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APRESENTACAO

Em novembro de 2013, por ocasido da XVII Jornadas sobre Alternativas
Religiosas da América Latina, realizada em Porto Alegre, cientistas sociais
da religido do continente americano e da Europa estiveram engajados em
conferéncias, mesas-redondas e grupos de trabalho que, em alguma medida,
dialogavam com a temdtica geral do evento: Pluralismo e interculturalidade.
Enquanto eixos articuladores, o par formado pelos dois termos orientava
o interesse dos organizadores em sublinhar, a um sé tempo, o pluralismo
religioso latino-americano e os desafios, analiticos e empiricos, que a inter-
culturalidade imp6e ao continente. Neste fasciculo de Debates do NER,
retomamos o texto da conferéncia do antropdlogo Joel Robbins no evento
para repor o tema do pluralismo no centro da se¢ao Debate.

Joel Robbins, um dos pesquisadores de maior destaque da chamada
antropologia do cristianismo, encaminha suas reflexdes sobre pluralismo a
partir de um provocativo universo de pesquisa: a comunidade dos urapmin,
formada por mais ou menos 400 pessoas, na provincia de Sepik Ocidental,
na Papua Nova Guiné. Nio ¢, portanto, a partir da andlise de uma extensa
populagio identificada com distintos grupos religiosos que Joel Robbins se
detém no tema do pluralismo, mas sim a partir da etnografia de um pequeno
grupo, integralmente convertido ao cristianismo e “remoto mesmo para os
padroes da Papua Nova Guiné”. O artigo, intitulado Pluralismo Religioso e
Pluralismo de Valores: Ritual e a Regulagio da Diversidade Intercultural, apre-
senta duas importantes perspectivas por meio das quais o autor desdobra o
tema. Primeiro, Robbins opta por explorar o tépico do pluralismo religioso
no campo do pluralismo de valores. E, segundo, desloca o olhar da religiao
para o ritual, argumentando que esse é um aspecto central do campo dos
valores. Tal como nas edi¢bes anteriores, o artigo é seguido por comentdrios
de diversos pesquisadores sobre o texto e, ao final, por uma resposta do autor.
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10 Carlos Alberto Steil, Rodrigo Toniol

Neste nimero, comentam o artigo de Joel Robbins: Aparecida Vilaga, Cecilia
Mariz, Johanna Sumiala, Luiz Fernando Dias Duarte, Maria Laura Viveiros
de Castro Cavalcanti, Pablo Semdn, Thomas Csordas e Ramon Sarro.

A secio Artigos ¢ aberta pelo texto da antropdloga mexicana Cristina
Gutiérrez Zuniga, Construccion de prdcticas terapéuticas en redes de mercadeo
en México. Nesse texto, Zuhiga dialoga com referéncias da antropologia da
saude e da religido para analisar as trajetdrias subjetivas das pessoas envolvidas
nas redes do mercado de suplemento alimentar e de terapias holisticas em
Guadalajara, México. Num primeiro momento, a autora analisa as associagoes
entre terapias alternativas, medicina popular, biomedicina e préticas esoté-
ricas para, num segundo, deter-se nas imbrica¢oes desse “mercado alternativo”
com as dindmicas de oferta, consumo e propaganda da economia moderna.

Em seguida, o artigo de Germdn Torres, La Iglesia catdlica argentina y
la definicidn de lo pablico y lo privado en el sistema educativo, apresenta uma
retomada histdrica do papel da Igreja Catélica na constituigao do sistema
publico de educagio argentino a partir do fim da ditadura militar, em 1983.
A discussao da relagao entre Estado e Igreja naquele periodo enseja uma
revisao da literatura sobre a formacio do espago publico na Argentina e o
lugar que ocupou a Igreja Catdlica nesse processo.

Raymundo Heraldo Maués, no texto A mistica em algumas formas de
manifestagoes religiosas, discute a mistica em diferentes cultos e igrejas da
Amazbnia oriental. Assumindo como pano de fundo os debates sobre seculari-
zagao, desencantamento e reencantamento do mundo, Maués trata da mistica
em cultos xamanicos, no movimento da Renovacao Carismdtica Catélica, nas
apari¢bes marianas, nas religioes de matriz africana, no xamanismo urbano e
também na administragdo ritual das plantas e de outras substincias de poder.

Na sequéncia, no artigo “Estou aqui como um profeta de deus”. Z¢ Roberto:
0 futebol e a religiosidade como “beliscio do destino”, Claude Petrognani tema-
tiza as relagoes entre futebol e religiao. A partir da andlise do discurso do
pastor e jogador do Grémio Zé Roberto, Petrognani discute as implicacoes
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APRESENTACAO 11

entre religido e modernidade no neopentecostalismo brasileiro, tomando
como contexto empirico um evento organizado pela Associacio dos Homens
de Negdécio do Evangelho Pleno.

As antropdlogas Olga Odgers Ortiz e Glorai Galaviz Granados, em Estado
laico y alternativas terapéuticas religiosas. El caso de México en el tratamiento
de adicciones, abordam, em seu artigo, a oferta terapéutica evangélica para o
tratamento de adictos na Baja California, estado fronteirio entre México e
Estados Unidos. Visibilizando as tensdes politicas e culturais presentes no apoio
estatal aos centros confessionais de reabilitagdo, as autoras aportam contri-
buigdes ao debate sobre a laicidade de politicas piblicas na América Latina.

Por fim, Rodrigo Franklin de Sousa, no artigo Sémbolos religiosos, signos e
ideologia: contribuicoes do circulo bakbtiniano para o estudo da religido, explora o
conceito de signo presente nos trabalhos de Bakhtin, Medvedev e Voloshinov.
O autor destaca a contribui¢o que esta literatura da década de 1920 aporta
para o debate entre Clifford Geertz e Talal Asad acerca do conceito de religiao.

Duas resenhas encerram este nimero de Debates do NER. A primeira,
sobre o livro de autoria de Irinéia Maria Franco dos Santos, “O axé nunca
se quebra’: transformagoes histéricas em religives afro-brasileiras, Sdo Paulo e
Maceid (1970-2000). E, a segunda, dedicada ao livro de Stele Guedes Caputo,

Educacio nos Terreiros: e como a escola se relaciona com criancas de candomblé.

Carlos Alberto Steil
Rodrigo Toniol
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DEBATE






PLURALISMO RELIGIOSO E PLURALISMO
DE VALORES: RITUAL E A REGULACAO
DA DIVERSIDADE INTERCULTURAL!

Joel Robbins”

Agradeco pela oportunidade de poder apresentar este texto numa reuniao
sobre “Pluralismo e Interculturalidade: Fluxos e Itinerdrios Religiosos”.?
Trata-se de um tema atual e importante, num mundo onde a preocupagio
cada vez maior com o papel publico da religido emana, dentre outros fatores,
da percepgao de que, por toda parte, mais de uma religiao compete para
influenciar na vida social e politica. Mas devo confessar logo de inicio que,
em se tratando de pluralismo religioso, sinto-me em desvantagem aqui. Na
introdugdo a uma coletinea de ensaios publicada em 1995 abordando a
relagdo entre ritual e pluralismo — um dos meus temas nesta fala, Jan Plat-
voet e Karel van der Toorn (1995, p. 10) notaram que o Brasil “[...] pode
servir, talvez como nenhuma outra [sociedade], como um laboratério para
o estudo da pluralidade e do pluralismo”. Pode-se dizer que as discussoes
sobre a natureza do pluralismo religioso, 0 modo como ele ¢ vivido pelos
praticantes das religioes e os problemas que ele coloca para as ciéncias sociais
encontram-se mais desenvolvidas na literatura do e sobre o Brasil do que em
qualquer outra. Enquanto estudioso do pentecostalismo global, tenho sido
instigado por esses trabalhos, mas sei que o que jd li é apenas a ponta do
enorme iceberg dessa importante literatura, mais refinada conceitualmente
que meu trabalho atual sobre esse tema, que encontra-se ainda em seus

! Este texto ¢ dedicado 2 meméria de Clara Cristina Jost Mafra, uma importante contri-
buidora para o estudo antropoldgico do cristianismo, colega e amiga.

* Professor da Universidade de Cambridge. Contato: jlrobins@ucsd.edu

3 Este texto foi apresentado em sua primeira versio na conferéncia de abertura da XVII
Jornadas sobre Alternativas Religiosas da América Latina, realizada entre os dias 11 e 14
de novembro de 2013, em Porto Alegre.

Desates o NER, PORTO ALEGRE, ANO I5, N. 26, P. I5-41, JUL./DEZ. 2014



16 Joel Robbins

primeiros passos. Temo, portanto, que, ao falar hoje em dia de pluralismo
religioso, corro o risco nao apenas de vender areia no deserto, mas de vender
uma areia de qualidade certamente inferior a variedade local.

Diante do meu legitimo sentimento de inferioridade quanto 4 minha
compreensao da literatura contemporinea sobre diversidade religiosa, recor-
rerei a duas estratégias académicas bem conhecidas para conduzir situacoes
desse tipo. Uma ¢é mais geral e envolve mudar ligeiramente o assunto, de
modo a trazé-lo para um terreno onde me sinto mais 4 vontade. Utilizo essa
estratégia aqui ao mudar o foco, primeiramente, do pluralismo religioso tal
qual comumente concebido para o pluralismo de valores — que é, a meu ver,
uma questao bastante préxima. Além disso, desloco a aten¢ao da religiao
em geral para o ritual, que, como argumentarei, ¢ um aspecto central para
a expressao de valores nas religides. Minha segunda estratégia é mais especi-
fica 2 antropologia e envolve desenvolver meu argumento tedrico acerca do
pluralismo de valores e do ritual, através de uma andlise da situagao religiosa
nao no Brasil ou em alguma outra grande nacio religiosa e culturalmente
diversa, mas numa pequena comunidade da Papua Nova Guiné, onde fiz
trabalho de campo e na qual todos declaram ser membros de uma mesma
religiao. Apés trabalhar minha andlise do pluralismo a partir desse contexto
da Papua Nova Guiné, tentarei retornar ao terreno social mais familiar da
discussao sobre pluralismo religioso. Mas nao ¢ dai que comegarei.

Ao implementar essas duas estratégias — redefinir o problema do plura-
lismo religioso e alargar o leque de lugares onde possa fazer sentido estudd-lo

—, minha intengao nao é tomar o lugar ou desmerecer modos mais comuns
de discutir esse tema. Nao tenho interesse em fazé-lo e tenho a expertise
necessdria para tanto. Quero simplesmente sugerir um outro 4ngulo, a
partir do qual possa fazer sentido olhar para a questao do pluralismo. Nao
se trata, portanto, de uma intervengao critica na discussao existente sobre
pluralismo religioso. Espero que seja a0 menos uma intervengao sugestiva e,
quem sabe, nova. Guardando isso em mente, comecemos com o que pode
significar colocar de lado o pluralismo religioso tal qual ele ¢ normalmente
entendido e miremos o foco no pluralismo de valores.
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PLURALISMO RELIGIOSO E PLURALISMO DE VALORES... 17

DO PLURALISMO RELIGIOSO AO PLURALISMO DE VALORES

No meu entendimento, bastante elementar, das discussoes recentes
sobre pluralismo religioso, elas parecem se concentrar nas relagbes entre
tradi¢oes religiosas relativamente bem definidas, entre pessoas de dife-
rentes identidades religiosas com essas e outras trs bem definidos social ou
politicamente aderem a uma dnica religiao. Quando essa condigao nao se
apresenta, vém 2 tona os problemas que estao no 4mago do debate sobre
pluralismo: como as fronteiras religiosas sao construidas, como as relagdes
entre os grupos religiosos sao geridas e como o movimento entre eles ¢
regulado. Em outras palavras, sao questdes sobre como as unidades sociais
sao definidas e como elas e seus membros se relacionam.

Nesse nivel bastante abstrato, as discussdes sobre pluralismo religioso
e pluralismo de valores parecem bem distintas. E por isso que considerar a
diversidade religiosa alternando entre um arcabougo e outro pode ser inte-
ressante. Mas, antes de avangar nessas diferengas, permitam-me esclarecer
o que entendo por valores e por pluralismo de valores.

Entendo valores como fins culturalmente definidos e considerados
dignos de orientar as agbes. Alguns autores enfatizam a importancia da
defini¢do cultural ao afirmar que valores sao fins “desejdveis”, e nao apenas
aqueles que uma pessoa deseja num momento determinado (Kluckhohn,
1962[1951], p. 395). Quando as pessoas tém consciéncia dos seus valores,
ocorre um tipo de pensamento de segunda ordem: nao apenas eu desejo
X, mas entendo que seja bom desejar X. Para capturar o que seria um valor
no sentido em que o defino aqui, pense na formagio social que conforma a
conduta em ambientes académicos internacionais, como em congtessos. Dois
valores presentes nessas situagdes sao o valor geral da cortesia e o valor da
sinceridade e da honestidade. Nos ambientes académicos, em que passamos
boa parte das nossas vidas, as vezes temos que ser educados e pensamos que
seja bom fazé-lo; as vezes queremos ser honestos e sentimos que também
¢ bom agir dessa forma. H4, sem duvida, outros valores orientando nosso
comportamento em ambientes académicos — tais como inteligéncia e sucesso
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18 Joel Robbins

—, mas os dois exemplos simples da honestidade e da cortesia transmitem
bem a no¢io do que entendo por valores neste texto.

A coexisténcia entre os valores da honestidade e da cortesia em ambientes
académicos me permite colocar dois outros pontos importantes acerca dos
valores. O primeiro desses pontos ¢ que, em toda formagao social, hd diversos
valores em jogo. Em outras ocasioes, argumentei que hd razoes tedricas, baseadas
no trabalho de Louis Dumont (Robbins, 2013), que explicam por que toda
formacio social contém uma multiplicidade de valores. Mas espero que, através
da considera¢ao de ambientes sociais que conhecemos bem, como no exemplo
bem geral dos congressos académicos, isso aparega como autoevidente.

O segundo ponto evocado pelo exemplo dos valores académicos da
cortesia e da honestidade ¢ que, em muitos casos, valores que sdo rele-
vantes numa determinada situagao social aparecem em conflito aos olhos
de algumas das pessoas nela envolvidas. As vezes, sentimos que ser cortés
num ambiente académico significa perder a oportunidade de ser honesto,
quando, por exemplo, dizemos educadamente a alguém que gostamos
do paper que acabou de apresentar, quando, na verdade, nao gostamos. E,
outras vezes, sentimos que, ao ser honestos, perdemos uma chance de ser
educados, como quando dizemos a alguém que nio gostamos do seu paper,
mesmo sabendo que a pessoa ficard chateada. Em nossa reflexao de segunda
ordem sobre nossos desejos, pensamos que ¢ bom ser tanto honesto quanto
cortés — ambos sao valores —, mas, na realidade, hd muitas situagcoes em
que s6 podemos pdr em prética um desses valores e deixar o outro de lado.

Notei que, em muitas formagdes sociais, existe mais de um valor e que
hd situagbes em que os atores sentem que esses valores estao em conflito, para
esclarecer o que entendo por pluralismo de valores. O fato bdsico de que
todas as sociedades tém mais de um valor nao é, em si, o que os académicos
entendem quando falam de pluralismo de valores, ou seja, pluralismo de
valores ndo é apenas a afirmacio de que qualquer pessoa leva a vida tendo em
conta mais de um valor. De agora em diante, vamos chamar essa afirmacao
de que em todo lugar hd mais de um valor de "multiplicidade de valores".
Podemos, assim, utilizar "pluralismo de valores" em contraste com multipli-
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PLURALISMO RELIGIOSO E PLURALISMO DE VALORES... 19

cidade de valores para indicar nao a existéncia pura e simples de multiplos
valores, mas questdes envolvendo as relacoes estabelecidas entre eles. Um
dos modos de pensar essas relagdes ¢ sugerir que os valores de uma sociedade
funcionam em consonincia. Segundo essa perspectiva, conhecida na filosofia
como posi¢ao "monista”, os valores sao, como colocou Plaw (2004, p. 109),
“integrados de modo harmonico”. Essa harmonia existe, pois, como Galston
(2002, p. 6) colocou a questao: hd uma “hierarquia abrangente ou ordena-
mento entre os bens”. Ou, na formulac¢io mais recente de Dworkin (2011,
p. 10) sobre a posi¢ao monista, cada valor importante sustenta a realizagao
de todos os outros. Ou, ainda, porque todos os valores que reconhecemos
como existentes, na verdade, reduzem-se a um "supervalor", como o prazer,
porque cada um adquire seu préprio valor ao contribuir para a realizagao desse
supervalor (Chang, 2001). Os pluralistas opdem-se a essa posi¢ao monista,
afirmando que os valores frequentemente entram em conflito uns com os
outros, de modo que perseguir um deles significa deixar de perseguir o outro.
Isaiah Berlin e Max Weber sao nomes conhecidos do pluralismo (Lassman,
2004). Berlin (1998, p. 239) deu célebre voz a essa posi¢ao ao afirmar que:

Se, como acredito, os fins dos homens sdo muitos e nem todos sio, em prin-
cipio, compativeis entre si, entdo a possibilidade de conflito — e de tragédia
— ndo pode ser de todo eliminada da vida humana, nem social, nem pessoal.

A necessidade de escolher entre afirmagdes absolutas é, portanto, uma carac-

terfstica inescapdvel da condigao humana®.

Nos conhecidos termos de Weber (1946, p. 147), a posi¢ao pluralista
repousa sobre a suposi¢ao de que “[...] as diversas esferas de valor [ou valores]
do mundo encontram-se em conflito irreconcilidvel”. Para os pluralistas, nao
hd como — pelo menos, nao de modo legitimo, nao totalitdrio — alcangar o
monismo de valores ou fazer com que a pluralidade de valores nao leve 2
possibilidade de conflito entre eles.

* A citagdo foi vertida ao portugués pelo tradutor do artigo.
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Retornemos, entio, aos valores académicos da cortesia e da honestidade
para ilustrar essas diferengas entre monismo e pluralismo. Os monistas argu-
mentariam que hd modos de conciliar os conflitos que muitos percebem
entre esses dois valores. Pode ser que falar honestamente seja sempre cortés,
se compreende que o valor académico da honestidade corretamente — ou
seja, se ele for colocado em prética somente apds uma autorreflexao, para
nao haver o risco de sentimentos pessoais de competitividade ou agressao
interferirem na determinagao da verdade. Agir dessa forma poderia levar a
resultados construtivos para a pessoa a qual se dirige a fala. Ou, tomando
um outro caminho monista, poder-se-ia argumentar que um desses valores ¢
sempre mais prestigiado em ambientes académicos. Se for o caso, por exemplo,
de que é sempre melhor ser honesto do que educado nessas situagoes, entao
nunca haverd conflito legitimo sobre qual valor deve ser aplicado, visto que
s6 se pode aplicar um deles. Os pluralistas, como seria de se esperar, nio
veem plausibilidade nesses argumentos monistas. Eles sustentariam, pelo
contrdrio, que hd situagdes em que se deve escolher entre cortesia e hones-
tidade, resultando necessariamente na perda de um ou outro valor, ainda
que seja desejdvel concretizar ambos a0 médximo. Para os pluralistas, hd uma
série de valores importantes que entram em conflito dessa forma (justiga e
misericordia, liberdade e igualdade e liberdade e seguranga sao alguns dos
principais pares que os académicos tém levantado para ilustrar esse ponto).
A necessidade de optar entre eles, que resulta na perda de algum valor — as
escolhas que Berlin chama de “trdgicas” na citagao anteriormente aposentada
—, é, portanto, um aspecto inevitdvel da vida humana.

Embora Weber seja um dos pioneiros sociolégicos no debate entre
monistas e pluralistas, mais recentemente, essas discussdes tém sido prota-
gonizadas por fil6sofos. Eles conduzem-nas em termos bem gerais e visam a
conclusdes normativas universalmente aplicdveis, que sustentariam ou uma
posi¢do estritamente monista ou estritamente pluralista. Como antropélogo,
gostaria de abordar a questao do monismo e do pluralismo de valores a partir
de um outro ponto de vista, que pergunta como as pessoas vivem a multipli-
cidade de valores que as confronta dentro das formag6es sociais nas quais elas
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conduzem suas vidas. Ao examinar a questao da multiplicidade de valores a
partir dessa Stica, quero sugerir que as pessoas, em alguns contextos, buscam
solu¢bes monistas para os problemas apresentados pela multiplicidade de
valores, enquanto, em outros, contentam-se em viver com a necessidade de
fazer escolhas trdgicas entre valores. Além disso, as pessoas podem vivenciar
uma oscilagao entre tendéncias monistas e pluralistas dentro delas mesmas.
Um dos modos de estudar valores na vida social segundo esse modelo ¢é
examinando como o embate entre tendéncias monistas e pluralistas aparece
para os individuos numa dada formagao social. Proponho aqui um estudo
do pluralismo religioso precisamente nesses termos: observando como a
multiplicidade de valores influencia o0 modo como as pessoas levam vidas
religiosas numa dada formagio social.

Essa reformulagao do estudo da diversidade religiosa em termos da
multiplicidade de valores coloca-me numa posi¢io de ter que explicar
como essa abordagem difere daquelas enquadradas pelo pluralismo religioso.
Quando o arcabougo ¢ o pluralismo religioso, a questdo central concerne
aos modos através dos quais identidades religiosas pessoais e coletivas s3o
definidas e a como as relagoes entre elas sao negociadas. H4 também uma
pressuposicao subjacente de que o estado mais simples, talvez até “natural”,
seja aquele em que cada pessoa e cada grupo claramente definido tenham
uma s6 religiao. Do ponto de vista do estudo da multiplicidade de valores,
contudo, identidades e fronteiras coletivas nao sio as preocupagdes centrais.
Presume-se que qualquer pessoa, independentemente dos grupos aos quais
pertenga e das identidades que abrace, enfrenta o problema de lidar com
uma multiplicidade de valores que podem orientar suas a¢des. Nao hd um
estado primitivo, edénico, a partir do qual a condi¢ao da multiplicidade de
valores possa ser entendida como uma queda. Além disso, cruzar fronteiras
e mudar de identidade n3o sio mais questdes centrais. Nossa preocupagio
académica tem sido, pelo contrdrio, no sentido de explorar como as pessoas
lidam com as relagbes entre os valores que elas sustentam 2 medida que
se movem por situagoes e fases da vida e que as empurram, por vezes, em
diregao a certos tipos de monismo e, por outras, em dire¢do a certos tipos de
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pluralismo. No restante deste texto, debrugar-me-ei sobre como as pessoas
lidam com a diversidade religiosa nesses termos.

DA RELIGIAO AO RITUAL

Tendo deslocado nosso foco do pluralismo religioso para o pluralismo de
valores, quero agora fazer meu segundo deslocamento de énfase: da religiao
em geral para o ritual. A principal razao para tanto é que, em mundos onde
sempre hd multiplos valores em jogo, penso que os rituais sejam uma das
instAncias em que as pessoas podem encontrar valores singulares expressos
de modo nitido e agir sobre eles, um de cada vez. Em outras palavras, no
ritmo quotidiano da vida social, as pessoas encontram-se orientadas para
diferentes valores de modo quase simultineo e, normalmente, nao sao capazes
de concretizar nenhum deles de modo integral. Voltemos aos congressos
académicos, nos quais algumas vezes se é cortés, outras, honesto, e em
que normalmente oscilamos entre a realizacao de um e de outro valor na
mesma interagao, terminando o dia sem ter sido nem plenamente cortés,
nem plenamente honesto. Sugiro que é no ritual, em contraposi¢io a vida
quotidiana, que as pessoas chegam mais perto de concretizar valores singu-
lares de modo pleno. No final de uma palestra académica, por exemplo, em
alguns lugares, procede-se a um ritual de aplaudir o palestrante. Naquele
ato, concretiza-se a cortesia com uma nitidez e uma plenitude raramente
alcangadas em outros momentos durante o congresso. A capacidade de
engajar-se com um valor de cada vez dessa forma é um dos atrativos dos
rituais para aqueles que deles participam.

