmentos mais pobres. A missio eclesial se desloca,
neste periodo, do culto e do policiamento do sagrado para o campo educativo.
Os agentes religiosos entendem que o futuro da religido catolica no contexto
moderno depende da plausibilidade da sua mensagem junto aos setores
intelectualizados da sociedade brasileira. Para um mundo secularizado, ou em
vias de secularizagdo, propdem uma religidao despida de misticismo e
irracionalidade. Tanto a teoria do desenvolvimento quanto a revolugao socialis-
ta trazem a promessa de uma inclusio social dos pobres na cidadania através da
educagio e da apreensio dos valores modernos e secularizados. A modernizagio
da Igreja Catdlica, quer na forma conservadora, promovida desde Roma, quer
na forma progressista, levada a cabo pela igreja da libertacao, responde as exigén-
cias colocadas pela crenca num processo racionalizador crescente e universal’.
A aposta na secularizagiio significou, em dltima instincia, a adesao da lgreja
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Catélica ao jogo politico e simbolico que se trava no Ocidente desde o século
XVIII, quando a narrativa moderna e secular comega a se tornar plausivel
através da conquista de um nimero crescente de -.-1deptusm.

A incorporagio desta visio secularizada da sociedade e da religidao permi-
tird a igreja dos pobres reivindicar um lugar no leque das forgas de esquerda no
pais. O seu reconhecimento como uma “igreja progressista”, que se dissemina
pela opinido publica, tanto na imprensa quanto nos meios académicos, pode ser
associada 2 incorporagio de uma logica secular ¢ moderna nas suas atitudes e
priticas no campo politico nacional, Efetivamente, neste momento, o racionalismo,
a modernizagdo e a ciéncia constituem o idedrio progressista da esquerda, en-
quanto a direita era associada ao irracionalismo, ao nacionalismo e A tradicao.

A originalidade de um projeto eclesial que se concretiza na experiéncia
das Comunidades Eclesiais de Base, associado a racionalizagio tedrica que se
expressa através da Teologia da Libertagio, possibilitou que a igreja da América
Latina tivesse um reconhecimento que lhe deu acesso aos bens ¢ valores simbdli-
cos e materiais a que tém direito aqueles que sdo incluidos no jogo moderno,
regido pela racionalidade do secular.

Esta participagao implica num contrato ticito em relagao as regras do jogo
secular, as quais se definem dentro dos pressupostos e principios que regem a
razio moderna. Este acordo, mais poderoso do que todos os acordos abertos e
explicitos, une a todos, religiosos ¢ estudiosos, autoridades laicas e eclesidsticas,
lideres sociais e politicos, numa espécie de conluio originirio, constituindo uma
solidariedade de todos os iniciados, ligados entre si pela mesma adesdo as regras
de um jogo que se mantém pela crenga fundamental na autonomia da razdo
secular. Ficam fora, no entanto, aqueles que guardam uma visio mitica ou
mistica da realidade, os quais s¢ tornam objeto da agdo da Igreja. A missdo
eclesial redefine-se em vista da ampliagio do nimero de catdlicos dotados da
visio secular. Neste sentido, pode-se afirmar que invencio da igreja dos pobres
permitiu que seus agentes religiosos escapassem do risco de permanecerem
excluidos tanto do jogo que se travava no campo politico das sociedades em
processo de modernizagio, quanto do que ocorria no interior da instituigdo,
dentro da qual sempre ocuparam um lugar marginal e desprestigiado.

A igreja dos pobres ¢ a crise das esquerdas

No contexto dos anos 70 ¢ 80, pode-se dizer que os intelectuais da igreja
dos pobres, ao traduzir o conteddo religioso da mensagem cristi em termos
politico-revoluciondrios, nao sé ultrapassam as fronteiras confessionais do
particularismo catélico, mas também inserem a Teologia da Libertagio numa
narrativa meta-histérica que detinha a hegemonia do campo ideolégico neste
momento. A énfase atribuida s questdes econdmicas e materiais, ao lado das
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questoes éticas e de solidariedade, reflete o pensamento social que norteou a
concepgdo ocidental da sociedade desde o século XVIII. A crenga na revolu-
¢io, como destino inescapivel, colocava nos movimentos sociais os alicerces
para a transformagdo técnico-educativa e redistributiva de bens, que iria ins-
taurar uma nova ordem ética, cultural e politica. A ambivaléncia que se produz
em torno do estatuto das Comunidades Eclesiais de Base, vistas como estruturas
eclesiais e como organizagoes do movimento popular, permite a sua inser¢iao nos
movimentos sociais, sem a ruptura com a instituigio.

No final dos anos 80 e nos anos 90, no entanto, assistimos a uma crise que
atinge as esquerdas, e consequentemente a igreja dos pobres, que poderia ser
imputada a um certo “desencanto” em relagdo ao projeto moderno racionalizador
que deveria produzir o “desencantamento do mundo™"'. A perda de plausibilidade
das crengas fundadas sobre o mito do progresso absoluto e da capacidade ilimi-
tada do conhecimento racional redefine as posi¢oes da esquerda e da direita. De
modo que, a esquerda, neste final de século, se vé recambiada para temas
ideolGgicos ou priticas que pertenciam exclusivamente ao pélo oposto, como o
culto a natureza, que tem na ecologia sua expressio mais acabada, ¢ o nacio-
nalismo, que tem sido defendido em oposicio a uma concepgio de globalizagio
que pretende negar o papel do Estado na definigio da vida social. O que nos
permite afirmar que houve uma transformagio fundamental na relagio entre
estas duas visdes de mundo. Se anteriormente a visdo progressista e racionalista
era dominante, acreditamos que essa relagido foi invertida. Agora sio aqueles
que apontam para os limites do progresso e do conhecimento racional que
detém a base moral para a legitimacio de suas posi¢oes politicas.

Em relagio a igreja dos pobres, no entanto, deve-se acrescentar um outro
elemento a esta crise da razio, que ¢ a perda de sua forga mobilizadora na
opinido publica. Produz-se com isso uma diminuigio de sua visibilidade social,
deixando de ocupar o espago que havia adquirido na imprensa e no meio
académico nos anos 70 ¢ 80. Esta diminuigio de reconhecimento piblico
reflete-se no interior da prépria instituigio e pode ser medida inclusive pelo
mercado editorial catélico que, a partir dos anos 90, restringe consideravel-
mente as publicagdes sobre a Teologia da Libertagio e as Comunidades
Eclesiais de Base.

Convém observar, no entanto, que esta perda de visibilidade social nio
significa necessariamente uma diminui¢ao numérica das Comunidades Eclesiais
de Base, enquanto principal expressio institucional da igreja dos pobres. Algu-
mas pesquisas empiricas realizadas por Iser-Assessoria em diversas regides do pais
mostram que “a fase de expansio extraordindria das comunidades de base — da
década de 1970 até meados do decénio de 1980 — passou e estas estio agora
num periodo de crescimento ordindrio” (Lesbaupin 1997: 73). Ou seja, esta
estabilidade, para a qual apontam as pesquisas, estaria indicando mais um
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momento de consolidagio de sua posi¢io na estrutura eclesial do que um
movimento de extingao.

No entanto, se a situacio da igreja dos pobres deve ser avaliada pela
visibilidade e reconhecimento que adquiriu no contexto social e politico naci-
onal por meio do jogo das oposigdes ¢ das distingdes, segundo a teoria do campo
politico de Bourdieu (1989), deve também ser compreendida a partir do modelo
institucional que assumiu nos anos 70 ¢ 80 ¢ da adequagdo e plausibilidade
deste modelo no contexto dos anos 90, Ou seja, se o reconhecimento social das
religives depende da capacidade de seus agentes religiosos especializados de
manipular a0 mesmo tempo idéias ¢ grupos, de produzir crengas e de garantir
a adesdo de uma comunidade a estas crengas, ou ainda, de produzir um discurso
que transcenda a comunidade de (¢, rambém depende da sua capacidade de
expressar adquadamente uma espiritualidade compativel com o espirito da época.

Igreja, comunidade e mistica

A idéia de grupos organizados ¢ comunidades alicergadas em contextos
geogrificos e histGricos determinados predominou como modelo para a formagio
da wgreja dos pobres. Leonardo Boff refere-se ao ideal da igreja da libertagao como
constituida por “wma extensa rede de comunidades”, cobrindo todo o territorio
nacional. Comunidades religiosas ¢ politicas simultaneamente, bases da organi-
zagio da massa catdlica e das classes populares. A énfase na comunidade,
expressa na forma de grupos coesos e fixos ao redor de uma crenga religiosa e
de uma ideologia politica, fez convergir o projeto eclesial e o projeto de soci-
edade. Alguns estudiosos do catolicismo tém inclusive usado os conceitos de
igreja e seita, a partir de Weber para pensar o lugar das CEBs dentro da Igreja
Catdlica. Para Lesbaupin, “as comunidades sio o tipo-seita dentro do tipo-
greja” (1987: 110-112) 2. Podemos, no entretanto, alargar esta tipologia weberiana
a partir de Ernest Troeltsch, que detecta, na histéria do cristianismo, um ter-
ceiro modelo ou tipo-ideal de organizagdo institucional, além da igreja e da
comunidade (seita), por ele denominada de mistica’. Como comenta Colin
Campbell, “a mistica se distingue da igreja, na medida em que seus seguidores
se sentem ligados ndo a uma instituicdo, mas a um lider espiritual ou guru; e
se distingue da seita, uma vez que seus seguidores nao se véem como “os
escolhidos de Deus” em oposi¢io ao mundo, mas entendem que todos os seres
existem numa tnica escala de espiritualidade, que pode se estender para além
desta vida" (1997:12).

Tendo presente estas categorias de andlise propostas por Troeltsch, enten-
do que a igreja dos pobres perde o seu papel protagonista no cendrio religioso e
social nio simplesmente porque seus agentes falharam em sua estratégia de agio
politica, mas também porque o préprio horizonte da espiritialidade inflere ¢ em
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diregao a mistica, que se torna a forma mais plausivel para expressio da religi-
osidade nos anos 90. Ou seja, os modelos mais institucionais — a igreja e a
comunidade (seita) — dao lugar a mistica que parece ser um modelo mais apro-
priado para expressar a espiritualidade transversal deste final de milénio, sem
fronteiras denominacionais definidas e des-tradicionalizada.

Este quadro estaria apontando, para usar um conceito proposto por
Campbell, para uma mudanga de paradigma no sentido da “orientalizagio” da
sociedade moderna. Esta “orientaliza¢io”, contudo, é pensada pelo autor nio
tanto a partir das “influéncias externas” do Oriente sobre o Ocidente, ¢ sim
como um desenvolvimento de potencialidades de “cariter oriental”, existentes
na prépria sociedade ocidental, que vio na dire¢io do misticismo no sentido
dado por Troeltsch a esta categoria'’. Segundo Campbell, esta forma de
espiritualidade mistica, apresentada por Troeltsch, “opoe-se firmemente ao
materialismo e ao racionalismo e a uma mentalidade voltada para este mundo”
(1997: 12), que se constituiram na base de sustentagdo dos dois sistemas inte-
lectuais principais que configuraram historicamente a cultura ocidental, isto ¢,
o cristianismo e o progressismo secular. Na contramio destes sistemas, a mistica
se funda sobre uma concepio do divino como algo impessoal e imanente, ao
contrario da concepgio ocidental, onde Deus aparece como transcendente' .

Como mostrou Otivio Velho, num artigo recente sobre a atualidade da
gnose, “se prevalecer a nogdo mais difusa de mistica, que Ernest Troeltsch
(como lembra Campbell) ji intuira poder vir a ser a religiosidade mais capaz de
florescer no mundo moderno, nio estaremos longe de nossa ‘gnose extensiva'; e,
também, estar-se-d, igualmente, acentuando a importincia dos lagos transver-
sais, a relatividade das instituicoes ¢ o cardter crucial da experiéncia pessoal”
(1998: 48-49). Isto nao significa, no entanto, que estes autores estejam negando
a autenticidade ou mesmo a intensidade da espiritualidade vivida na igreja dos
pobres, dentro dos seus marcos da comunidade'®. Mas, estariam, isto sim, cha-
mando a atengdo para um outro contexto religioso, onde 0 movimento de trocas
e assimilagdes intensas entre diferentes tradigoes, de religiosidades transversais
e de uma nova toleriincia religiosa, ji nao cabe em modelos religiosos institucionais
demarcados por identidades reificadas e por ortodoxias teolégicas fechadas.

Neste mesmo sentido, poderfamos citar o artigo de Leila Amaral intitulado
“As implicagdes éticas dos sentidos Nova Era de comunidade”, no qual a autora
contrapde um “sentido forte de comunidade”, percebido em termos de pertenga a
um grupo substantivo, situado num espago definido por fronteiras geogrificas e
éticas, e um “sentido fraco”, onde “a comunidade é vista como um amplo mo-
vimento no mundo, em dire¢io a transformagiao pessoal e social” (1996: 64-65).
O desenvolvimento desta idéia é apresentada a partir da comparagio entre duas
experiéncias emblemiticas da Nova Era: a comunidade Rajneeshpuram, em
Oregon, nos Estados Unidos'’; e a comunidade de Findhorn, na Escocia, “na
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qual = como afirma Amaral — seus participantes se sentem conectados ndo com
a Fundagdo em si, mas com o ‘Anjo de Findhorn' que, segundo a opinido geral,
conecta tudo em todo e qualquer lugar. Para eles o ‘Anjo’ é uma vibragao
altima, subjacente a todas as outras, presente em todo e qualquer lugar e
responsivel pela integracio de tudo que existe ao nosso redor” (1996: 63)"". Se
a primeira experiéncia representa o “sentido forte” de comunidade, vindo a
desenvolver em “seus membros um crescente sentimento de se constituirem uma
elite espiritual”'’, a segunda aponta para uma concepcio “dessubstancializada”
de comunidade, onde o principio de conexdo ndo esti fundado sobre o
pertencimento a algum coletivo espacial e substantivo, mas sobre uma solidari-
edade que vai se constituindo no mundo, para além das fronteiras de Findhorn
(Amaral 1996: 65). Esta “dessubstancializagio” da comunidade, detectada por
Leila Amaral na experiéncia de Findhorn, aponta para a afirmagiao da mistica,
como uma caracteristica do movimento Nova Era, a qual, guardando as devidas
proporgoes, poderia ser estendida ao campo religioso atual, mais permeivel as
formas sincréticas e difusas de religiosidade transversais, que tendem a se cons-
tituir fora dos quadros institucionais de comunidades denominacionais.

Outro autor que tem enfatizado esta dimensio menos institucional da
religiao na sociedade globalizada é Peter Beyer. Num trabalho, publicado em
Horizontes Antropoldgicos, sobre a re-imaginacio das religides em contextos glo-
bais de migragio, afirma que a construgio dos selves e das identidades grupais
jd ndo acontece em contraste com ou em oposi¢io a sistemas dominantes. “Eles
jA ndo sdo protestos anti-sistémicos ou reagOes contra as consequéncias do
sistema funcional dominante, porque a afirmagio de uma identidade requer
acesso a0 poder comunicativo dos sistemas” (1998: 17). De modo que as iden-
tidades pessoais ou grupais ji nao existem simplesmente como caracteristicas
objetivas. Elas sdo, antes, auto-descrigdes construidas que servem para controlar
a agao.

Em suma, estes autores estio observando, em diferentes contextos religi-
osos, a emergéncia e configuragio daquele tipo de espiritualidade ou forma
religiosa que Troeltsch chamava de mistica, em contraposigio a igreja e a seita.
Como Troeltsch mesmo percebeu, trata-se de uma experiéncia que se caracte-
riza por um “individualismo religioso radical” (1931: 377), conduzindo a formagoes
institucionais bastante instiveis ¢ de natureza polimorfa.

Formas de religiosidades misticas no interior da igreja dos pobres

A mistica atinge também a igreja dos pobres. Tanto numa dimensdo sub-
jetiva, de adesdes pessoais a este modo de espiritualidade, quanto numa dimen-
sio objetiva, de adequagio dos rituais e discursos aos sentidos e valores que
vém sendo produzidos fora do campo das religides organizadas. Como um fato
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emblemitico, poderfamos citar a ‘aproximagio de alguns expoentes da Teologia
da Libertagio com esta mistica extra-mstitucional, que se expressa em suas atitu-
des e em seus escritos. Para citar dois exemplos, basta acompanhar a produgio
recente de Leonardo Boff e Frei Betto™.

No livro Mistica e espiritualidade, escrito por Boff e Betto, podemos encon-
trar refletidos temas e perspectivas que denotam uma visio da realidade muito
afinada com o que estamos denominando mistica. Seus dltimos trabalhos, como
mostra Camurga (1998), tém inclusive levado “os setores conservadores da Igre-
ja a considerd-los como dois pensadores cristios que mergulharam na rede Nova
Era”. Ou ainda, como salienta Amaral (1998), citando trechos do discurso de
Leonardo Boff, no VI Encontro para a Nova Consciéncia de Campina Grande,
“a mistica ¢ vista por Boff como sede de espiritualidade mais do que de religiao
(..) e as religides na sua Otica sdo diferentes tradugdes, em virios codigos
culturais do divino: a experiéncia sem nome que é o mistério de Deus”. Pode-
se ver, portanto, nestes representantes incontestes da Teologia da Libertagio e
da igreja dos pobres, uma visio do sagrado e um posicionamento religioso que,
ao abrirem-se para a espiitualidade ecoldgica, ji nao cabem no limites de um
Deus cristio personalizado, segundo a teologia cristd tradicional, nem nos mar-
cos de comunidades institucionalizadas ¢ controladas pela hierarquia catélica.

Em termos dos rituais ¢ discursos, vamos nos referir particularmente a dois
movimentos que estariam e¢m maior consonincia com a mistica que preside a
orientagio religiosa do nosso tempo e que aparecem com maior frequéncia no
dmbito da igreja dos pobres: as “aparicoes de Nossa Senhora” ¢ a Renovagio
Carismatica Catélica. Enquanto o primeiro aponta para o resgate de uma expe-
riéncia mistica que se inscreve na tradi¢io popular do catolicismo, o segundo
traz os tragos de uma invengio recente que coloca a descoberta do “self sagra-
do" no centro da experiéncia religiosa (Csordas 1997a).

Estes movimentos estariam apontando ndo apenas para a imediaticidade
do contato com o sagrado, 0 que constitui uma caracteristica do catolicismo
popular tradicional e da mistica contemporinea; mas também para uma critica
ao controle clerical e institucional da religidao. Na medida em que transcendem
os limites geogrificos ou institucionais estabelecidos, poderiam ser associadas ao
mesmo processo de “dessubstancializacdo” da comunidade a que nos referimos
em relagio a experiéncia do “Anjo de Findhorn". “Aparigoes”, como a de
Medjugorje, por exemplo, criam uma extensa rede de devoros que se reconhe-
cem conectados num amplo movimento no mundo, nio por lagos interpessoais,
mas na medida em que se sentem tocados pela mensagem direta do céu que
lhes chega através das profecias da Virgem®'.

Acreditamos que estas formas de espiritualidades, na medida em que
enfatizam a experiéncia mistica de acesso direto ao sagrado, estariam minando
a base secularizada e institucional que os agentes religiosos, imbuidos de uma
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racionalidade moderna, tentaram impor & experiéncia da igreja dos pobres em
seus primordios. De modo que sua emergéneia no espago da igreja dos pobres
acaba rompendo com os constrangimentos impostos pelo monopélio da razio
secular, autorizando e legitimando priticas e experiéncias que estavam interdi-
tadas aos seus membros. Como procurei mostrar num outro artigo, penso que a
igreja dos pobres, ao voltar-se para as fontes misticas do catolicismo popular tra-
dicional, acaba colocando-se em sintonia com a tendéncia predominante no
campo religioso atual (Steil 1998).

Sem pretender negar o aspecto conservador da Renovagio Carismdtica
Catolica, devidamente salientado por Ribeiro de Oliveira (1978) e Prandi (1997),
pretendemos aqui chamar a atenc¢io para elementos presentes nesta experiéncia
que apontam para uma critica & comunidade, pensada como um grupo identitario
fechado. Como observa Csordas, hi que distinguir dois sentidos presentes na
Renovagio Carismértica Catdlica: um que procura manter sua autonomia em
relagio 2 instituigdo, e outro que se organiza como um grupo no interior da
estrutura eclesial. Mas, em ambos o autor detecta 0 mesmo movimento de
“dessubstancializagio” da comunidade. Se no primeiro este movimento fica
evidente, na medida em que traz a “promessa de uma renovagio dramitica da
lgreja, baseada na espiritualidade da ‘relagio pessoal’ com Jesus e o acesso
direto ao poder divino e a inspiragio através dos ‘dons do espirito’ ou ‘carismas’™
(Csordas 1997b: 312), no segundo, o sentido ¢ mais sutil, uma vez que o ideal
perseguido é o de estabelecer, para além dos grupos locais, uma “federagio de
comunidades”.

Rege os grupos carismiticos o principio de que cada membro é visto como
agraciado por um dom espiritual, ou um carisma, que contribui para a vida
coletiva da comunidade como um “corpo” ou um “povo”. Assim, cada comuni-
dade tem um dom ou carisma particular. Juntas elas formariam uma “comunidade
de comunidades”, um povo divinamente constituido. Justamente este principio é
que permite que muitas pessoas se envolvam ativamente com os “grupos de
oragio” da Renovagdo Carismitica Catdlica e se reunam semanalmente para
orar de forma coletiva, sem, no entanto, manter qualquer compromisso intenso
com a institui¢do, participando muitas vezes em diversos grupos simultinea ou
alternadamente’’.

Pode-se perceber, portanto, na Renovagio Carismdtica Catélica uma ex-
periéncia que se aproxima de um modelo identificado com a mistica no sentido
sociol6gico proposto por Troeltsch. Experiéncia esta que se torna mais atraente
na medida em que agrega um forte conteido emocional, possibilitando uma
recuperagio dos sentidos como linguagem religiosa, muitas vezes reprimidos por
uma concepgio teoldgica que se impunha a partir da légica moderna
racionalizadora. De modo que, se até pouco a emergéncia da Renovagao
Carismatica nas Comunidades de Base colocava a urgéncia da escolha entre a
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razao (libertadora) e a emocio (alienadora), a valorizagio da emocio e da
subjetividade em outros campos da vida social ¢ no discurso de alguns dos
expoentes intelectuais da Teologia da Libertagio parece autorizar os membros
da igreja dos pobres a buscar a autenticidade cristd nas vivéncias espirituais de
cardter emocional, inclusive carismaticas. Ou seja, ndo se trata simplesmente de
ver a Renovacio Carismitica Catélica em oposicio as Comunidades Eclesiais de
Base, mas em perceber de que forma a demanda pela mistica, dominante nos
anos 90, estaria favorecendo a incorporacio de rituais e experiéncias religiosas
de tipo carismitico pelas Comunidades Eclesiais de Base, enquanto um recurso
que estd @ mdo e que lhes permite responder a esta demanda®’.

Conclusao

As transformagdes na religidio que vém ocorrendo neste final de século,
ao estabelecer uma centralidade para a mistica, tém produzido uma certa nos-
talgia na igreja dos pobres em relagio a comunidade, enquanto base para o
movimento de libertagio. Para muitos que alimentam esta nostalgia, ¢ como se
tivessem passado da teoria da dependéncia a teoria do desalento. Estes, ao
buscar uma razio para o desmoronamento da base comunitdria como sustenta-
¢io da vida religiosa, geralmente encontram no processo de globalizagao o
agente devastador dos valores e principios que mobilizavam os pobres para a
agio religiosa e politica e sua inser¢io na sociedade. O que ndo percebem, no
entanto, ¢ que a propria igreja dos pobres estd assumindo novas configuragoes,
de modo que dentro dela passam a caber formas novas de religiosidade -
sincréticas, misticas, neo-tradicionais — que escapam ao entendimento ortodoxo
do que ela deveria ser. Assim, priticas que haviam sido expulsas, ou barradas
na porta da frente, retornam, sorrateiramente, pela porta dos fundos, na forma
de um retorno do reprimido.

Cremos que novos estudos sobre a igreja dos pobres estio por ser feitos.
Estudos menos comprometidos com a demarcagio de fronteiras ou de defini¢io
de uma identidade exclusiva a partir de caracteristicas objetivas que lhe impri-
miriam uma singularidade diante das outras formas de organizagio da experién-
cia catdlica. Pensamos que ¢é preciso realizar trabalhos mais empiricos e
etnogréficos, que revelem o modo como a igreja dos pobres estd organizando sua
experiéncia de insergio no catolicismo brasileiro, numa articulagio com o tra-
dicional e o local, na direcio das religiosidades populares, e com o universal e
o institucional, na dire¢io dos movimentos transversais de espiritualidade que
atravessam as comunidades. Isto nos permitiria perceber que a igreja dos pobres
nido ¢é algo que existe em si, mas, antes, se apresenta como a expressio concreta
de um longo processo de negociagio dentro da Igreja Catélica e na sociedade
sobre o que ¢ auténtico, 0o que ¢ ortodoxo, o que lhe pertence ¢ o que a
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ultrapassa. E, o que é auténtico e ortodoxo, o que lhe pertence e o que a
ultrapassa mudam quando mudam os horizontes sociais e histéricos.
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Notas

A andlise da igrga dos pobres gque se restringisse apenas i dimensio politica ¢ social da pritica
institucional perderia, talvez, o aspecto mais denso e afetivo do que isto significou para aqueles que,
rompendo com uma situagio de conforto ¢ seguranga material, garantida pela instituigiio, opraram
pela insergio no meio popular.

ra

Para uma critica mais aprofundada da Teologia da Libertagio ¢ das conseqiiéncias da adogio de uma
perspectiva secular pelos agentes religiosos na América Latina, ver Milbank (1995).

A categoria teoldgica Reino de Deus ¢ concebida em oposigao dialética a lgreja enguanto instituigio,
como uma forma de relativizar seu papel historico. A lgreja ¢ vista, entio, como sacramento ou
sinal do Reino, este sim, tomado como valor absoluto ¢ transcendente.

Os anos 50 ¢ 60 no Brasil foram marcados por uma alianga entre Igreja e Estado em vista da
modernizagio conservadora, sendo conhecido este periodo pelo desenvolvimentismo. Cf. Camargo
(1971).

Para uma melhor apreensio dos vinculos histéricos entre a igreja dos pobres e a A¢io Catdlica,
remeto o leitor ao trabalho de Teixeira (1988).

Remeto o leitor para a relativizagio que Milbank faz do secular, tratando-0 como um dominio que
teve que ser instituido ou mmaginado na teoria ¢ na pritica. Como afirma o autor: “Houve um tempo
em que nio existia o ‘secular’. E o secular nio cra latente, esperando preencher mais espago com
o vapor do ‘puramente humano' quando a pressio do sagrado diminuisse” (1995: 21).

-

Entendemos o processo de secularizagio como um fato histérico realmente experimentado em nosso
tempo, no qual, como afirma Pierucer, em seu comentirio sobre o conceito de secularizagio em
Max Weber, “a religido perden muatissomo do valor cultiral que tivera no passado, no nascedouro da
moderna cultura capualista™ (1998: 48).

Para um maior aprofundamento desta mudanga de posigiio da lgreja, sugiro a leitura do artigo “Os
Catdlicos Sociais nas origens da modemnizagio da Igreja Catdlica no Brasil” (Steil 1996).
Pode-se perceber como esta visao estd ligada a uma concepgiio weberiana da sociedade e da religido
que tem como seu principal tema o surgimento da racionalidade formal-instrumental, que de forma
positiva e instrumental tenta dominar todas as relagdes sociais na ldade Moderna.

' Como afirma Prandi: “imaginava-se que aquilo que foi a grande fonte de transcendéncia ¢ a0 mesmo
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tempo de orientagio racional na fundagio da sociedade ocidental, que foi a religido cristd desen-
cantada (no inicio a protestante ¢ muito mais tarde a catdlica do aggiornamento), deveria ter
consolidado entre nés principios de orientacio de tal sorte que hoje nos dependeriamos mais de
solugoes oferecidas pelo pensamento racional, cientifico ou nio, do que do pensamento migico,
religioso ou nae” (1996: 94).

Ao trazer a gquestio de um “desencanto” em relagio a4 possibilidade do dominio da racionalidade
moderna sobre o pensamento magico ¢ religioso queremos chamar a atengio para o fato de que
o discurso positivista ¢ anti-religioso, de cardter ideoldgico, perdeu seu poder de sedugio e de
mobilizagio. O que estaria redefinindo guestdes comao: vivemos um momento de intensa seculari-

ao ou de pds-secularizagia! Estamos assistindo a um eclipse do sagrado ou da secularizagio?
Devemos falar do fim da religiao ou do fim da secularizagio? (Cf Pierncetr 1998: 66-67).
= De todos os modos, tratava-se de afirmar o sentido positivo da comunidade, como grupo identitirio,

mesmo fazendo uso de um conceito socioldgico, transposto do campo religioso, onde 0 mesmo

_aparece carregado de um sentido axiologico negativo.

"A upologia de Troeltsch previa primeiramente a polanidade igreja/seita; no entanto, na medida em
que prossegue seus estudos, melui um terceiro polo, @ misuca, que o autor define como *formagoes
religiosas extremamente varidvels, ripidas, congregando, geralmente muitos, mas niio possuindo
muita estabilidade. Caracterizame-se por seus aspectos entustastas e vibrantes em torno de uma figura
cartsmitica ou um santo” (Troeltseh 1931).

* Embora Campbell situe nos anos 60 0 momento decisivo de transformagio desta teodicéia, é apenas
nos anos 90 que esta experiéncia deixa de ser vivida como um movimento de uma minoria exdtica
¢ se evidencia como uma mudanga nas crengas de uma extensa maioria da populagio.

? Seguindo o melhor tradicio de Weber, Camphell constrdi os conceitos “oriente” ¢ “ocidente” como
tipos idetats, de modo que "o processo de orientalizagio ndo tem que depender simplemente de uma
importagio de idéias exdgenas, mas pode ser entendido como facilitado pela presenga de uma
tradigdo cultural natva ao Ocidente™ (1997:13).

16~ . . . _ . -
Como tem sido reconhecido por diversos autores, inclusive curopeus, a reja dos pobres pode ser

constderada como “um dos mais importantes acontecimentos na atual estrutura da lgreja, dando
origem a4 um novo tipo de espintualidade, caracterizada pelo acento na dimensio biblica do
compronusso” (Teixeira 1996: 207, ¢f. Chenu 1981 Geffré 1974).

“A comunidade Rajneeshpuram surgiu nos anos 70, primeiramente como uma pequena comunidade
rural, perto de Bombaim, na India, ¢ depots, em 1974, se transferiu para os Estados Unidos.
*Todos 0s anos milhares de visitantes, pessoas ¢ grupos de diferentes paises se dirigem para a
Fundagio Findhorn para participar de suas intdmeras atividades e experimentar a eficicia

transformadora de suas consciéneias pelo toque do ‘Anjo’.

? A comunidade nfio existe mais desde 1985, quando seu guru, Bhagwan Shree Rajneesh foi expulso
dos Estados Unidos. Este fato coincide com o abandono da experiéncia comunitiria como vinha
se constituindo. Hoje, o movimento Rajneesh se apresenta mais descentralizado, difundindo suas

al 1996: 56).

hl » B ¥ i v on B
" Leonardo Boff tem orientado seus dltimos liveos para temiticas relacionadas com a Nova Era, a

idéias nos Centros de Terapia Sannyasin (cf. Am;

Fisica Quintica ¢ a Ecologia. Frei Betto, por sua vez, tem buscado resgatar a tradigao mistica do

catolicismo, revisitando autores como Tereza D'Avila, Sio Jodo da Cruz e Teilhard de Chardin.
' Podemos ver como uma das caracterfsticas da mistica a énfase no cardter feminino da divindade,
ao invés do masculino, como um mancira de afirmar a imanéncia sobre a transcendéncia, visto que,
como afirma Wendy Griffin, "o feminino representa a imanéneia e o fluxo de energia que conecta
todas as cowsas” (1995: 40).

sordas mostra que no polo oposto desse tipo de participagio estio aqueles que se comprometem

intensamente com grupos orgamzados hierdrquica e estruturalmente e que, a partir dos anos 80, tém
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inclusive voltado seus esforgos para a evangelizagio daqueles que se mantém i margem da instituigdo.

“" Nio queremos afirmar com isto que as formas misticas de religido nio estivessem sendo demandadas
ja nos anos 70 e 80. Mas, que, devido ao contexto social ¢ religioso da época, dominado por uma
visio secularizadora, a Igreja Catdlica através das CEBs buscava adaptar-se a este contexto,
expulsando as formas de religiosidade que eram julgadas inadequadas a uma concepgio racional da
religido.
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EMORIA E "CONSCIENCIA" EM UMA
RELIGIAO AFRO-BRASILEIRA: O TAMBOR DE
MmNA DO MARANHAO

Daniel Halperin

Dedico este texto a Zeca (in memorian)

Uma vez eu estava irradiado mesmo. Eu ndo me sentia, certo? Nao
sentia meu corpo, meus sapatos, nada! Como se eu estivesse... nada,
ndo sentia coisa nenhuma... E o que eu estava vendo? Eu ndo via
pessoas, eu ndo via ninguem, certo? O que vi era muita luz, eram
coisas maravilhosas, assim... como se olhar um arco-iris, certo? Entdo
eu vi aquela luz, aquelas lindissimas...

Mas eu sei que ha momentos em que a gente tem um estado de
espirito fantastico, maravilhoso. Eu acho que até a mediunidade, né,
¢ wma coisa muita profunda ... E momentos de uma extrema felici-
dade... aquela felicidade... de, sei ld, de uma satisfagdo tao sensacio-
nal que ndo pertence a ninguém aqui na terra. Nés ndo temos essa
chance em nosso estado normal, em nossa vida didria, de isso fluir...
Quer dizer, uma felicidade, wuma satisfacdo, um estado espiritual tdao
maravilhoso que essas coisas materiais, nada disso, ndo existiam....

Tinha wum céu, um céu, sabe, wn céw:.. um ambiente, um negocio
indescritivel, certo?... Sem forma... Eva uma luminosidade assim...
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como se tivesse um universo, certo!?

Koaraci, um médium “consciente” de um terreiro “misturado” Mina/
Umbanda em Sio Luis.

Falar do transe é sempre dificil ¢ arriscado, tanto para quem o experi-
menta quanto para quem o observa de fora. Uns e outros percebem
determinados aspectos ¢ tém consciéncia de que outros lhes escapam, ou
pela alteragao de consciéncia, ou pela falta de experiéncia e de capaci-
dade para avdliar o que ocorre no intimo de um médium incorporado.
Ferretti e Ferretti (1994: 28)

Podem os médiuns ficar conscientes durante a sua possessio pelos voduns,
caboclos e outros espiritos do chamado Tambor de Mina maranhense! Podem
lembrar alguma coisa da experiéncia de estar “possuidos”? De que formas se
discute (ou ndo) rais assuntos entre os proprios participantes religiosos! Este
trabalho destaca essas questdes baseado numa pesquisa de campo realizada
entre 1990 e 1999 em terreiros de “Mina” localizados na drea urbana de Sio
Lufs, Maranhio.' Aqui, a “consciéncia” é analisada especificamente no contex-
to “émico” (discurso nativo) das concepgoes de possessio “inconsciente” e “cons-
ciente", e ndo no sentido mais amplo de “consciéncia”.

“Quando é exatamente que uma pessoa se transforma num ‘santo’, e
quando ela retorna a ser um mero ‘ser humano'?” Levantei essa pergunta nas
notas de pesquisa em julho de 1991 ao ver uma velha “mineira” dangar com uma
graca refinada, gradualmente passando a estar possuida pela divindade ancia
iorubana Nana Buruki (sincretizada em Sio Luis com Santa Ana).

Geralmente ¢ obvio quando um dangante da Mina “cai no santo”, sobre-
tudo nos terreiros dos bairros populares de Sio Luis e no interior do Maranhio
(em contraste com as antigas ¢ melhor estudadas Casas tradicionais da cidade,
mais notadamente a Casa das Minas e a Casa de Nagd, onde o transe-possessiao
¢ tipicamente menos marcado e mais sutil na forma).” Uma mudanga abrupta
pode lhe acontecer, envolvendo agdes dramdticas como gritar ou rolar no chio
(Carvalho 1994; Ferretti e Ferretti 1994; Leacock e Leacock 1972; M. Ferretti
1993, 1994; Halperin 1992a, 1995a). Mas as vezes ¢, ao contririo do que poderia
parecer, a aparente similaridade entre o médium “puro” (no estado antes de
“pegar santo”) e o “cavalo” possuido que chama a atengdo dos pesquisadores e
outros observadores (Métraux 1955; Mischel e Mischel 1958; Frigerio 1988,
1989a, 1989b; Birman 1980, 1988; Halperin 1996a, 1996b; Leacock ¢ Leacock
1972; Pressel 1974; Cardenia 1989). Esse tipo de observacio provoca o questio-
namento quanto ao limite exato entre estar “incorporado” e “normal”, entre
ficar consciente do que estd acontecendo ¢ “ndo lembrar de nada”.
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Durante uma entrevista informal realizada em 1991 com trés membros
jovens de um terreiro situado nos arredores de Sio Luis, onde se pratica Mina
¢ Candomblé, perguntei acerca de quais sensagoes ou lembrangas eles mantém
durante a possessio. Os novatos inicialmente deram a cldssica resposta ‘oficial’
do Tambor de Mina e das outras religides afro-brasileiras. Como a maioria dos
entrevistados de meu estudo, eles afirmaram que perdem a consciéncia (“fico
branco”) depois de entrar no estado de possessio, ou logo apés sentirem alguns
momentos de estado alterado de consciéncia. “Que pergunta absurda!”, um
deles replicou. “Se alguem estd incorporado, como vai poder ficar consciente
disso, ou lembrar depois de alguma coisal”.

Naquela época, eu estava conversando com uma pesquisadora européia
do Candomblé que havia sido iniciada num terreiro no Rio de Janeiro. Nessas
conversas, ela relatava que na maioria de seus estados de transe ela mantém
uma percepcio pelo menos minima do que acontece ao seu redor, mesmo se
perder o controle muscular voluntdrio ou a capacidade de abrir os olhos. E s6
em raras ocasides, conclui, que a possessio envolve uma perda total da “cons-
ciéncia” ou da memoria.

Armado com essas informagoes, mencionei aos trés jovens que uma amiga
minha, praticante do Candomblé no Rio, frequentamente lembrava do que
acontecia durante a possessio por seu orixd. Um deles, como se tivesse desper-
tado de um sonho, comegou a falar em voz baixa de suas experiéncias parecidas.
“E eu pensava que isso sO acontecia comigo!”, ele acabou exclamando. Pouco
a pouco, os outros dois, no comego com timidez e logo com mais emogio,
comegaram a atestar que também permanecem “conscientes” durante o es-
tado de possessio. Esses jovens médiuns lembravam novos participantes na
sua primeira reuniio de Alcoolicos Andnimos; evidentemente, essa foi a
primeira vez que eles tinham falado com outras pessoas sobre esse tipo de
assunto. Aparentemente, no Tambor de Mina, tanto como nas outras religi-
des tradicionais afro-brasileiras, ndo existe um férum pablico para discutir
abertamente tais questoes.

No processo de realizacio da pesquisa de campo, detectei trés discur-
sos bésicos entre os "mineiros" acerca de sua memdria e “consciéncia” du-
rante a possessio espiritual. Primeiro, a grande maioria dos entrevistados
afirma ndo lembrar de basicamente nada dessa experiéncia. Mas muitos
deles mencionam formas “fingidas”, “incompletas” ou “conscientes” da pos-
sessdo. Finalmente, acabei descobrindo que alguns dos médiuns com mais
experiéncia no transe, incluindo eventualmente vérias mies e pais-de-san-
to, acreditam, geralmente de forma velada, que ser “consciente” na verdade
representa um grau mais avangado de mediunidade.
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“Santo nao pode lembrar”

“Eu nio lembro nadinha depois que [‘a entidade'] me pega”, fui informa-
do intimeras vezes pelos “mineiros” que entrevistei. “Té com caboclo, ou com
branco [vodun], ou branca [seu vodun feminino], nio sei de nada!”, afirma uma
velha dangante da tradicional Casa de Nagd em Sao Luis. Ricardo, um ativo
participante de Mina nos bairros populares da cidade descreve do seguinte
modo o inicio da possessio de sua cabocla “farrista”, Dora: “Primeiro sinto o
coragdo batendo ripido, depois se perde as pernas, depois [essa sensaciao] chega
ao corpo inteiro... e depois nio lembro mais nada”. E Dora “em cima” de seu
“cavalo” me relatou: “Passo trés dias direto em cima dele [Ricardo] sem comer,
beber, cagar, fazer xixi: nada!™

Numa entrevista efetuada em julho de 1991 com Dona Zizi, uma procu-
rada mie-de-santo no bairro de baixa renda do Belira, ela afirmou: “para o
médium inconsciente como eu, tem que ter uma pessoa ali para contar tudo que
se passa: se a entidade deixa recado, qualquer coisa...””. E numa conversa
pouco depois, e menos formal, com o principal “invisivel” de Zizi, o "farrista"
Manuelzinho de Légua, ele insistiu: “Se eu dissesse assim, ‘Dona Zizil... Deixa
um recado para ela...’, é porque ela é uma média inconsciente; se estou em cima
dela nio sabe nada que esti fazendo...”.

Nestas afirmagoes tanto Dona Zizi como seu encantado se referem a
pratica comum das entidades de deixar “recados” para seus “cavalos™ (ver
Frigerio 1989b: 8). Uma das fungoes rituais de responsabilidade do companheiro
da mae-de-santo Doutora Dilma, do bairro da Lira, era de registrar os pronun-
ciamentos do “chefe” dela e do terreiro, a respeitada entidade Jaguarema,
membro da familia dos “Turcos” (M. Ferretri 1989, 1993, 1994). Em uma entre-
vista com Dona Deni e Dona Justina, da venerivel Casa das Minas (agosto de
1991), estas vodunsis concordaram que seus voduns “deixam recados” quando
querem se comunicar com seus

cavalos".”

Mas de fato, tais suposi¢cdes verbalizadas ou pelo menos implicitas de
estar “inconsciente” e efetivamente amnésico durante a possessio espiritual
tém sido ocasionalmente questionadas pelos pesquisadores, frente 4 observa-
¢ao de “evidéncia contraditéria” (Frigerio 1988, 1989a, 1989b: 6-7, 9-10;
Birman 1980, 1988: 246-251; Halperin 1996b; Leacock e Leacock 1972: 175,
208-212; Métraux 1955: 21, 25, 31-35; Pressel 1974: 196-197; Mischel e Mischel
1958: 253; Cardena 1989: 12-16). Por exemplo, um médium supostamente
“inconsciente” relatara detalhes de eventos que aconteceram durante sua
possessao pelos espiritos, ou a “entidade” falara em primeira pessoa do sin-
gular como se fosse o proprio “cavalo” (Métraux 1955: 31). Os espiritos as
vezes confundem sua identidade de género: uma entidade feminina incorpo-
rada em um médium masculino talvez use a forma masculina do verbo, como
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a cabocla na Bahia citada por Wafer (1991: 34) que afirma “sou muito
educado”.

As virias experiéncias desse tipo que surgiram durante a pesquisa de
campo (consistente com a observagio de Métraux [1955: 31] de que “Nao me
cabe espago para relatar as numerosas instincias...”) provocaram minha curio-
sidade a respeito da doutrina aparentamente quase oficial da possessio “incons-
ciente”. Por exemplo, uma colega me acompanhou a uma sessio de video num
terreiro de Sdo Luis (Halperin 1995a: Apéndice B). Logo que chegamos ao
centro, eu comecei a apresenti-la ao pai-de-santo, mas esse me interrompeu —
“A gente ji se conhece” —, lembrando que ela tinha visitado o terreiro “na
semana passada com o Daniel”.

Pelo menos teoricamente, ele nunca havia conhecido a minha colega;
foram os espiritos dele que conversaram conosco durante um intervalo no tambor
da semana anterior. Chegando no terreiro naquele dia, o pai-de-santo ji estava
“com” seu guia e nds partimos antes do final da festa, ou seja, antes que ele
tivesse saido da possessio. De acordo com as crengas tradicionais do Tambor de
Mina, o médium deve ficar incorporado durante o periodo inteiro do ritual. Na
outra semana esse pai-de-santo lembrava de ter falado conosco, incluindo vérios
detalhes da conversa com seus espiritos. Mas ele, como a grande maioria dos
médiuns e maes/pais-de-santo que entrevistei, insiste que ¢ “um médium in-
consciente” que ndo lembra “nadinha”, uma vez que estd possuido por seus
voduns.’

Durante uma entrevista com outro pai-de-santo indaguei sobre algumas
coisas que seu “chefe” tinha proclamado “em cima” dele durante um tambor
recentemente celebrado em seu rerreiro. Ao responder, ele de vez em quando
usava a primeira pessoa do singular, ou seja: “A razdo de que eu disse tal coisa
foi...".

Numa outra ocasido tipicamente reveladora em junho de 1994, duas amigas
estavam olhando uma fita de video que eu tinha gravado em 1991 num terreiro
da cidade onde elas dangaram. Logo depois do comego do tambor, a mais novata
delas exclamou: “"Eu lembro dessa festa como se fosse ontem, sabe”. Sua colega
imediatamente olhou para ela e corrigiu em voz baixa, “Santo nido pode lem-
brar!™ A partir dai comegou uma discusdo animada e em voz baixa (supostamen-
te para que eu nao escutasse), da qual s6 ouvi umas poucas palavras, como
“segredo”. Mais tarde a primeira mulher, agora em voz normal, comentou, “Ah,
entio a festa foi assim?...”

Um fator particularmente problemético acerca da norma oficial da posses-
sio “totalmente inconsciente” ¢ a longa e supostamente continua duragio do
estado de incorporagiao no Tambor de Mina. No.Candomblé, na Santeria cubana
e em outras tradigoes derivadas da iorubana nigeriana, a possessio normalmente
demora um periodo de tempo relativamente breve, talvez apenas uma meia hora
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ou ainda menos, durante a “apresentacio” das dangas dos orixds no salio.
Usualmente, os participantes de um candomblé passam a maioria da festa “pu-
ros": dangando na roda, observando os outros dangantes possuidos com seus
orixds se manifestarem, ou de outro modo celebrando num estado “puro”. Num
tambor de Mina, em contraste, se diz que os dangantes estio incorporados
durante toda a duragdo da festa, que pode continuar, quase sem parar, até a
madrugada. As transi¢des (ou "mudangas de linha”) no ritual envolvem nio
periodos alternantes de ficar “puro” e “incorporado”, mas um processo de “dar
passagem” a uma nova “linha” ou “familia” de entidades, por exemplo, quando
os caboclos de um terreiro influenciado pela chamada “linha da Mata” (origem
codoense) “dao passagem” a “linha dos swrrupiras” (espiritos mais “risticos” e até
“selvagens” [M. Ferretti 1993; Halperin 1995al).