Baseio meu argumento de que os rituais permitem as pessoas encon-
trar e concretizar valores tinicos de forma extraordinariamente plena em
duas correntes dos estudos de rituais, que chamarei de representacional
e performativo, respectivamente. Nao poderei oferecer aqui uma revisao
completa da teoria de rituais e, em todo caso, acredito que as ideias bdsicas
nas quais me inspiro sao conhecidas o suficiente para nio exigirem grandes
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introdugdes. Basta dizer que as teorias representacionais sao aquelas que
enfocam a capacidade dos rituais de representar aspectos do mundo social
de modos relativamente dnicos. Para dar trés exemplos breves, podemos
comegar com o argumento de Roberto DaMatta (1991, p. 24-25) de que os
rituais promovem uma “dramatizagao de certos elementos, valores, ideologias
e relagdes de uma sociedade”, que traz a tona aspectos da vida social das
pessoas que encontram-se normalmente “submersas pelas rotinas, interesses,
indiferengas e outras complicacoes do quotidiano”. Mais recentemente, Bruce
Kapferer (2006, p. 673) propds uma visao parecida de ritual enquanto espago
de virtualidade que “[...] permite as pessoas romper com as limitagoes e
determinagoes da vida quotidiana [...]”, nao para deixd-la de lado com suas
preocupagdes, mas para “[...] desacelerar seu fluxo e velocidade [...]” (2006,
p. 676), para que consigam examinar e talvez transformar seus elementos.
Finalmente, podemos notar a defini¢do de ritual proposta por Jonathan Z.
Smith (1982, p. 63): um “[...] meio de realizar as coisas como elas deveriam
ser, em tensao consciente com o modo como as coisas s30, para que essa
perfeicao ritualizada seja relembrada no fluxo ordindrio, nao controlado das
coisas”. Nessas breves defini¢oes, DaMatta, Kapferer e Smith sugerem que
os rituais realgam, e talvez possamos dizer que aperfeigoam representagoes
sociais que as pessoas apreendem de modo apenas vago ou incompleto na
vida social (ver também Valeri, 1985, p. 244-245). Eu acrescentaria a esse
tipo de argumento a especifica¢io jd antecipada explicitamente por DaMatta
de que um dos tipos de representagao que os rituais comumente apresentam
de forma nitida ou aperfeigoada sio os valores. Os rituais permitem que
as pessoas suspendam a complexidade das relagbes entre os muitos valores
com os quais elas se deparam na vida quotidiana e vivam a experiéncia de
apreender e concretizar um dnico valor de modo pleno.

Enquanto as teorias representacionais ajudam-nos a reconhecer que os
rituais apresentam os valores do modo que sugeri, s20 as teorias performativas,
das quais Roy Rappaport (1999) ¢ provavelmente o proponente mais influente
hoje em dia, que explicam como eles conseguem fazé-lo. Simplificando
bastante, as teorias performativas sugerem que os atos rituais performativos
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fazem com que as coisas aparecam ou acontegam ao serem objeto de uma
performance. Nesse sentido, os participantes do ritual comprometem-se a
tentar alcangar aquilo que o ritual busca realizar performativamente. Eu sugiro
que, a0 comprometer-se a realizar os resultados do ritual, as pessoas também
se comprometem a concretizar os valores incorporados nesses resultados. Se
participamos de um rito de cura, por exemplo, comprometemo-nos com a
nogao de que o que vale ou o que é bom para o paciente submetido ao rito
¢ que ele seja curado. Uma vez que todo ritual, enquanto agio performativa,
exige 0 compromisso dos participantes com uma meta especifica, cada um
deles também pressupde e, com frequéncia, também expressa explicitamente
o valor que essa meta realiza. E nesse sentido que os rituais oferecem opor-
tunidades para a realizacio de valores tinicos de modo mais pleno e também
tendem a oferecer representagoes claras dos valores que eles expressam.
Encontro-me agora na posi¢ao de explicar por que escolhi enfocar
os rituais ao invés das religides na minha discussao sobre pluralismo, do
ponto de vista dos valores. Assim como os rituais religiosos, algumas reli-
gides também podem buscar a realizagao de um valor singular, mas nio
creio que elas o fagam tao bem e tdo frequentemente quanto os rituais.
Talvez porque espera-se que as religides sejam aplicdveis a muitas — ou
mesmo a todas — dreas da vida social, mesmo aquelas que se esforcam para
enfocar claramente um valor singular, acabam refletindo a multiplicidade
de valores que marca a vida social como um todo’. Rituais, por sua vez,
podem ser mais especializados. Eles podem operar com um tnico valor de
cada vez. Essa é uma das razdes pelas quais, nos casos do Brasil e da Papua
Nova Guiné, que discutirei adiante, e em muitos outros, as pessoas acham
possivel pertencer a uma religido e também participar de rituais fora dela.
Quando elas desejam realizar de forma mais intensiva um valor que nao se
encontra bem representado em sua prépria tradigo religiosa, os rituais de

> E possivel especular que é também por isso que as religides tendem a incluir uma serie
de rituais distintos, que as permitem realizar um leque de valores diferentes que sio

relevantes para seus praticantes.
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alhures podem permitir que elas o fagam. No mesmo sentido, creio que,
no estudo do modo como as pessoas vivem com uma multiplicidade de
valores, possa ser ttil, em alguns casos, discutir o pluralismo de rituais em
vez do pluralismo religioso de modo geral.

PLURALISMO DE RITUAIS E VALORES
NA PAPUA NOVA GUINE

A partir daqui, empregarei minha estratégia final para redefinir o modo
usual de abordar a questao do pluralismo religioso. Apés realizar o desloca-
mento do pluralismo religioso para o pluralismo de valores e da religiao em
geral para o ritual, quero agora mudar o foco da coexisténcia entre tradicoes
religiosas mais ou menos distintas em grandes estados-nagao para o exame
de alguns aspectos da vida religiosa do povo urapmin, da Papua Nova Guiné.
Argumentarei que, mesmo na minuscula comunidade urapmin, na qual
todos s3o zelosos cristaos carismdticos, existe uma pluralidade de rituais
que reflete a multiplicidade de valores existente na sociedade urapmin e
que permite as pessoas explorar e lidar com as relagdes entre esses valores.

Os urapmin sao um grupo de mais ou menos 400 pessoas, situado na
provincia de Sepik Ocidental, na Papua Nova Guiné. Remotos, mesmo para
os padroes da Papua Nova Guiné, os urapmin nunca receberam missoes
ocidentais diretamente, mas familiarizaram-se com muitos dos pilares do
cristianismo ao enviarem jovens para estudar com os missiondrios batistas,
que vieram trabalhar com seus vizinhos nos anos sessenta. Em fins da década
de setenta, um movimento de renovagio carismdtica protestante espalhou-se
pela Papua Nova Guiné. Quando chegou em territério urapmin, em 1977,
toda a populagao adulta converteu-se ao cristianismo carismdtico. No ano
seguinte, os urapmin ji consideravam-se uma comunidade inteiramente
cristd. Desde entao, trabalhar para a salvagio crista tem sido o tema domi-
nante na vida pdblica e na maior parte das vidas privadas dos urapmin.
Descrevi a conversio dos urapmin mais detalhadamente noutras ocasioes;
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mais relevante para a presente discussao ¢ o fato de o cristianismo urapmin
definir a salvagao como sendo, em dltima instincia, individual, algo que
cada pessoa deve buscar por si mesma (Robbins, 2004a). Para os urapmin,
o cristianismo promove portanto um tipo particular de individualismo, que
¢ o valor mais importante ao qual uma pessoa pode se dedicar.

Ao mesmo tempo em que os urapmin tomaram uma versio do indi-
vidualismo cristdo como seu valor religioso mais importante, grande parte
da sua vida social continua a ser orientada para o valor tradicionalmente
central na comunidade. Trata-se do que chamei de “relacionalismo” — um
valor que define a criagdo e a manutengio de relagées como a meta mais
importante para a qual se pode trabalhar (Robbins, 2004a). Na vida urapmin
contemporanea, as pessoas frequentemente se veem divididas entre realizar o
valor do individualismo (que, no seu entender, exige um certo afastamento
da vida social para evitar o pecado) e realizar o valor do relacionalismo (que
requer um engajamento social dirigido ao estabelecimento e & manutengao
de relagbes com o outro). A incapacidade das pessoas de realizar um desses
valores plenamente na maior parte do tempo produz um tipo de frustracao
moral, que ¢ descrita, em termos cristaos, como um sentimento forte de
que se estd pecando. Esse sentimento de frustragao moral ilustra bem meu
ponto de que, na vida quotidiana, as pessoas normalmente sentem que suas
agbes nao conseguem concretizar plenamente nenhum dos valores pelos
quais elas tém em apreco.

N3o obstante, ainda que a maioria dos urapmin ache dificil realizar os
valores de modo pleno em sua vida quotidiana, hd situagoes rituais em que
eles sao capazes de fazé-lo. Para ilustrar esse ponto, considerarei dois rituais
dentre os mais dramdticos e importantes aos urapmin: um ritual cristao
chamado disco do Espirito (Spirit disko) e um ritual tradicional chamado
sacrificio do porco (kang anfukeleng). Esses dois sao um par ideal para meu
argumento, pois, enquanto o disco do Espirito ¢ uma realizagao extraor-
dinariamente acabada do valor do individualismo, o sacrificio do porco
concretiza, de modo pleno, o valor do relacionalismo.

DeBatEs po NER, PORTO ALEGRE, ANO 15, N. 26, P. I5-41, JUL./DEZ. 2014



PLURALISMO RELIGIOSO E PLURALISMO DE VALORES... 27

Comegarei com o disco do Espirito, um ritual-chave do cristianismo
urapmin. Os urapmin preparam-se para a salvagao participando de um
largo leque de rituais, desde cultos frequentes na igreja e estudar a biblia até
rezar regularmente ao longo do dia. O objetivo das atividades rituais cristas
inclui fortalecer o coragio (agez — o lugar de todo pensamento e sentimento)
para que ele ndo caia na tenta¢io de atender ao chamado do pecado, e
expurgd-lo dos pecados ji cometidos. Entendidos como ritos conectados
visando 2 criagio de um se/f individual preparado para o retorno de Jesus,
muitos dos seus rituais cristaos acabam apontando para o disco do Espirito,
que os urapmin realizam com menor frequéncia que a maioria dos outros
ritos cristaos. O disco do Espirito constitui, portanto, o dpice da vida ritual
urapmin, pois ele realiza, de modo dramdtico e pleno, um fim para o qual os
demais rituais cristaos contribuem, mas nao levam a cabo completamente de
uma forma tdo espetacular. Ele livra todos os participantes do pecado indi-
vidualmente e os deixa prontos para serem levados por Jesus para o Paraiso
— caso a Segunda Vinda acontega perto da sua conclusio — ao remover os
residuos de pecados cometidos dos cora¢oes daqueles que dele participam.

Os discos do Espirito sao dangas circulares, realizadas a noite, dentro
da igreja, das quais a maioria dos seus membros participa. Durante a danga,
alguns dos dangarinos sao possuidos pelo Espirito Santo. Quando isso acon-
tece, eles comegam a se debater desvairadamente e sio “controlados” por
outros dangarinos, que os seguram e fazem o possivel para evitar que eles se
machuquem e machuquem os outros. Durante uma danga bem sucedida,
vérias pessoas sio possuidas dessa forma por até uma hora. No auge do rito,
a cena dentro da igreja pode beirar o caos, com as pessoas possuidas rodando
imprevisivelmente pelo recinto, enquanto outras tentam manter o padro
circular da danca. Eventualmente, o Espirito deixa, um a um, os dangarinos
possuidos. Quando o Espirito sai de um dangarino, ele ou ela desaba no
chao, completamente prostrado, inconsciente e, na visao urapmin, em paz.
Apds a possessio, as pessoas permanecem deitadas no chio da igreja, nesse
estado, durante algum tempo, até que os dangarinos diminuam o ritmo e
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eventualmente parem. Os participantes ficam com eles até que recuperem
a consciéncia, e, entdo, todos rezam juntos e o ritual termina.

No entendimento dos urapmin, a violéncia da possessao durante o
disco do Espirito deve-se a uma batalha travada dentro do coragao da
pessoa, entre o Espirito Santo e seus pecados. O fim da possessao acontece
quando o Espirito finalmente consegue “expulsar” do corpo os pecados da
pessoa — essa expurgacao dos pecados é, portanto, a meta do ritual. Como
preparagdo para alcangar essa meta, antes de comegar o disco do Espirito,
todos os participantes devem confessar seus pecados a um pastor ou didcono,
que rezard por eles e dird a Deus que os pecados Lhe foram dados. Mas ¢
apenas durante o disco do Espirito e a possessao, que lhe é central, que os
pecados s3o finalmente removidos do corpo. Isso deixa a pessoa pronta para
a salvagao. Para os urapmin, a pessoa que esteve possuida, quando jd deitada,
sozinha no chido da igreja, representa a concretizagio plena do individuo
salvo. Certa vez, um deles resumiu esse entendimento da seguinte forma:

“quando as pessoas deixam o prédio da igreja, comecam a pecar de novo”.
Em outras palavras, elas serao novamente enredadas no pecado ao buscarem
realizar uma ampla gama de diferentes valores de uma sé vez. Por isso, ¢
apenas no momento apotedtico, ao final do disco do Espirito, que se pode
ter certeza sobre a salvagio de si mesmo ou de outrem. Trata-se, portanto
do dnico momento na vida social urapmin em que o valor de tornar-se um
individuo merecedor da salva¢o é completamente realizado®. O disco do
Espirito é, assim, um exemplo do valor do individualismo cristao urapmin
concretizado em sua forma mais plena.

Se o disco do Espirito é o coroamento de um amplo leque de rituais
cristaos, o sacrificio do porco é uma institui¢ao mais singular, sem ligagoes
com outros ritos praticados pelos urapmin. Na verdade, o sacrificio do

® Nos termos que venho utilizando neste texto, em outros rituais cristdos, as pessoas
encontram o valor de viver sem pecado para serem salvas como individuos e conseguem
trabalbar de modo nio ambiguo para esse fim — um tipo de trabalho que ¢ dificil de ser
realizado na vida quotidiana. Mas é apenas no disco do Espirito que se pode dizer que
eles alcancam esse fim de modo integral.
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porco ¢é o unico ritual “tradicional” ainda realizado por eles. Como discuti
noutra ocasiio, muitos urapmin tém uma visao ambivalente sobre o dever
de realizé-lo e questionam se nao seriam levados a fazé-lo pela influéncia
de maus espiritos (sinik mafak) (Robbins, 2007). Mas também ¢ verdade
que a comunidade nio conseguiu se livrar dele. Meu argumento aqui é que
isso se deve ao fato de o sacrificio do porco ser uma instAncia-chave para a
realiza¢ao plena do valor do relacionalismo — que, no obstante & promogao
crista do individualismo, retém sua importincia na vida dos urapmin.

Sacrificios de porcos sao oferecidos aos espiritos da natureza (morobil),
que, segundo a tradi¢ao urapmim, eram donos de uma por¢io significativa
do seu ambiente natural: a terra, as principais drvores, os rios, as pedras
grandes e os animais de caga. No passado, os espiritos da natureza permitiam
aos urapmin utilizar esses recursos, contanto que observassem uma série
de tabus colocados pelos espiritos que os detinham. Entre outras coisas,
esses tabus proibiam os urapmin de falar alto ou rir enquanto cagavam ou
cuidavam da roga, para nio ofender os espiritos. Se os urapmin ofendessem
os espiritos violando esses tabus, os espiritos os “seguravam” (kutalfugumin),
deixando-os doentes. Uma vez cristianizados, os urapmin passaram a dizer
que Deus criou e ¢ o dono de tudo e que Ele deseja que as pessoas utilizem
os recursos que oferece. Nao hd mais tabus. No lugar deles, dizem, agora
hd “tempo livre” (fri taim), e as pessoas podem, em tese, usar o que a terra
dd sem medo de retaliagdo por parte dos espiritos da natureza.

Mas ainda que os espiritos tenham perdido sua posi¢ao de donos
origindrios de todos os recursos naquela paisagem, os urapmin continuam
a reconhecer sua existéncia. Como no passado, quando alguém fica doente,
presume-se que perturbou os espiritos de alguma forma. De modo geral,
amigos e parentes reagem a situacoes de doenga rezando para que Deus
remova o espirito ofensor do doente, s vezes recrutando especialistas em
rituais cristaos para ajudd-las. Se a doenga persiste, especialmente no caso
de criangas (que, diferentemente dos adultos, podem morrer de doengas
causadas pelos espiritos da natureza), as pessoas sacrificam um porco para
eles, pedindo-lhes que levem o “cheiro” (zang) do porco embora e deixem
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sua vitima humana. Esse dom de um porco para o espirito é a expressao
plena do relacionalismo urapmin, que ¢ também elaborado através da troca
de presentes em vdrios outros contextos rituais. Ele realiza esse valor face a
recusa mais ampla dos espiritos da natureza a fazer sua parte na construgio
e na manutengio das relagdes. Diferentemente das pessoas, os espiritos
nao dio com generosidade. Eles permutam seus dons por tabus, e sua
generosidade ¢ pouco confidvel. Normalmente, eles prefeririam no serem
perturbados. E por realizar o valor do relacionalismo na interagao com os
espiritos — nao obstante a falta de compromisso sério dos préprios espiritos
com esse valor — que o sacrificio do porco se torna uma performance central
do relacionalismo na cultura urapmin. Ao continuar realizando esse ritual,
apesar do receio de que ele seja pecaminoso em termos cristaos, os urapmin
concretizam uma versao acabada do seu relacionalismo, que continua a
figurar em tantas outras dreas das suas vidas.

Aqui fago uma pausa na minha discussao da relagao entre os rituais e
os valores dos urapmin para notar como seria diferente abordar o disco do
Espirito e o sacrificio do porco por meio das ferramentas que normalmente
utilizamos para analisar o pluralismo religioso. Se eu fosse abordd-los dessa
forma, comegaria enfatizando que esses dois ritos podem ser entendidos como
pertencentes a duas tradigdes religiosas distintas e em conflito. Os préprios
urapmin, as vezes, falam dos dois ritos em termos parecidos. Eles notam
que o sacrificio do porco nio é um costume cristao, mas uma das tradigoes
dos ancestrais (alowol imi kukup). Como j4 assinalei, como cristaos, eles
receiam que esta seja uma prética pecaminosa e que seria melhor se nunca
a realizassem. Mas, do ponto de vista externo do analista, a situagao ritual
dos urapmin consiste na prdtica de ambos os ritos. Uma andlise desse fato,
do ponto de vista do pluralismo religioso, enfocaria o conflito criado pela
prética do sacrificio do porco nessa comunidade crista. Mas, na verdade, o
conflito em torno do sacrificio do porco é pequeno, intermitente e parece
nao demandar tanta aten¢io analitica. Uma andlise do ponto de vista da
administragdo ritual da multiplicidade de valores é til, portanto, para evitar
a tentagdo de dedicar mais atengao a esse conflito do que ele realmente
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merece. Ela nos encoraja, por outro lado, a explorar o que ambos os rituais
tém a nos dizer sobre a multiplicidade de valores da vida urapmin. Posto de
outro modo, ela nos leva a colocar questoes diferentes das que levantarfamos,
caso tivéssemos realizado uma andlise baseada no pluralismo religioso. E a
utilidade desse tipo de questao que busco estabelecer neste texto.

Espero que conte como evidéncia da utilidade da abordagem que
apresento aqui, baseada no ritual e na multiplicidade de valores, o fato de
ela langar luz sobre um aspecto da diversidade ritual que raramente recebe
a devida atengao: o fendmeno das inovagdes rituais que falham. Dois exem-
plos desse tipo de ritual malsucedido aos urapmin podem nos auxiliar na
percep¢ao de que considerar o ritual em sua relagao com o pluralismo de
valores também pode nos ajudar a tragar os limites da multiplicidade de
valores numa dada formagao social, pois permite a nds entrever os valores
que as pessoas rejeitam inteiramente.

O primeiro ritual malsucedido que quero explorar envolve a tentativa,
por parte de um homem urapmin, de reconfigurar os ritos finebres tradi-
cionais. Os rituais finebres tradicionais dos urapmin sao compostos de um
certo nimero de partes, que inclui dons de comida daqueles que viviam
com o falecido para seus outros parentes — que, por sua vez, de modo bem
relacionalista, levam o alimento recebido para casa, para dividi-lo com
aqueles com os quais eles vivem. Esses ritos também envolvem a troca de
bens exatamente equivalentes entre aqueles que viviam com o morto e seus
outros parentes’. Rituais de troca que, como esse, giram em torno de dar
e receber bens exatamente equivalentes sao performances relativamente
comuns do valor do relacionalismo. O complexo de ritos em torno da
morte &, portanto, a realizacio do relacionalismo em uma de suas formas
mais plenas. Trata-se de uma resposta adequada a0 modo como a morte, por
sua prépria natureza, ameaga destruir as redes relacionais que os urapmin
valorizam tanto ao remover um de seus nés.

7 Ver Robbins (1999) para uma discussio mais completa dessas transagdes.
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O rito funebre inovador que desejo discutir prescinde dessa énfase no
valor do relacionalismo, que ¢ tao central nos rituais ftinebres tradicionais. A
proposi¢ao desse novo rito deve ser entendida em sua relagao com o cardter
remoto do territério urapmin. A comunidade nio tem eletricidade, estradas,
nem pista de pouso, e hd muito pouco envolvimento local com a economia
monetdria. Mas os urapmin vivem a cinco dias de caminhada de Ok Tedi,
uma grande mina de ouro e cobre situada na cidade de Tabubil. Desde a
abertura da mina, nos anos oitenta, muitos homens urapmin trabalharam
14 por curtos periodos. Um homem urapmin que eu chamarei de Docsi
teve a experiéncia singular de viver em Tabubil durante mais de quinze
anos. Embora ele seja um trabalhador mal pago, que vive numa ocupagao
(a0 invés de morar numa casa da companhia, portanto, mais prestigiosa),
ele é a pessoa urapmin mais experiente com a economia de mercado e com
o mundo moderno (ou branco) de Tabubil. Por essas e outras razoes, ele é
altamente respeitado entre os urapmin.

Quando os pais idosos de Docsi faleceram, num curto intervalo de
tempo entre um e outro, ele voltou aos urapmin e anunciou que realizaria
um novo tipo de ritual finebre para eles. O ritual que ele tinha em mente
era inspirado no modo como a comida era servida e consumida no refei-
tério da mina. Ele fez com que os jovens da aldeia construissem um balcio
de servico, ao longo do qual as pessoas andariam e receberiam porgoes de
comida de tamanho individual em diferentes pontos: primeiro, uma por¢io
de inhame cozido; depois, uma por¢io de verduras, mais a frente, na fila.
Assim, quando todos tivessem seus pratos cheios, Docsi planejou que se
sentariam na vila de seus pais e comeriam, assim como todos comem juntos
no refeitério de Ok Tedi. No meu entender, o ritual resumir-se-ia a isso,
nio havendo troca de bens exatamente equivalentes.

A autoridade de Docsi era tal que as pessoas, a principio, ficaram
empolgadas com a ideia do novo rito. No dia do ritual, os jovens da aldeia
dos pais de Docsi serviram a fila, e todos caminharam ao longo dela com
seus pratos individuais, coletando sua comida. Entao, sentaram-se. Mas a
cena era muito silenciosa, e parecia que ninguém se sentia confortdvel em
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comer junto publicamente, como num refeitério. Nas celebragoes tradicio-
nais, leva-se a comida embora e a maior parte dela ¢ redistribuida, entdo
come-se o que sobrou na privacidade da prépria casa. A ideia de comer
porcoes individuais em publico era muito vergonhosa (fizom) para as pessoas.
Um senhor, eventualmente, levantou-se e caminhou com seu prato rumo
a sua casa. Outros, rapidamente, seguiram-no, e logo a vila estava vazia. O
ritual finebre inovador foi um fracasso completo.

Ao analisar o fracasso do novo rito, é importante levar em conta que ele
tinha tudo para ser bem sucedido. De modo geral, os urapmin sentem-se
atraidos por tudo o que ¢ novo e ligado ao que chamam de mundo branco,
e todos na comunidade respeitam Docsi como um importante representante
local desse mundo. O rito fracassou porque nio realizou, em nenhuma
medida, o valor do relacionalismo, do qual os ritos finebres tradicionais
sao performances tao eloquentes: os dons sé foram numa dire¢do, dados
em pequenas porg¢des por jovens de pouco prestigio, e redistribuir ou reci-
procar nao fazia parte do plano do ritual. Tampouco era uma representagio
robusta do novo valor do individualismo cristao, pois nao fazia nenhuma
contribui¢do para a salvagao crista daqueles que participaram como consu-
midores individuais do dom de alimento unidirecional de Docsi. Na falta
da realizacio plena e nitida de um valor singular — aquilo que define os
rituais bem sucedidos —, na prdtica, ele instigou pouca atengao positiva, por
parte dos urapmin, e nenhum compromisso. Rapidamente esquecido, ele
nunca chegou a servir 2 realizagio de algum fim especifico que as pessoas
desejassem perseguir legitimamente.

O segundo ritual malsucedido que quero discutir tem fracassado, até o
momento, num sentido diferente do ritual fiinebre de Docsi. Embora as pessoas,
por vezes, falem desse rito e de como elas o realizariam, nunca chegaram ao
ponto de efetivamente levd-lo a cabo. O rito de Docsi gerou interesse suficiente
para justificar uma performance, embora haja razdes para crer que isso teve a
ver tanto com o prestigio de Docsi na comunidade quanto com a empolgagio
das pessoas com o potencial do rito propriamente dito. Esse outro ritual existe
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apenas COmMo um assunto em conversas ocasionais, nunca como um projeto
no qual as pessoas colocam energia de modo mais sustentado.

O ritual em questao ¢ cristao e expulsaria os espiritos da natureza de
partes importantes da paisagem urapmin. Isso permitiria que eles utilizassem
0s recursos aos quais os espiritos se anexam sem medo de contrair as doengas
que eles provocam como represdlias pela quebra de tabu. Esse rito de remogio
espiritual, para o qual os urapmin ndo definiram um nome, assemelha-se,
em alguns aspectos, a outros ritos que eles realizam regularmente®. Quando
as pessoas ficam doentes, especialistas rituais conhecidos como mulberes
do Espirito (Spirit meri) sio chamadas. Essas mulheres sao possuidas pelo
Espirito Santo, que lhes mostra qual espirito da natureza estd causando a
doenga. Elas, entao, rezam com o poder de Deus para exigir que o espirito da
natureza deixe a vitima e pedem a Deus que prenda o espirito bem longe do
territdrio urapmin, para que nao volte a afligir o paciente ou outras pessoas.
E apenas nos raros casos em que diversas tentativas de cura espiritual, ao
longo do tempo, nao conseguem melhorar a condigio do paciente, que os
urapmin recorrem aos rituais de sacrificio do porco discutidos anteriormente.
O tratamento pelas mulheres do Espirito ¢ bem mais comum e é o modo
rotineiro de lidar com casos de doenga dos urapmin.

Assim como os tratamentos de doengas realizados pelas mulheres do
Espirito, o ritual de remogao espiritual que os urapmin discutem de vez
em quando, mas nunca realizam, envolveria buscar a ajuda de Deus para
remover os espiritos da natureza do seu territério. Mas esse ritual o faria
numa escala muito maior do que o tratamento dos individuos afligidos.
Os urapmin imaginam esse rito da seguinte forma: algumas mulheres do
Espirito trabalhariam para limpar todos os espiritos da natureza de dreas do
territério urapmin que eles habitam mais densamente. Isso incluiria espagos

8 Tanto os ritos realizados pelos urapmin quanto os que eles discutem mas ndo concretizam,
assemelham-se a certos rituais carismdticos-pentecostais bem disseminados globalmente,
associados ao que se tornou conhecido como “guerra espiritual.” Os urapmin, todavia,
nio utilizam esses termos (discuto mais detalhadamente a histéria da forma difundida
globalmente, e 0 engajamento dos urapmin com ela, em Robbins, (2012).
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que eram sagrados (tabu — awem), outros que os urapmin esperam poder
utilizar no futuro para atividades de extracio intensiva de recursos, como
mineragao de ouro (companhias de mineragao jd realizaram prospecgao em
sua terra), e as aldeias nas quais muitas pessoas ficam doentes.

Ainda que o padrao bdsico desses rituais imaginados tenha muito em
comum com os ritos de cura jd praticados regularmente pelas mulheres do
Espirito, é importante notar que os rituais perseguem objetivos bem distintos.
As curas buscam tratar das doengas de pessoas individualmente, que elas
contrairam ao desconsiderar as demandas relacionais dos espiritos da natu-
reza. Nos casos bem sucedidos, o paciente volta a viver uma vida urapmin
normal, em que ele ou ela deverd equilibrar a realizagao de valores relacionais
e individualistas. O rito sem nome, doutro modo, visa nio apenas a resolver
conflitos passados entre as pessoas e os espiritos da natureza, mas também
a permitir que todos os urapmin passem a ignorar as demandas relacionais
atualmente colocadas pelos espiritos da natureza — ainda que ilegitimamente,
do ponto de vista cristao. Assim como o novo rito funerdrio de Docsi, caso
fosse realizado com sucesso, esse rito também nao traria contribuigao alguma
para os esforcos das pessoas em realizar seus projetos individualistas cristaos
de se expurgar do pecado. Ele simplesmente as liberaria para explorar, sem
limites, o mundo 2 sua volta, como num frenesi descontrolado de desejo e
consumo — um resultado que, para os urapmin, evoca a forte imagem de um
individualismo indesejdvel € mesmo pecaminoso. Nesse sentido, o rito no
vingou, pois ele realiza, em termos plenos, algo que é desvalorizado. Enquanto
tal, ele incita discussoes, entre os urapmin, em torno das fantasias de consumo
individual que traz A tona, porém, sem solicitar um engajamento performativo’.

? Nesse sentido, o rito sem nome, para remogio dos espiritos, é o contrdrio do sacrificio
do porco. O sacrificio do porco realiza o importante valor do relacionalismo. Embora
trate-se de um valor em tensdo com o valor cristdo do individualismo, sua persistente
importincia na vida dos urapmin faz dele um ritual do qual eles nao podem prescindir,
ainda que falem muito sobre abandond-lo. O rito de remogio dos espiritos representa
uma desvaloriza¢io do individualismo consumista desenfreado, e, como tal, os urapmin
ndo conseguem praticd-lo, ainda que falem muito sobre fazé-lo.
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Tendo discutido dois rituais que sao importantes na vida urapmin e
outros dois que nao vingaram entre eles, espero ter demonstrado como
a diversidade ritual dos urapmin indica a existéncia de diversos valores
e desvalores na comunidade. Quando os urapmin realizam os discos do
Espirito e os sacrificios de porcos e quando tentam ou imaginam novos
tipos de ritos como, o ritual flinebre de refeitdrio, que promove o consumo
individual, ou o rito de remogao dos espiritos, que promove um uso desen-
freado dos recursos da comunidade, sem levar em conta as consequéncias
relacionais desse uso, sugiro que estas sejam experiéncias de como realizar
esses diferentes valores de modo relativamente pleno. E 2 medida que eles
vao encontrando modos de distribuir suas energias rituais, praticando alguns
ritos com maior frequéncia e deixando outros de lado, eles negociam as
relacdes entre os diferentes — e, nos casos que discuti aqui, conflitantes —
valores que exigem sua atengdo. Se as andlises padrao do pluralismo religioso
permitem-nos explorar como conflitos sociais entre membros de diferentes
religides emergem ou sdo, as vezes, evitados, minha expectativa é de que
a andlise da multiplicidade de valores e de sua expressdo e administragao
ritual nos permita estudar os modos, geralmente mais silenciosos, mas nao
menos importantes, através dos quais as pessoas lidam com a multiplicidade
de valores que elas encontram ao viverem suas vidas.

CONSIDERACOES FINAIS

Quando introduzi a no¢ao de valores neste texto, elenquei monismo
e pluralismo como dois modos pelos quais os valores podem se relacionar.
Ao abordar o estudo dos rituais, que, conforme argumentei, permitem 2s
pessoas realizar um valor de cada vez, tomei a existéncia de mdltiplos valores
como um problema que todos devem enfrentar, mas pus de lado o foco nas
relacbes monistas ou pluralistas entre os préprios valores. Para oferecer alguns
pontos a guisa de conclusdo, quero retornar a questao das relages monistas
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e pluralistas entre valores como um modo de retomar, também, algumas
questdes que s3o centrais aos estudos mais ortodoxos do pluralismo religioso.

Relembremos que o monismo se refere a uma situagao na qual os valores
operam harmoniosamente em conjunto, ou porque fazem parte de uma
hierarquia clara, ou porque todos promovem um valor mais abrangente
ou porque cada um sustenta a realizagao dos demais. Em contraste com o
monismo, o pluralismo descreve uma situagao na qual os valores entram em
conflitos irreconcilidveis, levando as pessoas a fazer escolhas trdgicas entre
eles. Eu sugeri que, de um ponto de vista antropoldgico, as questdes mais
importantes relativas aos valores nao concernem 2 explicagao mais correta
para o modo como eles se relacionam — monismo ou pluralismo. Seriam, em
vez disso, aquelas que perguntam como as pessoas transitam entre contextos
monistas ou pluralistas ao longo de sua vida social e como elas lidam com
tendéncias, dentro delas mesmas, que as levam, por vezes, a trabalhar para
realizar relagbes monistas entre seus valores, por outras, a aceitar, de modo
pluralista, que alguns dos conflitos de valores que elas enfrentam nao permitem
resolugoes fdceis, nao trdgicas. Sugeri que uma das tarefas da antropologia ¢
estudar como essas tensdes entre monismo e pluralismo operam em forma-
¢Oes sociais concretas, nas vidas das pessoas que as habitam.

Para arrematar o quadro que venho delineando de como realizar tal
pesquisa, quero agora passar da andlise de rituais para as religides de modo
mais amplo. Os rituais, enquanto realizagdes separadas de valores singulares,
tendem, ao menos no decorrer da sua performance, a um certo tipo de
monismo situado. Mas as religides variam muito quanto ao grau em que
incitam compreensdes monistas ou pluralistas das relagoes entre os valores. O
pentecostalismo e outras religides que tendemos a ver como se apresentassem
dinimicas mais sectdrias se encontram mais perto do polo monista desse
continuum. Intensamente centrados na salvagao individual, os pentecostais
cldssicos condenam confortavelmente todos os outros valores e os rituais
que os representam. Com efeito, o pentecostalismo encena seu monismo de
modo um tanto explicito, porque, como sabemos, ele tende a preservar os
espiritos que representam os valores que ele recusa, para que possa continuar
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a rejeitd-los ritualmente (Robbins, 2004b, oferece uma revisao dessa litera-
tura). Vimos que os ritos de cura do cristianismo carismdtico urapmin faz
isso com os espiritos da natureza que representam o valor do relacionalismo,
ainda importante em sua formagao social. Mas mesmo dentro da tradi¢ao
pentecostal mais ampla, encontramos variagdes em termos da intensidade
com que seus diversos segmentos promovem uma viso estritamente monista
dos valores. Igrejas da teologia da prosperidade, por exemplo, fizeram as
pazes com os valores individualistas do mercado e os celebram ritualmente,
junto com sua celebragao da salvagio individual. Esse posicionamento, com
frequéncia, leva outras igrejas pentecostais mais monistas, a criticd-las tao
violentamente como fazem com outros representantes de valores diferentes
dos seus. Olhando para além do pentecostalismo, podemos notar que outras
religides tendem a ser mais abertas a um pluralismo ainda mais amplo que
o das igrejas da teologia da prosperidade. O catolicismo aparece frequen-
temente aberto a conciliar mais de um valor, assim como alguns tipos de
budismo no sudeste asidtico (Ames, 1964). Ambas as tradi¢bes mostram-se
propensas a absorver ritos populares que realizam valores diversos dos seus
valores mais centrais ou nao censuram que as pessoas participem dos rituais
de outras tradi¢des para que possam realizar os valores representados por
esses rituais. Diante de tamanha variagdo no grau com que cada religiao
promove o monismo ou o pluralismo, um objetivo futuro para o estudo do
pluralismo religioso, do ponto de vista do pluralismo de valores, poderia
se averiguar em que condi¢des tipos mais monistas ou mais pluralistas de
religides florescem e por qué, em alguns contextos, ambos coexistem em
tensao aparentemente estdvel. Penso que, em alguns sentidos, seja isso que
os estudiosos do pluralismo religioso jd fazem, ainda que nio exatamente
nesses termos. Espero que, abordando aqui essas questoes a partir de um
novo angulo — o dos valores — e oferecendo algumas sugestoes sobre como
a vida ritual cabe nesse quadro, eu tenha aberto algumas novas avenidas
para que continuemos a explorar o que deve permanecer sendo, durante
um bom tempo, um tema de pesquisa central nas ciéncias sociais da religiao.

DeBatEs po NER, PORTO ALEGRE, ANO 15, N. 26, P. I5-41, JUL./DEZ. 2014



PLURALISMO RELIGIOSO E PLURALISMO DE VALORES... 39

REFERENCIAS

AMES, Michael M. Magical-Animism and Buddhism: A Structural Analysis
of the Sinhalese Religious System. In: HARPER, E. B. Religion in South
Asia. Seattle: University of Washington Press, 1964. p. 21-52.

BERLIN, Isaiah. 7he Proper Study of Mankind: An Anthology of Essays.
New York: Farrar, Strauss and Giroux, 1998.

CHANG, Ruth. Value Pluralism. In: SMELSER, N. J.; BALTES, P. B. Inter-
national Encyclopedia of the Social and Behavioral Sciences. New York: Elsevier,
2001. p. 16139-16145.

DA MATTA, Roberto. Carnivals, Rogues, and Heroes: An Interpretation of
the Brazilian Dilemma. Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1991.

DWORKIN, Ronald. Justice for Hedgehogs. Cambridge: Harvard University
Press, 2011.

GALSTON, William A. Liberal Pluralism: The Implications of Value Plura-
lism for Political Theory and Practice. Cambridge: Cambridge University
Press, 2002.

KAPFERER, Bruce. Virtuality. In: KREINATH, J.; SNOEK, J.; STAUS-
BERG, M. Theorizing Rituals: Classical Topics, Theoretical Approaches,
Analytical Concepts. Leiden: Brill, 2006. p. 671-684.

KLUCKHOHN, Clyde. Values and Value-Orientations in the Theory of
Action: An Exploration in Definition and Classification. In: PARSONS, T';
SHILS, E. A. Toward a General Theory of Action: Theoretical Foundations for
the Social Sciences. New York: Harper and Row, 1962 [1951]. p. 388-433.

LASSMAN, Peter. Political Theory in an Age of Disenchantment: The
Problem of Value Pluralism: Weber, Berlin, Rawls. Max Weber Studies, v. 4,
n. 2, p. 253-271, 2004.

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO I5, N. 26, P. I5-41, JUL./DEZ. 2014



40 Joel Robbins

PLATVOET, Jan; VAN DER TOORN, Karel. Ritual Responses to Plurality
and Pluralism. In: . Pluralism and Identity: Studies in Ritual Behavior.
Leiden: E.J. Brill, 1995. p. 3-21

PLAW, Avery. Why Monist Critiques Feed Value Pluralism: Ronald Dwor-
kin’s Critique of Isaiah Berlin. Social Theory and Practice, v. 30, n. 1, 2004.
p. 105-126.

RAPPAPORT, Roy A. Ritual and Religion in the Making of Humanity.
Cambridge: Cambridge University Press, 1999.

ROBBINS, Joel. Becoming Sinners: Christianity and Moral Torment in a
Papua New Guinea Society. Berkeley: University of California Press, 2004.

. The Globalization of Pentecostal and Charismatic Christianity.
Annual Review of Anthropology, n. 33, 2004. p. 117-143.

. You Can't Talk Behind the Holy Spirit’s Back: Christianity and Chan-
ging Language Ideologies in a Papua New Guinea Society. In: MAKIHARA,
M.; SCHIEFFELIN, B. B. Consequences of Contact: Language Ideologies
and Sociocultural Transformations in Pacific Societies. New York: Oxford
University Press, 2007. p. 125-139.

. On Enchanting Science and Disenchanting Nature: Spiritual Warfare
in North America and Papua New Guinea. In: TUCKER, C. M. Nature,
Science, and Religion: Intersections Shaping Society and the Environment.
Santa Fé: School for Advance Research Press, 2012. p. 45-64.

. Monism, Pluralism and the Structure of Value Relations: A Dumon-
tian Contribution to the Contemporary Study of Value. Hau: Journal of
Ethnographic Theory, v. 3, n. 1, 2013. p. 99-115.

SMITH, Jonathan Zittell. /magining Religion: From Babylon to Jonestown.
Chicago: University of Chicago Press, 1982.

DeBatEs po NER, PORTO ALEGRE, ANO 15, N. 26, P. I5-41, JUL./DEZ. 2014



PLURALISMO RELIGIOSO E PLURALISMO DE VALORES... 41

VALERI, Valerio. Kingship and Sacrifice: Ritual and Society in Ancient
Hawaii. Chicago: University of Chicago Press, 1985.

WEBER, Max. From Max Weber: Essays in Sociology. New York: Oxford
University Press, 1946.

Recebido em: 10/11/2013
Aprovado em: 01/12/2013

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO I5, N. 26, P. I5-41, JUL./DEZ. 2014






COMENTARIOS






DE RITOS E MUNDOS

Aparecida Vilaga®

Com a clareza que lhe é caracteristica, Robbins propde uma abordagem
completamente original aos estudos de pluralismo religioso, desviando a
discussao do tema da religiao como um todo para as especificidades do ritual.
De acordo com o autor, a principal caracteristica dos rituais bem sucedidos
¢ a realizagdo plena de um tdnico valor, e é nesse sentido que o ritual opor-
se-ia a vida didria e as experiéncias religiosas como um todo, no qual diversos
valores costumam estar em jogo, tendo como consequéncia a experiéncia
pessoal do conflito. O ritual, ao contrdrio, propiciaria a experiéncia de alivio,
mesmo que provisdria, decorrente da solugo desses conflitos. Nesse sentido,
o que costumamos chamar de pluralismo religioso seria menos religioso e
mais ritual, ou seja, uma busca por ritos de outras religides para a solugao
de conflitos de valores intrinsecos a religiao original.

Para demonstrar o que entende por soluggo ritual do conflito entre valores,
Robbins oferece exemplos oriundos de dois contextos completamente dife-
rentes. Em nossa vida académica, sugere o autor, os valores da honestidade e
da gentileza estariam em conflito, pois muitas vezes ndo se pode ser honesto
e gentil a0 mesmo tempo. O ritual dos aplausos apés uma conferéncia cons-
tituiria uma solugao para o conflito, pois atua claramente o valor da gentileza,
sem colocar em xeque a honestidade. Entre os urapmin, para os quais os
valores em conflito s3o o relacionalismo, dominante na vida tradicional, e o
individualismo, dominante no cristianismo voltado para a salvago, a solugao
¢ buscada em dois rituais distintos. A salva¢io individual é atuada no ritual
cristao do Spirit disko, enquanto os valores relacionais sao claramente expressos
no sacrificio de porcos para os espiritos donos da natureza e causadores de
doengas. Cristaos declarados, os urapmin nao valorizam o ritual dos porcos,
considerado por muitos um pecado, fazendo deste um exemplo claro de uma
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diversidade que nao implica a opgao por duas religides distintas, a “religiao
urapmin” e o cristianismo, mas simplesmente em um pluralismo ritual asso-
ciado aos conflitos decorrentes de sua opg¢ao pelo cristianismo.

A clareza da argumentagio de Robbins desvia o leitor de um aspecto
que me parece problemdtico em sua hipétese: aquele da relagao entre cultura
e ritual. Se para Robbins (2004) religido ¢ cultura, ou seja, um conjunto
de categorias, valores e relagdes entre eles — de modo que o cristianismo ¢
tratado por ele em diversos trabalhos como “cultura crista” —, sua abordagem
aqui parece-me propor uma dissociagdo entre cultura e ritual. Em outras
palavras, poder-se-ia circular entre rituais mantendo firme o pé em uma
determinada cultura, tal como acontece com os urapmin, que nao deixam
de ser cristdos ao realizarem o sacrificio de porcos, e como aconteceria,
podemos supor, com cristaos brasileiros, que podem recorrer eventualmente
a rituais espiritas em busca da atuagio de valores relacionais (continuidade
vivos-mortos) banidos pelos ritos cristaos, focados na salvagao individual,
sem com isso deixarem de se ver como cristaos.

Essa circulagio parece-me, entretanto, bem mais complexa do que nos
faz crer o autor. Os rituais nio se limitam 2 realizacao de valores tnicos
e purificados de determinada cultura, mas envolvem todo um complexo
cosmoldgico que o autor nao coloca em cena. Ou seja, um rito nio se
restringe ao dominio da moral, mas ¢, também, um meio de fabricacao
dos fundamentos ontoldgicos de uma cultura. Nao se sai de um ritual
simplesmente com o alivio da solugao de um conflito de valores, mas com
a certeza da existéncia de outros tipos de seres e com um determinado tipo
de relagao estabelecido com eles; em suma, com um novo mundo. O ritual
nao ¢ parte dissocidvel da cultura, mas a prépria cultura em suas premissas.

Na Amazdnia, por exemplo, complexos rituais coletivos constroem um
mundo povoado por espiritos humanos, com os quais se trava relagoes de
colaboragao e oposigao, tal como acontecia nos rituais tradicionais urapmin
de didlogo com os espiritos-donos da natureza. Nao se pode dizer que esses
espiritos existam independentemente do ritual, pois a relagio com eles ¢
concomitante a sua criagdo. Desse modo, a realiza¢ao de um ritual que
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envolva essa relacao implica, necessariamente, habitar um mundo povoado
nao s6 por humanos, mas também por espiritos da natureza. O cristianismo,
com seus rituais, pretende constituir um outro mundo, dividido entre céu
e terra, povoado de individuos e controlado por um Deus dnico: outra
geografia, outra temporalidade e outros seres.

Se consideramos a realidade etnografica do pluralismo ritual, a questao
que se coloca, portanto, refere-se a possibilidade do pluralismo ontolégico.
Como se pode habitar mundos distintos a0 mesmo tempo? A meu ver, isso
¢ possibilitado justamente por alguns rituais, e daf o seu sucesso. Vém-me a
mente os ritos de exorcismo que fazem tanto sucesso em algumas vertentes
pentecostais, que dao vida aos espiritos do mundo pré-cristao, a0 mesmo
tempo em que os submetem ao poder de Deus. De acordo com a argumen-
tagdo de Robbins, o sucesso desse rito deve ser atribuido & proeminéncia final
dos valores cristdos, mas acho possivel atribuir esse sucesso nao ao resultado
final do ritual, mas ao seu meio, quando h4 o dpice da agdo ritual, em que
o mundo pré-cristao dos espiritos é reconstituido. Em outras palavras, a
meu ver, deve-se levar em conta que se pode desejar habitar dois mundos,
e nao livrar-se de um deles.