Os préprios “mineiros”, porém, nio parecem muito preocupados com este
tipo de questdes. Eles apenas comentariam que uma pessoa acabando de sair da
possessao “ja estd pura”. Mais importante para os praticantes do que distinguir
entre “os diferentes niveis do comportamento durante a possessao” (Mischel e
Mischel 1958: 253) é a defesa da aurenticidade de suas praticas religiosas e a
afirmagdo de seu ‘status’ como verdadeiros “aparelhos” e “curadores”. O signi-
ficado da consciéncia para os médiuns, em particular de ser “inconsciente”, é
que no contexto religioso afro-brasileiro esta forma de mediunidade rem sido
tradicionalmente associada com a auténtica possessio pelas forcas divinas. Se
alguém admitisse ter experimentado um estado de transe nio-inconsciente
poderia sugerir possessio “falsa” ou incompleta, colocando em questio sua au-
tenticidade ou competéncia como “cavalo” ou “aparelho” espiritual.

Possessiao “falsa”

Depois de um tambor celebrado em outro terreiro, um homem que ainda
estava possuido pelo espirito Joao de Leme e que era membro de um
grupo de médiuns que tinham acabado de dangar no terreiro, parou na
rua para tomar um mingau. De repente, ao dar-se conta do que estava
fazendo (negando a regra religiosa de que “santo ndao come nem bebe”),
ele espantou seus colegas: “Ah, esqueci que ainda sou Joao de Leme!”

Piada contada aos Ferretti por um conhecido pai-de-santo de Sdo Luis
(comunicagdo pessoal, junho de 1994).

Um discurso quase intermindvel é articulado pelos praticantes das religi-
oes afro-brasileiras acerca da “possessio falsa” ou de “fingir transe”. Wafer (1991:
34) identifica esse fendmeno como um tipo de “teatro”’: “O transe falso é um
conhecido fendmeno no Candomblé, ¢ é chamado de equé, o que [um médium]
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definiu para mim como ‘um tipo de teatro’. A existéncia do equé nédo significa
porém que ndo existe o transe verdadeiro. Mas implica que as pessoas que
entram no transe tém bastante espaco para manobrar”.

Insinuagdes de que outros médiuns nio estdo verdadeiramente possuidos
ou que estio fingindo sdo ocasionalmente feitas dentro de terreiros de Mina e,
com mais frequéncia, entre centros rivais (veja Leacock e Leacock 1972: 73;
Berliner 1993: 201-202). Além de refletir a competigio e até as brigas que as
vezes se manifestam de modo geral nas religives afro-brasileiras (Velho 1975;
Tanabe Mott 1975; Leacock 1988), tais acusagdes podem sugerir que um signi-
ficativo nimero de médiuns tém experimentado, pelo menos alguma vez, um
tipo de possessio incompleta, se ndo “fingida” — como € proposto por Leacock
e Leacock (1972: 175, 208-212), Frigerio (1988, 1989a, 1989b), Mérraux (1955)
e Cardena (1989). O fato de diretamente acusar outro médium de possessdao
falsa ndo é uma coisa de pouca importincia, e pessoalmente nio observei ne-
nhum incidente desse tipo. Mas os “mineiros” de vez em quando fazem “fofoca”
dizendo que os outros médiuns “nio estio com nada”; por exemplo, quando
alguns membros das tradicionais Casas antigas criticam o0s terreiros mais novos
onde, eles reclamam, “tudo mundo pula, grita e rola no chio... mas na verdade
eles ndo estio com nadinha”.

Apesar de que, obviamente, ¢ muito dificil, se ndo impossivel, saber o que
“realmente” acontece na cabega de outra pessoa (veja Wafer 1991: 217, referido
a famosa meditagio de Geertz [1978: 16] tentando distinguir entre “piscadelas
e tiques nervosos”), em algumas ocasioes fiquei com certa impressio intuitiva de
que alguns dangantes estavam fingindo entrar em transe. Por outro lado, parece
também que frequentamente médiuns que comegam simulando estarem possu-
idos, eventualmente acabam entrando num estado verdadeiramente alterado de
consciéncia, como também tém postulado alguns outros pesquisadores (Frigerio
1988, 1989b; Cardena 1989: 13-15; Leacock and Leacock l‘)?l).m Observa
Métraux (1955: 3): “Simular estar possuido ndo necessariamente implica
uma atitude cética a respeito do fenomeno em si. Um houngan ['pai-de-
santo’ haitiano], cujas possessdes frequentamente foram ‘realizadas’ de ‘fa-
vor', foi perseguido pelo medo de suas [entidades] e tomou muito a sério —
até tragicamente — as ameagas ¢ avisos que ele recebia das bocas de outras
pessoas possuidas”.

A wvidéncia ¢ a possessio incompleta
“Nao gosto que me agarrem assim quando estouw com caboclo!”

Dangante de um terreiro em Sio Lufs conversando com uma colega,
junho de 1991, '
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Além da possessao falsa, os “mineiros” tém conhecimento de um conceito,
derivado originalmente do Espiritismo kardecista e da Umbanda, chamado
vidéncia. O médium vidente tem a capacidade de “ver” a “radiagio” dos espiritos
ao seu redor, além eventualmente de ocorréncias no futuro ou outros mistérios
do mundo das entidades espirituais. Jodo(zinho), o pai-de-santo de um terreiro
com impressionante sucesso localizado na Vila Nova, um bairro afastado da
cidade, descreve seu ambiguo “defeito”/dom da vidéncia: “Agora eu tenho um
defeito comigo — ndo sei se é defeito ou uma bondade — mas ao chegar no
centro eu sei quem ¢ e quem deixa de ser.. quem estd incorporado e quem nio
estd”. Perguntei a Pai Jodo como que ele sabe quem estd ou nio verdadeiramen-
te possuido. Ele ficou rindo uns momentos, depois afirmou: “Mas eu sei”. Fiquei
curioso em saber se a maioria “estd ou ndo” incorporado de verdade. “Muitos
sa0, mas muitos nao... Alguns estio apenas radiado...” Dai Jodo explicou que
uma entidade pode “radiar” (afetar sem totalmente possuir) até trés ou quatro
pessoas a0 mesmo tempo.

Pai Jodo explica que os médiuns que tém vidéncia “podem ver as entida-
des, ver uma porgio de coisas... ver através de vocé, ver a sua vida... saber o
que vai acontecer, 0 que nio vai”. No caso de Jodo, por exemplo, mesmo quando
ndo estd incorporado: “Sinto o guia de meu lado... e sei quem ¢é". Perguntei se
sempre fica “vendo”. Riu de novo, e afirmou: “Nio, o tempo inteiro ndo... Sabe,
a maioria das pessoas ficariam loucas se podessem ver”. O pai-de-santo acres-
centou que “Algumas pessoas sio capazes de ver, e outras ndo... Existem coisas
bonitas no mundo, e coisas horriveis também”.'" Pai Jodo associa a vidéncia com
uma espécie de “sonhar”, ou seja “um estado de transe entre estar dormido e
acordado”: “Eu vejo nos ‘sonhos'... Vejo o que vai acontecer”. “Os ‘sonhos’ sio
realidade para mim”, afirma.

Ferretti e Ferretti (1994: 13) mencionam virias associagbes entre sonhar
e o Tambor de Mina; por exemplo, “Dona Deni diz que sonha muito com mae
Andresa [antiga chefe da Casa das Minas], que lhe explica coisas da casa”. Os
autores (1994: 12) descrevem a vidéncia na Casa das Minas, caracterizando-a
como um dom que muitas, mas nao todas, as vodunsi possuem: “Dizem que uma
médium vidente vé todos os voduns que estio na casa e que as vezes Nao
baixam porque ndo tém filhas li... Para se chefiar uma casa como a Casa das
Minas é preciso ser médium vidente”. Ferretti e Ferretti (ibid.) registram os
pensamentos da Dona Deni a respeito deste assunto, o que ela descreve como
“um dom que se manifesta desde o nascimento e a pessoa se desenvolve acei-
tando o que vé™

“O vidente vé muito, mas deve falar pouco, para ndo ficar perturbado
e ndo passar por louco. A vidéncia ¢ perigosa pois ataca os nervos. E
preciso que a pessoa tenha auto-controle e se domine. Ha voduns pouco
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civilizados, que aparecem para amedrontar e alguns videntes ficam do-
entes, tendo que ir para o hospital”.

A capacidade de ver, como eventualmente cheguei a entender, é também
associado com outra nog¢io bem distinta, a da mediunidade “consciente”. Tal
ligagdo sugere um paradoxo dentro da terminologia empregada nas religides
afro-brasileiras. Mesmo que a vidéncia seja vista como prova ou evidéncia da
forca possuida por certos médiuns mais avangados, sobretudo pais e maes-de-
santo, ela é também relacionada, por exemplo na Umbanda, com o defeito,
tipicamente presente nos médiuns novatos, da possessio consciente ou incom-
pleta. Birman (1980: 114) acrescenta esta ultima associagdo na sua descri¢do da
vidéncia nos terreiros de Umbanda na Baixada Fluminense. “Vidéncia é o
defeito apontado por todos e presente somente em alguns que se resume na
incapacidade do médium de afastar a sua consciéncia no momento em que esta
ocupado pelos espiritos. O médium com vidéncia se mantém presente quando
esti recebendo seus santos. Ele ndo somente vé a acido do espirito junto aos
leigos como também é capaz de lembrar-se de tudo que este fez apds a ‘subida’
deste”. A pesquisadora (1980: 114-115) continua: “A vidéncia é apresentada
como uma caracteristica pessoal de determinados médiuns. Alguns afirmam que
's6 no inicio tinham vidéncia' e que depois desapareceu; ji outros se queixam
que a vidéncia que possuem nio passa nunca, por mais ‘obrigacdes’ que facam
aos santos. Jodos, sem excegdo, consideram a vidéncia algo muito negativo”.

Em agosto de 1991 realizei uma entrevista coletiva com alguns médiuns
do terreiro da anteriormente mencionada Doutora Dilma. Eles ofereciam opini-
oes semelhantes s das informantes de Birman acerca de rais tipos de possessiao
“incompleta”. Além disso, eles associaram a possessdo consciente (0 que Blrman
chama de “vidéncia”) com o fato de estar apenas radiado durante um tambor."
Os médiuns reportaram que “muitas vezes a pessoa nido perde tudo, nio conse-
gue dominar [o espirito]... E 56 radiada”. Uma deles caracterizou a pOssessao
consciente assim: “O invisivel vem mas s6 deixa aquela intui¢io na mente”. Na
entrevista, além de parecerem inicialmente timidos na discussio destes assuntos
da “consciéncia” durante a sua possessio, os médiuns passaram a estar cada vez
mais interessados em explorar esse tema comigo ¢ entre eles mesmos, lembrando
o discurso semelhante dos trés novatos de um outro terreiro em Sdo Luis,
mencionado no comego deste texto.

Da meia-dizia de dangantes que participaram nesta entrevista, s6 uma,
a que tinha mais experiéncia de mediunidade, Dona Irene, se mostrava aberta
a sugestdo de que a possessio consciente, além de representar o fato de apenas
estar “radiado”, poderia em contraste indicar uma forma mais desenvolvida de
mediunidade. No Tambor de Mina, a liga¢io entre vidéncia e possessio cons-
cente ¢ duplamente paradoxal porque, como cheguei eventualmente a apren-
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der e serd discutido mais tarde neste texto, alguns “mineiros” com muita expe-
riéncia no transe acreditam, pelo menos secretamente, que o fato de ficar
“consciente” ¢ preferivel ao estado estritamente “inconsciente” da possessio.

Por outro lado, muitos médiuns se mostram céticos a respeito da nogio de
estar consciente durante a possessio. A maioria dos “mineiros” que entrevistei,
apesar de aceitarem a existéncia da mediunidade consciente, mostravam-se
desconfiados da sua veracidade. Os conhecidos pais-de-santo codoenses “"Mes-
tre” Bita e Domingos Paiva afirmaram, independentemente um do outro: “Nao
confio em médiuns conscientes”. Quando Abimael Marques (familiarmente
chamado de “Bibi"), um “abatazeiro” importante da Casa de Nagd, me ouviu
perguntando a uma dangante da Casa se ela pode lembrar o que ocorre num
tambor, ele riu muito, espantado, “Daniel, isso seria como se eu bebo hoje a
noite, ¢ amanha pudesse lembrar de alguma coisa que aconteceu!” (A vodunsi
respondeu no negativo, tanto como as outras participantes das Casas tradicio-
nais que entrevistei).

A crenga de Bibi quanto & embriaguez alcodlica consistir numa experién-
cia completamente “inconsciente”, e o fato de relacioni-la com a possessio, é
reveladora. Em primeiro lugar, isto reflete um trago caracteristicamente brasilei-
ro (entre outras culturas) de que “vale rudo!” durante certas ocasides, nas quais
de fato se evita a responsabilidade pessoal para virias agdes realizadas, como por
exemplo, ficar bébado, carnaval, brigas, e a possessio por espiritos.” A prova da
perda do dominio de seus atos é que os participantes “ndo lembram nada do que
aconteceu”, como diz Bibi, depois que terminou a farra ou a sessio cspiritua[‘[4

Na seguinte citacao, a respeito dos poucos médiuns, identificados por eles
mesmos como “conscientes”, encontrados na sua pesquisa no Belém, Leacock e
Leacock (1972: 210) descrevem o uso por esses praticantes da analogia entre a
possessdao e a embriaguez (uma associagido similarmente observada por Métraux

[1955: 21] e por Linger [1992: 83, passim]):

Dos cinco médiuns que admitiam lembrar algo de suas experiéncias em
transe, trés eram [médiuns] com muita experiéncia na veligiao... Todos
foram influenciados, em certa parte, por idéias da Umbanda....

Os trés médiuns com muita experiéncia no transe, todos homens, des-
creviam o transe em termos muito parecidos. Um deles enfatizou que
ndo sabia por que se comportava do jeito que ele fazia, como se tivesse
alguma “forca” movendo-o daqui ou do além. Todos os trés homens
compararam o transe com duas atividades normais: sonhar e ficar to-
talmente bébado. Todos também concordaram que lembravam so wma
parte de suas experiéncias em transe, ¢ que em algumas ocasies nao
lembravam nada. Foram undnimes em sustentar que, apesar de qualquer
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pretensao que os outros médiuns poderiam manifestar, a maioria ou
todos também podiam lembrar alguma coisa de sua experiéncia em
transe.

Em outra ocasiiao, quando de novo Bibi me ouviu perguntar a uma dan-
cante da Casa de Nagd sobre a mediunidade consciente, ele interrompeu, “Eles
que dizem assim [que ficam ‘consciente’] ndo estio com nada, s estio com
vontade”. Reveladora do ethos da Mina a respeito da possessio, este “abatazeiro”
de um terreiro tradicional critica tais médiuns, pelo fato de que ndo ficam
“inconscientes”, ou seja de atuar de sua propria “vontade”, e ndo a das entida-
des. As implicacdoes das formas inconscientes e conscientes da possessio para a
responsabilidade individual humana — em contraste com a exclusivamente di-
vina — pelos atos que acontecem durante o estado da possessio serdo examina-
das ao final deste ensaio.

Ademais, do mesmo modo que é dificil crer que a maioria das pessoas
nunca se lembram de nada do que acontece quando estavam bébadas, a anologia
feita por Bibi entre a embriaguez alcodlica e a possessio sugere que alguns
médiuns talvez “escolhem”, com efeito, esquecer. Um socidlogo de Berkeley,
Richard Ofshe (comunicagio pessoal, abril de 1994), propde que um processo
semelhante ao da “sugestio pds-hipnética” pode funcionar em cerimdnias de
possessao, no fato dos médiuns “receberem a sugestao ritual de ‘esquecer’ o que
acaba de acontecer no estado de transe”."”

Numa conversagio com uma das dangantes com mais experiéncia no
terreiro de Pai Jodo, ela sugeriu tal possibilidade. Perguntei-lhe sobre a
mediunidade consciente: “Sim, tém médiuns conscientes... Eles lembram
depois. O santo s6 toma controle de parte da cabega da pessoa”. Ela negou
conhecer tal tipo de médium. Perguntei-lhe qual tipo de mediunidade é
mais desenvolvida: “Eu gosto mais do inconsciente. O santo toma controle
de tudo ¢ ndo lembro depois de nada”. Seu uso da linguagem — “Eu gosto
mais do inconsciente” — pode sugerir uma familiaridade com as duas formas
de possessio e, talvez, uma decisdo de ser, ou identificar-se como, um mé-
dium “inconsciente”.

Apesar de alguns antropologos terem investigado tais assuntos de memdria
e consciéncia nas religives de possessio, a maioria dos pesquisadores evidente-
mente preferiram evitar discuti-los. Sua reticéncia é compreensivel; as questoes
acerca da possessio “falsa” e outros aspectos da “consciéncia” geralmente sio
muito sensiveis para os proprios praticantes. No contexto cultural e religioso
deles (0 chamado émico no discurso antropolégico; Halperin 1996b), perguntar
sobre esses assuntos poderia sugerir uma suspeita ou divida a respeito da auten-
ticidade de suas priticas religiosas. Estas questdes sio dificeis para os “mineiros”
discutir, sobretudo para os membros dos terteiros mais tradicionais. De fato,
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como anteriormente foi postulado, aparentemente muitos médiuns nunca fala-
ram sobre elas com outra pessoa. Observa Frigerio (1989b: 8): “O tema da
consciéncia durante a possessio ¢ um assunto muito delicado, ao qual nenhuma
solugdo satisfatéria parece ter sido encontrada. E entio sempre tratada
veladamente, quase nunca em frente dos nao-médiuns, e preferivelmente entre
os médiuns com mais experiéncia”.

Uma vez que seja estabelecido um nivel maior de intimidade com mé-
diuns, alguns deles podem, discreta e talvez indiretamente, admitir ter experi-
mentado estados conscientes ou semi-conscientes do transe, como tém desco-
berto virios pesquisadores (Frigerio 1989h; comunicagdes pessoais, 1991: Alejandro
Frigerio, Lindsay Hale, Sérgio Ferretti). Mas a minha busca por “mineiros” que
abertamente se consideravam tipicamente “conscientes” provocou este tipo de
resposta: “Sim, tém médiuns conscientes. Nao, eu nio sou. Quem €’ Vamo' ver...
Bom, fulano ¢, mas esti morando em Fortaleza. E Dona X era, mas ela faleceu
0 ano passado...” O desenvolvimento desta investigagao da possessio consciente
no Tambor de Mina chegou a lembrar a histéria de um romance repleto de
suspense e reticéncias.

“O médium consciente ¢ o melhor que tem”: Pai Joao

a termmologia do Vodoun [do Haiti], se costuma dizer que o loc
Na t | lo Vod lo Hait t di loa
[entidade] “monta” em cima da pessoa, ou que a pessoa estd montada
pelo loa. Essa metdfora deviva do cavalo ¢ seu cavaleiro, e as agies ¢
acontecimentos que resultam sdo expressoes da vontade do cavaleiro.
Como o dominio consciente dos atos da pessoa estd, por enquanto,
ausente, ela ndao pode nem lembrar dos acontecimentos; ela nao é res-
ponsdavel nem pelo bem nem pelo mal, e ela prdpria, como pessoa, nao
pode beneficiar-se de estar possuida. A fungao e a razao dessa possessao
divina é dar conforto ¢ aprendizagem a comunidade. (Deren 1953: 29-

30).

S6 comecei a ter algum éxito na minha infrutifera busca para encontrar
um médium que admitisse ter tido experiéncia de possessio consciente durante
uma entrevista realizada em julho de 1991 com Pai Jodo. Seu terreiro movimen-
tado e ja bem desenvolvido, localizado na “invasio” da Vila Nova nos arredores
da drea urbana, abrigava um festival de virios dias de duragio, ¢ seus olhos
demonstravam falta de sono. O lider, que teve a primeira “incorporagio” na
idade de 5 anos e trabalhara por conta prépria como um médium e “curador”
desde os 16 anos, agora contava com aproximadamente 105 filhos-de-santo.

Nesta entrevista com Pai Jodo, ele fez uma explanagio sobre a sua men-
cionada capacidade para a clarividéncia, enfatizando a importincia de um
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“controle da mente”. Ele repetiu esta dltima expressio diversas vezes. De modo
similar, outros lideres da Mina tal como a ji citada Dona Zizi falam de sua
“for¢a da mente”, a qual é muitas vezes associada a uma “vibra[cio] espiritual”.
Jodo explica que seu “poder mental” o capacita a “resistir a incorporar, ficar
consciente se precisar.” Durante o ritual, ele diz, “Eu posso permanecer puro,
somente sentindo o guia em meu ombro direito... e depois entrar de novo” em
transe, por sua prépria vontade. Ele é assim capaz de “trabalhar” tanto “puro”
quanto possuido. Jodozinho explica que “Eu ougo eles falando para mim [quan-
do estd puro]. Eles me dizem o que falar e o que fazer.”

“Por que as vezes permanece puro!” “Porque na nossa nagio — a religido
de orixd — se tem que estar presente... para os filhos-de-santo”. Em outras
palavras, se Pai Jodo entrasse num profundo estado de transe inconsciente junto
aos seus filhos-de-santo, ele ji niao estaria disponivel para eles, caso sua assis-
téncia seja necessaria, por exemplo, para retirar alguém do “perigo” de ser
montado por uma entidade especialmente “selvagem”, ou simplesmente para
dirigir o ritual e administrar os varios detalhes cerimoniais.

Contudo, Pai Jodo é capaz evidentemente de entrar em um profundo
estado de transe. Numa ocasiio eu observei enquanto dois dos seus assistentes
gastavam meia hora tentando trazer seu lider de volta & “pureza” através de
gentis tapinhas no rosto, soprando nos ouvidos do Pai Jodo, esfregando seu peito
e pernas, e entio decidindo sobre o canto de “encerramento”. Quando a cangio
correta finalmente foi descoberta, ele pareceu despertar de um profundo sono,
esfregou seus olhos por virios minutos, ¢ entdo lentamente levantou-se e cami-
nhou para fora. Em regra, o “possuido” Jodo nido age tdo diferentemente em
relacdio ao seu comportamento “puro”, exceto por uma aguda qualidade de
vibragdo ocasionalmente perceptivel ao contato fisico.

Pai Jodo explicou sua habilidade para “permanecer consciente se neces-
sario”. Serd que isto sugeria uma tendéncia para a possessio consciente! De
prévias experiéncias eu sabia que este lider, entre outros, nao era alguém usu-
almente inclinado, especialmente quando se sentia cansado, para falar muito
acerca de sua pratica religiosa ou sua ideologia (embora ele tenha lido muito
sobre Umbanda e Espiritismo kardecista). Ainda assim, quando apresentei a
questdo hipotética de que a consciente talvez seja a forma de mediunidade mais
desenvolvida, Jodo, que previamente sentara-se aparentando cansago, comegou
a falar com entusiasmo:

Na minha maneira de ver as coisas, ew acho que o médium consciente
¢ o melhor médium que tem... porque o médium esta sabendo o que estd
acontecendo... Mas o médium consciente tem que ter um desenvolvimen-
to total. Tem que ler bastante, fazer bastante, para ter um conhecimento
grande.
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Pai Joao nao poderia ir tio longe para admitir que ele prdprio praticou
esta forma de mediunidade. “Mas, no meu caso, sou inconsciente. Pode fazer o
que quiser, eu nido sei...” (“de nada”, isto €, nas ocasides quando ele esta
possuido). Ele esclareceu que se ele fosse, pelo contririo, um médium consci-
ente, “Eu poderia continuar sabendo tudo que se passa ao meu redor...". Pergun-
tei a Joao se ele pensa que no futuro poderia ser um médium consciente. “Eu
ndo sei.” Pausadamente, ele acrescentou: "Nao, eu acho que isso ai é uma coisa
para resolver por Deus, e por eles... E isso é uma coisa meia complicada para
explicar”.

Perguntei se por acaso ele se tornasse um médium consciente no futuro,
poderia ser entao “um lider mais eficiente, uma vez que isto o capacitaria a
saber tudo o que estd ocorrendo a0 seu redor, mesmo enquanto estiver incorpo-
rado!” Pai Jodo sentiu, eu achei, que isto foi a maior tentativa que fiz para
tentar extrair dele pelo menos algum lampejo de confirmagio da minha intuigao
de que na verdade era um médium consciente. Sua resposta pode ter sido como
uma sutil afirmagao: “Na verdade, a maiornia dos lideres de Centros em Sao Luis
sio médiuns conscientes. Mas [ele parou por um momento, os olhos cintilan-
do]... eles ndo podem revelar isto a ninguém.” Pedi-lhe para explicar por que
nao.

Talvez se alguém fosse perguntar-lhes, eles poderiam tomar conhecimen-
to disto... especialmente para wm “estrangeiro” que tinha lido e compre-
endido sobre essas coisas... Mas aqui em Sdo Luis se outra pessoa for
informar-se sobre este tipo de coisa, poderia ser mal interpretada. Assim,
é isto, é por isto que eles nao o revelam.

Indaguei se algum dos filhos-de-santo de Pai Jodo permanecia consciente
durante a possessio. Agora o lider desviou o assunto para uma nog¢io mais
tradicional da possessio consciente, isto é, que representa uma manifestagio
incompleta dos espiritos, 0 que é comum entre os médiuns menos desenvolvidos:
“A maioria dos novatos lembram também.” Jodo colocou em discussio uma
importante questdo, particularmente acerca do médium inexperiente, que ainda
“duvida”. Ele define tais dividas como “um conflito com ele mesmo. Duvida se
estd, ou nio esti... com santo. Mas ¢ uma mediunidade 6tima se aceita: se
entende que sim, tem santo e, também, é consciente.”

Pai Jodo relata que tais médiuns que duvidam, principalmente os novatos,
sdo pessoas que tem duvidado por muitos anos, e que vém de vez em quando,
“preocupando-se porque eles ficam sempre conscientes... Eu os convido a se
sentarem, e falarem sobre o assunto... Eles estio sofrendo de uma falta de
lideranga, e precisam ser redirecionados para o caminho correto”. O pai-de-
santo tenta retirar as davidas de seus filhos-de-santo, explicando que o posses-
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sa0 consciente ndo precisa de nenhuma forma depreciar a autenticidade da
incorporagio pelas entidades espirituais. Jodo explica que “aquela divida termi-
na... porque ele vai ter prova daquilo...”.

QOutra maneira de “tirar dividas" ou de lidar com outros assuntos urgen-
tes ¢ através da freqiiéncia mensal ao seu Centro:

Todos vém, e nds descobrimos como as coisas estdo indo, que problemas
as pessoas estao tendo, Se alguém tiver chividas, nos as tiramos. Se ele
nao se sente confortdvel falando sobre isso na frente de todos, eu lhe digo
para vir outro dia. Dessa forma nés podemos falar a respeito... de
problemas mais pessoais, ou de sonhos que eles ndo compreendem... ou
talvez simples problemas didarios.

Para Jodo, “dividas” sio intimamente ligadas com a nogao de possessao
consciente; ele empregou o primeiro termo diversas vezes na sua discussio do
scgundo.“' Logo eu seria apresentado a um exemplo vivo de tal associagao.

Depois dessa entrevista com Pai Jodo, continuei seriamente procurando
identificar algum médium abertamente “consciente”. Os participantes que en-
trevistei, embora negando ter experimentado este fendmeno, normalmente afir-
mavam conhecer a0 menos uma pessoa que era médium consciente. Quem eram
esses misteriosos individuos ilusorios? Minha subsequente busca falhou em loca-
lizar sequer um s6 deles.

Modos colidentes de consciéncia: Koaraci

Em setembro de 1991, eu tinha praticamente abandonado a esperanga de
encontrar um médium abertamente “cumcicnte",” até que conheci e entrevis-
tei Koaraci, um articulado e introspectivo jornalista, que era entio funciondrio
do servico de propaganda do Estado. Koaraci representa, como muitos habitan-
tes desta regido, uma integragio ou miscigena¢do de diversos elementos:
amerindio/africano/europeu, rural/urbano, moderno/tradicional e, em seu caso
propriamente, aquele de ser um cético letrado e pensativo, bem como um ativo
participante de Tambor de Mina, Umbanda e Kardecismo. Talvez esta “mistura”,
como ele a caracteriza, de origens e priticas parcialmente explica sua ambivaléncia
persistente, suas “davidas” — precisamente o tépico que escolheu para iniciar
sua narrativa (sabendo, ¢ claro, que eu estava interessado na questiao da
mediunidade consciente):

Bom, eu tenho fé, e... algo me deixa assim, até certo ponto duvidoso,
porque o assunto mesmo ¢ wm assunto tdao profundo e complexo que a
gente nunca chega a uma conclusao verdadeira. Entdo eu ndo sei se
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estou certo ou errado, se... Umbanda existe. Mas algo me diz que sim,
né, e ao mesmo tempo certas coisas que acontecem me deixam assim
naquela divida de ser ou nao ser. Mas a realidade é que eu acho que
estd mais para ser do que ndo ser.

Eu pedi para Koaraci para relatar o inicio de sua mediunidade. Na vés-
pera do Ano Novo, treze anos atras, ele foi designado por um jornal local para
escrever sobre a celebragio anual, originada da Umbanda, que é realizada nas
praias de Sdo Luis para lemanji. Cercado pelas velas, os tambores e as multidoes
que estavam ali cantando, dancando e observando, ele se sentiu compelido a
se aproximar de um grupo em particular na praia, onde de repente:

Algo me tocou, aos extremos de meu equilibrio — emocional — ¢ eu
realmente tive uma irradiagao! Perdi todo meu dominio, e quando des-
pertei... eu ja tinha rolado bastante na areia [ele ri]... e ja estava mesmo
em pé, acompanhando o pessoal do terreivo ld... completamente envol-
vido, com todo o corpo... E alguém me disse que seria Ogum Beira-Mar.

Neste ponto em sua narrativa, 0 médium humilde retornou a flutuar entre
duvidar e estar “certo”.

Mas eu tenho as minhas dividas... Sera que é Ogum Beira-Mar
mesmo? Agora eu nao sei... Eu sou fiel na Umbanda, acredito, sei
que existem... as entidades ocultas. Agora, eu nao sei se eu sou
merecedor, se eu tenho desenvolvimento capaz de receber um Ogum,
precisamente Beira-Mar, que ¢ também Sao Jorge...

Entao eu sinto, sinto realmente que algo de extraordindrio existe no
ocultismo no qual eu fago parte; quer dizer, faco parte porque ja senti
radiagdes e jd tive feitos mesmos que me deixam em duvida, até se
realmente isso é uma entidade, é wm espirito oculto ou sdao transes,
certo? Transes que a gente passa, né, num fenémeno que nao sabe-
mos nem até onde a nossa mente vai, do que nossa mente é capaz,
certo? Mas o certo é que eu tenho esse fenomeno. Eu tenho... e ja
estou tao endoutrinado que em certas horas as wvezes eu ndo sei se
estou incorporado ou se estou no natural.

Koaraci identificou-se para mim (mas ainda ndo, ele disse, para seus
companheiros de culto) como um médium consciente, e naturalmente eu estava
curioso acerca de suas recordagdes do estado de transe. Primeiro esclareceu que
nao lembra de tudo que acontece durante uma sessio. Ele relata que suas
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“radiagoes” sdo usualmente de curta duragio e que durante esses breves peri-
odos de possessiao ele “entra e sai da consciéncia”. Em alguns momentos, expli-
ca, “Eu perco todo o controle e da um branco”, ou “E como um sonho, lembro
algumas coisas mas o resto fica nublado ou esquecido...”. Mais frequentemente
ele fica “nao normal”, mas permanece consciente de muito do que vé, ouve, e
faz enquanto estd “radiado”, embora certos aspectos possam escapar de sua
a[engﬁo.l

Koaraci, contudo, nio estava muito interessado em conversar sobre o
possessdo consciente. Ao contririo, meu questionamento sobre o tema o inspirou
a narrar — talvez, de fato para “defender” — alguns de seus estados de possessio
aparentemente mais “inconsciente”, que também tem experimentado como
médium, tal como aquele relatado no inicio deste trabalho.

Koaraci concluiu a entrevista retornando as suas diavidas. Observando
outros médiuns, “as vezes, para falar a verdade, eu fico com dividas”, tal como
quando: “Eles sempre parecem sair do transe justo em tempo de pegar o dltimo
Onibus para casa”. A ambivaléncia de Koaraci parece originar-se da incerteza
resultando da colisdo de dois mundos — ou dois modos de ser e pensar — dentro
dele préprio: aquele do jornalista, urbanamente educado com uma perspectiva
‘racional’, ¢ um outro orgulhosamente enraizado na sua ruralidade, trazida do
rico folclore e religiao amerindios e afro-brasileiros. E sendo um médium cons-
ciente, suas confusdes e duvidas sio ainda mais intensificadas. Como ele fica
consciente do que esti acontecendo (ou nido) enquanto os espiritos estio “em
cima” dele, deste modo ¢ indbil (com algumas emocionantes excegdes) para
abandonar suas dividas implaciveis e entrar no confortivel casulo da possessao
“inconsciente”.

Doutora Dilma: uma mae-de-santo que valoriza a “conscientizagao”

Meu primeiro encontro formal com a Doutora (advogada) Mae Dilma
ocorreu em mar¢o de 1991, no seu centro, combinado de residéncia e terreiro
de Mina, oficialmente chamado “Lirios de Santo Anténio”. Nio foi facil con-
seguir uma entrevista depois. Em abril, Mie Dilma se submeteu a uma operagao
de catarata. Mesmo apds ter praticamente recuperado a sua satde, embora ela
fosse sempre cordial quando eu telefonava ou aparecia em seu centro, a mae-
de-santo nunca tinha tempo para falar “neste momento”.

Em setembro, trés dias antes de concluir minha principal pesquisa de
campo no Maranhdo (1990-91), visitei o centro de Miae Dilma para lhe dizer
adeus. Durante a despedida, lembrando de virios momentos que tinhamos
compartilhado no terreiro durante aquele ano, ela me convidou para sentar,
sugerindo que agora eu poderia enfim entrevisti-la. Ela explicou sua relu-
tincia anterior: “Vocé sabe, Daniel, hi coisas que nenhuma mie-de-santo
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pode falar assim..." Essa inesperada reviravolta, uma entrevista final com
Mae Dilma, acabou sendo do maior valor no preenchimento de pegas que
tinham faltado no quebra-cabecgas desta investigagio da possessio consciente no
Tambor de Mina.

A Dra. Dilma se comporta com um estilo a0 mesmo tempo digno e firme.
Em nossa primeira entrevista, ela descreveu sua histéria como médium. Dilma
esteve envolvida com a “mesa branca” e outras prdticas kardecistas por mais
tempo do que danca na Mina. Cedo, em sua adolescéncia, ela se sentiu arras-
tada a0 mundo “esotérico”, mas sua familia fortemente se opds a tais inclina-
¢oes. Seu pai relativamente prdspero, o qual “até o dia em que morreu nunca
aceitou meu espiritismo,” foi especialmente severo em sua censura, ao ponto de
queimi-la com cigarros.

Aos 17 anos, contudo, ela comegou estudando com o bem conhecido
espiritista de Sdo Luis (Reis c. 1955), ¢ embora logo depois disso ela tenha se
dedicado a seus estudos juridicos e a subsequente carreira profissional, Dilma
nunca abandonou suas atividades espiritas. Apdés a morte em 1983 de sua sogra,
em cujo centro ela tinha ocasionalmente dangado Mina, Dilma e seu entio
companheiro oficialmente registraram seu novo terreiro, localizado dentro de
uma loja no bairro de classe popular da Lira.

Em nossa entrevista final antes da minha partida de Sio Luis em 1991, cu
esperei por aquilo que parecia um momento oportuno, durante a explicagio de
Dilma sobre a evolugido espiritual promovida pelo Espiritismo kardecista, para
casualmente inquirir acerca da possessao consciente. Para minha surpresa, Mae
Dilma, sem qualquer ambigtiidade, se identificou como um “médium consciente
esotérica”. Ela afirmou que a mediunidade consciente é preferivel, particular-
mente nas priaticas kardecistas mas também no Tambor de Mina:

Sim, o médium consciente ¢é mais desenvolvido, especialmente no
Esotérico... Na Mina o médium inconsciente é totalmente dominado
pelos caboclos. Tém alguns que até mataram pessoas; por exemplo, o
caboclo de [um conhecido pai-de-santo em Sao Luis] que botou fogo em
uma crianga... Mas assim consciente, como no meu caso, eles nao
podem fazer qualquer coisa comigo. Agora tém uns caboclos que sao
dificilimos para dominar...

Dilma esclareceu que como médium consciente, ela permanece apta a
monitorar os procedimentos da cerimdnia, mesmo enquanto ela estd “com” seus
guias espirituais. Isto é talvez consistente com a afirmagio da Dona Zizi, uma
“mineira” mais tradicional, de que uma lider competente de terreiro “deve saber
como trabalhar tanto pura como possuida”. A abertura de Dra. Dilma para mim
sobre sua mediunidade consciente pode refletir o advento de uma gradual
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transformagio no ethos da possessio no Tambor de Mina. Influenciada por
conceitos kardecistas e umbandistas, como o sio também Pai Jodo e Koaraci,
Maie Dilma parece haver se isolado das tradicionais suposigoes relativas a supe-
rioridade inerente da possessio “inconsciente”. E como Pai Jodo, ela afirma a
necessidade do médium/lider de terreiro consciente de “ler [literatura espiritista
¢ umbandista] e entender muitas coisas”.

A mie-de-santo indicou que um outro praticante em seu centro, a acima
mencionada Dona Irene, também ¢ um médium consciente. Nio estd claro, de
qualquer forma, se a Dra. Dilma identifica abertamente de tal maneira ou ela
mesma ou aquela outra médium. Pode-se supor que nio foi por uma coincidén-
cia total que Dilma tenha me informado sobre sua mediunidade consciente
apenas em minha partida da cidade. O fato de que, por exemplo, seu “chefe”
Jaguarema tenha que “deixar mensagens” com seu companheiro para ele depois
relati-los a Mae Dilma, sugere que ela continua a sentir a necessidade de
representar, pelo menos para a maioria de seus seguidores e o publico, a “ficgao”
(Leacock and Leacock 1972: 208) da possessio inconsciente, e pareceria dar
apoio a afirmagido de Pai Jodio de que um grande nimero de outros lideres na
Mina sio — privadamente — médiuns conscientes.

Dra. Dilma argumenta que um médium consciente nio fica 3 mercé de
suas entidades: os espiritos nio podem fazer aquilo que queiram com um “apa-
relho” consciente. Ela afirma que o médium consciente, por exemplo, ndo ata-
caria ou mataria alguém, implicando assim que tais médiuns podem ser
responsabilizados por atos e afirmagdes ocorridos durante a possessio. De acordo
com Dilma, aquela idéia de que “foi o espirito que me fez fazer isso” ndo mais
tem a ver com um médium consciente (veja Lewis 1989: por ex., 27; Mischel
e Mischel 1958: 254, 258; Goldman 1984). Aquele médium continua sendo um
agente ativo, ou no minimo “consciente”, durante o procedimento ritual. Isto
representa uma fundamental mudanga na ideologia implicita da possessiao espi-
ritual no Tambor de Mina.

Conclusao: implicagoes para o desenvolvimento de uma religiao

O fato de ser mediador da relacao dos leigos com os espiritos lhe
possibilita nao se responsabilizar pelas agdes que os espiritos realizam ao
ocuparem o sew corpo. Quando incorpomdo pefos espiritos a sua pessoa
estd ausente e junto com ela os valores que a regem na vida social... O
espirito quando “sobe” faz o favor de “levar” tudo aquilo que lhe foi dito,
tudo o que disse, deixando o seu “cavalo” descomprometido e imune a
critica, quando voltasse a tomar posse de seu corpo. A pessoa do mé-
divm ndo pode ser em nenhum momento confundida com o personagem
por ela incorpumdu, ao contrdrio, s@o mutuamente excludentes para
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terem a eficdcia que possuem. A vidéncia é certamente o ultimo elo de
vinculagdo entre a pessoa e o personagem construido pelo médium... A
for¢a cega dos espiritos ao dispor dos médiuns exclui a vidéncia por
principio — que ¢é a forma de tomar presente as normas sociais limitando
o poder daqueles que possuem esta forca a sew favor. (Birman 1980:
117-119).

As implicagdes da mediunidade consciente para o futuro desta tradi¢io
religiosa afro-brasileira podem ser na verdade significativas. A interface entre
a aderéncia da Dra. Dilma, ao menos privadamente, a mediunidade consciente
e sua carreira profissional como uma advogada bem sucedida oferece fértil
campo para conjecturas. Como praticante da Lei (e como beneficidria de me-
dicina de alta tecnologia, a cirurgia de laser para sua catarata), esta lider de
terreiro, similarmente ao jornalista Koaraci, tem um pé assentado no mundo
linear/racional contemporéineo, enquanto o outro fica plantado no campo da
espiritualidade afro-brasileira. Talvez definir-se como uma médium consciente
ajude Mae Dilma a reconciliar dentro de si mesma essas realidades divergentes.
A nogao derivada do Kardecismo da possessio consciente pode aliviar ou ne-
gociar as “dividas” inevitavelmente despertadas pelo atrito entre uma sensibi-
lidade ocidental/“racional”/legalista ¢ as doutrinas tradicionais afro-brasileiras
acerca da possessio inconsciente. Com essas pessoas (seguramente poucas) para
as quais ela se identifica como um médium consciente, Dilma evitaria a neces-
sidade de manter a ocasional “ficgao” da possessio supostamente amnésica. Em
contraste com o relativamente novato Koaraci, a respeitada Mae-de-santo/
Doutora Dilma pode proclamar, ou ao menos privativamente entender, que ela é,
como Pai Jodo descreveu, “autenticamente incorporada e, também, consciente".

As crengas do Espiritismo kardecista originirio da Europa (Hess 1991,
1994; Camargo 1961) tendem a validar ou pelo menos ser mais abertas aos
estados de transe consciente ou semiconsciente. Além de ser Mae Dilma a
Gnica lider de terreiro, até agora, a se identificar explicitamente como uma
médium consciente, ela foi também um tanto inusual ao propor uma correlacio
direta entre o nivel da “evolugdo espiritual” do médium e a “qualidade” de
espiritos que ele recebe. Dra. Dilma asseverou que os médiuns de “baixo astral”
atrairdo os mais baixos tipos de caboclos, enquanto que aqueles que regular-
mente comparecem as sessoes espiritas semanais de seu terreiro e de outro modo
desenvolvem seu “astral”, ou “for¢a de luz", serio em conseqiiéncia possuidos
pelas mais altas ou “refinadas” entidades.

Esta crenga religiosa implica uma medida de controle individual sobre —
e dai uma responsabilidade pessoal para — os tipos de espiritos que alguém
recebe. Assim a perspectiva da Dra. Dilma, influenciada pelo Espiritismo
kardecista, se localiza ainda mais perto das tendéncias éticas e legais tipicamen-
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te ocidentais. Em contraposi¢io a Miae Dilma, por outro lado, Dona Zizi descar-
ta a nogio de que existe uma correlagio entre as qualidades pessoais, ou a
“evolugio”, dos médiuns e os atributos de seus guias espirituais: “Alguns dizem
que o [tipo de] invisivel baixa conforme a cabega do médium, mas eu recebo
caboclos que ndo correspondem a minha cabega. Ha coisas que eles fazem que
nio acho legal”."

Priticas e doutrinas kardecistas tém circulado por diversas décadas no
Maranhio como em qualquer parte do Brasil, e podem estar aumentando em
influéncia. Os casos do Pai Joio e da Doutora Dilma, por exemplo, sugerem que
uma transformacdo nas crengas, ou a0 menos uma maior abertura ao valor do
transe consciente e da responsabilidade individual pelos eventos que transpiram
durante a possessio, podem gradualmente estar tendo o seu lugar em alguns
terreiros da Mina. Um faror adicional seria a proliferagio da Umbanda, movi-
mento religioso influenciado pelo Espiritismo kardecista.

Conrtudo, um beneficio da possessio inconsciente, particularmente para os
membros dos terreiros mais tradicionais, poderia ser que aquela pritica restringe
rigidamente a experiéncia potencialmente imprevisivel ou “selvagem” (Halperin
1995a; M. Ferretti 1993) do transe ao interior do contexto cerimonial. Desse
modo, uma clara distingio ¢ mantida entre tal “caos” ritual (Carvalho 1995;
Halperin 1995a), o qual se presume ser subsequentemente “esquecido”, e a
“ordem” da rotina didria. Em alguma medida, esta tendéncia pode ser reforgada
pelo crescimento da incerteza na vida (pés-)moderna. Se este tipo de pritica
ritual for procurado para buscar uma medida de estabilidade em face da cres-
cente ruptura social, a possessio inconsciente pode permanecer atrativa por sua
habilidade em resguardar o caos ritual de apuros, isto €, “esquecido” pelo médium.

Por outro lado, a ideologia da possessio consciente poderia ajudar a in-
tegrar as diferentes realidades do “caos” ¢ da “ordem”, do estado alterado e de
vigilia. O conceito da mediunidade consciente poderia ser aceito como uma
ponte entre diversas perspectivas tradicionais ¢ modernas, misticas e racionais,
espiritistas ¢ seculares. Como indagou a si mesma Dona Mundica, uma dangan-
te da venerdavel Casa de Nagd por mais de cinquenta anos, no final de uma
entrevista longa em 1991, a possessio consciente poderia oferecer uma ligagao
entre a vida “incorporada” e a de vigilia, desde que o médium esteja simulta-
neamente “com santo, ¢ desperto”.
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Notas

Este texto, baseado num capitulo de obra mais ampla (Halperin 1995a) ¢ num artigo publicado
nos EUA (Halperin 1995b), foi reelaborado ¢ melhorado com o feedback ¢ a ajuda editorial de virios
praticantes do Tambor de Mina em Sio Luis, incluindo alpuns dos que contribuem de modo
substancial para este estudo etnografico. Ademais, Marcos André na Paraiba, Thais Cavalcanti de
Assis de Brasilia, Parricia Nogueira em Qakland, Califérnia, Valter Borges em Recife, e os estimados
professores Sérgio Ferretti ¢ Mundicarmo Rocha Ferretti da Universidade Federal do Maranhao
ajudaram na revisio deste artigo.

Sobre a religido do Tambor de Mina, veja M. Ferrerti (1993), S. Ferretti (1985; 1993), Bastide
(1978), Costa Eduardo (1948), Furuya (1986; 1994), Halperin (1992a; 1995a).