O cristianismo tem a grande vantagem de comportar essa oscilagao, de
ter em seu seio, na figura do diabo, um espago em branco para outros seres
e outros mundos, além de dar lugar a existéncia de pessoas complexas, por
meio da figura partida de seu Deus, cujo espirito penetra nos corpos dos fiéis
e os altera. Nesse sentido, o contexto cientifico mencionado por Robbins,
embora esclareca a questao do conflito de valores, é, a meu ver, profun-
damente distinto do contexto cultural dos urapmin em suas experiéncias
religiosas. Enquanto, no primeiro, os valores em conflito estao associados
a uma mesma cultura ou a uma ontologia tnica, que comporta nogoes de
pessoa ¢ humanidade compartilhadas, no contexto urapmin, a oposi¢ao no
se limita aos valores, mas ao mundo habitado como um todo. Poderfamos
mesmo supor que o Spirit disko e o sacrificio de porcos, ainda que percebidos
como contraditérios pelos urapmin, formam um tnico todo que, tal como
os ritos de exorcismo pentecostais, permite a convivéncia dos mundos.
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O conflito intenso que marca a vida urapmin, tdo bem descrito na
etnografia de Robbins (2004), nao ¢, necessariamente, a marca de todo
coletivo cristao. Em alguns casos, acontece justamente o contrdrio, ou seja, o
cristianismo surge como o contexto para se viver valores tradicionais dentro
da modernidade, que, essa sim, busca promover um mundo ontologicamente
chato, que se vé entdo “reencantado” pela religido. E por reencantamento
nio entendo somente a existéncia do universo de espiritos e a possibilidade
de relagbes mais ou menos diretas com eles, mas justamente a convivéncia
de multiplas nogoes de pessoa e de mundos.
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DIALOGANDO COM JOEL ROBBINS SOBRE O “PLURALISMO
DE VALORES”: REACOES E DUVIDAS

Cectlia L. Mariz'

Achei muito interessante e provocativa a proposta de Joel Robbins de
estudar a pluralidade religiosa focando o pluralismo de valores e de rituais.
Confesso que nao tenho certeza se compreendi bem todos seus argumentos,
mas o que entendi (ou julgo que entendi) estimulou-me a levantar algumas
questdes. Portanto, fico grata pelo convite para participar desse debate, que
tem sido, para mim, intelectualmente frutifero. No entanto, pego desculpas
por estas minhas reflexdes nao estarem bem sistematizadas nem totalmente
amadurecidas. Inicio meu comentdrio comparando o presente texto de
Robbins com a sua proposta de realizar uma antropologia do cristianismo.
Considero que, em ambos, o autor tem a sensibilidade de identificar que
mudangas no foco das andlises podem enriquecer o entendimento da realidade.
Depois, apresento algumas perguntas e reflexes que surgiram especialmente
a partir da discussao de Robbins sobre os rituais do “disco do Espirito” e
do sacrificio do porco.

Poderia parecer que Robbins estaria, aqui, desviando-se de sua antropo-
logia do cristianismo, quando chama a ateng¢ao, nesse texto, para a permanéncia
de rituais e de valores pré-cristaos entre os urapmin. Robbins defendia a
necessidade de estudar rupturas trazidas pela conversio ao cristianismo,
argumentando que aqueles que estudavam apenas as crengas e os rituais pré-
cristdos, que permaneceram e nao mudaram apds a conversao ao cristianismo,
nio conseguiam entender o cristianismo em si. A antropologia do cristia-
nismo propunha transferir o foco da continuidade para a ruptura. De forma
similar, esse texto agora mostra que transferir o foco de andlise da pluralidade
de identidades religiosas para a pluralidade de rituais e valores ajudard a obter
um melhor entendimento das priticas e dos comportamentos religiosos.

! Professora da Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Contato: ceciliamariz@globo.com
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A pluralidade de identidade religiosa, em muitos casos, tende a refletir em
pluralidade de varidveis sociais, tais como classe, renda, instru¢io, origem étnica,
entre outras. Por esse motivo, o estudo de pluralismo religioso e de tensoes
entre distintas identidades religiosas tem levado, muito frequentemente, os
pesquisadores a afastarem-se da reflexao sobre as religioes propriamente ditas.

Esse texto de Robbins também ¢ um desdobramento da antropologia do
cristianismo, por reconhecer e propor o estudo da prépria existéncia de uma
pluralidade de supervalores entre os urapmin. Essa pluralidade, provavelmente,
surge apenas com a adogao do cristianismo por eles. Antes do cristianismo,
certamente, pelo que deduzi, havia pluralidade de rituais. Esses rituais
poderiam expressar, talvez, valores diversos, mas estariam todos integrados
a um dnico e principal “valor superior” (super value) ou sistema de valor: o
relacionismo. Ao menos pelo que depreendi do texto, os rituais pré-cristaos
tenderiam a valorizar, basicamente, a dependéncia (interdependéncia ou
relacionismo) das pessoas entre si e entre as pessoas e a natureza. O cristia-
nismo, portanto, teria, assim, mudado a sociedade urapmin, trazendo um
novo sistema de valores, que se oporia a esse relacionismo: o individualismo.
Surge, aqui, minha primeira questao: se entendi bem, seria o pluralismo de
valores urapmim uma tensao entre dois sistemas de valores, orientados por
respectivos “supervalores”: relacionismo e individualismo? Seria esse pluralismo,
de fato, um dualismo? Ou haveria outros sistemas de valores concorrentes
que nio foram abordados no texto ou que nao percebi na minha leitura?

Minha segunda reflexdo seria sobre como esses dois sistemas de valores
se integram a sistemas ontoldgicos distintos. Sem duvida, individualismo e
relacionismo s3o também crengas, ou seja, formas de definir como € o ser
humano e 0 que é 0 “mundo” ou a “realidade”. Certamente, crengas e valores
sao extremamente interdependentes, mas podem ser distinguidos, a0 menos
para fins analiticos. Muitos conflitos importantes ocorrem entre pessoas que
compartilham os mesmos valores, mas discordam quanto as crengas, ou seja,
quanto a forma de definir ou de interpretar a realidade.

As ontologias podem ser criadas e refor¢adas em rituais. Eles expressam
valores, como aponta Robbins, mas também reforcam — ou mesmo criam e
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recriam — crengas. Rituais originam e criam sociedades e coletivos, como diria
Durkheim (1996), e podem, portanto, ser entendidos como instrumentos
para a “construcao social da realidade”, como diriam Berger e Luckmann
(1978). Cada ritual analisado estaria, entio, vinculado a um sistema onto-
l6gico, e nao apenas a valores.

Os argumentos de Robbins de que os dois rituais descritos (o "disco do
Espirito" e o sacrificio do porco) apoiam diferentes valores me convenceram.
Também entendi que eles se vinculam a sistemas ontoldgicos distintos. No
entanto, a crenga na autonomia do individuo parece relativamente fraca
no ritual da “danga do disco”. Esse ritual pode valorizar o individualismo,
mas nio parece reforgar a crenga na existéncia dessa autonomia individual.
Alguma crenga no "relacionismo" (a0 menos entre pessoas) nio seria, aqui,
realimentada? Apesar de reforgar a crenga na salvagao individual, esse ritual
questiona a capacidade do individuo, por si mesmo, ter certeza de sua salvagio.
A salvagio seria individual, mas a coletividade precisaria confirmd-la. Nesse
sentido, podemos levantar a hipétese de que o ritual do "disco do Espirito”
expressaria um valor individualista, mas questionaria o individualismo
enquanto concepgao de ser humano?

Observa-se que a maior parte dos rituais tende a ser de experiéncias
coletivas e, assim, eles reforgam o coletivo e ndo possuem afinidades com o
individualismo — como ontologia ou como crenga na total autonomia de
individuos. A confissao dos pecados poderia ser vista como um ritual mais
individualista, mas, mesmo assim, quando a confissio deve ser a outro ser
humano, e ndo diretamente a Deus, ela sugere, em certo grau, o reforgo de
algum tipo de relacionismo (entendendo — nao sei se corretamente — esse
conceito como sistema que considera impossivel a total autonomia dos
individuos, acreditando e valorizando a interdependéncia entre esses). As
igrejas da Reforma Protestante, a dependéncia do individuo apenas 2 sua
consciéncia diante de Deus e, dessa forma, acreditam e também valorizam a
autonomia individual, rejeitam esse tipo de ritual e vdrios outros, reduzindo
a quantidade de rituais em geral.
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Se o "disco do Espirito" nio refor¢a a crenga na autonomia individual
em relagdo a outros seres humanos, o que faria ele? Quando comparado com
o ritual do sacrificio do porco, o "disco do Espirito" parece reforgar a crenga
na salvagao humana e autonomia do ser humano em relagio a natureza ou em
relagao aos deuses pré-cristaos dos urapmin. Seria entao um grau menor ou
parcial de relacionismo — um relacionismo apenas entre humanos? Relacionada
a essa questao ontoldgica, teria ainda uma terceira reflexao, caracteristica de
alguém mais inserido na literatura sociolégica. Robbins argumenta que os
urapmin se encontram divididos entre diferentes sistemas de valores e que isso
os leva, de vez em quando, a optar por realizar o sacrificio do porco. Mas ¢
possivel propor outra hipétese alternativa para a decisao de realizar esse ritual.
Robbins observa que eles realizam esse ritual quando nao conseguem obter
éxito com curandeiras cristas e entao decidem realizar o ritual tradicional
de sacrificio de um porco aos espiritos. A hipdtese alternativa seria a de que,
quando nio conseguem resultado com a agao dos meios cristaos, os urapmin
decidem adotar o que Weber (2002a) chamaria de uma “ética da responsa-
bilidade”, abandonando a “ética da convicgao”. A ética da responsabilidade
seria abrir mao de um valor da esfera moral ou religiosa no momento de se
tomar uma decisao em outra esfera da vida, na qual a sobrevivéncia fisica
estaria em jogo — no caso, na sadde, mas Weber cita as esferas econémica e
politica como exemplos. Em outras palavras, os urapmin preferem nao se
martirizarem nem a seus filhos ou outras criancas por um sistema de valores.
Por mais que possam estimar ou valorizar o sistema de valores cristaos ou se
sentir a ele fortemente ligados, nao querem morrer por isso.

Quando se corre-se o risco de morrer, pode-se apelar para coisas que
nio sao consideradas corretas. Serd que isso pode ser considerado uma tensao
entre sistemas de valores religiosos distintos? Ou entre crengas (sistemas
ontoldgicos)? Ou nio seria apenas uma tensio entre “esferas distintas da
vida” e suas prioridades — sistemas de valores distintos de cada esfera da vida

—, como diria Weber (2002b)? Em esferas em que estd em risco a sobrevi-
véncia, pode-se apelar para comportamentos rejeitados no mundo ou na
esfera mais espiritual. Sendo pressionadas pelo risco da morte, as pessoas
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podem apelar para comportamentos que rejeitariam, em tese, de acordo
com o que consideram seus valores.

Além do mais, se o ritual do porco fosse algo frequentemente realizado
e ocorresse em momentos festivos, poder-se-ia supor que ele refletisse uma
aceitagao positiva do valor ou do sistema de valores que expressa. Mas, como
ocorre apenas numa crise, sua realizagio pode ser interpretada como uma
opgao pragmdtica. Em outras palavras, opta-se por ir contra um valor reli-
gioso em prol da sobrevivéncia. Como foi dito, poucos aceitam o martirio
de si ou de um dos seus — especialmente criangas ou filhos — para nao
desobedecer a um principio religioso. Em geral, mdrtires s3o tdo raros que
a igreja catélica canoniza todos que, comprovadamente, preferiram morrer
a negar sua fé ou a negar valores catdlicos, como a pureza, como foi o caso
do chamado “martirio pela pureza”, de Santa Maria Goretti (Matos, 2014).
Outro exemplo conhecido de processo de canonizagio catdlica relacionada
a um martirio por uma crenga ou valor religioso é o caso da médica italiana
Gianna Molla, que se recusa a fazer um aborto, mesmo sabendo que a
gravidez poderia matd-la — o que, de fato, aconteceu.

Comparando com o que tenho encontrado em pesquisas sobre o pente-
costalismo evangélico e o movimento de renovagao carismdtica catdlica no
Brasil, um fato que me chama atengio é que Robbins observa, tanto nesse
texto como no seu livro, que os urapmin se sentem culpados e pecadores
quando realizam rituais pré-cristaos, como o sacrificio do porco. Robbins nao
se refere a temores do Diabo nem com a possibilidade de serem escravizados
por demdnios depois de realizarem um ritual como esse, como se observa
no Brasil. Quando os meus pesquisados decidiam realizar um ritual conside-
rado demoniaco por sua igreja, em geral, eles j& duvidavam dessa igreja e jd
tinham-na deixado para trds. Se bem que, por outro lado, observei pessoas
que abandonavam a igreja e, mesmo assim, sentiam medo de demonios, por
continuarem a crer que os espiritos tradicionais fossem “demoénios disfargados”,
como afirmavam as igrejas que tinham abandonado.

Tal como entre os urapmin e também em outros contextos de expansao
pentecostal, a conversio a esse tipo de cristianismo nio leva os brasileiros a
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questionar a existéncia ou o poder dos espiritos de suas tradi¢oes religiosas
prévias. Mas, apds a conversdo ao pentecostalismo, as pessoas tendem a
acreditar que esses espiritos seriam os “demonios” dos cristaos, e, como
tais, possuiriam muito mais for¢a do que os individuos, além de serem
traioeiros e enganadores. Para os pentecostais, os demdnios tém um poder
tao forte que quase pode ser compardvel ao de um deus dnico e onipotente.
Diferentemente do que acreditavam antes da conversao, os pentecostais — e
também catélicos da Renovagao Carismdtica — argumentam que esses demo-
nios nao se satisfazem apenas com as trocas rituais, mas querem escravizar
pessoas, que serdo suas vitimas nao apenas na outra vida, apds a morte, mas
também agora, neste mundo. Por essa razao, hd tanto medo do demoénio
entre pentecostais e cat6licos carismdticos (Mariz, 19942a;1994b;1997;
Machado, 1996; Mariz; Machado, 1994; 1996).

Pelo que entendi do texto de Robbins, nao existe, para os urapmin, um
demoénio ou demonios ameagadores, pois o autor nao comenta sobre senti-
mentos de medo quando se decide realizar um ritual de sua religiosidade
tradicional, como o sacrificio do porco, mas menciona sentimentos de culpa
e o conceito de pecado. Esse é um tema que muito me interessou quando
estudei o discurso de pentecostais que alegavam ter se recuperado (“libertado”)
da dependéncia do alcoolismo e de “demonios” em geral. Nao observei a ideia
de culpa individual, em que o individuo era percebido como vitima de demé-
nios (Mariz, 1994b). Quando Maria das Dores Machado e eu analisamos os
discursos de mulheres pentecostais sobre suas atitudes e seu comportamento
diante de conflitos familiares, encontramos nao somente referéncias constantes
a possessao demonfaca de parceiros abusivos como também a oragbes pela

“libertagao” deles (Mariz; Machado, 1996). Esses homens opressores eram, na
verdade, oprimidos pelos demonios. Identificamos, nessas falas, uma relagio
entre essa ideia de libertagdo e a autonomia individual. Ao acreditar na possibi-
lidade dos individuos se livrarem do dominio de forgas espirituais (ou outras),
adota-se um pressuposto cognitivo de que esses individuos podem agir de
maneira independente e autbnoma em relagao aos deuses de sua tradi¢ao pré-
crista, mas apenas apds a “libertagao”, que se daria via congregagio e rituais
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de sua igreja, passando a serem dependentes de um Deus onipotente, que se
expressa na “lei” que passam a seguir. Mas, evidentemente, a autonomia que
aparece no discurso dos nossos pesquisados ¢ relativamente bem mais fraca
do que aquela dos urapmin, que adotam conceitos tais como culpa e pecado.

O presente texto de Robbins ¢, realmente, rico e profundo. Como
expliquei no inicio, nio estou certa de ter entendido completamente todos
os argumentos do autor. Mas o que entendi foi intelectualmente muito esti-
mulante. Realmente, gostei bastante de ler esse texto e também de ter estado
presente na conferéncia, no ano passado!

REFERENCIAS

BERGER, Peter Ludwig; LUCKMANN, Thomas. A construgio social da reali-
dade: Tratado de sociologia do conhecimento. 4. ed. Petrépolis: Vozes, 1978.

DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa. Sao Paulo:
Martins Fontes, 1996.

MACHADO, Maria das Dores Campos. Carismdticos e Pentecostais: Adesao
religiosa na esfera familiar. Campinas: Editores Associados, 1996.

MARIZ, Cecilia Loreto. Coping with Poverty: Pentecostals and Christian
Base Communities in Brazil. Philadelphia: Temple University Press, 1994a.

. Libertagao e ética. In: ANTONIAZZI, Alberto et al. Nem anjos nem
deménios. Petrépolis: Vozes, 1994b.

. O Demonio e os Pentecostais no Brasil. In: BIRMAN, Patricia;
NOVAES, Regina; CRESPO, Samyra (Org.). O Mal & Brasileira. Rio de
Janeiro: EAUER], 1997.

MARIZ, Cecilia Loreto; MACHADO, Maria das Dores Campos. Sincretismo
e Transito Religioso: comparando carismdticos e pentecostais. Comunicagoes

do Lser, Rio de Janeiro: ISER, v. 45, n. 13, p. 24-34, 1994.

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO I5, N. 26, P. 49-56, JUL./DEZ. 2014



56 Cecilia L. Mariz

. Pentecostalismo e a Redefini¢ao do Feminino. Religido & Sociedade,
Rio de Janeiro: ISER, v. 17, n. 1, p. 140-159, 1996.

MATOS, Silvana Sobreira de. Chiara Luce e as transformagoes elou atualiza-
coes da santidade catélica. Tese (Doutorado em Antropologia) — Programa
de Pés-Graduagao em Antropologia, Universidade Federal de Pernambuco,
Pernambuco, 2014.

ROBBINS, Joel. On the Paradoxes of Global Pentecostalism and the Perils
of Continuity Thinking. Religion, Oxford, UK, v. 33, n. 3, p. 221-231, 2003.

. Becoming Sinners: Christianity and Moral Torment in a Papua New
Guinea Society. Oakland, CA: University of California Press, 2004.

WEBER, Max. Politica como vocagao. In: GERTH, Hans Heinrich; MILLS,
Charles Wright (Org.). Ensaios de sociologia. 5. ed. Rio de Janeiro: LTC, 2002a.
p- 90-107.

. Rejei¢oes religiosas do mundo e suas diregoes. In: GERTH, Hans
Heinrich; MILLS, Charles Wright (Org.). Ensaios de sociologia. 5. ed. Rio de
Janeiro: LT'C, 2002b. p. 226-249.

Recebido em: 15/11/2014
Aprovado em: 20/06/2014

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 15, N. 26, P. 49-56, JUL./DEZ. 2014



OS VALORES, O RITUAL E A ADMINISTRACAO
DA DIVERSIDADE INTERCULTURAL:
ANALISANDO O CAMPO DA MIDIA!

Johanna Sumiala®

DA ANTROPOLOGIA DA RELIGIAO
A ANTROPOLOGIA DA MIDIA

O artigo do professor Joel Robbins, O Pluralismo Religioso e o Pluralismo
de Valores: Ritual e a Regula¢io da Diversidade Intercultural, oferece uma
importante visio sobre o estudo do ritual e do pluralismo de valores, tendo
uma abordagem relevante nio sé para o estudo da religiao e da antropologia,
mas também da sociologia e da teoria social em geral.

Em seu artigo, Robbins aborda o ritual como um aspecto da religiao
particularmente envolvido na expressao de valores, que ele descreve como

“fins culturalmente definidos e considerados dignos de orientar as agoes”.
Tratando-se de pluralismo de valores, cada formagao social apresenta uma
multiplicidade de valores, portanto, o objetivo é entender melhor as relagoes
mantidas entre valores. Segundo Robbins, duas hipéteses tedricas podem
ser levantadas nessa condi¢ao: a posi¢ao monista e a posi¢ao pluralista. Para
simplificar: na posi¢ao monista, percebe-se que os valores podem tanto
funcionar em uma hierarquia, quanto ganhar seu préprio valor, contribuindo
para a realiza¢ao do valor mais alto na hierarquia — o supervalor, se preferir.
Enquanto isso, os pluralistas discutem o conflito entre diferentes valores.
Nessa condigio, a busca por um valor pode resultar na renincia de outro
e, sendo assim, escolhas (trdgicas) precisam ser feitas.

Na interpretagao de Robbins, os dois pontos de vista podem operar na
vida dos povos de forma linear e/ou simultaneamente. Em certas ocasides,

! Tradugdo: Amanda Kopps. Revisio técnica: Rodrigo Toniol

2 Professora na Universidade de Helsinki. Contato: johanna.sumiala@helsinki.fi
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trabalhamos com solu¢bes monistas; em outros casos, experimentamos um
conflito — implicito ou explicito — de valores ¢ uma necessidade de fazer
escolhas entre eles. Tendéncias simultineas, entre a monista e a pluralista,
vém e vao na vida dos povos.

Além disso, Robbins (2014, p. 22) afirma que, em uma condi¢do na
qual muitos valores estao em jogo, hd “uma das instAncias em que as pessoas
podem encontrar valores singulares expressos de modo nitido e agir sobre
eles, um de cada vez”. E ele prossegue para identificar dois ramos de estudos
dos rituais: os representacionais e os performativos. Enquanto os rituais, no
Ambito representacional, visam a realizar uma espécie de destaque e aper-
feicoamento das representagoes sociais ajudando as pessoas a experimentar
e a realizar um Unico valor em sua completude, os rituais performdticos
s30 vistos como algo que as ajuda no comprometimento com os valores
realizados no ritual através do ato de participar (da performance) desses
rituais. E util fazer essa distingdo analitica para desenvolver a teoria do ritual,
porém os elementos representacional e performativo estao interligados de
muitas maneiras na prdtica do ritual.

Em meus comentdrios, gostaria de analisar a ideia principal de Robbins,
de que os rituais se concentram em um tnico valor, contrapondo o seu argu-
mento em um outro contexto. Esta tentativa de discutir o valor, o ritual e a
administra¢ao da diversidade intercultural requer uma alteragao contextual
radical, um passeio desde a antropologia da religido e a Papua Nova Guiné
até a antropologia da midia e a atual Gra-Bretanha. Ao fazer esse corajoso
trajeto, pretendo esclarecer como essas ideias e teorias sobre rituais e valores
s30 levadas de um cendrio sociocultural para outro. A meu ver, essa também
¢ a intengdo de Robbins (2014, p. 37) quando afirma que “uma das tarefas
da antropologia ¢ estudar como essas tensoes entre monismo e pluralismo
operam em formagdes sociais concretas, nas vidas das pessoas que as habitam”.