Nas tradicionais Casas antigas de Sio Lufs, como observam Ferretti ¢ Ferretti (1994: 6-7): “Uma
das caracteristicas fundamentais do Tambor de Mina, é que o transe ¢ discreto ou pouco ‘espeta-
cular', em comparagio com o de outros rituais afro-brasileiros. Algumas vezes, durante as cerimd-

e

nias, quase niio se percebe quem entrou em transe, pois este sé se torna mais visivel por pequenos
gestos ¢ detalhes do vestudrio, como o uso de uma toalha branca, que da destaque as entidades.
As mudangas de identidade sio pouco perceptiveis ¢ se exteriorizam principalmente no modo de
comunicagio da entidade em transe com outras dangantes, com a assisténcia ¢ pelo uso de algum
simbolo como colar, rebenque, bengala, lengos, ete.”.

Entdo essa “farrista” Dora (um dos muitos filhos da importante entidade, original de Codd, Légua
Buji Bud) geralmente fica "em cima” do seu cavalo guando, por exemplo, ele/ela volta para a casa
na madrugada depois que acaba o tambor. "Pois ela ¢ mais brava que ele”, explicou o irmio (ja
falecido) desse "cavalo” (que também era médinm) numa entrevista em 1994 (veja também Leacock
¢ Leacock 1972: 198). Uma excegio da afirmagio de ndo “beber.. nada!” seria o bem conhecido
prazer que “farristas” como esta tém em consumir cachaga ¢ outras bebidas alcodlicas (Leacock
1964; Halperin 1995a; Leacock ¢ Leacock 1972).

Dona Zizi também admite que existem médiuns conscientes competentes: “Sim, tem o médium que
tem contato com seus invisiveis. Mas nio ¢ todos os médiuns... Tem virios tipos de mediunidade”.
Dona Deni, numa entrevista com Ferretti ¢ Ferrerti (1994: 10-11), compara a experiéncia de estar
possufda com as de sonhar e do sonambulismo: “D. Deni diz que quando recebe seu senhor (vodum),
ela se sente como se estivesse dormindo. Apds o transe s6 se lembra do que ocorreu se o vodum
quiser ¢ a lembranga é como a de um sonho. ‘Dormindo a pessoa algumas vezes sonha, vutras nio.
No transe também, is vezes a pessoa lembra, outras nio, pois 0 vodum nao quer'.
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Ao contririo, o inverso desta condigiio ¢ possivel; ou seja, os espiritos sim tém acesso As informagoes
reconhecidas por seus “cavalos” humanos (veja Gabriel 1980: 202).

Veja Leacock e Leacock 1972: 208. Os autores concluem que “é muito posivel que exista um tipo
de 'vai e vém' da consciéncia, enquanto o médium 2s vezes estd em contato com os eventos a seu
redor ¢ em outros momentos estd percebendo so as suas sensagdes internas” (:210-212). Veja
também Métraux (1955: por ex. 33), Mischel e Mischel (1958: 253), Pressel (1974: 196-197).
Tal associagio ¢ similarmente sugerida por Pressel (1974: 196-197), Birman (1988: 246-251),
Teixeira (1987: 190), Fry (1982: 71-72), Métraux (1955: 24-26, 33-35) ¢ Frigerio (1989b: 7,
citando Goffman 1959).

Nas religives afro-brasileiras ¢ comum para os médiuns sentir a necessidade de dar “prova” de sua

possessio auténtica, envolvendo por exemplo caminhar em cima de brasas (Birman 1980: 106-109;
Gabriel 1980: 188, 229-230; Leacock ¢ Leacock 19720 215; Métraux 1955: 30-31).

1 : ] . : 7 ) S
Uma filha-de-santo da Casa das Minas, citada por Ferretti e Ferretti (1994: 12), corrobora Pai Jodo:

“D. Deni diz também que ninguém gosta de ser vidente pois ha coisas que ndo se tem vontade

de ver

" As concepgoes da possessio consciente ¢ da “radiagiio”, tanto como a da vidéncia, nio sio originais

do Tambor de Mina ou das outras religioes afro-brasileiras tradicionais. Estes termos derivam da
influéncia relativamente mais recente das correntes espiritistas (kardecistas) e umbandistas (Frigerio

1989a, 1989b; Furuya 1986, 1994; Leacock ¢ Leacock 1972: 189-190; Halperin 1995a).

Sobre a auséncia temporiria de responsabilidade pessoal durante tais circunstincias como carnaval

¢ possessio, veja Linger (1992: 74-89), Wafer (1991: 116, 135), Goldman (1984), Métraux (1955:
28-29, 34), Lewis (1989: 27), Mischel ¢ Mischel (1958: 254-258) ¢ Gabriel (1980: 217).

Goodwin et al. (1970) discutem a sindrome da “amnésia alcodlica”, ou de desmaiar depois de

consumir muito dlcool. A perda da memdria de curto prazo envolvida na amnésia alcodlica
(Goodwin 1995: 317) talvez lembre alguns aspectos da experiéncia de transe religioso.

" Num contexto nio muito distinto, veja Mérraux (1955: 33), Ofshe (1994), Ofshe ¢ Singer (1994),

Yapko (1994), Pendergrast (1995), ¢ ainda a andlise de Roseman (1991: 152-153) do processo
efetuado por médiuns na Malidsia de “aprender a esquecer™.

Acrescenta Birman (1980: 115; ver também Frigerio 1989: 7-9): “A vidéncia ao ser formulada no
discurso dos médiuns se traduz de imediato na forma de dividas quanto & veracidade da incorpo-
ragio de scus santos. O médium nio pode, da mesma forma como os leigos que nio se apercebem
do que ocorre com a sua consciénceia, acreditar totalmente na presenga dos espiritos em seu corpo
por que continua vendo-se presente. O personagem espiritual que o habita ndo incorporou de forma

_suficiente, total, de maneira a excluir a sua consciéneia”.

Isto ¢, com excegiio da pesquisadora curopéia visitante ¢ dos trés novatos descritos na introdugio
que, a0 ouvir os relatos dessa colega iniciante no Candomblé, também revelaram ter experimentado
estados de possessio consciente.

A o . - "
Isto ¢ consistente com a observagio de Leacock ¢ Leacock (1972: 210-212) de que "provavelmente

existe um tipo de vai e vém da consciéncia”,

e - i - . - . 4 ] - -
Contudo, como Ferretti e Ferretti (1994: 27) assinalam, nem todos os praticantes mais tradicionais

necessariamente sustentam a presungio de que a possessio, mesmo quando completamente “incons-
ciente”, livra os médiuns da responsabilidade moral pelas agdes praticadas por suas entidades.
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PRESENTACAO AS NOTAS DE
WITTGENSTEIN

Emerson Giumbelli

Religido e Sociedade retoma, neste nimero, a publicacdo de tradugdes de
textos de referéncia. Trata-se agora das notas de Ludwig Wittgenstein, autor
cuja obra teve influéncia marcante na filosofia do século XX, a respeito de um
dos mais importantes escritos da antropologia, O Ramo de Owro, de James Frazer.
A intengdo, como em outras vezes, ndo ¢ apenas tornar mais amplamente aces-
sivel tal tipo de texto, mas também contribuir, com a invocagao de posicionamentos
aparentemente datados, para debates e preocupagdes atuais. As observagdes que
se seguem ndo pretendem avaliar criticamente a “atualidade” dos comentirios
de Wittgenstein, nem discutir substantivamente as questdes em jogo. Trata-se
simplesmente de situar autor e texto e de tentar destacar certos temas que pela
sua gravidade sirvam para revelar a relevincia de ambos.

As notas de Wittgenstein sobre Frazer foram publicadas originalmente em
1967 — postumamente, portanto, como a grande parte da obra do filésofo aus-
triaco (morto em 1951). Elas se compdem de duas partes. A primeira provém de
um texto datilografado em 1931, transcrigio modificada de anotagdes redigidas
em meados do mesmo ano. Sdo virios pardgrafos tecendo consideragdes gerais
sobre o livro de Frazer, com o qual, apesar de sua celebridade, Wittgenstein s6
se deparara em 1930. Comentirios acerca de Frazer aparecem também nos re-
gistros de cursos que Wittgenstein lecionou em Cambridge entre os- anos 1930-
33. J4 a data da redag¢do da segunda parte é imprecisa: sabe-se que ndo foi
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escrita antes de 1936, e provavelmente pertence a anotagdes posteriores a 1948.
Trechos desta parte retomam as consideragdes de 1931, enquanto que o restante
constitui-se de comentirios pontuais sobre passagens especificas do Ramo de
Owro, referidas umas a atribui¢io de poderes sobrenaturais a reis e sacerdores,
outras a uma festa do norte da Europa que tematiza o sacrificio humano. Por-
tanto, estamos diante realmente de "notas”, que traduzem as impressoes de um
leitor que preferiu ndo publici-las durante sua vidal.

Uma das questdes que este texto suscita concerne a relagio de Witrgenstein
com as ciéncias sociais — e, mais especificamente, em se tratando de Frazer, com
a antropologia. Em certo sentido, o encontro de Wittgenstein com Frazer foi
meramente fortuito. No mesmo periodo, ele escreveria sobre intelectuais impor-
tantes de outros campos de conhecimento, como Darwin e Freud. Além disso,
em sua acidentada carreira, as influéncias reconhecidas ou evidentes pertencem
todas ao proprio universo da filosofia: Schopenhauer, Spengler, Russel, Whitehead,
Frege, Kraus, Brouwer... E, mesmo assim, hd elementos que permitem aproximar
Wittgenstein das ciéncias sociais, mostrando como temas destas disciplinas fo-
ram importantes para o filésofo ¢ como este passou a intervir nas discussoes
daquelas.

Em primeiro lugar, a prépria trajetoria intelectual de Wittgenstein pode
ser caracterizada como uma aproximacio com o tipo de logica e de dados caros
as ciéncias sociais. A obra de Wittgenstein ¢ comumente dividida em dois
periodos, representados por seus principais livros: Tractatus Logico-Philosophicus,
publicado em 1921, e Investigacies Filoséficas, publicado postumamente em 1953,
compilagio de material escrito a partir de 1936. Embora se possa discutir sobre
o grau de ruptura efetiva entre um e outro momento (algo que tematizava o
proprio Wittgenstein), as respectivas abordagens que apresentam sao nitidamen-
te distintas®. No Tractatus, tratava-se revelar a estrutura légica que subjaz a
linguagem, supondo-se uma identidade entre seus elementos constituidores —
designados de “proposi¢oes” — e a realidade. Ja as Investigagdes nio mais procu-
ram superar a linguagem corrente por uma linguagem ideal, mas sim refletir
sobre aquela, que passava a servir de referéncia sobre os parimetros logicos
aceitos. Wittgenstein interessa-se pela diversidade concreta de usos da lingua-
gem ou, 0 que di no mesmo, pelos “jogos de linguagem” em que tal ou qual uso
é possivel. Percebe-se assim como suas consideragoes filosdficas dependiam,
nessa segunda perspectiva, de uma atengio efetiva ao contexto cultural ou
social nos quais os atos de linguagem ocorrem. Dai a centralidade da nogio de
“forma de vida", que designava o complexo de circunstiincias naturais e cultu-
rais pressupostas por nossa linguagem e por uma determinada compreensio do
mundo.

Bouveresse, depois de notar a influéncia que “dados histéricos ¢ antro-
polégicos concretos” detém na filosofia da linguagem de Wittgenstein, faz co-
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mentirios que vao na mesma diregio: "O interesse pelos detalhes mais concre-
tos da existéncia e a paixdo pelo documento antropoldgico sob todas as suas
formas sao um dos elementos mais impressionantes de sua personalidade filoso-
fica. Ele mesmo distinguiu-se em um género que se pode chamar de ‘antropo-
logia fictiva’, que consiste em inventar deliberadamente conceitos, jogos de
linguagem e formas de vida bem diferentes das nossas (‘Imaginemos uma tribo
que...’), para fazer melhor ressaltar certos fatos linguisticos e antropoldgicos,
cujo reconhecimento constituia a seu ver a condigdo necessdria (e de certo
modo suficiente) da solugio de problemas filosoficos” (1977b: 47). Afinal, foi o
proprio Wittgenstein que definiu seu trabalho recorrendo & idéia propriamente
antropologica de uma “histéria natural do homem” (apud Bouveresse 1977b: 47).
Nesse sentido, haveria alguma semelhanga entre ele e Levy-Bruhl, a quem
comumente nos referimos como um filésofo se transformou em etnélogo. Ora,
como mostra Goldman (1994), a relagio entre as duas facetas é muito mais
intrincada, pois, por um lado, a obra etnolégica de Levy-Bruhl estd repleta de
temas que Ja apareciam em scu periodo filosofico; por outro, a conversio mesma
a etnologia surge como um imperativo ditado pelos interesses e problemas sur-
gidos em reflexdes sobre a filosofia. O interesse de Wittgenstein por Frazer
poderia ser tomado como indicativo de tendéncias semelhantes em sua trajeto-
ria de fildsofo, ainda que nio decisivas o suficente para provocar uma conversao
a antropologia.

Sabendo disso, poderiamos prever que a filosofia de Wittgenstein sofreria
apropriagoes e releituras por parte de cientistas sociais (sem falar da linguistica).
Bouveresse chama a atengido para autores que se inspiram em Wittgenstein para
propor “uma sociologia e uma politica criticas” (1977b:45). No campo da antro-
pologia, lembremos dos créditos prestados por Geertz (1978), no que é talvez o
principal de seus textos, a Gilbert Ryle, filésofo que iniciou sua carreira forte-
mente influenciado por Wittgenstein. Joanna Overing ilustra jia um caso de
apropriagao direta. Alguns de seus trabalhos (p.ex., Overing 1985) recorrem,
entre outros autores, a Wittgenstein para buscar um tipo de ontologia que
caucione um determinado tratamento dos dados ernolégicos e, ao mesmo tempo,
permita apresentar o discurso indigena em didlogo com tépicos da filosofia oci-
dental. Mas ha outros exemplos de uma promiscuidade ainda maior entre
Wittgenstein ¢ as discussdes antropolégicas. Horton (1982) retoma o velho pro-
blema das concepgoes de partenogénese que parecem ignorar o papel de um dos
pais, levantado entre outros por Malinowski e Leach, partindo de um sistema de
explicagoes que inclui as posicoes inspiradas em Wittgenstein. Winch (1970 e
1987), por sua vez, invoca o mesmo filésofo para reanalisar os célebres casos de
bruxaria zande, o que o conduz a questionar as interpretagdes cldssicas de
Evans-Pritchard. Tanto Horton, antropdlogo, quanto Winch, filésofo, baseiam-se
nas notas sobre Frazer para fixar as contribuicoes de Wittgenstein.
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O que estd em jogo em todas essas situaghes — e serve para revelar a
importincia do texto adiante publicado — ndo é apenas a presenca de idéias
atribuidas a Wirtgenstein na discussio e andlise de temas e dados das ciéncias
sociais, mas também os efeitos de reflexividade e de interdisciplinaridade pro-
vocados por elas. A estratégia empregada por Wittgenstein para criticar Frazer
implicava na valorizagio do material apresentado monumentalmente no préprio
Ramo de Ouro. Nao sio duas, mas pelo menos trés as vozes presentes nas
"Notas", de forma a termos nele uma configuragio que permitiria ela mesma os
jogos de releituras e apropriagdes que continuam a se desenrolar. Wittgenstein
e Winch, enquanto filésofos, podem criticar respectivamente Frazer e Evans-
Pritchard por fracassarem na compreensio dos costumes e concepgdes “primiti-
vos"; certos antropGlogos, por outro lado, dedicaram-se a apontar as limitagoes
que sacrificam tal compreensio ds exigéncias de vertentes dominantes da filo-
sofia ocidental; e, em todo caso, costumes e concepgdes “primitivos” continuam
a lembrar que “antropologia” e "filosofia” podem ocupar alternadamente as posicoes
de observador e de observado e que suas fronteiras disciplinares nio deveriam
se tornar obsticulos & colaboracio em discussoes que envolvem a ambas, O
proprio Wittgenstein demonstrou constante e teimosamente suas desconfiangas
acerca do papel da filosofia, a ponto de abandonar sua carreira académica por
duas vezes.

Mas, afinal, o que hi nas notas de Wittgenstein acerca de Frazer que as
torna (ainda) pertinentes! Pois nio parece que, nesse caso especifico, a antro-
pologia tenha precisado da filosofia. Nio é de hoje que Frazer estd relegado a
histéria da antropologia, fazendo (por enquanto) companhia aqueles poucos
autores postos na condi¢io de “superados” por perspectivas alternativas. Posi¢do
que o veredito de Leach, de forma talvez algo impiedosa, resume bem: “O
renome atual de Frazer é bastente imerecido. A maior parte de suas préprias
contribuicdes para o estudo da antropologia e da religiio comparada demons-
trou-se sem valor” (apud Strathern 1990: 85). A critica a Frazer e, em geral, ao
evolucionismo que suas explicagdes encarnavam faz parte da maneira corriquei-
ra de narrar a histéria da toda a teoria antropoldgica. Trata-se de uma critica
global, que articula virios aspectos. Atinge, antes de tudo, pressupostos tedricos
— coisa que Lévi-Strauss (1975) sintetizaria em sua famosa definicio de que esse
evolucionismo suprime a diversidade das culturas fingindo reconhecé-la plena-
mente, ao ordend-la segundo os estigios que constituem a trajetéria (nica e
necessdria da humanidade. Continua com divergéncias epistemolégicas e
metodoldgicas — & compilagio e sistematizagio de fragmentos culturais opde-se
a comparagao de sistemas ou estruturas que traduzem um entendimento de
sociedades consideradas como rotalidades orginicas. E termina no estranhamento
do estilo, sugerindo a substituigio da erudigio literdria das grandes sinteses
historicas que eram as obras evolucionistas pela linguagem especializada e rigo-
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rosa e pelos estudos monogrificos proprios a uma disciplina cientifica. No ter-
reno especifico da antropologia britinica, a superagio do tipo de antropologia
identificada com Frazer é atribuida a Malinowski, através de sua principal con-
tribuigio, o “trabalho de campo”. Em oposigio a Frazer e todos os “intelectuais
de gabinete”, o etndgrafo-antropélogo, cuja experiéncia de contato imediato
com os grupos estudados garantiria as condigoes de uma alternativa tedrica,
epistemoldgica e estilistica ao evolucionismo (Strathern 1990).

Diante disso, o que hi de interessante nos comentdrios de Wittgenstein
sobre 0 Ramo de Owro é que suas criticas nio reeditam os argumentos encon-
rrados na histéria da antropologia, nem se fundamentam em outra experiéncia
de contato com as pessoas e coisas transformadas em objetos de estudo. Mesmo
o que essas duas criticas tém de idéntico ¢ melhor tratado sob a forma de
convergéncias. E o caso do etnocentrismo que haveria em Frazer, alvo central
da critica antropoldgica ao evolucionismo ¢ explicitamente denunciado em mais
de um ponto por Wittgenstein. Este, contudo, ndo estd tio preocupado com o
reconhecimento das diferencas que impossibilitariam as hierarquizagdes
evolucionistas, quanto com a incapacidade que atribui a Frazer de enxergar os
“primitivos” como nossos semelhantes. Isto quer dizer que Wittgenstein constroi
sua critica, nao invocando um contexto totalizante que explicaria o sentido ou
a fungdo de priticas ou crengas, mas operando uma espécie de dissolugdo de
categorias que tendem a ser empregadas para separar as sociedades ou os com-
portamentos humanos em dominios distintos — “primitivos”, “magia”, “religiao”,
“ciéncia”. Assim, costumes “primitivos” ou concepgdes migico-religiosas’ ndo se
constituem nos parametros verdadeiros em seus comentirios, na medida em que
sofrem uma decomposi¢do que os perspectiviza a partir de outras categorias ou
expressoes: “cerimoniais”, “personificagoes”, a “mitologia que estd depositada
em nosso vocabuldrio”, certos fendmenos linguisticos que Levy-Bruhl chamaria
de “participagdes”. Ao tomar essa via alternativa de critica a perspectiva
frazeriana, Wittgenstein parece ter levantado pontos que permanecem vilidos
para autores ¢ posicoes menos “superados” na histéria da teoria social.

Se hda um tema geral nos comentirios de Wittgenstein ao Ramo de Ouwro,
pode-se arriscar em dizer que seria a problematizagio da idéia de explicagio -
tema, ademais, presente em toda a sua obra filoséfica. Essa problematizagao
ocorre pelo menos de duas formas e em ambos os casos sua pertinéncia nio se
limita as 1déias Frazer. Em primeiro lugar, Wittgenstein questiona as explicagoes
de Frazer, apontando nelas uma dupla inadequagio: ora porque pretendem mostrar
que os “primitivos” possuem uma representagao falsa e insensata do curso da
natureza (“Frazer seria capaz de acreditar que um selvagem morre por engano”),
ora porque apelam para sua génese para dar conta de seu significado atual. Nao
que a historia de uma pritica ndo possa ser-Gtil para a sua compreensdo. Mas
ela jamais serd suficiente para explici-la desde que deixe como residuo a pro-
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pria estranheza que reconhece singularidade a tal pritica. Recai-se assim na
primeira hipdtese, ou seja, a de que, para Frazer, essa singularidade deriva de
um erro coletivamente consagrado. Tal interpretagio revelaria nio apenas um
pardmetro de andlise (“Um erro ndo surge senio quando a magia é interpretada
cientificamente”), como também uma apreciagio que denuncia a ilusio das
concepcoes “primitivas”.

Wittgenstein apresenta uma refutacio clara dessas posi¢des, colocando-se
contra a idéia de que os “primitivos” pensam e agem a partir de uma falsa
representagdo da natureza. Essa critica ndo poderia ser similarmente aplicada a
Evans Pritchard (1978: 56), quando este afirma que “bruxos, da forma como os
Azande os concebem, nio podem evidentemente existir”, ou a Mauss e Hubert
(1950), quando estes especulam sobre as simulagoes dos magos! Winch (1982)
nota, acerca das interpretagoes de Evans-Pritchard sobre os Azande, que o
conhecimento empirico e o conhecimento mistico da natureza sio considerados
a0 mesmo tempo como complementares ¢ antagonicos. Wittgenstein faz suges-
toes que permitem escapar a esse dilema. A exemplo de Evans-Pritchard, ele
mostra que os “primitivos” comportam-se em acordo com o curso da natureza;
mas ao invés de constituir a partir disso uma dicoromia entre o empirico e o
mistico, prefere chamar a atengio para o cariter problemitico ¢ “impressionan-
te” de nossas experiéncias com a natureza. Nio porque este ou aquele elemento
ou processo natural, por razoes intrinsecas, tenha a capacidade de provocar tais
efeitos — “nenhum fendmeno é em si misterioso” (o que livra Wittgenstein de
qualquer tipo de utilitarismo) — mas porque nossas relagoes com o mundo sio

i

necessariamente problemiticas, engendrando “personificacdes” e “participagoes”,
“mitologias” e “cerimoniais”. Isso lhe sugere a formulagio segundo a qual “o
homem ¢é um animal cerimonial”.

Dai alcangamos a segunda forma pela qual a idéia de explicagio ¢é dis-
cutida por Wittgenstein, que toca na dimensio propriamente propositiva de seus
comentarios. Pois considerar o homem como “animal cerimonial” implica em se
posicionar a favor de um certo modo de interpretagao de concepgoes e priticas
culturais, O que hi de interessante nessa posicio é a desconfianca com que
trata tanto as explicagcoes dos agentes quanto as explicagdes dos observadores.
Muitas vezes descreve-se a tarefa do antropdlogo como um esfor¢o para apre-
ender os termos em que se colocam as visdes e experiéncias de mundo dos
grupos que observa, Wittgenstein nos diz que as razdes de uma pritica nio estio
nas supostas crengas que a justificam; limitar-se a estas ou separi-las das pri-
ticas com que se relacionam, portanto, é condenar-se a partilhar das mesmas
ilusdes. Nao se trata, contudo, de considerar como equivocadas estas crencas,
as quais precisariam ser substituidas por explicagoes que mobilizam elementos a
que somente o observador tem acesso. O ponto fundamental é que toda expli-
cagdo ¢ insuficiente e iluséria, pelo menos na medida em que ndao consegue
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reconhecer que “o principio pelo qual esses costumes ordenam-se (...) se encon-
tra também em nossa alma” ou que “também em nés alguma coisa fala em favor
destas priticas dos selvagens”.

Wittgenstein parecia fascinado, novamente, com as semelhangas que
existiriam entre a linguagem de sua época e aquela que traduzia ou expressava
as concepgoes e costumes “primitivos” ¢ “selvagens”. Por um lado, essas seme-
lhangas deveriam provocar nossa desconfianga, pois derivavam de um processo
generalizado segundo o qual “a prépria linguagem e sua ‘logica’ opéem um
obsticulo praticamente intransponivel a uma comprensio correta de seu funcio-
namento” (Bouveresse 1977h: 54). Em certa parte de sua obra, o filésofo utili-
zou-se, para descrever esse processo, de termos bem interessantes se considera-
dos sob um ponto de vista antropoldgico: o “enfeiticamento” da inteligéncia pela
linguagem. Wirtgenstein também se referiu & metafisica como “uma espécie de
magia” (Lock 1992). O que seriam formas de dizer que “nés (o que inclui a
filosofia) continuamos primitivos”. Por outro lado, uma compreensio adequada
da alteridade cultural deveria apelar para certo tipo de semelhanga entre ob-
servador e observado, semelhanga que s pode aparecer — embora aqui
Wittgenstein seja menos claro e recorra a um vocabulirio que nos soa enigmi-
tico e até esdrixulo (“desejo”, “satisfagio”, “gratificagao”, “instinto”) — por uma
problematizacio da experiéncia no interior de linguagens diferentes. Nio se
trata de desprezar essas linguagens, mas fazer com que uma “desenfeitice” a
outra através de uma discussio sobre as experiéncias que cada uma delas en-
volve. Deste modo, o que se busca nio ¢ eliminar a alteridade, mas relaciona-
la, em seu “horror” ou “profundidade”, com “roda a estranheza que vejo, vi e
ouvi em mim e nos outros’.
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OTAS SOBRE O Ramo pE OURO, DE
FRAZER™

Ludwig Wittgenstein

I Parte

E preciso comegar pelo erro, e substitui-lo pela verdade.

Isto significa que é preciso descobrir a fonte do erro, sem o que ouvir a
verdade ndo nos serve para nada. Ela nio pode penetrar quando alguma outra
coisa ocupa seu lugar.

Para persuadir alguém da verdade, nio basta constatar a verdade, é pre-
ciso encontrar o caminho que leva do erro a verdade.

E preciso, sem cessar, que eu mergulhe na agua da davida.

O modo como Frazer expoe as concepgoes migicas e religiosas dos homens
niao ¢ satisfatorio; ele mostra estas concepgdes como erros.

Assim, Santo Agostinho caia em erro quando invoca Deus em cada uma
das pédginas das Confissoes?

Mas — poderfamos dizer — se ele nido caia em erro, o fazia porém o santo
budista — ou qualquer outro -, cuja religiao expressa concepcdes totalmente
diversas. Mas nenhum deles caia em erro, exceto, onde apresentavam uma teoria.

A idéia em si de querer explicar o costume — por exemplo, o homicidio
do rei-sacerdote — parece-me um fracasso. Tudo que faz Frazer reduz-se a tornar
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verossimeis os homens que pensdam de modo semelhante a ele. E muito notével
que todos estes costumes sejam, no fim das contas, apresentados, por assim dizer,
como estupidezas.

Mas nunca se torna verossimil que os homens facam tudo aquilo por pura
estupidez.

Quando, por exemplo, ele explica que o rei deve ser morto na flor da
idade, porque em caso contririo, segundo as concepgdes dos selvagens, sua alma
nao se manteria em estado de pureza, se pode dizer apenas: onde este costume
e estas concepgoes estio juntos, o costume nao provém do modo de ver, mas sio
exatamente ambos que 4 estio.

Pode ocorrer, e acontece com fregiiéncia hoje em dia, que um homem
abandone um costume apés reconhecer um erro sobre o qual se apoiava este
costume. Mas este caso sO existe precisamente quando basta chamar a atengio
do homem sobre seu erro para desvid-lo de sua pritica. Ora, ndo é o caso
quando se trata dos costumes religiosos de um povo e € por esta razdo que ndo
se trata de um erro.

Frazer diz que ¢ muito dificil descobrir 0 erro na magia, ¢ é por isto que
ela se mantém durante tanto tempo — porque, por exemplo, um feitico destinado
a fazer chover revela-se eficaz, cedo ou tarde. Mas entdo é surpreendente,
justamente, que os homens ndo percebam logo que, mesmo sem o feitigo, cho-
verda mais cedo ou mais tarde.

Creio que a propria empreitada de uma explica¢io jia é um fracasso pois
se deve apenas reunir corretamente aquilo que se sabe e nada acrescentar, e a
gratificacio que buscamos através da explicacio vem por si.

E aqui absolutamente nio ¢ a explicagio que satisfaz. Quando Frazer
comega relatando a historia do Rei da Floresta de Nemi, o faz em um tom que
indica que estd ocorrendo algo notivel e amedrontador. Mas a pergunta “por
que isto acontece!” s6 ¢é verdadeiramente respondida quando se diz “porque é
amedrontador”. Isto ¢, aquilo mesmo que nos parece, naquela agio, amedrontador,
grandioso, sinistro, tragico, etc., tudo salvo trivial e insignificante, ¢ isto que
deu origem a tal agio.

Aqui s6 se pode descrever e dizer: assim é a vida humana.

A explicagdo, comparada com a impressao que nos causa o que ¢ descrito,
é por demais incerta.

Toda explicagio ¢ uma hipitese.

Ora, uma explicagio hipotética pouco ajudard, por exemplo, aquele que
0 amor atormenta; ndo o acalmari.

A multidao dos pensamentos que nio conseguem sair porque todos que-
rem passar ao mesmo tempo e impedem a saida.

Quando associamos a este relato sobre o rei-sacerdote de Némi o expres-
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sdo “a majestade da morte”, vemos que as duas coisas sio uma so.

A vida do rei-sacerdote ilustra o que se quer dizer com esta expressio.

Aquele que é tomado pela majestade da morte pode expressar isto por
uma vida de rtal tipo; o que, naturalmente, nio é tampouco uma explicagio, e
pelo contriirio, apenas coloca um simbolo no lugar de outro. Ou ainda: uma
cerimonia no lugar de outra.

Um simbolo religioso ndo se funda sobre nenhuma opinido.

E o erro corresponde somente A opinido.

Poderiamos dizer: este acontecimento e aquele outro ocorreram: ri se
puderes.

As praticas religiosas, ou a vida religiosa do rei-sacerdote, ndo sao de
natureza diferente de qualquer pritica autenticamente religiosa de hoje, como
a confissiao dos pecados. Esta também pode “explicar-se” e nio se pode explicar.

Destruir a representagio de algo. Abragar a imagem do bem-amado. Isto
naturalmente ndo repousa na crenga de que produzimos determinado efeito sobre
o objeto que a imagem representa. Busca produzir uma satisfagio, o que efeti-
vamente ocorre. Ou melhor, isto nio visa a nada; agimos assim ¢ temos entio
uma sensagao de satisfagio.

Poderfamos também abragar o nome da bem-amada, e entdo ficaria claro
como o nome a substitui.

O mesmo selvagem que, aparentemente para matar seu inimigo, perfura
a imagem deste, constrdi sua cabana de madeira de maneira bem real, e fabrica
sua flecha segundo as regras do oficio, ¢ ndo como representagio.

A idéia de que possamos fazer um sinal ao objeto inanimado para que se
aproxime, como se faz a um homem. Aqui, o principio é o da personificagio.
E a magia sempre repousa na idéia do simbolismo e da linguagem.

A representagio de um desejo €, eo ipso, a representagio de sua realiza-
¢ao.

Ora, a magia revela um desejo: expressa um desejo.

O batismo como ablugio. Um erro nao surge senio quando a magia
cientificamente interpretada.

Quando, para adotar uma crianga, a mie a faz passar por suas roupas, €
insensato crer que se trata de um erro ¢ que ela pensa ter parido a crianga.

-

E preciso distinguir das operacoes madgicas as operagdes que repousam

T

sobre uma falsa representagio, demasiadamente simples, das coisas e dos even-
tos. Quando se diz, por exemplo, que a doenga passa de uma parre do ira
outra ou que se toma medidas para desviar a doenca, como se fosse um liquido
ou um estado térmico. Criamos entio uma imagem falsa, isto ¢, inadequada.

Que estreiteza de vida espiritual encontramos em Frazer! Como conse-
giiéncia, que incapacidade de compreender outra vida que a vida inglesa de
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seu tempo. Frazer é incapaz de imaginar sacerdote algum que ndo seja, no
fundo, um parson inglés de nossa época, com toda sua tolice e leseira.

Por que 0 nome que usa nio poderia ser sagrado para o homem! No
entanto, é por um lado o instrumento mais importante que lhe é dado, e por
outro, como um adorno que lhe penduraram no pescogo ao nascer.

A que ponto as explicagdes de Frazer sio enganadoras é demonstrado,
creio eu, pelo fato de que poderfamos nGs mesmos inventar costumes primitivos,
e seria um acaso se ndo os encontrassemos realmente em algum lugar. Em outros
termos, o principio segundo o qual estes costumes ordenam-se é um principio
muito mais geral do que explica Frazer, ¢ que se encontra também em nossa
alma, de modo que nés mesmos poderiamos imaginar todas as possibilidades.
Que, por exemplo, o rei de uma tribo nio seja visivel para ninguém, isto pode-
mos imaginar, como podemos imaginar que cada homem da tribo necessite vé-
lo. Neste ultimo caso, a coisa nio poderd naturalmente ocorrer de qualquer
maneira mais ou menos acidental; o rei serd mostrado as pessoas. Talvez ninguém
tenha o direito de tocd-lo; mas talvez se deverd toci-lo. Lembremos que quando
Schubert morreu seu irmio recortou algumas de suas partituras em pedacinhos,
dando a seus alunos preferidos aqueles fragmentos. Este modo de proceder, como
sinal de piedade, é para nds tio compreensivel quanto o outro que consistiria
em manter intactas as partituras, ao abrigo de todos. E se o irmao de Schubert
tivesse queimado as partituras, também isto seria compreensivel como sinal de
piedade.

O cerimonial (quente ou frio), em oposigio ao contingente (morno),
caracteriza a piedade.

Na realidade, as explicagdes de Frazer nio seriam, de modo nenhum,
explicagdes, se ndo apelassem, em dltima instincia, a uma inclinagio em nos
mesmos.

O fato de comer ou beber comporta perigos, ndo apenas para o selvagem,
mas também para nds; nada mais natural do que procurarmos nos proteger
daqueles perigos, e poderfamos nds mesmos imaginar agora medidas de protegao
semelhantes. Mas segundo que principio as inventamos? Sem divida, segundo
o principio pelo qual todos os perigos podem reduzir-se, quanto a forma, a alguns
perigos muito simples imediatamente perceptiveis para o homem.
Consequentemente segundo o mesmo principio que faz, entre nés, com que as
pessoas sem cultura digam que a doenga passa da cabega para o peito, etc., etc.
A personificagio desempenhard naturalmente um papel importante nestas ima-
gens simples, pois todos sabem que homens (e logo espiritos) podem ser perigosos
para o homem.

A sombra do homem, que tem a aparéncia de um homem, ou seu reflexo,
a chuva, a trovoada, as fases da lua, a alternincia das estagdes, as semelhancas
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dos animais e suas diferencas, entre eles e em relagio ao homem, os fendmenos
da morte, do nascimento ¢ da vida sexual, em suma, todas as coisas que o
homem, ano apés ano, percebe a4 sua volta relacionados entre si de muitas
maneiras, terdio um papel em seu pensamento (sua filosofia) e seus costumes:
isto ¢ evidente, ou ainda, € isto precisamente que nds sabemos realmente e que
¢ interessante.

Como o fogo, ou a semelhanga do fogo com o sol, poderiam ter deixado
de provocar uma impressio sobre o espirito humano no seu despertar! Mas nio
talvez “porque nio se pode explici-lo” (a tola supersticdo de nossa época) — sera
que uma “explicagio”, realmente, torna a coisa menos impressionante?

A magia em Alice nos pais das maravilhas (capitulo III) quando se secam
a0 contar a coisa mais darida que existe.

No tratamento midgico de uma doenga, comunicamo-lhe que ela deve
deixar o paciente.

Gostariamos de poder dizer, sempre, apds a descricio de uma cura migica
deste tipo: se a doenga nio entende isto, nio sei como devemos dizer-lhe.

Nio quero dizer que precisamente o fogo deva impressionar todo mundo.
Pode ser o fogo, assim como qualquer outro fendémeno, e tal fendmeno esta
pessoa, e tal outro aquela pessoa. Com efeito, nenhum fenémeno é em si par-
ticularmente misterioso, mas qualquer deles pode assim se tornar para nés, e
precisamente 0 que caracteriza o espirito humano no seu despertar, é que um
fendmeno se torne importante para ele. Poderiamos quase dizer que o homem
¢ um animal cerimonial. E provavelmente em parte falso e em parte absurdo,
mas hd também uma parte de verdade nisto.

Quer dizer que se poderia comegar assim um livro sobre a antropologia:
quando se considera a vida ¢ o comportamento dos homens na terra, percebe-
mos que eles executam, além das agdes que se poderia chamar de animais, como
absorver alimentos, etc., etc., agoes dotadas de um cariter especifico que se
poderia chamar de agdes rituais.

Mas, isto estabelecido, é absurdo prosseguir afirmando que estas acdes se
caracterizam pelo fato de se originarem em concepgoes erroneas sobre a fisica
das coisas. (E assim que procede Frazer quando diz que a magia é essencialmen-
te uma fisica falsa, ou, segundo o caso, uma medicina falsa, uma técnica falsa,
etc.).

O que caracteriza o ato ritual, pelo contririo, nio ¢ absolutamente uma
concepgaon, uma opiniao, certa ou errada conforme a situagao, ainda que uma
opinido — uma crenga — possa ser também ritual, ji que faz parte do rito.

Se consideramos evidente que o homem.tira prazer de sua imaginagao, é
preciso lembrar que esta imaginagio ndo é como uma imagem pintada ou um
modelo plastico; é uma construgao complicada, composta por partes heterogé-
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neas: palavras e imagens. Nio se poderd mais contrapor a operacdo que utiliza
sinais sonoros ou escritos a operacdo que utiliza “imagens representativas” dos
eventos.

E preciso sulcar o campo inteiro da linguagem.

Frazer: “Parece certo que estes costumes sdao ditados pelo medo do fantasma
das vitimas...” Mas porque entdo Frazer usa a palavra “fantasma”! Portanto, ele
compreende muito bem esta supersti¢iao, ji que a explica com uma palavra
supersticiosa de uso corrente para ele. Ou melhor: ele poderia ter percebido
com isto que também em ndés alguma coisa fala em favor destas priticas dos
selvagens. Quando eu, que ndo acredito que exista em algum lugar seres hu-
manos sobre-humanos (que podemos chamar de deuses) digo “temo a vinganca
dos deuses”, isto mostra que posso dessa maneira querer expressar alguma coisa,
ou exprimir uma sensagio que ndo estd ligada a esta crenga necessariamente.

Frazer seria capaz de acreditar que um selvagem morre por engano. En-
contramos nos livros de histéria do curso primdrio que Atila empreendeu suas
grandes campanhas porque acreditava possuir a espada do deus do trovao.

Frazer é muito mais “selvagem” que a maioria dos “selvagens”, pois estes
nao estdo tao consideravelmente afastados da compreensido de um assunto es-
piritual quanto um inglés do século XX. Suas explicagoes dos costumes primi-
tivos sdo muito mais grosseiras do que o sentido dos préoprios costumes.

A explicagio historica, aquela que assume a forma de uma hipétese de
evolugdo, é apenas wma maneira de reunir os dados, de formar com eles um
quadro sindptico. E igualmente muito possivel considerar os dados em suas
relagoes mutuas e agrupi-los em um quadro geral, sem elaborar uma hipétese
sobre sua evolugio no tempo.

Identificar seus préprios deuses com os deuses de outros povos. Persuadimo-
nos que os nomes tém o mesmo significado.

“E assim o coro mdica uma lei secrera”, tem-se vontade de dizer sobre o
modo como Frazer agrupa os fatos. Esta lei, esta idéia, eu posso representa-la
agora por uma hipétese de evolugio, ou ainda, de modo anilogo ao esquema de
uma planta, pelo esquema de uma cerimonia religiosa, mas também pelo agru-
pamento do material factual apenas, em uma apresentagao “sindptica”.

O conceito de apresentagio sindptica é de importincia fundamental para
nds. Designa nosso modo de apresentagdio, a maneira como vemos as coisas.
(Uma espécie de Weltanschauung, de concep¢io do mundo, aparentemente ca-
racteristica de nossa época. Spengler)

E esta apresentagio sindptica que nos permite compreender, isto €, pre-
cisamente, “ver as correlagoes”. Donde a importincia da descoberta dos termos
intermedidrios.



Notus sobre O Ramo de Owro, de Frazer 117

——eel

Mas um termo intermedidrio hipotético deve neste caso apenas orientar
a atencio para a similitude, a conexio dos fatos. Do mesmo modo que ilustramos
uma relag@o interna entre a forma circular e a elipse fazendo uma elipse passar
progressivamente ao estado de circulo; mas ndao para afirmar que uma certa elipse
seria, nos fatos, historicamente, proveniente de um circulo (hipétese de evolugdo),
mas somente para afinar a apreensio por nosso olhar de uma correlagio formal.

Mas, mesmo a hipétese de evolugdo, posso considerd-la como nada mais
que o revestimento de uma correlagio formal.

II Parte

Eis o que queria dizer: nada mostra melhor nosso parentesco com estes
selvagens do que o fato de Frazer dispor de uma palavra tio corrente para ele
e para nés como “ghost” (fantasma) ou “shade” (sombra) para descrever as con-
cepcOes destas gentes.

(Na verdade, ele faz outra coisa do que descrever, por exemplo, que os
selvagens imaginam que sua cabega cai quando abateram um inimigo. Nossa
descrigdo aqui ndo comportaria nada de supersticioso ou mdgico).

E verdade que esta particularidade nio se relaciona somente com as
expressoes “ghost” e “shade”, e di-se importincia de menos ao fato que temos
em nosso vocabulirio culto a palavra “alma”, “espirito” (spirit). Comparado com
isso, 0 fato de ndo acreditarmos que nossa alma come e bebe é uma bagatela.

Uma mitologia inteira estd depositada em nossa linguagem.

Exorcizar a morte ou matar a morte; mas por outro lado ela é mostrada
como um esqueleto, como estando ela mesma, em certo sentido, morta. “Morto
como a morte” (as dead as death). “Nada ¢ tio morto como a morte; nada é tio
belo como a prépria beleza”. A imagem com a qual se representa aqui a reali-
dade consiste em pensar que a beleza, a morte, etc., sdo as substincias puras
(concentradas), quando de fato estio presentes como ingrediente em um objeto
belo. E reconhe¢o aqui minhas préprias considerages sobre “objeto” e “complexo”.

Temos nos velhos ritos o emprego de uma linguagem gestual extremamen-
te elaborada.

E quando leio Frazer, tenho vontade de dizer a cada momento: todos estes
processos, todas estas mudancas de significado, as reencontramos ainda em
nossa linguagem verbal. Quando se designa de “lobo do trigo” o que se esconde
no udltimo molho, mas também o préprio molho, assim como o homem que o
enfeixa, reconhecemos ai um fendomeno lingiifstico bem conhecido.

Eu poderia imaginar que tive a possibilidade de escolher um ser terrestre
como morada de minha alma e que meu espirito escolheu esta criatura de pouca
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significincia como sede e como ponto de vista. Por exemplo, porque ao meu
espirito repugnaria singularizar-se com uma bela morada. Para isso, seria neces-
sario que o espirito fosse muito seguro de si mesmo.

Poderiamos dizer: “cada ponto de vista tem seu encanto”, mas seria falso.
E justo dizer que “todo ponto de vista é importante para aquele que o considera
importante” (mas isto nao quer dizer que o vé de modo diferente do que €).
Sim, neste sentido, cada ponto de vista tem igual importancia.

Sim, ¢ importante que eu deva apropriar-me mesmo do desprezo que
tenham por mim, como parte essencial ¢ importante do mundo visto do meu
lugar.

Se fosse possivel para um homem vir ao mundo sob a forma de uma
floresta, haveria homens que procurariam a drvore mais bela ou mais alta, outros
escolheriam a menor, outros ainda escolheriam uma édrvore pequena ou medio-
cre, certamente ndo por espirito filosdfico, mas precisamente pela razio ou es-
pécie de razio que fez com que outro escolhesse a mais alta. Que o sentimento
que temos em relagio a nossa vida seja comparivel ao que tem um tal ser, que
pode escolher seu ponto de vista no mundo, estd na origem, creio, do mito -
ou da crenga — segundo o qual terfamos escolhido nosso corpo antes do nasci-
mento.

Creio que o que caracteriza o homem primitivo é que ele niao age segundo
opmides (0 oposto: Frazer).

Leio, entre outros numerosos exemplos semelhantes, a descrigio de um rei
da chuva na Africa, a quem se vem pedir chuva quando chega a estacao das
chuvas. Ora, isto significa que eles ndo pensam realmente que ele possa fazer
chover; sendo a pediriam nos periodos de seca, quando a regiio é um “deserto
arido e tostado”. Pois, mesmo se admitimos que as pessoas tenham por tolice
algum dia instituido esta fungdo de rei da chuva, jd possufam antes a experi-
éncia do fato de que as chuvas comegam em margo, e teriam feito trabalhar o
rei da chuva no resto do ano. Ou ainda: é no comego do dia, quando o sol vai
surgir, que os homens celebram os ritos do amanhecer, € nio a noite: contentam-
se entdo em acender os lampioes.

Quando estou irado por alguma razio, as vezes golpeio o chio ou uma
drvore com meu bastao, etc. Mas nio chego a acreditar que a terra seja respon-
savel ou que meus golpes adiantem alguma coisa. “Dou livre curso & minha
colera”. E todos os ritos sio deste tipo. Tais atos, podemos chamar de atos
instintivos. E uma explicagiio historica, que diria por exemplo que eu acreditava
outrora, ou que meus antepassados acreditaram, que o fato de golpear a rterra
adiantava alguma coisa - trata-se de simulacros, pois sio hipoteses supérfluas
que nao explicam nada. O que ¢ importante ¢ a similitude deste ato de castigo,
mas nada mais hid que constatar senio esta similitude.
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Uma vez que um fendmeno deste tipo é colocado em relagio com um
INStinto que eu mesmo possuo, € precisamente isto que se constitui na explica-
¢ao desejada, ou seja, a explicagio que resolve esta dificuldade particular. E um
estudo mais aprofundado da histéria de meu instinto toma outros caminhos.
Nio pode ter sido um motivo de pouco valor, ou, em outras palavras, nio
pode, de forma alguma, ter sido um motivo, o que levou certas ragas humanas
a venerar o carvalho, mas somente o fato de que viviam com ele em simbiose;
nao € por opgao: nasceram juntos, como o cao e a pulga. (Se as pulgas elabo-
rassem um rito, ele se relacionaria ao c¢io).
Poderiamos dizer que nio é sua reuniio (do carvalho e do homem) que
ocasionou estes ritos, mas pelo contririo, em certo sentido, sua separagao.
De fato, o despertar do intelecto efetua-se por uma separagio para com
o solo origindrio, com o fundamento original da vida (o nascimento da escolha).
(E a adoragio a forma do espirito que desperta).