No entanto, alguns esclarecimentos sobre o que entendemos por midia,
como nds a compreendemos e qual sua relagao com os valores precisam ser
feitos. Birgit Meyer (2013, p. 4) defende a relevincia do estudo da midia
na antropologia, explicando o cardter mididtico de toda a comunicagao:
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O que as pessoas compartilham, o “social”, a sua “cultura”, é produzido
por meio de prdticas de transmissao em que a midia existe para servir como
ponte, mas a0 mesmo tempo para afirmar a distincia e a diferenga entre os
envolvidos na comunicago. [...] Como a comunica¢ao nao pode ocorrer por
intui¢do imediata (como uma visao romantica poderia sugerir), ela depende
necessariamente da midia externa [...] — precisamos analisar a comunicagio
como um processo concreto e material. (Meyer, 2013, p. 4)

Em seguida, a autora faz uma declaragio explicita de que a midia é uma
forma social significativa para o desenvolvimento dos valores:

Portanto, se quisermos entender os processos sociais de compartilhamento
de imagindrios, significados e valores, dos vinculos, da cumplicidade e da
colaboragdo, ¢ preciso recorrer 2 midia. Eles estdo no centro, mediando as
inevitdveis diferengas que existem, nao apenas entre “emissores” e “receptores’,
mas também entre uma massa de audiéncias andnima, atraindo-os para uma
“comunidade imagindria” (Anderson, 1991), ou, como eu chamaria, para uma
“formagao estética” (Meyer, 2009, p. 6-11), caracterizada por ideias comuns,
valores e priticas que emergem e sao sustentadas através do compartilhamento
da midia. (Meyer, 2013, p. 5, grifo meu)

Ao discutir a midia como uma forma social de uma sociedade contempo-
rinea, a da Gra-Bretanha, por exemplo, deparamo-com uma incongruéncia
(Couldry, 2012, p. 62). Por um lado, o préprio termo midia ¢ ambiguo:
pode referir-se as instituicoes e infraestruturas que produzem e distribuem
determinados tipos de conteddos, porém a midia também ¢ esse contetido
(Couldry, 2012, p. 2). Consequentemente, podemos identificar os valores
relacionados a2 midia como uma instituigao, uma infraestrutura e/ou um
contetido. Nesta linha de pensamento, os diferentes aspectos da midia acionam
e correspondem as formas sociais de diferentes tipos. Podemos analisar a midia
como uma forma social construida em torno do estado-nacao e da nation
building. “Coloquemos énfase especial nas institui¢des da midia e seu papel
na criagao de conteddo para comunidades imaginadas” so as palavras de
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Benedict Anderson (1991, p. 81), mencionado anteriormente. No entanto,
a midia também pode ser entendida como uma forma social em uma escala
global. Roger Silverstone (2007) discutiu a midia contemporinea criando e
mantendo uma esfera civil global, um imagindrio ptblico compartilhado com
perspectivas concorrentes. Atuantes mundiais, como a CNN, o BBC World
News e o Al Jazeera, desempenham um papel importante na formagio da
agenda publica global. No micro nivel, encontramos a midia da comunidade
local organizada através do rddio, por exemplo, ou outras midias locais, que
promovem o imagindrio local (Ginsburg; Abu-Lughod; Larkin, 2002). No
mundo atual, precisamos, também, reconhecer a midia diaspdrica, em que a
sociabilidade é criada e mantida através de indmeras comunidades virtuais que,
muitas vezes, ocorrem em meio e por meio de diferentes formas e aplicativos
da midia social (curiosamente, muitos desses sites e servigos sao propriedade
de empresas de midia global, como o Google). Em geral, os processos de
digitalizagdo e de conversao tendem a alterar as linhas entre as diferentes
midias e a forma social associada, criando, assim, novos tipos hibridos de
formas sociais (Murphy; Kraidy, 2003; Sumiala, 2012; Sumiala; Tikka, 2011).
Esta variedade de midias como forma social traz também certa instabilidade
e incertezas na comunicagao de valores. Em muitos casos, quando os valores
individuais s3o postos em prdtica, estes podem estar em conflito uns com os
outros. Um exemplo simples ¢ ouvirmos a midia local, unirmo-nos ao seu
apelo 2 liberdade da expressio individual e, logo em seguida, irmos 2 midia
global para compartilhar uma realidade midiatizada, com uma forte énfase
na centralizagdo do poder de comunicagio. Obviamente, também pode haver
conflitos de valores dentro de diferentes meios de comunicacio (Castells, 2009).
Do ponto de vista monista, podemos afirmar que, na hierarquia de
valores, a aten¢ao é um dos valores mais apreciados na midia atual. Todos os
outros valores, tais como lucro, prazer, participagio e pertencimento estao
subordinados aquele supervalor. Sem a relagao entre atengao, visibilidade e
reconhecimento, a midia, como forma social, deixaria de existir. Consequen-
temente, uma das forcas motrizes para a midia contemporinea é uma batalha
continua pelo interesse e pela sensibilizagao do publico (Couldry, 2012).
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A medida que consideramos, mais detalhadamente, a dindmica entre a
midia como uma forma social e o pluralismo de valores, ¢ preciso reconhecer
que nem os meios nem os valores sao criados ou sustentados em um vicuo e
que eles nio so constelagoes abstratas. A andlise entre midia e valores deve
ser incorporada em préticas que nos trazem até Robbins e seus argumentos
em relagdo ao papel do ritual.

O especialista em rituais, Ronald Grimes, oferece uma maneira inte-
ressante de se considerar a dinimica entre midia e ritual e que ¢ dtil neste
contexto. Grimes (2006, p. 3-4) fornece a seguinte informag¢ao impor-
tante sobre a evoluc¢io da relacao entre midia e ritual, ressaltando a cldssica
distingao durkheimiana entre os dois dominios da realidade social, ou seja,
o sagrado e o profano:

N3io muito tempo atrds, os termos “ritual” e “midia” teriam sido considerados
rétulos para dominios culturais distintos — um sagrado e o outro secular; o
termo que designa uma atividade religiosa e o que representaria uma ferra-
menta, um processo de transferéncia de informagdes. A midia nio s6 invadiu
os rituais, como também os profanou. [...] Mas as coisas mudaram. Agora, a
midia muitas vezes valida o ritos. A presenca de cAmeras anuncia, “Este é um
evento importante”. Hoje em dia, ambas nogées, de ritual e de midia, sao
compreendidas de maneiras bem diferentes, e a ligagao entre elas ¢ comentada
com uma frequéncia crescente nos estudos académicos. [...] A midia, afirmam
alguns, sao os rituais em forma contemporinea. No entanto, quando uma
metdfora (midia como um ritual) se desenrola para uma simples afirmagio (a
midia é um ritual), ambos os termos se tornam indteis. As duas estratégias —
segregar ou igualar — simplificam demais as formas complexas em que a midia,
o ritual e a sociedade moderna interagem. (Grimes, 2006, p. 3-4)

Na interpretacao de Grimes, as duas categorias (os rituais e a midia s3o
sagrados e profanos) sao vistas hoje em dia em sobreposi¢ao, em vez de se
exclufrem mutuamente. Em segundo lugar, ele observa certos problemas
nesta interpretagio que podem obscurecer a distingao entre os dois dominios
e causam a perda do potencial analitico de ambos os termos. Portanto, ¢
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importante desenvolver uma compreensao mais esmiugada do ritual. Para
fazer isso, primeiro, é necessdrio identificar o tipo de ritual envolvido em
qualquer um dos casos: é um ritual no sentido de peregrinagao, celebragao,
sacrificio ou rito de passagem? Além disso, é necessdrio estabelecer de que
modo a midia é uma ritual e de que modo ela nao seria. Grimes (2006, p.
12) sustenta que uma discussao frutifera sobre midia e ritual é possivel apenas
onde os dois dominios nio sejam “[...] nem equivalentes, nem separados,
mas sim diferenciados e concebidos como o compartilhamento de uma
fronteira em comum”.

RITUAIS MIDIATIZADOS DE LUTO
E PLURALISMO DE VALORES

Agora, vou analisar como a interagio entre a midia, os rituais e os valores
foi evidenciada em um evento ritual significativo dentro e fora da midia: a
morte da ex-primeira-ministra britdnica, a Baronesa Margaret Thatcher’.

Lady Thatcher morreu depois de um acidente vascular cerebral, em
oito de abril de 2013, aos 87 anos, apés ter sofrido, por muitos anos, com
problemas de sadde. A noticia de sua morte espalhou-se na Gra-Bretanha,
em nivel local e nacional, e foi amplamente divulgada no mainstream da
midia e nas redes sociais, 0 que provocou imediatas reagdes na opiniao
publica britAnica, bem como em outras partes do mundo. Sua morte trouxe
uma rica variagao de prdticas de rituais que surgiram dentro e através das
diversas midias em diferentes escalas. A ritualizagdo comegou assim que o
porta-voz de Thatcher confirmou sua morte & Press Association, que emitiu
o primeiro relatdrio para as reda¢des. Como um simbolo de luto nacional, a

> Em minha anilise empirica do estudo etnogrifico sobre a midia, tracei o percurso da
morte de Margaret Thatcher. Em meu trabalho de campo, combino diferentes formas
de etnografia, passando pela etnografia urbana, pela etnografia das representagées e pela
etnografia virtual. Além da observagdo da participagio e da escolha de materiais sobre
a midia, eu também realizei entrevistas relacionadas as reagdes das pessoas a morte de

Thatcher, tanto em Londres quanto em outros lugares da Gra-Bretanha.
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bandeira da unido foi hasteada a meio mastro em muitos lugares associados
A ex-primeira-ministra, como nos centros simbdlicos do poder da nagao,
tais como a Downing Street, o Paldcio de Buckingham e o Parlamento. Um
local de peregrinagio surgiu quando as pessoas comegaram a trazer flores e
velas para deixar do lado de fora da casa de Thatcher.

Talvez o elemento mais caracteristico dessa intensa ritualizagio seja o
nivel de controvérsia em torno de sua personalidade e de sua heranga politica.
Aqueles que a apoiavam prestaram homenagens a Thatcher por meio de posts
nas redes sociais e de #pload de videos de luto no YouTube, por exemplo.
Ela pode ter sido elogiada como a “Dama de Ferro” da época, mas muitos
comemoraram sua morte. Pareceu que seus adversdrios, na Inglaterra € no
resto do mundo, estiveram 2 espera da morte de Thatcher para ter a possi-
bilidade de expressar sua raiva e seu édio contra ela em publico. Muitos
declararam — abertamente e através da midia — sua extrema antipatia por ela,
enquanto manifestantes de todos os lados organizavam-se, como no evento
realizado em Brixton, Londres. Em um video do YouTube, pessoas foram
vistas dangando, bebendo e carregando cartazes com slogans relativos a sua
morte; mensagens no Facebook e Twitter circularam para celebrar o evento.
Todos esses rituais performativos foram realizados em um modo intensa-
mente midiatizado. Enquanto alguns rituais de luto foram apresentados pelo
mainstream da midia — com a BBC e os jornais nacionais, desempenhando
um papel fundamental como institui¢des do pais —, outros ritos foram
organizados por usudrios comuns da midia social. Em muitos casos, a linha
entre os dois tornou-se turva, com préticas rituais passando de um contexto
de midia para outro. A cangdo do Mdgico de Oz, Ding, dong! A bruxa estd
morta, ¢ um étimo exemplo, porque teve um valor simbdlico atribuido pelos
adversdrios de Thatcher na batalha ritualizada contra ela. A cangio tornou-
se imensamente popular uma semana apés a morte de Thatcher e chegou
ao segundo lugar na lista das mais ouvidas da Gra-Bretanha. Ela deveria ter
sido tocada na Rddio 1 da BBC, mas, em vez disso, a BBC divulgou uma
faixa na qual explicava porque optou por nao tocar a mdsica.
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O funeral de Thatcher foi realizado em dezessete de abril e, de acordo
com os desejos dela, recebeu uma procissio cerimonial com todas as honras
militares. A missa foi realizada na Catedral de Sao Paulo, com a presenga
da rainha Elizabeth e do principe Philip. Essa foi a segunda vez (a primeira
foi 2 morte de Winston Churchill, em 1965), em seu reinado, que a rainha
assistiu ao funeral de um ex-primeiro-ministro. Mais tarde, o corpo de
Thatcher foi enterrado no cemitério do Royal Hospital Chelsea, junto ao
de seu marido, Denis. O funeral ¢ o enterro foram eventos privados, nio
publicos, mas a ceriménia finebre foi transformada num evento da midia,
transmitida amplamente na televisao e descrita nos jornais impressos, além
da repercussio nos portais da internet, com atualizagdes constantes durante
o transcurso do cerimonial. Um informante que havia participado da ceri-
monia como parte da multidao descreveu a atmosfera como “alegre”. Muitos
vieram para prestar suas homenagens e participar de um momento histérico,
enquanto outros criticaram o dinheiro pdblico gasto em seu funeral, porque,
afinal, em vida, ela fora a favor da privatizagao.

Voltando ao argumento de Robbins sobre o pluralismo de valores e
os rituais, nao ¢ exagero dizer que, nesta ritualizagao midiatizada da morte
de Lady Thatcher, a pluralidade de valores foi evidente. Do ponto de vista
monista, os eventos da midia em torno de sua morte e o funeral constituiram
uma hierarquia de valores incorporados 4 l6gica atual de um evento de midia.
No auge dessa hierarquia, ficou a aten¢ao dada a sua morte. Como assinalou
um jornalista britinico, a midia esperava a morte de Thatcher, devido a sua
idade avangada e a seus problemas de saide, o que significa que teve tempo
suficiente para se preparar. Os obitudrios foram preparados previamente e
a transmissao de seu funeral foi ensaiada por muitas organizagoes de midia
profissionais. Apds sua morte e durante o funeral, o tom oficial de divulga¢o
seguiu o modelo e o estilo tipicos da morte de uma figura piblica anunciada
pela midia: repetindo uma narrativa sobre a vida, de origem humilde, ¢ a
carreira politica da primeira mulher a ser primeira-ministra britAnica. Um
dos elementos constantes das coberturas foi a aten¢ao nas rea¢des do publico
diante de sua morte. A midia proporcionou nio s6 uma cobertura nacional,
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mas mundial das prdticas ambiguas e altamente ritualizadas realizadas logo
apds a morte de Thatcher, fazendo dela prépria o centro social do evento
histérico (ver exemplo Couldry, 2003).

Contudo, se considerarmos os rituais de luto e de celebracio realizados
por pessoas de dentro da midia e através dela, valores profundamente
divergentes tornam-se explicitos. Em alguns rituais de luto, as pessoas
reuniram-se para prestar suas homenagens as realizagdes pessoais e politicas
de Thatcher. Seus partiddrios admiravam-na. Seus ideais politicos foram
elogiados e confirmados nesses rituais. Em outros rituais, um sentimento
de unido foi construido para celebrar a morte de Thatcher e zombar de sua
carreira politica, envolvendo rituais em que as pessoas expressaram sua raiva
e sua frustragao, além de alegar que ela havia destruido o pafs. Nesses rituais,
a morte de Thatcher foi narrada como uma vitéria do bem sobre o mal,
com o centro ritual criado em torno de valores que poderiam ser expressos
apenas em contraste a ela e a suas realiza¢des. Em ambos os casos — rituais de
luto e de celebragio — a morte de Thatcher reuniu pessoas. No entanto, os
sentidos de unido, pertencimento e participagao foram construidos através
de valores conflitantes e controversos associados a vida dela.

VALORES, RITUAIS E A ADMINISTRACAO
DA DIVERSIDADE CONTEXTUAL

A principal questdo neste estudo, abordada primeiramente por Robbins,
¢ o potencial que o ritual possui de realizar um valor tnico de cada vez,
ajudando, portanto, as pessoas a lidar com situa¢des complexas em uma
condi¢do de pluralismo de valores. Uma confirmagio simples seria que,
em uma condi¢ao moderna, midiatizada, como ilustrado na ritualizacao
saturada da midia sobre a morte de Lady Margaret Thatcher, ¢ improvével
que tal condigdo exista. Em vez disso, rituais como performances sociais e
culturais heterogéneas envolvem uma multiplicidade de valores encontrados
em uma grande quantidade de pessoas, com diferentes comprometimentos
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acerca de valores. Embora a morte de Thatcher tenha desencadeado uma
intensiva ritualizagio na midia e através da midia na Gra-Bretanha e em
outras partes do mundo, parece dificil — até mesmo impossivel — identificar
um valor dnico percebido neste processo.

No entanto, mesmo que possamos discordar da primeira condi¢ao de
Robbins, quando pensamos sobre a relagao entre ritual e valores em um dado
contexto, podemos concordar com a segunda condigao — ou seja, a dindmica
entre solu¢des monista e pluralista em funcionamento. Ao analisarmos a
partir da perspectiva monista, um ponto-chave da ritualizagao da morte
de Thatcher em um ambiente de midia foi a atengao como um supervalor
por trds da légica do evento de midia, impondo, portanto, o significado da
prépria midia como o centro dos valores sociais e culturais realizados em
uma sociedade britinica midiatizada. No entanto, ao considerar como cada
individuo utiliza a midia para fins rituais, uma multiplicidade de valores fica
evidente. Podemos dizer até que, quanto mais intensa a ritualizagao e maior
a coeréncia sentida dentro dessas “comunidades rituais” midiatizadas, mais
dividida fica a nagio. Em muitos casos, conflitos explicitos pareciam ocorrer
entre diferentes valores associados a vida de Thatcher e as suas realizacoes,
ou seja, as pessoas tinham que fazer escolhas trdgicas sobre quais valores
seguir e usar estratégias diferentes para equilibrar aquela situagio confli-
tuosa. Algumas pessoas souberam lidar com o conflito entre os diferentes
valores, ignorando o evento da midia e os valores em conflito incorporados,
enquanto outros participaram de um processo de negociagao relacionada a
diferentes valores. Um exemplo dessa negociagio foi um debate no Twitter,
questionando se os tweets que comemoravam a morte de Thatcher seriam
ou nio considerados adequados. Nesse caso, a incerteza sobre os valores
também parecia estar em pauta. Curiosamente, muitos acreditavam que
havia falta de espaco social para vises neutras ou desapegadas. Era como
se esperassem que as pessoas tomassem partido e expressassem seus valores
em publico. No geral, podemos concordar que a morte de Thatcher ativou
tendéncias simultineas que perpassaram as tendéncias monista e pluralista
(como alegou Robbins) na midia e na performance ritual de sua morte.
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Finalmente, o passeio entre a antropologia da religiao e a antropologia
da midia, inspirados pelo trabalho criterioso e instigante de Robbins, levanta
duvidas. Talvez nao seja o compartilhamento das crengas em valores que nos
unem na condi¢io amplamente pluralista de hoje em dia, seja em Pdpua
Nova Guiné ou na Gra-Bretanha, mas sim a promulgacao de certas préticas
ou, se preferir, do poder performativo dos rituais.
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RELIGIAO E CONFLITOS DE VALOR NA SOCIEDADE
BRASILEIRA CONTEMPORANEA

Luiz Fernando Dias Duarte'

A 4rea relativamente nova dos estudos de Antropologia do Cristianismo
— entendida como tal 4 frente de interacio entre culturas tribais e a religiao
crista — tem sido imensamente dinimica e promissora.

Embora a difusio do cristianismo tenha sempre se dado tanto pela
conversao dos mundos urbanos e metropolitanos (como os dos grandes
centros do Império Romano) quanto pela conversao de populagdes locais,
que, assim, distanciavam-se de seus sistemas simbdlicos tradicionais, e esse
processo tenha sido acelerado fragorosamente com as grandes navegagdes
europeias e com a expansao mercantil e colonial — incluindo af as Américas
— 6 hd poucas décadas se constituiu um foco sistemdtico de observagio e
andlise etnogréfica dos processos daquele tipo, aproveitando o investimento
antropoldgico que se intensifica em vdrios continentes e dreas culturais.

A caracteristica principal dessa nova configuragao ¢ a de repousar sobre
a etnografia de processos em curso (ou de cardter temporalmente muito
recente), em que a dinimica da transformagao cosmoldgica e sociolégica
implicada na conversao ao cristianismo se apresenta mais nitida, passivel
de observagao e interpretagao mais finas, pelo menos em relagao a longa e
influente tradigao dos estudos de sincretismo religioso, tao frequentemente
envolvendo um componente cristao, mas de longa implantacao histérica,
como no caso do mundo andino ou das religiosidades afro-americanas. Os
muitos casos em que processos de cristianizagao recente se misturavam
com a dinimica colonial, sobretudo na Africa e na Oceania, tinham essa
condi¢ao frequentemente afastada do quadro de andlise em nome da pureza
etnoldgica, ou eram analisados, sobretudo, do ponto de vista politico, em
detrimento da dimensao cosmoldgica e moral. O mesmo viés politico marcou
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indelevelmente os estudos sobre os movimentos messidnicos e de cultos de
carga, emergentes em todas as frentes coloniais; embora talvez também se
possa considerar que seu cardter usualmente transitério e seu potencial de
enfrentamento com os poderes constituidos tenham dificultado a observagao
ponderada e a compreensao dos mecanismos mais sutis em que se enovelavam.

Joel Robbins tem sido um dos nomes mais eminentes dessa nova frente,
com sua rica etnografia da passagem ao cristianismo dos urapmin da Nova
Guiné e uma vasta obra de esmiugamento das implicagbes heuristicas da
compreensdo de tais processos. Ele tem contribuido para a rediscussao de
diversos tépicos essenciais de andlise, como o da oposi¢do entre leituras
continuistas e descontinuistas da transformagao envolvida na conversio ao
cristianismo (Robbins, 2003; 2007).

No presente artigo, Robbins retorna a seu tesouro etnografico melanésio
para propor algumas tor¢oes criticas na compreensao do confronto entre
cosmologia tradicional e novidade crista — com esperadas possibilidades de
contribui¢io aos debates sobre a dindmica religiosa de Estados nacionais como
o Brasil. Os pontos nodais sao, como ele mesmo enuncia, o da énfase nos

“valores” e na sua multiplicidade empirica em cada sociedade e o do cardter
revelador dos “rituais” para a compreensao do modo como justamente se
articulam os valores em situagoes multiplas e potencialmente conflituosas.

A énfase nos valores é um trago da influéncia do pensamento de L.
Dumont sobre Robbins, retomando a vitalidade da etnologia dumontiana,
parcialmente recoberta no Brasil pela contribui¢ao daquele autor aos estudos
de sociedades complexas, aquelas — como a sociedade brasileira — caracteri-
zadas pelo peso da ideologia individualista, que ele ajudara a compreender
como fendmeno histdrico preciso. Quando passei a ter contato pessoal com
Dumont, em meados dos anos 1980, jd com a edi¢ao do Homo Aequalis IT
praticamente equacionada, seu interesse corrente de trabalho concentrava-se
nos semindrios do colega melanesista Daniel de Coppet (e, também, aquela
altura, do discipulo André Iteanu), curioso, como sempre fora, daquelas
configuragdes que nio pareciam passiveis de esclarecimento pela oposi¢ao
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entre holismo e individualismo que ele propusera no contexto da compa-
ragdo entre India e Ocidente (Dumont, 2000, p. 216).

Sabendo-se da preeminéncia que os estudos melanesistas detém hoje em
dia no quadro do pensamento antropoldgico, torna-se ainda mais estratégico
que Robbins, af, faga intervir a for¢a heuristica do pensamento dumontiano,
pioneiro na relativizagio das representagoes ocidentais implicadas 4 estrutura
da categorizagao antropoldégica. A proposta de um “relacionalismo” melanésio
a partir da etnografia urapmin certamente enriquece aquela linhagem de
pensamento. De alguma forma, ameniza, pelo menos no plano terminolé-
gico, as dificuldades por que passei eu préprio ao propor caracterizar como
holista a alteridade reinante na cultura popular urbana brasileira em relagao
a0 individualismo hegeménico na cultura letrada das camadas médias e
superiores (Duarte, 1986; Salem, 20006).

E da convivéncia com o tema dumontiano da relagio tensa, contradi-
téria e criativa entre grandes configuragdes ideoldgicas que retira Robbins a
inspiragao para o desenvolvimento, no artigo em questao, da diferenga entre

“pluralismo” e “multiplicidade”, por um lado, e da diferenca entre “pluralismo
religioso” e “pluralismo de valores”, por outro. Como ele sublinha, de modo
oportuno, a nogao corrente de pluralismo ¢ intimamente comprometida
com os valores da liberdade e da igualdade e constitui, assim, ela prépria um
elemento caracteristico da configuragao individualista moderna. Ela remete
a um leque amplo de problematizagbes reais, mas nao tem a amplitude
empirica de que dispde a nogao de “multiplicidade”, descritiva de todas as
situagdes de diversidade concomitantes e, provavelmente, universais, sem
o pressuposto libertdrio da anterior.

Também a nogdo de “religiao” com que se trabalha comumente, tanto
no senso comum quanto nas ciéncias sociais, ¢ indissocidvel da configu-
racio ideoldgica ocidental, com sua dominante tonalidade individualista
e racionalista. Chama-se, assim, de religido uma estruturagio especifica de
préticas e representagoes, de crengas e rituais, organizada em uma instituigao
mais ou menos centralizada e burocratizada — como no tipo ideal da “igreja”
weberiana. A “seita’, nesse registro, nao é sendo uma versao um pouco mais
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frouxa e carismdtica do mesmo modelo unitdrio de organizagao social. Uma
religido, além desse cardter institucional, calcado, sobretudo, na especifica
experiéncia histérica do cristianismo moderno, tem um cardter segmentado
em relagdo a formagdo social e 4 configuragao ideoldgica de que participa:
a religido nio ¢ o todo césmico, mas apenas uma manifestacao especifica
da realidade, que se distingue, por exemplo, da politica, da sadde ou da
agricultura. Também af se revela a ancoragem na cultura ocidental moderna,
com sua caracterfstica segmentag¢ao de dominios, como os da politica e da
economia, fundantes da modernidade (Dumont, 1977).

Um terceiro elemento af agrega-se: o viés racionalista ou intelectualista
contido na nogao de religiao como um sistema de crengas, de ideias, de
representagoes, organizado em cinones escritos — esses que as chamadas
“religides do livro” exemplarmente encarnam, em detrimento de suas mani-
festagbes préticas e pragmdticas, cotidianas ou rituais, das experimentacoes
multifacetadas da troca social imantada pela referéncia a alguns principios
morais envolventes (Pouillon, 1979).