Pigina 168/79". (Em certo estdgio da sociedade arcaica, ao vei ou ao sacer-
dote se atribuem fregiientemente poderes sobrenaturais, ou sdo eles considerados
como encarmagao de wma divindade, e, em consondncia com tal crenga, supoe-se que
o curso da natureza esteja mais ou menos sob seu dominio...)

Isto naturalmente ndo significa que o povo acredita que o chefe seja
dotado destes poderes; e que ele, o chefe, sabe muito bem que nido os tem, ou
o ignora quando se trata de um louco ou de um imbecil. A nogio de seu poder,
a0 contririo, estd naturalmente estabelecida, de ral modo que possa concordar
com a experiéncia — a do povo e a sua propria. Temos de reconhecer que uma
certa hipocrisia tem seu papel na medida apenas em que, de modo geral, ela se
verifica em quase tudo que fazem os homens.

Pigina 170/ 79-80. (Atribuem-lhe o poder de provocar ou cessar a chuva, e
¢é o senhor dos ventos...)

O absurdo consiste aqui em Frazer apresentar isto como se estes povos
tivessem uma representagio totalmente falsa (e mesmo insensata) do curso da
natureza, enquanto de fato tém apenas uma interpretacio estranha dos fendme-
nos. Quer dizer, seu conhecimento da natureza — se o registrassem por escrito
~ ndo se distinguiria fundamentalmente do nosso. Somente sua magia é distinta.

Pigina 171/ 80. (..uma trama de proibigies e de preceitos que ndo pretende
contribuir a sua dignidade...).

E a0 mesmo tempo verdadeiro e ﬁiao Com certeza, ndo a dignidade da
prote¢ao da pessoa, mas sim a santidade — por assim dizer — natural da divin-
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dade que estd nela. Simples combo isso possa parecer: a diferenca entre magia
e ciéncia pode expressar-se no fato de que hd na ciéncia progresso, e nio na
magia. Nao hd na magia dire¢gio de evolugio que resida nela mesma.

Pigina 179/ 83. (Os malaios representam a alma humana como sendo um
homenzinho igual na forma, nas proporcdes, e mesmo na cor da pele ao homem no
corpo do qual reside...)

Existe muito mais verdade na idéia de dar 3 alma a mesma mulriplicidade
que ao corpo do que em uma insossa teoria moderna!

Frazer ndo nota que temos sobre isso a doutrina de Platdo e Schopenhauer.

Reencontramos todas as teorias “infantis” na filosofia de hoje: mas sem o
atrativo do elemento infantil.

[Sobre as festas dos fogos na Europa]?

Pagina 614/ 214.

A coisa mais impressionante parece-me ser, a parte as semelhancgas, a
diversidade de todos esses ritos. Trata-se de uma multiplicidade de faces com
tragos comuns que aqui e acold reaparecem sem cessar. E o que se desejaria
fazer é rtragar linhas que conectam os componentes comuns. Ainda faltaria
entdo, A nossa visio das coisas, uma parte, aquela que poe tal quadro em
CONEXA0 Com NEssos proprios sentimentos € pensamentos. E esta parte que da as
coisas sua profundidade.

De fato, em todos esses costumes observa-se algo que é semelhante a
associagdo de idéias, algo com que se aparenta. Poder-se-ia falar de uma asso-
ciagdo de costumes.

Pigina 618/ 217. (...Logo que wma wviolenta friccao fazia surgir fagulhas,
jogavam uma espécie de cogumelo que cresce na madeira velha de bétula e que ¢é
muito combustivel. O fogo parecia vindo do céu e muitas eram as virtudes que lhe
atribuiam...)

Nada justifica que tenha sido preciso que o fogo estivesse rodeado por tal
auréola. E, coisa muito estranha, o que realmente significa “parecia vindo do
céu"! De que céu! Nio é, em absoluto, evidente que o fogo seja considerado
desta maneira — mas é justamente assim que o consideram.

Aqui somente a hipitese parece dar profundidade a coisa. E podemos nos
lembrar como nosso poema dos Nibelungen explica as estranhas relagoes entre
Siegfried e Brunehilde, isto ¢, que Siegfried parece ja ter visto Brunchilde
antigamente. Ora, é claro que o que dd profundidade a este costume é sua
correlagao com o ato de queimar um homem. Suponhamos que seja habitual, por
ocasiao de alguma festa, que alguns homens montem nas costas de outros, como
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no jogo do cavalo, e verfamos nisto apenas uma maneira de carregar alguém,
lembrando um cavalo e seu cavaleiro; mas se soubéssemos que se costumava em
Outros tempos em muitos povos tomar escravos por montaria, celebrando assim
certas festas, veriamos entdo no costume inocente de nosso tempo algo mais
profundo e menos inocente. A questio ¢ a seguinte: este carater, digamos,
fiinebre estd ligado a este costume do fogo de Beltane em si, como era praticado
hd cem anos, ou somente no caso em que a hipotese de sua origem se confir-
masse! Creio que é evidentemente a natureza interna ao préprio costume mo-
derno que nos transmite uma impressio fanebre, e os fatos que conhecemos
sobre sacrificios humanos apenas nos indicam o sentido segundo o qual devemos
considerar o costume. Quando me refiro & natureza interna deste costume,
quero dizer todas as circunstincias nas quais é praticado e que ndo estdo
contidas no relato de ral festa, ji que ndo consistem tanto em certas agoes
caracteristicas da festa mas no que poderfamos chamar de espirito da festa, o
qual se descreveria pela apresentagio, por exemplo, do tipo de pessoas que dela
participam, seu modo de agir no resto do tempo (seu cardter, os tipos de jogos
a que se dedicam fora da festa). E perceberiamos entio que o elemento finebre
reside no cariter desses mesmos homens.

Pagina 619/ 217. (Eles colocam todos os pedagos de bolo em wm chapéu.
Cada wm tira, sem ver, um pedaco. Aquele que segura o chapéu cabe o tiltimo
pedago. Aquele que tira o pedago escuro é a pessoa consagrada que deve ser sacrificada
a Baal...)

Alguma coisa aqui assemelha-se aos vestigios de um sorteio. E este aspec-
to lhe confere uma sdbita profundidade. Se sabemos que o bolo com os botoes,
por exemplo, foi assado em certa ocasido, originalmente para celebrar o aniver-
sdario de um fabricante de botoes, e que o costume manteve-se na regido, este
costume efetivamente perderia toda “profundidade”, a menos que esta perma-
nega em sua forma atual. Mas se diz frequentemente em tal caso: “este costume
¢ naturalmente muito antigo”. Como sabemos isto! Apenas por que temos tes-
temunhos histéricos sobre este tipo de velhos costumes! Ou serd por outro
motivo, um motivo que se encontra pela interpretacio’ Mas, mesmo se a origem
pré-historica do costume e o enraizamento em uma pritica anterior sdo histo-
ricamente provados, é todavia possivel que este uso ndo tenha hoje mais nada
de finebre, e que nido guarde nada do horror da época pré-histérica. Talvez sé
seja praticado hoje em dia por criangas que usam botdes para concorrer em
quem mais assa ¢ mais come bolos. Assim, a profundidade reside apenas na idéia
desta origem. Mas esta pode ser totalmente incerta e poderiamos dizer: “para
que se preocupar com algo tio incerto?” (como uma “Else, a Bem Comportada”
que olhasse para tr{\s)5 . Mas nio sio preocupagoes deste tipo. — Antes de mais
nada: de onde vem a certeza de que tal uso deve ser muito antigo (quais sdo
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os dados que temos, qual a verificagio)! Mas, temos uma certeza, nio podemos
estar enganados, a pesquisa histérica ndao poderia nos convencer do erro! Segu-
ramente, mas entio permanece sempre algo de que temos certeza. Dirfamos
entdo: “Bem. Neste caso preciso é possivel que a origem seja outra, mas de
modo geral, a origem é certamente pré-historica”. E é naquilo que para nés é
evidéncia que deve residir a profundidade desta hipotese. E esta evidéncia ¢,
uma vez mais, nido hipotética, psicolégica. Suponhamos que eu diga: a profun-
didade deste costume reside em sua origem se esta foi realmente como se pensa.
Logo, ou a profundidade reside na idéia de uma origem deste tipo, ou a pripria
profundidade ¢ hipotética, e s6 podemos dizer: se as coisas ocorreram deste
modo, é uma histéria finebre e profunda. Quero dizer: o cariter fiinebre, pro-
fundo, ndo reside no fato que as coisas ocorreram de tal modo quanto a historia
deste costume, pois as coisas talvez nio tenham ocorrido desta maneira; nem
tampouco no fato que elas talvez ou provavelmente ocorreram desta maneira,
mas naquilo que me di uma razio de supor que assim tenha sido. Sim. De onde
vem, de modo geral, o cariter profundo e finebre do sacrificio humano? Sio
unicamente os sofrimentos da vitima que nos impressionam! No entanto, toda
sorte de doengas acompanhadas de outros tantos sofrimentos nio provocam esta
impressao. Nio, este cardter flunebre e profundo ndao se compreende por si
mesmo se nos contentamos em conhecer a histéria do ato exterior; pelo contri-
rio, € um conhecimento intimo em nds mesmos que permite reintroduzir este
cardter.

O fato de tirarmos a sorte com um bolo também tem algo de particular-
mente aterrorizante (quase como a trai¢io por um beijo), e que isto provoque
em nds impressio muito aterrorizante possui, mails uma vez, um significado es-
sencial para o estudo de costumes deste tipo.

Quando vejo um costume destes, ou se ougo falar dele, é como quando
vejo um homem falar com rudeza a outra pessoa por um assunto sem importan-
cia, e que noto, pelo seu tom de voz e seu semblante, que este homem pode ser
terrivel, se necessdrio. A impressio que experimento entio pode ser muito pro-
funda e extraordinariamente séria.

O contexto de um modo de agir.

As hipdteses sobre a origem da festa de Beltane — por exemplo — em todo
caso repousam sobre uma convicgio: a de que tais festas ndo sdo inventadas por
um Gnico homem, mais ou menos ao acaso, ¢ precisam de uma base infinitamen-
te mais ampla para se manterem. Se eu quisesse inventar uma festa, ela nao
demoraria em desaparecer, ou entio seria modificada de tal modo que
correspondesse a uma tendéncia geral das pessoas.

Mas, o que proibe supor que a festa de Beltane tenha sido sempre cele-
brada na sua forma atual (ou recém desaparecida)! Poderiamos dizer: ela é
absurda demais para ter sido inventada assim. Niao é como afirmar, vendo uma
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ruina: isto deve ter sido antigamente uma casa, pois ninguém levantaria tal
monte de pedras talhadas e irregulares’ E se me perguntassem: “como sabe
disto?”, eu poderia responder apenas: ¢ minha experiéncia dos homens que assim
me ensina. Na verdade, mesmo onde eles constréem realmente ruinas, adotam
as formas de casas desmoronadas.

Poderiamos ainda dizer: quem quis nos comover com a narragio da festa
de Beltane ndo precisou exprimir a hipérese de sua origem: bastou-lhe apresen-
tar 0 material (que conduziu a esta hipotese) sem nada acrescentar. Entdo
talvez dirfamos: “Claro, pois 0 ouvinte ou o leitor tirard sozinho a conclusao!”
Mas deve urar esta conclusio explicitamente! E também, de modo geral, tirar
uma conclusio? E que conclusio ¢ esta? Que isto ou aquilo é verossimil? E se
pode ele mesmo chegar & conclusiio, por que deveria esta impressiona-lo? O que
o impressiona deve no entanto ser aquilo que ele ndo fez. Em conseqiiéncia, é
somente a hipétese expressa (por ele ou por outros) que o impressiona ou ji o
material que leva a hipdtese! Mas a esta altura posso também perguntar: quando
vejo alguém assassinado @ minha frente, 0o que me impressiona é simplesmente
0 que vejo ou apenas a hipdtese de que ai estd um homem assassinado?

Certamente, nao é meramente a idéia da origem possivel da festa de
Beltane que provoca esta impressio, mas o que chamamos a enorme probabili-
dade desta idéia; na medida em que decorre do marerial.

Do modo como a festa de Beltane chegou até nés, é na verdade um
espeticulo, semelhante a brincadeira infantil de bandido e mocinho. No entan-
to, nao ¢ assim. Pois mesmo se esti convencionado que a parte que salva a
vitima ganha, o que ocorre na festa mantém sempre um acréscimo de vivacida-
de que a simples representacio lidica ndo possui. Alids, mesmo se se tratasse
de uma representagio totalmente sem calor, ainda nos perguntariamos, inquie-
tos: 0 que significa esta representacao, qual seu sentido! Ela poderia entao,
abstraindo qualquer interpretagio, inquietar-nos apenas por sua absurdidade
propria. (O que mostra de que natureza pode ser o motivo de tal inquietagéo).
Se déssemos agora uma interpretagio inocente desta festa: tira-se a sorte sim-
plesmente para ter o prazer de poder ameagar alguém de jogi-lo no fogo, o que
nao € agradivel; a festa de Beltane seria entio mais parecida com um destes
divertimentos em que um membro da sociedade deve suportar algumas cruel-
dades, divertimentos que, tais como sido, satisfazem a uma necessidade. E tal
explicagio tira da festa de Beltane todo mistério, mesmo se este nio se desva-
nece por si na pritica e na atmosfera destes jogos comuns (de bandidos e
mocinhos, por exemplo).

Do mesmo modo, o fato de certos dias criangas queimarem bonecos de
palha, mesmo sem se explicar, poderia nos inquietar. E estranho que seja justa-
mente um homem que devam queimar. Quero dizer: a solu¢do nio é mais
inquietante do que o enigma!
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Mas por que é preciso qué seja somente a idéia, e nio a realidade (em
parte pelo menos), que me impressiona! Representacdes ndo sio aterrorizantes’
A idéia que o bolo com botdes serviu antigamente para designar a vitima do
sacrificio nio pode me fazer tremer! A idéia ndo tem nada de aterrorizante! —
E verdade, mas o que vejo nestes relatos, ndo se revela sendo gracas i evidén-
cia, mesmo aquela que ndo parece ser-lhes imediatamente vinculada, gragas a
idéia do homem e de seu passado, gragas a toda a estranheza que vejo, que vi
€ ouvi em mim e nos outros.

Pagina 641/ 222-3. (..logo apés reacenderem o fogo doméstico com o tigao,
colocava-se um recipiente com dgua; em seguida aspergiam com a dgua assim aquecida
os pestiferos ou o gado doente.)

A unido da doenga e da sujeira. "Lavar de uma doenga."

Tem-se uma teoria infantil, simples, da doenga, quando se diz que é uma
sujeira que se pode eliminar por uma lavagem.

Assim como hi “reorias sexuais infantis”, ha, de modo geral, reorias in-
fantis. Mas isto ndo quer dizer que rudo que uma crianca faz originou-se em
uma teoria infantil que seria a razio dos seus atos.

O que é justo e interessante nio ¢ dizer: isto nasceu daquilo, mas isto
poderia ter nascido de tal modo.

Pagina 643/ 224-5. (...O doutor Westermark defendeu vigorosamente a causa
da teoria purificadora sozinha... Todavia, a questdo ndo é tdo clara a ponto de nos
permitir rejeitar sem discussao a teoria solar.)

E claro que o fogo foi utilizado como meio de purificagio. Mas é extre-
mamente verossimil que os homens inteligentes tenham colocado, mais tarde, as
cerimdnias de purificagio em correlagio com o sol, mesmo onde originalmente
nido tinham sido pensadas sob este ponto de vista. Quando uma idéia impoe-se
a um homem (purificagio-fogo) ¢ outra a outro homem (fogo-sol), o que podera
existir de mais verossimil que as duas idéias se imponham a um tnico homem!
Os sdbios querem sempre uma teoria!

A destruig¢do total pelo fogo, diferente da ruptura ou do dilaceramento,
deve ter impressionado o homem.

Mesmo se ndo soubéssemos nada sobre uma uniio deste tipo entre a
purificagdo e a idéia do sol, poderiamos supor que ela surgiu em algum lugar.

Pagina 681/ 236-41. (Acreditava-se que os poderes maléficos das bruxas e dos
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encantadores vesidiam na cabeleiva ¢ que nada poderia impressionar esses infiéis desde
que seus cabelos fossem mantidos. Dai o hdbito, na Franca, de depilar totalmente o
corpo de pessoas acusadas de bruxaria antes de entregd-las ao carrasco.)

Isso indicaria que estamos, no fundo, diante de uma verdade, e nido de
uma superstigio. (E ficil, efetivamente, cair em contradi¢do face ao sibio im-
becil.) Mas pode perfeitamente ocorrer que um corpo inteiramente depilado nos
induza, em certo sentido, a perder o respeito que temos com nds mesmos (os
Irmaos Karamazov). Sem divida, uma mutilagio que nos faga parecer, a nossos
proprios olhos, indignos e ridiculos pode nos privar de toda vontade de nos
defender. Que incomodo sentimos — ou, a0 menos, muitos homens (eu) — em
virtude de nossa inferioridade fisica ou estética.

Tradugdo: Henry Decoster
Revisio técnica: Emerson Giumbelli

Notas

* O texto foi originalmente publicado em alemio (“Bemerkungen tiber Frazers Golden Bough"), em
Synthese, vol 17 (3), 1967. Realizou-se esta tradugio para o portuguds a partir de uma versio
francesa, preparada por Jean Lacoste ¢ publicada em Actes de la Recherche en Sciences Sociales,
n.16, 1977.
Lobo do trige™ expressio propria i Alemanha do Norte (Mecklembourg), que designava uma
espécie de ser mitico, um espirito da fertilidade, que teria permanecido no trigal. Perseguido na
colheita, se refugiava no idltimo molho (cf. Frazer, The Golden Bough, capitulo XLVIIL). [Nota de
. Jean Lacoste]

Os nimeros de piginas que introduzem cada um dos trechos seguintes referem-se, respectivamente,

1w

i edigio de O Ramo de Ouro utilizada por Wittgenstein e i que foi publicada no Brasil. No primeiro
caso, trata-se da edigao em um volume, de 1922, preparada pelo préprio Frazer a partir do original
em doze volumes (1911-1914; aos quais se acrescentaria um décimo terceiro, em 1936). A edigao
publicada no Brasil, em 1982 (O Ramo de Owro, Circulo do Livro), é a tradugio de uma nova
versio resumida dos treze volumes, elaborada por Sabine MacCormack ¢ Mary Douglas (1978).
O texto em itdlico transcreve trechos da edigio em um volume de Frazer, seguindo as indicagoes
ariginais.

¥ Nas terras altas da Escdcia, era habito até o século XVIII acender no dia 12 de maio fogueiras festivas,
chamadas de fogueiras de Beltane. Estas antigas cerimonias, de origem druida, sem divida evocavam
sacrificios humanos. Acendia-se em uma elevagio uma grande fogueira com meios bem primitivos
(friccionando pedagos de carvalho, por exemplo). Supostamente, esta fogueira expulsava as feiti-
ceiras dos campos e poupava pessoas ¢ animais das epidemias. Em seguida, fazia-se cozinhar um
grande bolo de aveia, leite ¢ ovos, que se partilhava entre todos os participantes. Um dos pedagos
era escurecido (com carviio, por exemplo) ¢ aquele que aleatoriamente o pegava deveria ser jogado
na fogueira, sendo salvo apenas no dltimo instante, ou entio sendo obrigado a saltar wés vezes
sobre as chamas. [Nota de Jean Lacoste] '

¥ Alusio a um conto de Grimm (Kinder-und Hausmirchen, no.34), no qual uma moga muito tola
(“Else, a Bem Comportada”) imagina com precisio uma infelicidade que aconteceri com seu futuro
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filho, o que a faz imediatamente chorar. Wittgenstein diz “para trds” pois 0 evento bem determinado
que nos impressiona no presente, apesar de estar afastado ¢ improvavel (o sacrificio), encontra-
se no passade e ndo no futuro. [Nota de Jean Lacoste]
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HERVIEU-LEGER, Daniéle. Le pelerin et le converti. La religion en mowvement.

Paris: Flammarion, 1999, 291pp.

NOVOS MOVIMENTOS RELIGIOSOS NO CONTEXTO FRANCES

Patricia Birman

O peregrino e o convertido seriam, segundo Daniéle Hervieu-Léger, duas
figuras da modernidade religiosa contemporinea que melhor condensam e ex-
pressam as transformagdes por que passam os praticantes religiosos de hoje em
dia, sobretudo no universo cristio. Um sentido primeiro que lhes seria facilmen-
te reconhecido advém da nogio de movimento. Ambos sio figuras moventes. O
peregrino desloca-se no espago ao encontro de seus lugares sagrados. A sua
“comunidade” é movel e transitoria: dura o tempo do seu percurso pelos cami-
nhos que levam a estes centros de devogio e o tempo destes encontros com fiéis
provenientes de diferentes partes do planeta. O convertido é aquele que aban-
dona seus referentes ancorados na tradigio familiar e na heranga naturalizada
da sua “cultura” para se deslocar buscando novos caminhos numa “viagem” no
interior de si mesmo, que finaliza no momento em que abraga uma nova crenga
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que contradiz os valores que recebeu e a socializagio que o criou. Através
destes dois personagens elaborados como tipos religiosos atuais, a autora tematiza
0 que seria 0 movimento contemporaneo fundamental: a “religiao” sai da igreja
e de suas par6quias onde supostamente estariam inscritos territorialmente os
valores permanentes, a “comunidade”, que no seu modo de existéncia torna
inseparavel a crenga do modo de vida, para se exercer de outra maneira, nio
somente em outros lugares mas por outros caminhos sem pontos de chegada
imutdveis.

Este livro pretende portanto tratar do processo de secularizacao da socie-
dade francesa. Ao contririo do ponto de vista mais difundido que percebe a
secularizacio como um afastamento progressivo do religioso, Danit¢le Hervieu-
Léger analisa a secularizagdo sobretudo como um processo de mudanga da
religidao. Esta ganha novas modalidades de presenga e de inser¢io na sociedade
a partir de um abandono crescente das formas de institucionalidade dominantes
até entdo. A “desregulagio institucional” do religioso seria assim o eixo funda-
mental deste processo de mudanca. Emerge na sociedade francesa um mundo
religioso plural, distante da unidade nacional anterior em torno do cristianismo
e crescem junto com este novo mundo as religiosidades “orientais”, o isld, as
formas carismdticas protestantes e catdlicas. Hi uma espécie de migragio do
religioso. Este abandona o campo institucional para se espraiar por outros espa-
¢os menos delimitados nas suas fronteiras ¢ que oferecem novos modos de existir
aos individuos. Diminuem as formas de praticar a religidao ligadas as instituigoes
religiosas “tradicionais” ¢ aumentam as formas de participagiao religiosa nos
movimentos “alternativos” que sio menos institucionalizados e utilizam outros
modos de validagdo de suas crengas e ritos, distantes daqueles praticados pelas
igrejas catdlica e protestante.