A inconveniéncia do uso de uma categoria dotada de tais atributos
para descrever a maior parte das experiéncias “religiosas” humanas tem sido
longamente percebida, sobretudo nos estudos etnolégicos de sociedades de
pequena escala, fazendo com que expressdes como “cosmologia” ou, mais
recentemente, “ontologia” pudessem ser utilizadas com mais eficiéncia para
dar conta da totalidade, da ubiquidade e da performatividade da configuragio
englobante de valores. Nao ¢, pois, de estranhar que o etnélogo Robbins
nos traga a sugestao de privilegiar a questao dos “valores” e, mais do que
isso, de que se deva observd-los nessa arena prioritdria de sua atualizagio e
afirmacdo que sdo os “rituais’.

Ocorre, porém, que muitas cosmologias tendem a se cristalizar formal-
mente em religides, mesmo fora da influéncia ocidental, certamente, mas
com muito mais for¢a nessas tantas situa¢des em que o modelo cristao,
sob a forma da igreja ou da seita, impoe-se como padrio dominante ou
interlocutor inevitdvel. Essa ¢, majoritariamente, a situagdo prevalecente
nas sociedades nacionais contemporineas, portadoras do grande modelo
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institucional ocidental. E apenas em situagbes peculiares de distincia dos
poderes nacionais, como a da sociedade urapmin, que se pode experimentar a
influéncia da cosmologia crista sem que se tenha de adotar a “religiao” crista,
a ndo ser nominalmente. O complexo gradiente das situagdes de contato
pode levar, ¢ claro, a uma gradual eclesializagao dessas experiéncias holistas,
como ocorre em todas as franjas do mundo globalizado moderno (ver o caso
dos Koripako da Amazénia Brasileira, analizado por Xavier, 2013).

Nio se deve deixar de evocar, por outro lado, que no interior mesmo
das sociedades nacionais se distribuem zonas de religiosidade mais fluida
e performdtica, como as que florescem sob o titulo abrangente de “nova
era’, ou as que sempre deslizam entre as religides, sem comprometimentos
institucionais ou adesdes ideoldgicas em busca de estabilidade e coeréncia.

Ao tratarmos da sociedade nacional brasileira contemporinea, o trago
mais notdvel deve ser inevitavelmente o da ubiquidade da legitimidade do
modelo cristao em seu sentido mais geral, por forca das razdes histéricas
notdrias. Sabe-se 0 quanto as religiosidades afro-brasileiras hauriram desse
marco ideoldgico e institucional onipresente, mas o mesmo poderia se
dizer das religiosidades subsequentes, nao marcadas pela chancela politica
da escravidao. Tanto o espiritismo kardecista quanto os recentes desenvol-
vimentos institucionais associados 2 ayahuasca carregam as marcas dessa
cristianidade, por assim dizer, indelével.

O cristianismo brasileiro foi suficientemente vasto e difuso para permitir,
em outro registro, a proliferacao de variagoes locais, com énfases ideoldgicas,
morais e rituais bastante diversas, a despeito das eventuais tentativas de
centralizagdo e de uniformiza¢ao empreendidas desde Roma. A sociologia da
religiao no Brasil deteve-se, sobre todos os meandros dessa complexa configu-
racao, nos nichos do “catolicismo popular”, dos messianismos e dos “cultos
afro-brasileiros”, fazendo ou nao uso da categoria analitica do sincretismo.

De um modo geral, nao era nada evidente que se analisasse “conversoes”,
embora elas tivessem existido em diversas dire¢oes, sobretudo no sentido
estrito da passagem do catolicismo as religides protestantes histéricas, mino-
ritdrias e enquistadas. Nao cabia uma nogao tao categdrica para qualificar
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os deslizamentos e trinsitos (ou “passagens”, como propds Birman, 1996),
bastante discretos e furtivos, que costumavam caracterizar a aproximagao
dos cultos espiritas ou umbandistas, por exemplo, em nada exigentes, em
termos de filiacao eclesial.

Foi, assim, apenas com o desenvolvimento precipitado da adesao as
denominagdes pentecostais, a partir dos anos 1970, que o problema se
tornou publico e macigo, tal como tem sido vastamente analisado nas dltimas
décadas. A conversio, nesses casos, vinha a ser, no entanto, essencialmente
intracrista, por mais que fosse comprometida com uma séria ruptura em
relagao ao mundo precedente. Porém, como a vinculagio a Igreja Catdlica
jé vinha sendo longamente nominal para a maior parte de seus fiéis — os
notdrios “catdlicos nao praticantes” —, tanto nas classes populares como nas
demais, o que se abandonava com a conversao pentecostal era mais um estilo
de vida do que propriamente um compromisso ideolégico ou cosmoldgico.
Este ponto tem sido amplamente confirmado pelas andlises, em relagdo a
quaisquer denominagoes ou ritmos de trinsito ou passagem.

A questao que nos confronta a partir do texto de Robbins ¢, assim,
muito peculiar, revelando a eficdcia desse novo “ponto de vista” que ele se
propos explicitamente a nos oferecer. Que peso e que sentido tém “valores”
e “rituais” nesses movimentos generalizados e tao intensos em todos os
niveis de nossa sociedade?

O primeiro ponto parece-me ser mais critico, mesmo que se possa discutir
as acepgoes do emprego da categoria “valores”. Eu préprio, hd alguns anos,
apresentei a hipdtese de que nio se podia compreender as passagens entre as
alternativas religiosas cristas brasileiras, sobretudo no meio popular, como

“opgoes religiosas” em sentido estrito. Propunha que os valores estruturantes,
mais criticos, envolvidos em tais decisoes se encontravam disseminados na
cultura brasileira em geral, obedientes a dindmicas hoje em dia amplamente
extrarreligiosas, laicas mesmo, poder-se-ia dizer.

Chamava a atengio para o fato de que os dois valores que me pareciam
af significativos, os mais estruturantes, continham contradigoes em alguns de
seus aspectos ou para a possibilidade de sua convivéncia; e de que o que levava

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO IS, N. 26, P. 69-84, JUL./DEZ. 2014



RELIGIAO E CONFLITOS DE VALOR NA SOCIEDADE BRASILEIRA... 75

a tais ou quais opgoes religiosas era a conveniéncia de produzir um regime
de acrescida coeréncia (ou conveniéncia), sobretudo em situacoes de desafio,
crise ou afli¢do, envolvendo o que chamei de “ethos privado” (Duarte, 2005).

Considerava também que, dadas as caracteristicas da ordem publica
liberal moderna, a tradicional relagao entre uma cosmologia religiosa englo-
bante e eventuais e englobadas especulagdes laicas foi invertida: as especulagbes
laicas tomam a forma de uma ideologia englobante e a antiga cosmologia
englobante se fragmenta em “especulagoes” religiosas. Os discursos “religiosos”,
na medida em que se apresentam no mundo moderno como diferentes em
seus contetidos pastorais e tém que se apresentar como fundamentalmente
explicitos nessa diferenga, tendem a se apresentar também como divididos,
na forma de um “mercado” a disposigao tedrica da escolha pessoal, enquanto
que a ideologia moderna, por ser vastamente dominante, fluida e nao contro-
vertida (a nao ser nas dimensdes mais técnicas de suas férmulas, inacessiveis
a seus consumidores leigos), pode se apresentar, ao olhar publico, como
um continente razoavelmente estdvel e incontestdvel (Duarte et al., 20006).

Um dos coroldrios deste entendimento é o de que muitas e impor-
tantes “conversdes’ ocorrem dentro da zona laica, apenas eventualmente
articuladas com o mundo religioso. Penso nas passagens individualizantes
que ocorrem por forga do acesso continuado e sistemdtico a cultura letrada
pela via do ensino, sabendo-se o que isso implica de distincia no mundo
social brasileiro. Mas também nas que decorrem da igualmente continuada
e sistemdtica experiéncia de alguma militAncia politica, pelas vias sindicais
e partiddrias. Em algum momento, tratei desses processos, distinguindo-os
da “ascensao social” mais tipica, aquela que se impde pela acumulagao
econdmica diferencial e pela exposigao aos meios sociais superiores (Duarte;
Gomes, 2008). Um processo individualizante que frequentemente assume
a intensidade de uma conversao laica dentro da conversio religiosa ¢ o da
experiéncia do pastorado pentecostal masculino.

A andlise substantiva dos valores a que me refiro — o “subjetivismo” e
o “naturalismo” — nao deveria merecer uma retomada neste texto, nao fosse
o fato de que se relacionam intimamente com os temas do individualismo
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e da relacionalidade, essenciais para Robbins. O subjetivismo, tal como o
descrevi entdo, nio ¢ sendo uma manifestacio da crescente capilarizagio
de elementos da ideologia individualista, mesmo nesses meios populares e
tao fragilmente atingidos pela sua difusdo formal, através da educagao e da
convivéncia com os magnos temas civicos liberais. O naturalismo parecia
menos dbvio em sua caracterizagio, pelo menos como trago da cultura das
classes populares, distante das fontes mais profundas de legitimidade da
ciéncia e do realismo filos6fico. Para mim, esses valores afiguravam-se como
dois bragos da mesma filiagao 2 modernidade — um pela via do “individua-
lismo qualitativo”, da autonomia e da singularidade roméantica, o outro pela
via do racionalismo e do universalismo iluminista. Reconhecia a presenca
latente, subjacente da relacionalidade, essa “preeminéncia da referéncia ao
valor da ‘familia””, descritivel em termos homélogos aos de Robbins, como
contraponto profundo as for¢as da transformag¢ao modernizante.

Ao rever agora minha andlise, a luz da proposta de Robbins, dou-me conta
de que, além das contradi¢es e confrontos que descrevi entre o subjetivismo
e o naturalismo na vida corrente desses segmentos da sociedade brasileira
(como no caso do aborto, por exemplo), é, talvez, possivel aventar a possibili-
dade de que o naturalismo esteja frequentemente a servigo do relacionalismo,
de modo completamente paradoxal, em relagdo a suas fontes ideoldgicas
histéricas. O material que eu apresentava, oriundo de diversas fontes, dos
diferentes coautores do artigo (Duarte et al., 2009a) mencionava como os
argumentos sobre a for¢a e os direitos da “natureza’ e da “vida”, embora
remetessem frequentemente aos recursos técnicos da biomedicina, acabavam
por servir a valorizagao dos lagos de parentesco, essa seara fundamental da
relacionalidade. A consanguinidade, t3o intrinseca & cosmologia ocidental,
assumia, af, como sempre, o papel de dobradiga entre uma naturalidade
fisica e uma naturalidade afetiva, relacional. Os dados de Naara Luna sobre
reprodugao “artificial” eram particularmente loquazes nesse sentido.

Em todas essas situagdes, encontra-se um equivalente muito claro do
que Robbins descreve acerca dos confrontos e contradigoes entre ordens
valorativas nos urapmin. O que ¢ diverso ¢é a existéncia de uma esfera laica,
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intramundana, que se considera oposta a religiosa e é regida por uma raciona-
lidade universalista. Oriunda como ¢, no entanto, ela prépria, da cosmologia
crista, por complexos e paradoxais caminhos, ela opera como uma visao de
mundo tao “religiosa” quanto quaisquer outras, se entendermos, assim, a
ordenagdo cognitiva e valorativa englobante de um mundo significativo. O
que fazem atualmente as assim designadas “religides” ¢ recortar as possibili-
dades cosmoldgicas desse dossel profano e costurar uma mensagem e uma
experiéncia especificas 2 espera de frequentagoes e adesdes mais ou menos
estabilizadas. Os valores estruturantes estarao ai, articulados de modos os
mais variados, inspirando solugdes éticas multiplas. E bem adequado, dessa
forma, que se reconhega que, na sociedade brasileira, a multiplicidade de
valores proposta por Robbins ocupa o lugar de um pluralismo religioso que
existe sim, mas apenas como ideal de alguns segmentos das elites letradas.

E preciso examinar, em seguida, o rendimento heuristico do segundo
ponto critico de Robbins: o da preeminéncia do ritual como 1écus de
compreensio dos regimes de adesdo aos valores e de sua complexa interagao.

Ele considera que a experiéncia ritual condensa, de forma eficaz, a
expressao de parte dos valores tensionados na sociedade, produzindo uma
coeréncia peculiar: “[...] é no ritual, em contraposi¢ao a vida quotidiana,
que as pessoas chegam mais perto de concretizar valores singulares de modo
pleno”. Sua demonstragao dessa tese, por meio de exemplos bem e mal
sucedidos entre os urapmin, ¢ bastante convincente — mas como encontrar
equivaléncia entre aquela dinimica social e a de uma sociedade nacional
complexa como a brasileira?

Creio que se pode haurir inspiragao da proposta de Robbins para buscar
quais as instncias ou esferas em que um efeito homdélogo poderia aqui
acontecer; e logo me ocorre que, mais do que o ritual em sentido estrito (se
¢ que se pode reconhecer um sentido estrito para uma categoria de extensao
tao controvertida), deveria estar em jogo a percepgao das “situagdes densas”
ou intensas; rituais religiosos, as vezes, mas hao necessariamente.

Penso nas crises e nos dramas que acometem as pessoas ¢ as coletivi-
dades em tantos momentos, esses a que a antropologia anglo-saxa chama
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de “afligdes”, e a que V. Turner dedicou uma andlise percuciente. E nelas
que se desencadeiam esses “itinerdrios terapéuticos” complexos, que podem
transitar por diversos rituais, discrepantes tantas vezes, mas também por
esses grandes movimentos coletivos, corroborees modernos, em que se aglu-
tinam as inquieta¢des acumuladas entre os oficios teatralizados dos grandes
templos pentecostais e suas réplicas gigantes nas concentragdes ao ar livre. H4,
porém, muitas crises e dramas que prescindem dos rituais para cristalizar-se
em solugdes valorativas precisas, ou que, talvez, dada a multiplicidade de
rituais disponiveis num mercado nacional moderno, podem transitar entre
diversos deles, buscando a coeréncia num plano vivencial médio, minimo
multiplo comum de uma mirfade de pistas percorridas e sopesadas.

No artigo em que desenvolvi melhor a questao dos valores estruturantes,
alinhei diversos exemplos de busca de articulagao entre o subjetivismo e
o naturalismo, e entre eles dois e a relacionalidade de fundo, em que se
apresentava o relato de muitas experiéncias — as vezes religiosas, as vezes
médicas, as vezes mdgicas — para permitir a terminal op¢ao por uma inse-
minagdo artificial, por uma escolha de carreira, por uma via terapéutica ou
por alguma decisao de ordem conjugal ou sexual.

Recorrendo a L. Dumont, t3o fundamental para as andlises de Robbins,
sugeriria que sua nog¢ao de “niveis” ou de “situacionalidade” poderia abarcar
a proposta de eficiéncia concentrada dos rituais, mas ampliaria o seu escopo
para as situagbes complexas, nas quais a diferenca relevante é menos aquela
que se desenha entre cotidiano e ritual (mais nitida nas sociedades de pequena
escala) e sim outra, entre niveis e instincias de maior ou menor intensidade
e pregnincia. A tomada de decisdo entre alternativas vitais para desafios
criticos, vivenciada como drama, manifesta-se num nivel vivencial diverso
daquele das decisoes cotidianas, pedestres — mas, também, num nivel diverso
do que prevalece no Ambito religioso eclesial, ritual ou congregacional geral.

Esta observacao nao questiona o fundamento da hipétese de Robbins
concernente a especializa¢io valorativa dos rituais e sua consequente acrescida
eficdcia; apenas sugere que, nas sociedades complexas, a multiplicidade de
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rituais potencializa as diferengas de valores ao invés de soluciond-las, exigindo,
portanto, outros niveis de produgdo de coeréncia ativa.

E preciso, porém, reconhecer que, muito frequentemente, a experiéncia
ritual tem, também aqui, um vigor preciso, desenhando uma linha diviséria
entre a multiplicidade cotidiana e a coeréncia valorativa necessdria. Robbins
evoca o papel fundamental da experiéncia carismdtica para a afirmagio de
uma certa ordem de individualismo, do mesmo modo em que sugeri a afir-
mag¢io de um subjetivismo — mas, como ¢é notdrio, essa radical experiéncia
de si na intensificagio da relagio entre corpo e mente préprios tende a se
concretizar num ambiente de congregacio, em que a individualizagio ou
subjetivagdo se confronta com uma ordem relacional estrita, tanto extra-
mundana quanto intramundana. Isso ocorre de modo muito semelhante,
alids, ao de todas as experiéncias de possessao em contexto religioso, como
nos rituais tradicionais do candomblé, entre nés.

A nitidez dessas linhas divisérias no caso da sociedade brasileira é, porém,
englobada pela fluidez dos trinsitos e das passagens das carreiras religiosas,
muito mais frequentes do que os trajetos lineares e definitivos. Em tal cendrio,
seria temerdrio concordar com a sugestao de Robbins de que “cruzar fron-
teiras e cambiar identidades no sao mais questoes centrais” (2014, p. 21) .
Mesmo que se ressalte a multiplicidade de valores circulantes e — como eu
mesmo propus — que os mais estruturantes possam nio ser propriamente
“religiosos”, a condensagio de valores efetivada pelas religioes nas sociedades
complexas ¢ um componente fundamental do quadro, mesmo para aqueles
sujeitos que delas se afastem ou a elas ndo dirijam uma atengio especial. E
o fendmeno das multiplas passagens em nada diminui a crucialidade das
opgoes identitdrias envolvidas em cada etapa de tais trajetdrias. A vivéncia
do cruzamento de fronteiras e da alternagao de identidades é caracteristica
intrinseca da ruptura radical e profunda a que se chama de conversio —
questdo tao diretamente abordada por Robbins em sua critica das leituras
continuistas da antropologia.

A afirmacio anti-identitdria de Robbins emerge no contexto de sua
proposta de uma tensao entre as disposi¢oes monistas e pluralistas em relagao
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aos valores. E ele préprio comenta o quanto esse esquema classificatério
avulta na compreensao das diferentes religides, mormente na oposicio entre
as diversas versoes do cristianismo (e até mesmo do pentecostalismo). Sua
pergunta final sobre as condigbes sociais que favorecem essas diferentes
disposi¢des em tais ou quais contextos histéricos é de grande pertinéncia e
tem sido tratada diretamente pelos muitos especialistas debrugados sobre
o fendmeno do pentecostalismo brasileiro (e de tantos fendmenos homé-
logos no mundo moderno, como o dos fundamentalismos). Uma grande
perplexidade sempre permeou a constatagao da emergéncia de alternativas
monistas numa sociedade como a brasileira, que se caracterizara secularmente
pelos pluralismos aglutinados em torno do catolicismo — se nao da Igreja
Catélica como institui¢ao —, do kardecismo e das tradigoes afro-brasileiras.
Mas esse monismo s6 afirmou-se justamente em fun¢io de uma énfase
acentuada nas fronteiras identitdrias, ciosamente vigiadas em torno das
“pequenas diferengas” morais e comportamentais, mais até do que das
grandes, conceituais e doutrindrias. Considera-se, alids, que essa insisténcia
na coeréncia monista foi — e continua sendo — o grande trunfo da expansao
pentecostal, por oposi¢ao ao pluralismo tradicional, associado 2 magia e as
artes enganosas do deménio, nos discursos nativos, e a frouxidao no caminho
da autoafirmagio, nas interpretagoes socioldgicas. A emergéncia de formas
mais transigentes, como as da IURD, apenas confirma que esse ponto é crucial,
e a oferta de uma alternativa sob certos aspectos medianeira cumpre com o
papel de completar o carddpio de variagoes. Em toda essa matéria, ¢ preciso
distinguir a dindmica das institui¢des e a dindmica da membresia. Talvez,
possa se dizer que as primeiras tendem mais diretamente ao monismo, de
modo a caracterizar um corpus candnico formal, distintivo. J4 os fiéis (atuais
ou potenciais), a exce¢ao dos especialistas ou virruosi, tendem a conviver
com formas pluralistas, expostos como sio a relatividade “mercantil” a que
me referi antes e 2 complexidade das demandas éticas impostas pela vida
real, suas crises, dramas e aflicoes.
O vigor e a extensao dessa multiplicidade de monismos e pluralismos
contemporineos mereceram que eu propusesse a existéncia de grandes
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confrontos valorativos em intera¢io constante nas sociedades modernas,
sob a forma de uma oposicao cismogenética instituinte, armada em torno
do ethos privado e de suas “questdes morais controversas’ (Duarte, 2009a;
Duarte, 2009b). S6 assim, a meu ver, poder-se-ia compreender a concomi-
tante e exponencial expansao das tendéncias liberais e do acirramento das
convengdes morais tradicionais, sobretudo nas denominagbes pentecostais
(em aliancas eventuais com as igrejas protestantes histdricas e com a catdlica,
mas também com setores profissionais laicos). Os valores individualistas
ou subjetivistas que levam, por exemplo, a propugnar pela liberagao do
aborto ou da eutandsia se enfrentam, assim, simetricamente com os valores
a0 mesmo tempo naturalistas e relacionais que denunciam essas prdticas
como contrdrias a4 “vida” e 2 “familia”. Os passos a frente na liberalizagao
dos costumes desencadeiam um entrincheiramento na defesa das férmulas
relacionais tradicionais, em uma escalada tipicamente cismogenética. O
confronto de valores ¢ experimentado por todos em suas vidas correntes,
eventualmente como crise ou drama, mas nunca deixa de passar pela mediagao
institucional, seja ela a das igrejas, seja a dos movimentos organizados da
sociedade civil. Em tudo isso, hd episédios rituais importantes — religiosos ou
civis —, tanto de interesse pessoal quanto coletivo, em que se encena a defesa
exacerbada deste ou daquele valor, mas eles dispersavam-se na mencionada
multiplicidade das agbes possiveis e em suas reverberagoes publicas, através
da imprensa, por exemplo.

Mesmo tendo descartado um tanto rapidamente a dimensao das fronteiras
identitdrias, o que se pode compreender em fungao das origens etnoldgicas
de sua proposta, a disposi¢io de Robbins de tratar das configuracoes de
valores ¢ um bem-vindo sopro de contraposi¢ao as tendéncias anti-holistas
presentes na antropologia contemporinea, obcecadas com a dentdncia da
inconveniéncia da atengio as totalidades (sociedade, cultura etc.), assim
como da ideia de coeréncia (num amplo leque que vai de F. Barth a M.
Strathern, passando por todos os pds-sociais e pds-estruturalistas). Essas
tendéncias empiristas e nominalistas tendem a jogar todo o peso da andlise
sobre as prdticas individuais e sobre a performance publica, considerando
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ilegitima a invocagao de qualquer categoria de segunda instincia, coletiva
ou agregada. A énfase nos valores recupera, a meu ver, o melhor do para-
digma da linguagem que suportou o estruturalismo e reposiciona a andlise
no eixo fundamental da ordem simbdlica — da rede de significados —, s6
a partir da qual as ocorréncias préticas — os atos da fala social — podem
emergir. A énfase de Robbins na crucialidade dos rituais ¢ menos um trago
de pragmatismo e mais uma localizagao estratégica da manifestagao dos
valores estruturados e estruturantes.

A comparagao antropoldgica, tanto na forma das pequenas diferengas
quanto na das oposi¢oes radicais, conserva todo o seu potencial heuristico,
nutrindo-se, particularmente, como sempre fez, do confronto entre sociedades
de diferentes escalas: tribais, camponesas, complexas. Nao poderia ser de
outra forma, j4 que o acervo de questdes que se coloca a antropologia é uno
e englobante, decorrente das dividas e inquietagdes suscitadas pela prépria
experiéncia da cultura ocidental, esta que inventou esse saber paradoxal e
lhe mandou que procedesse & compreensao da alteridade.

Os valores em contraposi¢ao na cultura ocidental, cujas refragoes sobre
a antropologia tenho modelizado sob a forma econémica da oposi¢ao entre
iluminismo e romantismo (em sua notdria correlagao com a oposigao entre
individualismo e holismo; como sugeriu pioneiramente Dumont), contém
poderosas contradigbes em sua formulagio tedrica e renitentes desafios
em sua atualizagdo prdtica. Em outro texto, Robbins propds que o cardter
incompleto e aberto da configuragdo individualista (iluminista, também
se poderia dizer) garante s combinagbes em que se enovela no holismo
um cardter particularmente dindmico e engenhoso, propiciador de multi-
plicidades maiores do que as que provavelmente assolam todas as culturas.

Assim como a tensdo entre os valores da cortesia e da sinceridade serviram
a Robbins para exemplificar a dindmica da vida académica ocidental moderna

— e que um debate como este, que se desencadeia a partir de seu texto, mais
uma vez encenard —, muitas tensdes entre outros valores académicos aqui
estarao confrontados (correntes epistemoldgicas, énfases metodoldgicas,
principios de andlise etc.). O ritual de um debate multivocal escrito numa
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revista cientifica poderd ser um bom teste da proposta de nosso autor sobre
o cardter crucial dessa dimensao da experiéncia social dos valores.
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Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti'

Foi com um misto de satisfagao e surpresa que aceitei o convite dos
editores para debater o texto de Joel Robbins, Pluralismo Religioso e Pluralismo
de Valores: Ritual e a Regulagao da Diversidade Intercultural. Surpresa porque,
embora certamente uma estudiosa e pesquisadora dos rituais, minhas incursées
recentes no campo das religides stricto sensu tém sido esporddicas (Cavalcant,
2004). Satisfagio porque, desde minha pesquisa sobre o espiritismo kardecista
(Cavalcanti, 1983), mantenho vivo interesse pelas religides, que tém tudo a
ver com simbolizagdes e ritualizagdes. A época de minha pesquisa, a questdo
das diferencas entre a experiéncia religiosa kardecista e a umbanda era cons-
tantemente tematizada pelos espiritas. Quando vi o duplo pluralismo do
titulo do texto, logo pensei que seria possivel trazer 4 tona a nogao de sincre-
tismo religioso, t3o cara aos estudos afro-brasileiros (Bastide, 1971; Ferretti,
1995) e tao apropriada a relagdo entre espiritismo e umbanda. Essa nogao
pode superar os enfoques difusionistas e culturalistas a partir de sugestdes
proveitosas, como aquela de Pierre Sanchis (1994), para quem, na andlise da
relagao entre diferentes sistemas religiosos, um deles poderia ser situado como
centro, funcionando como uma espécie de sistema matriz a ressemantizar, em
sua prdtica, a incorporagao de elementos do “sistema outro”. Sincretismo e
pluralismo religiosos abrangem um universo de problemas aparentados.

A abordagem de Robbins toma a diregao do pluralismo religioso e, com
seus pontos claros e argumentados, propoe deslocamentos importantes. O
pluralismo religioso interessa como pluralismo de valores; o foco analitico
sa0 as relacoes estabelecidas entre diferentes valores; e, entdo, afirma-se o
lugar central do ritual na elaboragio dessas relagoes. Parodiando o autor,
devo dizer com cortés honestidade que tais deslocamentos nos levam a
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lugares instigantes. Entretanto, devo dizer, também com honesta cortesia,
que acompanho seus argumentos apenas até certo ponto. Minha leitura
nao ¢, assim, tao idealmente harmonica, como o monismo de valores que
orienta certas experiéncias religiosas, nem tao inevitavelmente trdgica, como
as inescapdveis escolhas atribuidas ao ambiente pluralista. O que se segue
busca formular minhas ponderagdes s sugestivas ideias propostas pelo autor.

Retomo a arquitetura da argumentagao de Robbins. Sua base conceitual
¢ a afirmagao do ritual como um aspecto central para a expressao de valores
na religio. Valores so os “fins culturalmente definidos e considerados dignos
de orientar a¢bes” (2014, p. 17). Sua base etnografica sio dois rituais prati-
cados pelos urapmin da Papua Nova Guiné, um pequeno grupo com cerca
de 400 pessoas, todas declaradas cristds carismdticas. E por meio deles que
Robbins examina as relagoes estabelecidas entre valores distintos abragados
pelos urapmin: o individualismo trazido com a conversao ao cristianismo
e o “relacionismo” oriundo da moralidade tradicional, que valoriza a troca
totalizadora. Esses valores seriam respectivamente tematizados no ritual do
disco do Espirito e no sacrificio do porco.

Robbins compartilha com tedricos representacionais e performativos
do ritual a visao de que, ao contrdrio do que ocorre na experiéncia cotidiana,
o ritual permite as pessoas concretizar valores singulares de modo pleno.
DaMatta, junto com Kapferer e Smith, estd entre os teéricos "representacio-
nais", com a ideia de que os rituais dramatizam certos elementos de uma dada
sociedade, como valores, relagoes e ideologias. Rappaport, por sua vez, lidera
os performativos, que acentuam a capacidade da agao ritual de evidenciar
e de fazer existir sua prépria referéncia e, com isso, interferir na orientagio
da conduta de modo geral. Conhego, de modo mais aprofundado, apenas
a obra de DaMatta, que tirou grande partido da andlise dos rituais para a
compreensao dos impasses e da dinAmica da sociedade brasileira. Observo,
entretanto, que DaMatta confere, também, especial aten¢ao aos mecanismos
de simboliza¢io ritual, e que sua teoria do ritual deve, reconhecidamente,
a Victor Turner (1996; 2005). Em Turner, seria dificil separar os aspectos

“representacionais” daqueles “performativos”, e tudo vai um pouco mais além,
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pois os rituais seriam, também, a /z Van Gennep (1978), “transformativos”
(Cavalcanti, 2013). Na teoria antropoldgica, as defini¢bes conceituais de
ritual abundam — eles representam, performam, comunicam, conhecem,
metacomunicam, transformam, dramatizam, teatralizam. Geralmente, todas
vicejam sob o proficuo “guarda-chuva durkheimiano” (Skoruspki, 1983),
que colocou o ritual como centro ativo da transfiguragio da experiéncia
em representagao coletiva, ou seja, como centro da produgao simbdlica do
grupo. O problema, no entanto, é sempre etnogréfico, pois rituais podem
simbolizar dos mais variados modos, fazer muitas coisas diferentes e podem
dizer, por vezes, muitas coisas a0 mesmo tempo. Suas afirma¢des podem ser
ambivalentes e eventualmente contraditérias.

Marcel Mauss (1968) j4 indicou a simultaneidade como um problema
central dos rituais: coisas distintas (ou valores distintos, se for esse o caso)
podem ser ditas ou vividas a0 mesmo tempo por diferentes meios e linguagens
simultaneamente experimentados. Os rituais — esses agregados de compor-
tamentos simbdlicos, como bem formulou Valeri (1994) — estao sempre
articulando, desarticulando e rearticulando elementos dispares oriundos
da experiéncia social. Meu trabalho com o carnaval das escolas de samba
revelou a existéncia simultinea e tensa de valores distintos no ritual festivo
do desfile anual (Cavalcanti, 2002; 2006). Em especial, a simbolizacao
visual e espetacular das alegorias — que passam junto com o fluxo da escola
em desfile — contrasta fortemente com a musicalidade do samba-enredo,
repetido indmeras vezes ao longo da passarela. Os carros alegéricos aludem
a uma temporalidade linear, que eles fragmentam sistematicamente; e a
performance do samba-enredo remete a uma temporalidade mais ciclica
e tradicional. Assim, embora seja possivel associar a forma em cortejo do
desfile festivo ao tempo linear e moderno, outras concepgdes de tempo
irrompem e contrabalangam essa énfase quando analisamos de mais perto.
O sucesso de um desfile depende da articulagdo sempre tensa entre esses
contrastes. Por essa razao, acho dificil generalizar que “os rituais, enquanto
realizagoes separadas de valores singulares, tendem, ao menos no decorrer
da sua performance a um tipo de monismo situado” (2014, p. 37). Solugoes
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de compromisso entre valores dispares sao possiveis dentro de uma mesma
performance ritual.

Entre o povo urapmin, haveria “uma pluralidade de rituais que reflete
a multiplicidade de valores existente [...] e que permite as pessoas explorar e
lidar com as relagdes entre esses valores” (2014, p. 25). Ora, “a vida urapmin
contemporanea, as pessoas frequentemente se veem divididas entre realizar
o valor do individualismo, (que, no entender dos urapmin, exige um certo
afastamento da vida social para evitar o pecado), e realizar o valor do rela-
cionismo” (2014, p. 26). A polaridade ritual entre o disco do Espirito e o
sacrificio do porco expressaria, assim, a polaridade de valores existente nessa
sociedade, entre um salvacionismo individualista cristdo e um relacionismo
tradicional, inserido na rede de trocas entre homens e divindades. No disco
do Espirito, depois do transe de possessao pelo espirito, os urapmin tombam
exauridos, livres de pecados, prontos para a salvagio. E instigante, e, talvez,
muito répida, no texto de Robbins, a equagao sugerida entre os pecados e as
relagoes tradicionais. Para quem, como eu, ndo conhece a fundo a pesquisa
do autor, fica a questdo sobre até que ponto esse moderno valor do “indivi-
dualismo”, associado ao “individuo merecedor da salvacao”, é efetivamente
um individualismo nos termos de Louis Dumont — a cren¢a num eu abstrato
e fonte do juizo moral, pe¢a fundamental da ideologia moderna. Digo isso
porque, no caso do espiritismo kardecista que pesquisei no Rio de Janeiro, os
rituais meditinicos — em especial um deles, o ritual de desobsessio — encenava,
de modo especialmente dramdtico, a no¢ao do Eu espirita. Ora, essa nogio
espirita da individualidade estava, contudo, muito distante daquela do indi-
viduo dumontiano. A pessoa, no espiritismo kardecista, era concebida como
um “Eu menor”, ou seja, como um espirito encarnado, enredado na roda de
reencarnagdes do carma. Seu livre-arbitrio incompleto estava sempre posto
a prova por espiritos desencarnados, desejosos da corporalidade humana, e
mesmo pelo “Eu menor” de suas encarnagoes passadas, apagadas da memdria
quando da nova encarnagio. Como distinguir entre um “eu” e um “outro”?
Como exercer o livre-arbitrio num cosmos cheio dos determinismos do carma
e da evolugdo? Essa tensio movia todo o sistema ritual espirita. E a individua-
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lidade plena, a conquista total do livre-arbitrio, ou seja, a transformagao de
um espirito em Eu Maior situava-se fora da vida terrena, colocada no término
do ciclo evolutivo cdrmico. Ela significava, também, a dissolu¢ao imediata
de um espirito no seio divino, no instante mesmo de sua realizagio final. No
caso dos urapmin, uma discussao da nogao da pessoa (Mauss, 2003) que
vigora entre eles ajudaria a compreender melhor a relagao da possessao pelo
Espirito com o individualismo salvacionista no ritual do disco do Espirito. E
tao paradoxal quanto revelador o fato de que 0 momento da exaustio final
do ritual do disco do Espirito € o tinico breve momento em que “o valor de
tornar-se um individuo merecedor da salvagio ¢ completamente realizado”
(2014, p. 28). A realizagao do valor corresponde 4 aniquilagao do sujeito? Do
sujeito que logo voltard a pecar, isto ¢, a existir? Uma compreensio maior da
cosmologia do grupo articulada ao ritual faz falta. Talvez a tensao de valores
interna ao disco do Espirito seja mais forte do que nos é dado a enxergar. O
valor cristao genérico “individuo” nao poderia emergir inteiramente trans-
formado por outros valores menos evidentes, mas, talvez, nio menos ativos
no ritual do disco do Espirito? Talvez por essa razdo, afinal, o ritual fiinebre
para seus pais inventado por Docsi, o urapmin mais ocidentalizado e traba-
lhador em minas de metais preciosos, tenha fracassado: esse ritual era mesmo
s6 individualista e inteiramente laico e foi efetivamente desvalorizado por
nio estabelecer compromissos, nem com os valores tradicionais nem com o
salvacionismo cristao.

O processo histérico de mudanga social vivido pelos urapmin parece
extremo, e a manutenc¢ao do ritual do sacrificio do porco no seio da comu-
nidade crista é fascinante e traz a baila o tema da doenca, do sofrimento
e da cura, tao central aos estudiosos dos rituais. Além disso, as “mulheres
do Espirito” ocupam um extraordindrio lugar de mediagao entre o regime
simbdlico cristdo e aquele tradicional. H4, ainda, o “ritual sem nome”, que
jamais se realiza. Apenas imaginado por narrativas urapmin, ele acabaria com
os tradicionais espiritos da natureza e garantiria a permissao para a exploragao
irrestrita de todas as dreas do territério urapmin. Acompanho apenas até
certo ponto a ideia de que esse ritual nio vinga por realizar imaginariamente
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aquilo que é supostamente “pecaminoso” — um individualismo descontrolado
de desejo e de consumo que suspenderia todas as hesitagbes e obrigagoes
tradicionais. O “ritual sem nome” nao vinga, sugere Robbins, pois implicaria
tornar concreto algo, afinal, “desvalorizado”. Porém, Robbins diz também
que a existéncia puramente narrativa do ritual sem nome “incita discussoes
entre os urapmin em torno das fantasias de consumo individual que ele traz
atona’ (2014, p. 35). Se isso acontece, ¢ preciso admitir a dimensao ritual e
performativa dessa prdtica narrativa que provoca um efeito importante na
experiéncia social urapmin. A narrativa parece realizar, imaginativamente,
nio exatamente um “desvalor”, mas, antes, um desejo que corresponde ao
exagero de um valor que precisa sempre ser controlado e transformado pela
negociagao com as obrigacdes e evitagdes tradicionais. Para os urapmin,
afinal, como j4 nos disse Robbins, s6 ¢ possivel existir em pecado.

Embora o artigo de Robbins desloque o tema da religiao para o do
ritual, é no contexto das religides que se aplica a ideia mais geral de um
continuum de contextos monista e pluralista, pelo qual transitam as pessoas
em luta para articular seus diferentes valores de forma harménica monista
ou de forma pluralista, mais conflitiva e mesmo trdgica. Mas o ponto forte
do artigo ¢ a discussao do pluralismo de valores interno a experiéncia reli-
giosa de um dado grupo social. A abordagem contemporanea desse tema a
partir do deslocamento do foco analitico para a ritualizagao é promissora.
Desde esse ponto de vista, porém, o pluralismo de valores, talvez, possa ter
também o seu lugar dentro de cada ritual.
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PLURALISMO TRANSVERSALIDADE Y RELIGIOSA
Y CATOLICOCENTRISMO

Pablo Semdin'

Las ciencias sociales en general y las de la religién como un caso parti-
cular “avanzan” de una manera “lenta”, heterogénea, compleja, obviamente,
nunca lineal. Dirfamos que “no avanzan” o que s6lo lo hacen con una nocién
muy especial de avance: sofisticando algunos debates, incluso cuando se dan
posiciones que pretenden sintetizar y superar polaridades y antinomias, como
suele suceder cada mds o menos treinta afos, luego de las fases alternadas
de predominio de una posicién y su contradictora. Ciertas posiciones que
para algunos estdn mas que superadas, tienen para otros un valor que no
s6lo es residual sino sustantivo para comprender un fenémeno determinado.
Alli donde, por ejemplo, se reivindique como una novedad definitiva la
conceptualizacién de lo religioso como un mercado, tendrd cabida plena,
corrosiva y, para muchos definitivamente indiscutible, el retorno a una de
las enunciaciones primarias de las ciencias sociales y su cuestionamiento de
respecto del cardcter ahistérico de las concepciones en ese sentido economi-
cistas. Es asi que vemos un avance en una posicién cuando permite sostener
con todas las renovaciones y superaciones que sean posibles y exigibles que
sus argumentos amplian, agudizan, intensifican, por alguna razén, algunas
de las alternativas interpretativas que forman parte de ciertas disputas que,
sepan perdonar, no e es exageracion, son “eternas”’. As{ nuestras discusiones
avanzan mds por sofisticacién del debate que por su abolicién.

En ese contexto quiero destacar y discutir algunos de las cuestiones que
ilumina Pluralismo Religioso e Pluralismo de Valores: Ritual e a Regulagio da
Diversidade Intercultural al permitir elaborar de una forma decididamente
mds rica una discusién. Mi tesis sobre el texto, que destaca un dngulo posible
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es que a partir de este texto podemos recomponer la nocién de pluralismo
religioso tanto en sus zonas de aplicacién como en su contenido. Es preciso
ser claro en este punto: si la tesis de Robbins, toma distancia del tema del
pluralismo religioso y se posa sobre el pluralismos de valores, no quiere decir
que sus elaboraciones no tengan repercusién para la cuestién del pluralismo
religioso. Al contrario. Como sabemos “desde lejos, o desde otro lugar se ve
mejor”: y es la verdad de ese proverbio la que creo que se pone en juego cuando
se percibe una de las posibles pardbolas del texto. Mi intencidn es retomar
la cuestién del pluralismo de valores tal como es tratada por Robbins para
aplicarla en sus consecuencias respecto del pluralismo religioso. No por que
estime que la exploracién de Robbins se hay escapado del tema sino por que
entiendo que su texto nos propone la posibilidad de un rodeo esclarecedor. A
propdsito de esta posibilidad distingo tres cuestiones que operan en el texto
y deben ser concebidas como momentos encadenados de ese esclarecimiento.

Una primera cuestién que me parece fundamental, para extraer como
conclusién del texto, sin comprometer en esto al propio autor es la siguiente:
si el desplazamiento de la cuestién del pluralismo religioso al pluralismos de
valores es una de las maniobras que efectda el texto no menos debe destacarse
otra que también resulta de una “limitacién” del autor, pero no deja de ser
aleccionadora. El hecho de que el campo de la investigacién del autor se
ofrezca como uno de los polos privilegiados de una taxonomia de las socie-
dades que habitualmente se presupone al analizar fenémenos religiosos, ayuda
a superar esa misma taxonomia y un supuesto que ella plantea. Aclaremos:
si el estudio empirico corresponde a una sociedad “simple”, pequefa, en la
que la homogeneidad normativa podria intuirse como mds préxima y mas
real nos encontramos con una desmentida. Lo pequefo podrd ser hermoso,
pero de ninguna manera simple. Ello nos acerca a un supuesto que yo deri-
varfa incluso si al autor no me autorizase: la homogeneidad normativa, sea
de una religién o sea de una sociedad, es un mito de algunos andlisis. Y esto
no implica ni la afirmacién metafisica del caos y la ininteligibilidad, ni la
del individualismo ontoldgico sino el hecho de que toda puesta en funcio-
namiento de un sistema de significaciones supone que estos inicien un juego
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de repeticién y diferencia en el que naufragan las ilusiones de reproduccién
constante, idéntica, perenne. No es que neguemos la duracidn, las “inercias
historias”, la determinacidn social de lo individual, la mirada estructural. Pero
tampoco es posible afirmar que las estructuras determinantes no tienen, como
parte de su régimen de funcionamiento, mdrgenes de cambio y mdrgenes de
cambio de sus propios mdrgenes de cambio. La homogeneidad normativa
es un hipotético grado cero que nunca se ha cumplido ya que toda narrativa
inicial de una sociedad, todo complejo normativo de un agregado social, por
mas simple que sea, esta sometido, desde el inicio al juego de las versiones
que introducen diferencia atin dentro de un campo acotado. En ese sentido
creo que el texto avala, sin asumir totalmente el que la pluralidad axiolégica
es constitutiva de la vida social y de la experiencia religiosa tanto para los
individuos como para las instituciones (una afirmacién que muchas veces
mezcla una suposicién de hechos con una proyeccién normativa). De alli se
derivan dos cuestiones que también me interesa ofrecer a la discusion.

La segunda cuestion es que la idea de un pluralismo axioldgico consti-
tutivo, como la de un pluralismo de religiones también constitutivo, debe
conjugarse de un manera no mecdnica con la significacién atribuida al
término pluralismo. Si por pluralismo entendemos su comprensién moderna,
digamos liberal, nos estamos obligando a resumir la pluralidad constitutiva
y realmente existente en un esquema que implica reglas relativas a “la tole-
rancia’, la aceptacién y el estimulo de la diversidad e incluso la sancién a
las concepciones que pretendan integrar subordinadamente la mencionada
diversidad. Esa perspectiva que puede ser normativamente vélida, que hasta
donde entiendo es la que me compromete como ciudadano, es epistemol4-
gicamente inconsistente. El aspecto de la visién dumontiana resefiada por
Robbins denuncia y resuelve esa inconsistencia: el pluralismo constitutivo
puede estar resuelto en concepciones no pluralistas. La pluralidad normativa
y religiosa puede estar jerarquizada, incluso sin armonfas ficiles. Un ejemplo
de esa tensién para mi lo ofrecen algunos catdlicos argentinos de los sectores
populares que pueden admitir que, en caso de necesidad de oracién “mas
fuerte”, pueden acudir a un pastor evangélico, pero que prefieren no hacerlo
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por que eso serfa “desnacionalizarse”. Esta forma de clasificar las alternativas
resulta al mismo tiempo que sorprendente reveladora. En una trayectoria
las opciones estdn presentes bajo la forma de opciones plurales de valor y de
religién. Pero en este caso ocurre algo particular: desde el punto de vista del
que opte por un pastor evangélico para salvar su salud, estd la consecuencia
terrible de perder su argentinidad. En este caso la pluralidad religiosa no
estd negada ni en los hechos ni en las normas o derechos consagrados por
“la costumbre”, la normatividad realmente existente mds acd de la consti-
tucién nacional (aun cuando esta normativa realmente existente no sea
igualitaria). Pero si no esta negada la pluralidad religiosa ni ciertos ejercicios
que corresponden a su reconocimiento, esta jerarquizada de manera tal que
su reconocimiento y el derecho a la opcién son enormemente costosos (en
una situacién como la que digo todo es dramdtico: perder la nacionalidad
entendida por ejemplo como la fraternidad con los vecinos, o una marca de
sangre o perder la salud). Puede agregarse algo mds sobre la particularidad
de la situacidn: el pluralismo efectivamente existente en ella no separa
religién y politica de una manera “cldsica’. Si por efectos de larga duracién
de la pretensién de establecer una argentina catdlica se encuentra que la
apropiacién popular de esa intencién le da valor al mismo tiempo sagrado
y fraternal a la nacionalidad, por efecto de una evangelizacién pentecostal
basada en la cura divina se ve que existe una diferenciacién y jerarquizacién
de las religiones en base sus capacidades diferenciales de “curar” o “integrar”.
Una diferenciacién y una jerarquizacién que son ademds variables segtin la
situacion. Esto que decimos vale tanto para el pluralismo de valores como
para el de religiones: es necesario atender no solo al pluralismo que damos por
natural, sino a la forma en que este se encuentra cualificado en un universo
simbélico determinado. El caso que refiero, el de un pluralismo jerarqui-
zado, en un nivel local, “informal”, pero generalizado en las experiencias
populares en argentina, nos muestra, espero, la necesidad de esa distincién.
La tercera cuestién es que la decisién de desplazar la cuestién del plura-
lismo religioso a la cuestién del pluralismo de valores permite asir de una
forma mds realista una serie de problemas contempordneos del andlisis de la
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religién en términos de las ciencias sociales. Aun cuando esa decisién puede
aparecer en el texto como resultado de una limitacién o de un condiciona-
miento derivado de la propia trayectoria de investigacién creo que se trata de
una decisién productiva en el sentido de instalar un punto de vista al mismo
tiempo alternativo y necesario. Es que el andlisis de la experiencia religiosa
parece conceder, muchisimas mas veces de lo necesario al prejuicio de que
cada religién representa una articulacién axiolégica que tiene en el centro un
valor. En esa concepcidn se admite que esa articulacién axioldgica puede poseer
otros valores, pero se presupone que ellos forman parte de una articulacién
prolija, en las que las tensiones se superan porque ademds de distinciones hay
jerarquias que reponen una verticalidad y un orden en el caos de la horizonta-
lidad. Este hecho surge de muchas visiones, entre las que se encuentra las que
cita Robbins. Yo quisiera destacar una que es el predominio que suele tener
lo que no podrfamos dejar de reconocer como la “ontologfa dumontiana” en
un aspecto en que esta es menos pasible de un rescate productivo que en la
cuestién anterior. Y la referencia no es casual: primero porque esta ontologfa,
y sobre todo algunos de sus usos, tienen un peso decisivo en la antropologia
brasilefa que es la sede de este debate, en el efecto de darle una permanencia
y una forma especifica a la vision Durkheimniana, incluso en lo que se nece-
sita superar de ella (sin faltarle respeto a los padres fundadores y sin dejar de
entender el papel decisivamente productivo que presenta la apropiacién de la
obra de Dumont en Brasil). Lo que se prolonga de esa visién Durkheimniana,
y no sélo en Brasil donde la visién dumontiana ejerce ese peso de manera
particular y notoria, es no solo el supuesto de que las religiones tienen en el
centro un valor, sino que esa construccién conceptual proyecta al mundo
religioso al que se aplica, una experiencia religiosa particular, que no esta ni
controlada, ni expuesta ni revisada: ese “metro patrén inconsciente” es el
catolicismo. De ese supuesto se derivan expectativas que se tradujeron en
hipétesis no comprobadas y, justamente, obligan a discutirlo. Una de esas
expectativas desafiadas es, como se sabe, que la diversidad religiosa no se ha
traducido en América Latina en una pluralidad normativa que no existiese
desde “antes de la diversidad religiosa”. No ha sido el pentecostalismo el
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que asumido como un “protestantismo” reformé América latina, tal como
se especuld 2. Tampoco en un tipo de conflictividad socioreligiosa en la
que los hombres batallaran entre si de forma frontal definitiva y excluyente
encolumnados ten ejércitos enfrentados tras dioses y valores diferentes. Pero
si considerdramos una versién menos drdstica de la idea de conflicto debe-
rfamos decir que tampoco ha sido la diversidad religiosa la responsable de
introducir de forma auténoma, separada de otros procesos sociales, valores
otrora subordinados e incipientes y desplegados a cielo abierto como los del
individualismo. Para volver al caso del pentecostalismo deberfamos decir
que el pentecostalismo es algunas veces, en confluencia con otras variables,
un factor de esa individualizacién (pero tampoco es que pueda asociarse al
pentecostalismo de forma exclusiva y univoca a la individualizacién).