Daniele Hérvieu-Léger vai dar especial importancia as formas de valida-
¢ao da religido que comecam a se impor. Crescem em importancia niao sé o que
ela designa como uma validagio comunitdria das crengas ¢ dos comportamentos
religiosos, como também os procedimentos de validagao baseados na escolha
individual e nos critérios “autdnomos” do individuo praticante. Tanto em uns,
quanto nos outros, o que importa é o lugar social que se instaura como aquele
que tem o poder de legitimar a agdo religiosa: o individuo que passa a deter
e exercer um poder de escolha em detrimento da aceitagio naturalizada de
parimetros religiosos e culturais socialmente herdados. As instituigoes vio ne-
cessariamente perder em importincia diante da centralidade atribuida as esco-
lhas de individuos que ganham a liberdade de transgredir antigos dogmas, de
ultrapassar velhas fronteiras, de desobedecer as ortodoxias — sobretudo na uni-
dade doutrindria que estas pretendem ver respeitadas. Liberdade de “bricolar”,
pragmatismo e relativizagio de crencas e valores estariam assim na base das
novas modalidades de priticas religiosas precariamente institucionalizadas. Este
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processo de migragdo do religioso vai ser portanto referido como um processo
que provoca uma disjungdo crescente entre crenga e pertencimento.

Longe de ser um problema restrito ao campo religioso, esta desregulagio
institucional vai alterar substancialmente a relagio historicamente estabelecida
entre religiao, o Estado e a sociedade. Se pragmatismo, individualismo e
relativizagdo sdo temas recorrentes da sociologia em escala mundial, para Hervieu-
Léger o importante é perceber estes fendmenos apontados como marcas da
modernidade contemporinea no interior da sociedade francesa, especialmente
através das relagdes que a sociedade e o Estado entretém com estas mudangas
na esfera religiosa. Assim, a disjungio entre crenca e pertencimento significaria
para a autora uma desregulagio dos mecanismos que estruturam a relagao das
religies com o Estado e com a sociedade. Este processo que hoje estaria em
curso na Franca s6 se torna compreensivel (sobretudo para um leitor ndo fran-
cés) se for contextualizado, ou seja, se for compreendido no interior da constru-
¢ao historica e absolutamente singular da laicidade nesta sociedade.

O Estado, desde a revolugio francesa no final do século XVIII, veio se
construindo em oposigao a igreja catdlica e seus privilégios. Constituiu-se his-
toricamente mediante “guerras religiosas” como um Estado laico. Antagonismos
fortes entre o laico e o religioso permaneceram como um pano de fundo social
e cultural separando em medidas variadas o que seriam as “duas frangas”,
aquela catdlica e a outra laica. A subordinacio da religiio ao Estado e a
privatizagio do religioso mediante a transferéncia das crengas e priticas religi-
osas e dos signos de pertencimento religioso para a esfera privada — significaram,
bem entendido, diminuir o poder da igreja catdlica sobre a sociedade. Neste
sentido vale lembrar que este foi um processo politico que se fez também me-
diante o estabelecimento de acordos, por um lado, entre a igreja catdlica, a
igreja protestante e o Estado francés, por outro, entre esse conjunto de atores
e o Vaticano. Assim, foi se construindo a separagio das duas esferas e dos dois
“reinos”, ambos reconhecidos e legitimados nos seus direitos e obrigagdes rela-
tivos a sociedade. Desta forma, a laicidade na sociedade francesa se impds, em
primeiro lugar, como uma conquista contra a esfera religiosa e contra os seus
poderes, mas também através do reconhecimento das religidves histéricas como
o adversdrio que possui legitimamente o seu lugar no interior da sociedade. Em
outras palavras, a construgio da sociedade francesa como sociedade laica se fez
atribuindo as religides histéricas o lugar exclusivo do exercicio da liberdade de
praticar uma religido. Atribuiu-se unicamente as religides cristds e posterior-
mente ao judaismo e em certa medida ao isldo o direito de existéncia enquanto
religives e a condigdo de interlocutores do Estado. A Republica francesa, como
chama atengio Hervieu-Léger, do ponto de vista formal ndo reconhece nenhu-
ma religido, ji que, a partir da lei que regulamenta as associagoes religiosas (lei
de 1905), os individuos a principio podem se associar livremente para praticar
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os cultos que quiserem, pois isto pertence ao campo das escolhas em ambito
privado, exterior as ingeréncias do Estado. Mas, se do ponto de vista formal o
Estado francés ndo “reconhece” nenhuma religido em particular, do ponto de
vista das relagdes sociais e politicas ele atribui somente as “grandes tradicdes”
— as religides cristas, ao judaismo e, como se assinalou, parcialmente ao islao -
o estatuto de “religido”, com direito de criar escolas religiosas particulares, de
ter acesso a subvengdes, de participar do espago religioso na midia reservado e
garantido pelo Estado. Assim, as formas institucionalizadas de culto e sobretudo
as grandes tradi¢oes religiosas transformam-se nas unicas formas possiveis do
exercicio desta liberdade associativa que no plano legal é ilimitada e irrestrita.
Ser religiosamente livre neste quadro é se inserir nos espacgos socialmente atri-
buidos as praticas destas religides institucionalizadas. Entende-se portanto que
a “desregulagdo institucional” de que fala Hervieu-Léger no seu livro possui
consequéncias sociais que sao especificas a situagao francesa. O aparecimento
de um campo religioso plural, somado a disjungio entre crenga e pertencimento,
criou um campo de religiosidade dificil de definir e também dificil de ser
controlado pelo Estado e pela sociedade, desde que escapam da partilha entre
os dois poderes anteriormente estabelecida. O processo de “individualizagio”
das crengas e de validagdo destas muda radicalmente a regulagdo social previ-
amente existente que definiu a convivéncia do religioso com a sociedade e com
o Estado francés.

Abre-se, pois, uma crise que vem crescendo em importincia na sociedade
e também na preocupagio dos socidlogos da religido. Se a religidao se encontra
em “tudo”, promovendo uma multiplicacio de experiéncias singulares e adesoes
provisérias e o aparecimento de novas priticas e crengas, pergunta-se agora
como fazer respeitar e fazer reconhecer as antigas fronteiras estabelecidas entre
o publico e o privado, entre as atribuigdes do Estado e os direitos associativos
dos individuos, como, finalmente, regular o que pertence ao “bem comum” e o
que pode afrontd-lo a partir da esfera privada? A autora nos fala entio da
perplexidade dos sociélogos. Estes “perderam” seus antigos “objetos”, com suas
fronteiras nitidas e com sua histéria intimamente articulada a formagdo do
Estado francés. E com esta perda viram-se diante de uma religiosidade que se
imiscui em tudo, que penetra em espagos anteriormente interditos e que se
apresenta como a religiosidade que sempre se constituiu como objeto privilegi-
ado dos antropélogos, aquela que se articula intimamente com os modos de vida
de seus praticantes e cujas fronteiras estio longe de serem institucionais...

A autora visa portanto compreender as novas religiosidades contempora-
neas a partir dos problemas que estas colocam no interior de uma sociedade que
nao tem na pluralidade religiosa um valor positivo reconhecido. Esta novidade
“multicultural” numa paisagem que do ponto de vista religioso sempre se con-
figurou em preto e branco tem sido a fonte de intimeras crises e objeto de
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infindéveis debates. O livro busca analisar a constituigio histérica e sociolégica
do pano de fundo desta discussio que se faz em torno da natureza desses novos
grupos: serdo eles verdadeiramente religiosos? Ou serio eles “seitas” perigosas?
A nocividade das chamadas seitas é assim objeto constante de discussoes e de
intervengio do Estado.

Hervieu-Léger, apés nos fornecer um quadro da formagio da laicidade
francesa e, por conseguinte, nos permitir compreender o contexto das disputas
que atravessam hoje a sua sociedade, resolve também opinar no debate como
cidada. Sugere pois a abertura de um campo de dialogo e de colaboragio
envolvendo novos e velhos interlocutores, das religioes, da sociedade e do Es-
tado, de forma a instaurar progressivamente um outro sentido para a religido,
um sentido positivo, menos marcado por antagonismos do passado e mais voltado
para formas de colaboragio no presente. Esta abertura propagada seria uma
entre outras maneiras de lidar com o inevitdvel: o pluralismo que se instalou
apesar de tudo na suposta homogeneidade francesa. Por fim, pode-se simples-
mente dizer que este livro é sem divida a melhor anilise socioldgica feita nos
dltimos tempos sobre o campo religioso francés e seus problemas contemporineos.

Patricia Birman
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MADAN, T. N. Modem Myths, Locked Minds - Secidarism and Fundamentalism
in India. Delhi: Oxford University Press, 1997, 323pp.

POLITICAS RELIGIOSAS E RELIGIOSIDADES POLITICAS:
UM OLHAR SOBRE O CASO INDIANO

Gustavo Pacheco

Um dos paises mais populosos do mundo, abrigando dezenas de confissoes
diferentes, ber¢o de tradi¢hes espirituais milenares, palco de sangrentos confli-
tos religiosos — tudo isso nos autoriza a ter a India como referencial privilegiado
para pensar a religiosidade contemporinea. Nesse sentido, o livro de T. N.
Madan é um convite mais do que oportuno para examinar de perto a experién-
cia indiana e com ela aprender.

O livro de Madan, professor de Sociologia na Universidade de Delhi e
autor de alguns livros clissicos sobre a cultura indiana, retine textos inéditos e
trabalhos publicados ao longo de dez anos em periédicos e coletineas, organi-
zados de modo a dar uma visio abrangente dos processos de formagio e evolu-
cio das ideologias do secularismo, do pluralismo e do fundamentalismo na India
moderna. Os oito capitulos do livro abordam as trés maiores religioes indianas
— 0 hinduismo, o islamismo e o sikhismo — sob uma perspectiva histérica. A
preocupagao fundamental do autor, contudo, nido é fazer um mero apanhado
histérico dessas religives, mas sim utilizd-las como ponto de partida para discutir
a especificidade da realidade indiana frente aos esquemas conceituais ociden-
tais. Trata-se, em outras palavras, de usar a realidade indiana para “refinar o
uso dos termos secularismo e fundamentalismo como ferramentas de andlise
descritiva.”

O argumento bisico de Madan consiste em mostrar, através de uma ani-
lise cuidadosa e detalhada, que nem o isldo, nem as religides autdctones da
India reconhecem a dicotomia sagrado-secular da mesma forma que o pensa-
mento ocidental, e que isso teve e continua tendo um impacto fundamental
sobre as diferentes maneiras de conceber a relagio do poder politico com a
religido. Ao desenvolver esse argumento, o livro busca desnaturalizar conceitos
como “secularizagdo”, “secularismo”, “fundamentalismo” e “pluralismo”, a partir
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de um levantamento histérico de diferentes acepgdes desses termos, feito na
introdugao, e de estudos de caso, realizados nos capitulos subseqgiientes. O rigor
de sua andlise, sua determinacio em ressaltar a complexidade dos fenomenos
abordados e sua preocupagio em evitar reificagdes estdo entre os pontos fortes
do texto. E assim que, ao tratar do “hinduismo” e do “sikhismo” enquanto
religives autéctones da India, Madan nio deixa de trazer 3 tona o papel dos
intelectuais ¢ das instituigdes ocidentais na criagio dessas categorias; no mesmo
sentido, enfatiza a diversidade que caracteriza cada uma das trés principais
religides indianas, destacando vertentes distintas e por vezes contraditérias no
interior dessas religides, e analisando sua evolugio ao longo do tempo. O pano-
rama resultante é um fascinante mosaico da religiosidade indiana.

A anilise da secularizagdo feita por Madan busca essencialmente negar
a tese de que ela seria um processo de cunho universal e gerador de uma
ideologia aplicivel a todo e qualquer contexto cultural. Tendo em vista o
cardter tio pablico e tio difuso da religiio na India, o aspecto de “privatizagio
da religiao” que caracteriza a proposta secularista no Ocidente torna-se extre-
mamente problemitico quando aplicado ao caso indiano, apesar do projeto
secularista concebido por Nehru comportar até certo ponto um viés iluminista.
E assim que, dentre diversas acepcoes possiveis de secularismo, Madan identi-
fica como mais adequada a que enfatiza o pluralismo religioso. De fato, mais do
que uma preocupagio em restringir o ambito da religido no cotidiano, sdo os
principios do respeito por todas as religides e da ndo-discriminagio por razoes
religiosas que parecem reger o secularismo 3 indiana. Esta ndo é, contudo, uma
questio bem resolvida, ¢ justamente a ambigiiidade desse projeto e a tensdo
entre suas diferentes vertentes sio algumas das razoes para a crise em que hoje
se encontra. Essa crise estd relacionada também a uma incompatibilidade fun-
damental entre o “pluralismo hierdrquico” que parece caracterizar a tradigio
religiosa hindu e o exclusivismo que caracteriza tanto o isldio como o sikhismo.
Este ponto ¢ a espinha dorsal de uma discussao sobre o carditer de cada uma
dessas trés manifestagoes religiosas.

Sua anilise do fundamentalismo merece ser destacada pelo frescor de sua
perspectiva; em especial, sua visio do fundamentalismo islamico é digna de nota
por apresentar nuances distintas que nao estao presentes nas andlises tradicio-
nais desse fendmeno, costumeiramente centradas em torno dos paises drabes, e
por dizer respeito a uma nagio cuja imensa populagio mugulmana s6 é menor
que a da Indonésia e a de Bangladesh.

A partir de sua andlise do islamismo na India, Madan mostra como a
presenga de uma tradigao religiosa em um ambiente que lhe ¢ estranho enseja
uma preocupagio até certo ponto natural com a ortodoxia e a ortopraxis, que
pode assumir a forma de movimentos reformistas e reavivalistas. Ora, tal quadro
¢ muito diferente de uma situagio de crise em que a esses elementos se juntam
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o dogmatismo, a critica culturdl e a busca pelo poder — e é ai entio que
podemos falar em fundamentalismo.

Assim definido, o fundamentalismo em paises nao-ocidentais ndo pode ser
explicado apenas como reagio de determinadas tradigdes religiosas & modernidade
pos-iluminista, como sugere o paradigma tradicional duramente criticado por
Madan. Sob esse ponto de vista, o impacto causado pelo Ocidente é apenas uma
forma determinada dessa crise, e mesmo nesse caso a situagio ¢ bem mais
complexa, ji que, se adotarmos a perspectiva da longue durée, nenhum
fundamentalismo nasce do nada, mas apresenta parentescos, ainda que longin-
quos, com outras vertentes ideoldgicas. Dai porque todo fundamentalismo im-
plica uma recuperagio seletiva da tradigiao religiosa em que se desenvolve.

O livro tem muitos méritos, e dentre eles gostaria de destacar o fato de
expressar uma visdo peculiar resultante do lugar de onde fala Madan. E tao raro
quanto gratificante entrar em contato com pensadores pertencentes a tradigoes
intelectuais ndo-ocidentais, e se além disso o autor escreve bem e com argu-
mentos s6lidos, como no caso de Madan, a leitura é duplamente proveitosa. Sua
andlise precisa e original ndo se limita ao caso indiano, 0o que por si s6 ja seria
extremamente interessante, mas estende-se também a sua interpretagio da obra
de pensadores como Marx e Weber.

No mesmo sentido, podemos dizer que outra virtude do livro é a possibi-
lidade oferecida ao leitor de se familiarizar com a vasta produgdo académica
sobre as religides na India, pouco conhecida entre nés. A riqueza e a comple-
xidade do universo de temas e autores abordados pelo autor faz com que em
determinados momentos seja dificil para o leitor brasileiro, pela falta de referén-
cias, aferir o peso de seus argumentos. E claro que isso ¢ um handicap nosso, e
nao dele, e oxald seu livro possa servir como estimulo para sanar esta lacuna.

Gustavo Pacheco
Doutorando em Antropologia Social - PPGAS/Museu
Nacional/UFR]J.

e-mail: gustpacheco@hotmail.com
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Resumo:

A Experiéncia de Lienhardt: Uma Teoria Etnogrifica da Religiao
Marcio Goldman

Partindo do livro de Godfrey Lienhardt “Divinity and Experience: The Religion of the
Dinka”, este artigo pretende desenvolver trés pontos. Em primeiro lugar, trata-se de
mostrar como a reapropriagio de autores “menores”, ou de aspectos “menores” de
autores “maiores”, pode funcionar como impulso de revitalizagio da antropologia. Em
segundo lugar, o texto busca reconstituir a claboragio de uma “teoria etnogrifica” da
religido, empreendimento realizado por Lienharde a partir de seu trabalho entre os
Dinka. Sugere-se que esse tipo de elaboragio continua sendo um modelo para o
trabalho antropoldgico. Finalmente, desenvolve-se o tema das relagbes entre a
antropologia e a linguistica, ou entre sociedade ou cultura ¢ linguagem. Trata-se aqui
de desenvolver a concepgio de Lienhardt acerca da antropologia como “tradugio
culrural®.

Abstract:

The Lienhardt’s experiment: an ethnographic theory of religion
Marcio Goldman

Taking as its source Godfrey Lienhardr’s book “Divinity and Experience: The Religion
of the Dinka," this article develops three points. Firstly, it aims to show how the
reappropriation of “minor” authors, or “minor” aspects of “major” authors, can function
as a catalyst for the revitalization of anthropology. Secondly, the paper seeks to
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reconstitute the grounds for an *ethnographic theory’ of religion, a project undertaken
by Lienhardr on the basis of his work among the Dinka. 1 suggest that this type of work
remains a model for anthropological production. Finally, the article examines the topic
of the relations between anthropology and linguistics, or between society or culture and
language. The aim here is to expand on Lienhardt’s idea of anthropology as “cultural
translation.”

Resumo:

Praticas e movimentos de supressio da feitigaria:
processos publicos ¢ a logica de purificagao
Maia Green

Este artigo examina a manifestagio de préiticas piblicas de supressio da feitigaria no
distrito de Ulanga, sul da Tanzénia, historicamente e no presente. As evidéncias
sugerem que os tipos de pritica associados a movimentos anti-feitigaria niio podem ser
compreendidos simplesmente como inovagoes modernas. Apesar dos elementos que
parecem ter origem estrangeira, a dinimica bésica destes movimentos conforma-se a
seqiiénecia e A estrutura dos procedimentos nativos de purificagio, encenados
rotineiramente nos rituais de passagem. Apenas quando os movimentos sio examinados
em relagio ao modo como a feitigaria ¢ socialmente construida, o elemento central de
suas praticas, envolvendo a purificagio dos feiticeiros, faz sentido. A ressurgéncia
perioddica de tais movimentos, frequentemente em épocas de instabilidade politica ¢
econdmica, deve muito ao pragmatismo politico dos lideres e facgdes das aldeias e a
dindimica de sua relagio com as administragoes locais. A relagio entre especialistas
anti-feitigaria e os atores politicos locais criam as condigoes sob as quais um movimento
de supressio da feitigaria pode surgir.

Abstract:

Witchcraft supression practices and movements:
public politics and the logic of purification
Maia Green

This article examines the manifestation of public practices to supress witchcraft in
Ulang District, Southern Tanzania, historically and in the present. The evidence
suggests that the kinds of practices associated with anti-witcheraft movements cannot
be understood simply as modern innovations. Despite those elements which seem to
have foreign origins, the basic practice of these movements conforms to the sequence
and structure of indigenous purification procedures routinely performed at life-crisis
rituals. It is only when the movements are examined in relation to the way that
witchcraft is socially constructed that the central element of their practice, involving
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the purification of witches, makes sense. The periodic reemergence of these movements,
often at times of political and economic instability, owes much to the political pragmatism
of village leaders and factions and the dynamics of their relationship with local
administrations. The relationship between anti-witchcraft specialists and local politics
create the conditions under which a movement to suppress witchcraft can apparently
appear.

Resumo:

A lIgreja dos pobres: da secularizagio a mistica

Carlos Steil

A igreja dos pobres surge como herdeira de um projeto de modernidade que aposta
num processo crescente de secularizagio do catolicismo latino-americano. Neste sentido,
constréi sua identidade especialmente a partir de trés sinais diacriticos que serdo
incorporados em sua pritica: o engajamento politico e social nos movimentos populares;
a perspectiva ecuménica em torno da “libertagio”; e a oposigio a religiosidade popular
tradicional, vista como alienante. No entanto, a critica a esse projeto de modernidade
secular, que emerge no imbito mais global da sociedade, assim como a permanéncia
de praticas religiosas tradicionais e de novas formas de mistica que surgem no interior
do “carolicismo da libertagao”, estio redefinindo os rumos da igreja dos pobres. Esta,
por sua vez, vem procurando se adequar ao contexto de “efervescéncia religiosa” que
parece tomar conta da sociedade neste final de milénio, no sentido de uma maior
pluralidade, que busca incorporar diferentes formas de expressio da experiéncia catdlica.

Abstract:

The Church of the poor: from secularization to mystic
Carlos Steil

The so-called “Church of the Poor” was born as heir of a modemity project which has
chased the growing secularization of Latin American Catholicism. Its identity has been
built up based on three main diacritical signs, gradually incorporated by its practice:
the political and social involvement in popular movements; an ecumenical understanding
of “liberation”; the opposition to popular religiosity, viewed as alienating. However, three
factors are now redefining the future of the “Church of the Poor": the criticism to the
project of secular modernity, which has emerged from the very society as a whole;
remaining traditional religious practices as well as the new rituals adopted by “liberation
Catholicism”. On the other hand, it has also been trying to mould itself in order to fit
the new religious dynamics that has shaken society at the end of this millennium. It
has opened itself to pluralism and, therefore, has been trying to incorporate new
expressions of Catholicism. '
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Resumo:

Meméria e “consciéncia” em uma religiao afro-brasileira:

o Tambor de Mina do Maranhiao
Daniel Halperin

Anilise de alguns aspectos de memdéria e “consciéneia”, como sio experimentados
entre os praticantes do Tambor de Mina no Maranhio. Ocorrem trés discursos principais
a respeito da consciéncia durante a possessio pelas entidades espirituais: 1) a grande
maioria dos “mineiros” afirma que eles ndo estio conscientes, nem nada lembram da
experiéncia de estar “possuido”; 2) é comum, entretanto, o emprego de termos e
concepgoes de possessio incompleta ou “consciente”, ou de estar apenas radiado, além
das nogoes do transe “falso” e da vidéncia; 3) alguns médiuns, incluindo um nimero
talvez niao desprezivel de mies e pais-de-santo em Sdo Luis, acreditam que ser
“consciente” representa um nivel mais avangado de mediunidade, crenga que, contudo,
nio é abertamente divulgada. Em conclusio, considera-se as implica¢des potenciais do
aparente crescimento, particularmente através da influéncia do Espiritismo kardecista
e da Umbanda, da mediunidade consciente no Tambor de Mina.

Abstract:

Memory and "Consciousness" in an Afro-Brazilian Religion:
the "Tambor de Mina"
Daniel Halperin

Participants in northern Brazilian Tambor de Mina dance and spirit possession rituals
demonstrate three principal discourses concerning memory and states of consciousness
during possession. Most dancers claim, as “unconscious” mediums, to remember essentially
nothing of their trance experiences. Many, however, speak of “faked” or incomplete
forms of possession. In fact, my research evenrually revealed that some experienced
mediums and religious leaders regard, if secretly, “conscious” possession to be a more —not
less —advanced form of mediumship. [ consider some potential implications of the apparent
growth, particularly due to the influence of European origin Kardecist and other spiritist
movements, of conscious mediumship in this Afro-Brazilian tradition.
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