Atn asi ese supuesto que decimos debe superarse, sigue rigiendo toda
vez que se supone que el estado normal de una religidn es la homogeneidad
axioldgica y un especie de equivalente de “sociedad”. En ese sentido el trabajo
de Robbins ayuda a consolidar una primera desnaturalizacién fundamental: la
heterogeneidad estructural que se puede captar si el observador se asienta en la
pluralidad de valores como punto de partida de la descripcién. Heterogenidad
que atraviesa los espacios religiosos como el mismo trabajo lo demuestra. Y la
contracara de este fendmeno es que esos mismos valores que heterogeneizan
una religién pueden también estar heterogeneizando una sociedad. En ese
sentido, desplazarse al pluralismo de valores para entender las experiencias
religiosas, no solo tiene “mds principio de realidad” sino que ayuda a colocar
algo que no tendrfa que tener el cardcter de novedad, o de excepcidn, pero
es crucial en el andlisis de la dindmica social de los fenémenos religiosos: la
transversalidad religiosa. Una percepcidn que tiene dos dimensiones. De un

% Con todo lo problemitico que resulta el termino diversidad religiosa diremos que en este
contexto y s6lo en este estamos hablando de diversidad como de diversidad denomina-
cional ya que como se verd mds adelante, no pensamos que la diversidad sea un hecho
extraordinario ni se pueda hablar de diversidad y pluralismo sélo cuando existe algo as

« .. »
como un mercado l‘CllglOSO .
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lado que una religién es heterogénea valorativamente y esta atravesada por la
heterogeneidad de la sociedad. De otro lado que ningtin valor se corresponde
exclusivamente con una sola religién. La imposibilidad de definir la vida de un
grupo religioso desde el punto de vista de las pretensiones de sus eventuales
dirigentes, sobre todo si estos portan una concepcién “monista” es paralela a la
que ignorando ese hecho tenemos los cientistas sociales, cuando imbuidos del
mismo prejuicio nos mantenemos catolicocéntricos (una religién = un valor =
un complejo jerarquizado y armonizado de valores). En este punto el andlisis
de la diversidad de rituales que desde adentro de “una religién” muestran su
pluralidad interna, y sus atravesamientos y sus puntos en comudn con otras
religiones y otros procesos sociales en que se juega la pluralidad de valores,
es un hallazgo del texto al que me permito agregar ejemplos. Los rituales
de Sanidad Interior que vinculan a través de una mixtura de psicoandlisis
y exorcismo una construccién individualista, son comunes en la Argentina
tanto a grupos catSlicos como pentecostales. Inversamente las lecturas holistas
del bautismo, presentes masivamente en el catolicismo de Argentina también
se hacen presentes en rituales como el de la presentacién de los ninos al
senor en el pentecostalismo: en uno y otro caso se trata de asegurar a través
del mismo no sélo incorporacién sino, también, salud como resultado de
una incorporacién “real”. La pluralidad de rituales de la que disponen los
diversos grupos religiosos permite articular experiencias axioldgicas plurales
en los espacios religiosos supuestamente homogéneos. La concepcién de
una “natural” transversalidad religiosa, combinada con la de un pluralismo
constitutivo, deberfa ser un punto de vista permanente. Un punto de mira
que aunque contraintuitivo y siempre dificil de conquistar, es el punto de
partida que asegurar la ruptura con las “pre-nociones” que tanto preocupan
a los cientistas sociales. Si esto fuera asi deberfamos concluir que las socie-
dades, en su anatomia valorativa, como las religiones, tienen una arquitectura
diferente a la que supone la mirada anclada en la universalidad irrelativizada
de la experiencia catélica: no se trata de pirdmides integradas desde su dpice
superior, en el que todo lo diverso y lo disperso en su bases contribuye a una
misma linea axial sin puntos de fuga posibles que se integren en otros ¢jes
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y planos posibles. El discernimiento de la heterogeneidad normativa de las
religiones y la correspondiente transversalidad de la experiencia religiosa en
términos valorativos deberfa, en consecuencia, acompanar la trascendencia del
catolicocentrismo muchas veces presente en las ciencias sociales de la religién.

Recebido em: 17/03/2014
Aprovado em: 22/03/2014
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COMENTARIO SOBRE O TEXTO DE JOEL ROBBINS
PLURALISMO RELIGIOSO E PLURALISMO MORAL'

Thomas |. Csordas

Em sua reflexao sobre pluralismo, Joel Robbins desloca a base tedrica
de sua discussao do pluralismo religioso para o pluralismo de valores, e da
religiao para o ritual. Tais deslocamentos sao legitimos pelas razoes citadas
por Robbins, porém, é importante considerar o que se perde e 0 que se ganha
ao fazé-los. O afastamento do pluralismo religioso constitui, na realidade,
dois afastamentos: o primeiro, do pluralismo religioso para o pluralismo de
valores; e 0 segundo, para a multiplicidade de valores. A vantagem disso estd
em oferecer uma forma de lidar com valores conflitantes e/ou ranquear tais
valores dentro de um sistema. Por outro lado, ampliar a discussao de religiao
para valores é um desvio em relagao a questao do valor dltimo inerente as
discussoes sobre religiao, além de nao oferecer motivos para que se discuta
a tolerincia entre os adeptos de diferentes configuragoes religiosas ou de
diferentes valores, que é fundamental em situagdes de pluralismo religioso.
O afastamento de religiao para ritual permite uma maior especificidade no
tratamento dos dados observados como comportamento e desempenho em
contextos sociais diversos, com a vantagem de eliminar as barreiras impostas
pelos sistemas culturais ou pelas classes sociais. Por outro lado, esse afasta-
mento torna a identificagdo do pluralismo na forma de sistemas equivalentes
de prdticas e alternativas situacionais especificas, que podem ser entendidas
como aspectos complementares de um dnico sistema, um pouco mais dificil.

Finalmente, torna-se claro que um terceiro afastamento também estd
envolvido, que ¢é o da diversidade cultural, mencionada no titulo do artigo
de Robbins, para o da diversidade intracultural, que ocupa muito do seu

! Tradugio de Lauren Rodrigues e Revisio Técnica de Rodrigo Toniol
" Professor na Universidade da Califérnia San Diego (UCSD). Contato: tcsordas@ucsd.edu
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argumento; e, porque esse afastamento nao se torna explicito, cria-se uma
certa ambiguidade entre os niveis de andlise intercultural e intracultural.

Uma questao que sustentaria maior elaboragao ¢ a reivindicagao de que
os rituais permitam que as pessoas se comprometam com um valor moral
de cada vez. As teorias representativas e performativas sobre os rituais que
Robbins invoca nio servem como argumentos convincentes para a tese de
que os rituais envolvem valores tnicos. Parte do problema reside em como
analisar tais valores e em ser ou nao possivel — ou desejdvel — analisd-los em
categorias subordinadas. Outra questdo na identificagao dos tipos de valores
¢ como se pode (se é que se pode) distinguir entre os rituais complexos ¢ os
atos ritualisticos distintos ou individualizados, da qual Robbins nao trata.
Kapferer, um dos autores que Robbins cita nesse contexto, apresentou
andlises sobre complexos rituais de exorcismo cingalés, que indicam uma
multiplicidade de valores que nao pode ser facilmente reduzida a um tnico:
cura, reconhecimento de contingéncia, intencionalidade humana, ordem
cosmoldgica e moralidade. Até mesmo um simples ato ritualistico, como o
de abengoar, representa tanto o valor da benevoléncia quanto o da hierarquia,
uma vez que, ha maioria das vezes, um certo status autoriza uma pessoa a
abengoar outra, mas nio autoriza uma béngao reciproca. Retornando para
um exemplo do préprio Robbins, enquanto o ato de aplaudir uma palestra
académica no seu final representa educacio, para aqueles que realmente
acharam a palestra boa, isso também representa valores de eficiéncia perfor-
mativa e de reconhecimento da contribui¢ao intelectual.

Além disso, a roda de incorporagio e o sacrificio do porco realizados pelos
urapmins parecem alcangar valores inicos mais claramente apenas quando
relativos um ao outro, em um sentido estrutural. Nao s6 é questiondvel se
esses rituais devem ser considerados valores religiosos, mas também nao
estd claro, na andlise de Robbins, que outros valores eles poderiam expressar.

O ritual da roda de incorporagio, feito por uma coletividade posicionada
em um circulo, sustenta picos de racionalidade, apesar de alguns individuos
estarem contorcendo-se, em transe, no chio. A persisténcia do sacrificio
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do porco como um rito em justaposi¢ao a roda de incorporagao, no 4pice
de todos os outros ritos cristaos, estabelece uma oposi¢ao simbdlica, que
constitui uma ancora desequilibrada nao apenas para um tnico valor, mas
para uma série de valores emparelhados sobre individual/coletivo, natureza/
cultura e tradicional/moderno. Robbins também sugere que uma andlise em
termos de pluralismo religioso enfatizaria o conflito entre os dois rituais como
representagoes de situagdes contraditdrias, mas este nio é, necessariamente,
0 caso, porque o pluralismo pode ser interpretado como formas alterna-
tivas de fazer a mesma coisa, como formas complementares de direcionar
diferentes questdes em uma divisao de trabalho ou como a prerrogativa de
diferentes agremiagoes, que podem ser tolerantes perante um ou outro e
até mesmo abertas para participar em um ou outro rito (por exemplo, um
cristao sujeitando-se a uma circuncisao ou um judeu a um batismo).

O que acho mais intrigante sobre a discussao proposta por Robbins sao
os exemplos fracassados de ritual, embora eu daria pequenas voltas interpre-
tativas a mais do que ele. O ritual fracassado do funeral ¢ fascinante, nio
como um exemplo fracassado de pluralismo ou de multiplicidade, no sentido
de tentar introduzir um novo valor, mas na maneira como proporcionou
uma forma culturalmente irreconhecivel de interpretar um valor tradicional.
Robbins sugere que o fracasso foi devido 4 doagio de comida, que abdicou
da reciprocidade que define o interacionismo. Uma explicago alternativa é
que, enquanto o interacionismo no rito tradicional foi expresso em termos
de reciprocidade (com a troca de bens exatamente equivalentes e o subse-
quente retorno a privacidade), o interacionismo na inovagao fracassada era
para ser expresso em termos de comunhao (todos compartilhando da mesma
comida uns com os outros). Outro ritual fracassado, um que fosse acarretar
agdo coletiva por um espirito feminino contra todos os espiritos da natureza,
apresenta o trabalho da cultura precisamente por existir apenas como uma
possibilidade virtual, e também o faz por implicitamente reconhecer modos
incomensurdveis de interpretar o mesmo valor. De acordo com Robbins,
esse ritual virtual nao exorcizaria todos os espiritos da natureza do territério
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urapmin, mas permitiria que as pessoas os desprezassem. Nesse caso, o valor
do individuo como sujeito de salvagio ¢ justaposto ao valor negativo do
individuo como fonte de ganincia pecaminosa, e ambos estao suspensos em
um estado de tensdo permanente, por causa da possibilidade nao realizada
de eliminagio da influéncia relacional dos espiritos da natureza.

Recebido em: 14/04/2014
Aprovado em: 10/05/2014

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 15, N. 26, P. I01-104, JUL./DEZ. 2014
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PLURALISMO RELIGIOSO E PLURALISMO

DE VALORES: RITUAL E A ADMINISTRACAO

DA DIVERSIDADE INTERCULTURAL'

Ramon Sarrd®

Vamos ter que admitir. Apesar de uma retérica humana, bem intencio-
nada e amplamente compartilhada, o “pluralismo” com frequéncia torna-se
incomodo. Nao sabemos de fato como lidar com ele, tanto no nivel politico
quanto no nfvel académico. As vezes — devo confessar com vergonha — cheguei
a desejar realmente que cada comunidade tivesse sua prépria “cultura”, seu
conjunto delimitado de valores, seu passado em comum, sua unidade no
destino e tudo mais. N3o seria muito mais fécil para um etnégrafo se os
Bongo-Bongo tivessem sua cultura Bongo-Bongo monolitica na Terra de
Bongo-Bongo? Talvez sim (apesar de ser também um tantinho mais ente-
diante). No entanto, para o bem ou para o mal, a verdade é que vivemos em
um mundo plural, ou até, talvez, em uma pluralidade de mundos. Qualquer
aldeia hoje em dia, contém pessoas com diferentes identidades religiosas,
origens étnicas, linguas, preferéncias estéticas, ideias sobre género etc. Nao
duvidamos de que esse seja o caso especialmente em dreas urbanas, mas, como
antropdlogos como Joel Robbins tém nos mostrado, até mesmo dreas rurais
remotas, distantes dos centros urbanos, podem ser muito plurais em sua
composi¢ao. E, mesmo assim, como antropélogos, somos ainda um pouco
timidos demais para propor modelos que nos auxiliem a explicar/entender
(escolham conforme a adequagio) a faceta plural da condi¢ao humana.

Assim sendo, o artigo de Joel Robbins Pluralismo Religioso e Pluralismo
de Valores ¢ muito bem-vindo. A mudanga sugerida por Robbins, de um foco

! Tradugio de Rosalia Garcia e Revisio Técnica de Rodrigo Toniol.
2 Professor da Escola de Antropologia e Museu Etnogréfico — Universidade de Oxford.
Contato: ramon.sarro@anthro.ox.ac.uk
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no pluralismo religioso para um voltado ao pluralismo de valores, é uma
proposta que serd, sem ddvida, aceita por muitos de nés. O argumento que
0 autor tece, com sua clareza habitual, é plenamente convincente. O ritual
¢ o foco. E uma “lupa de aumento”, como Jonathan Z. Smith diria. Dado
ritual refor¢a ou expressa um valor; outro reforga ou expressa outro valor.
Ao focar-se na relagao entre ritual e valores, Robbins vai de fato além das
limita¢es de modelos que se baseiam na pluralidade de tradigdes religiosas.
Se entendi bem, os valores sao intimamente ligados as condigoes de possibi-
lidade e s estruturas de plausabilidade que permitem que o ritual funcione
(e que ajudam a explicar porque algumas inovagoes de ritual 740 funcionam).

Ao ler o artigo pela primeira vez, minha mente de imediato, gerou vdrias
pequenas perguntas e comentdrios, claramente tendendo mais na dire¢ao
do valor que indique talvez uma interpretagao errénea do que em diregao
aquele de discordar ou criticar. De qualquer forma, eu gostaria de tomar
essa oportunidade, pela qual agradego do fundo do coragao, de compartilhar
essas perguntas com o autor pessoalmente.

Primeiramente, ao ler o artigo, vieram-me a mente os trabalhos de James
W. Fernandez sobre a construcio do “consenso social” no ritual reformativo
dos Bwiti. Assim, eu gostaria de convidar Robbins a dialogar com esses
trabalhos, se possivel. Em um artigo influente que Fernandez publicou em
American Anthropologist em 1965 (Symbolic Consensus in a Fang Reformative
Cult), ele argumenta, de forma nao muito diferente do que foi feito em um
artigo de Geertz em American Anthropologist (Ritual and Social Change: a
Javanese example, 1957), que nao é o compartilhamento da interpretagao que
faz com que o ritual funcione (esse compartilhamento de significados que ele
chamou de consenso “simbdlico”, ou “cultural”), mas sim o fato de pessoas
estarem juntas no ritual (o que ele chamou, em contrapartida, de “consenso
social”). A participagio, sugere Fernandez, é o que ¢ valorizada (sio suas
palavras) e nio o significado especifico de um ou de outro simbolo ou agio.
Serd que essa ideia funcionaria para as pessoas com as quais Robbins conduziu
seu trabalho de campo na Papua Nova Guiné? Serd que elas também nao
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estao valorizando a participagao no consenso ritual e socia/ ao invés de (ou
mais do que) um dos dois valores centrais especificos identificados no artigo?

Minha segunda pergunta ¢ na verdade ligada a anterior. Refere-se a
questdo das origens dos valores e estou ciente do risco de submeter uma
pergunta “galinha ou ovo” aqui. Sejam “representativas” ou “performativas’,
as principais abordagens ao ritual levantadas no artigo parecem presumir
que valores existam de um lado e os rituais do outro. O ritual ou representa
ou ¢ performativo de um ou outro valor pré-existente. A origem do valor
nao ¢ examinada (apenas nos ¢ dito que, historicamente falando, o valor da

“individualidade” foi introduzido pelo cristianismo), assim como as origens
do ritual também nao s3o examinadas. Sei que lidar com “origens” é sempre
muito problemdtico (sei, com certeza, que ex me sentiria desconfortdvel),
mas eu me pergunto, mesmo assim, se nao poderfamos investigar modelos
mais integrativos do ritual, modelos que pudessem dar conta do papel do
ritual na “génese de valor”, por assim dizer, seja no nivel coletivo ou indi-
vidual. Rituais podem gerar valor?

Em terceiro lugar, como os dados oferecidos por Robbins encaixam-se
em conjuntos bindrios de oposi¢oes tao bem definidas, uma pergunta sobre
a dualidade e a mediac¢io (ou falta de) me veio a mente. Se o ritual é usado
para expressar, ou ser performativo de, um ou outro valor (“individualidade”

ou relacionalidade”) em que as pessoas encontram a mediagao entre os dois,

o ponto fulcral que os permitiria se mover de um lado do espectro até 0 outro?

Esse momento triddico acontece fora do ritual ou existem metarrituais, por
assim dizer? Ou € no préprio ritual que as pessoas comecam a entender que
nao podem, na verdade, ter um sem o outro? Ou a resolu¢ao da tensao, a

trfade Pierciana, pode ser encontrada de outras formas que vao além do ritual?

Mais uma pergunta — na verdade, um comentdrio — que surgiu de uma
falta de qualquer percepgio das dificuldades didrias nao ritualisticas, em
contraste com a vida quase arquetipica retratada no ritual. O foco no ritual

nao permite que o artigo dé atengdo s expressoes locais de sofrimento ou s
percepgoes sobre as complicagdes didrias que advém da coexisténcia de valores.
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Serd que a coabitagao de valores didrios entre os urapmin ¢é tao descomplicada
quanto parece? Talvez dados sobre as dificuldades ou mesmo as tragédias
criadas quando se convive com uma quantidade tao grande de valores pudesse
ajudar o leitor a compreender a for¢a do ritual de forma mais eficaz.

Meu comentdrio final refere-se as religides (observem o plural) e aos
valores. Robbins atribui o valor da “[...] individualidade ao cristianismo,
mas nao o valor da “relacionalidade”, que ele atribui a tradigao (aqui repre-
sentada pelo ritual do Sacrificio do Porco”). Mas, serd que o cristio também
nio se baseia em fortes ideias de relacionalidade (“somos todos filhos de
Deus”, “aIgreja é o Corpo de Cristo”, etc)? Na verdade, o cristdo, na teologia
ocidental cldssica, é muito mais relacional do que a maioria dos trabalhos
antropolégicos nos fazem crer, como argumenta o filésofo alemao Robert
Speamann, em seu livro essencial Persons: the difference between someone
and something (traduzido para o inglés em 2006). De qualquer forma, ao
associar tao estreitamente a individualidade ao cristianismo e a relacionali-
dade aos sacrificios tradicionais, temo que possa parecer que Robbins esteja
reconvertendo seu pluralismo de valores em um pluralismo religioso, o que
invalidaria seu préprio objetivo inicial de nos mover de um para o outro.
Como hipétese proviséria (cabe a Robbins dizer se ¢ plausivel ou ndo), prefiro
propor (baseado em uma compara¢io nio controlada com meu préprio
trabalho na Africa Ocidental) que a relacionalidade e a individualidade j4
estivessem presentes mesmo antes da chegada do cristianismo, mas de forma
muito implicita e latente, como modelos ou estruturas culturais de plausibi-
lidade a priori. O cristianismo, no caso especifico de Robbins, de qualquer
maneira, certamente exacerbou o aspecto modelar da individualidade ao
invés de criar um valor completamente novo do nada. Em outras palavras,
minha hipétese contemplaria a possibilidade de que talvez a incorporagao
inicial do cristianismo na sociedade urapmin pode ser explicada de forma
parecida (mas inversa) aquela usada aqui para explicar o motivo de alguns
rituais falharem. Isso, ¢ claro, nio resolveria o problema das origens dos
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valores, mas poderia corrigir a ideia um tanto quanto inesperada da redugao
do pluralismo de valores a um pluralismo religioso que o leitor pode ter
ao terminar a sua leitura desse artigo tdo provocante, original e engajante.
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RESPOSTA AOS COMENTADORES!

Joel Robbins

Sou grato aos colegas que responderam ao meu artigo sobre pluralismo
religioso, pluralismo de valores e rituais. O texto original é realmente
experimental — uma tentativa de abordar as questdes das diferengas e das
relagdes sob um ponto de vista distinto daquele que normalmente orienta
as abordagens sobre pluralismo religioso. Em termos mais gerais, o artigo ¢
parte de um esforgo mais abrangente, orientado pelo trabalho de Dumont,
Weber, Berlin, entre outros, que propdem a reflexao sobre o espago potencial
de uma atengdo renovada, dirigida ao tema dos “valores” na teoria social —
alguns referenciais te6ricos que nao estao no artigo sao discutidos em Robbins
(2013) e em trabalhos meus a serem publicados. Estou muito satisfeito pela
consideragdo e pela intensidade com as quais os comentadores refletiram
sobre minhas ideias, apoiando-as, testando-as, criticando-as, mas, na maioria
das vezes, discorrendo sobre elas de maneira livre. Aprendi muito com os
comentdrios escritos pelos colegas. Considerando que a grande maioria das
respostas s3o bastante substanciais, ndo hd espaco aqui para que eu possa
dar a merecida ateng¢io, de maneira detalhada e individual, a cada uma
das valiosas questdes que surgiram. Entdo, tratarei de vdrias questdes que
aparecem em mais de uma resposta e, assim, abordarei ao menos alguns dos
principais temas apresentados por cada uma das contribuicoes.

Estabelego o fundamento principal para meu argumento original propondo
dois deslocamentos em relagao as abordagens mais comuns sobre pluralismo
religioso: foco nos valores, em vez das religides, e também enfatizo os rituais.
Os comentadores manifestaram uma ampla gama de opinides sobre a
alteragdo inicial de pluralismo religioso para pluralismo de valores. Entre

! Tradutora: Caroline Castilhos Melo. Supervisora da tradugio: Elizamari Rodrigues.
Revisdo técnica: Rodrigo Toniol.

2 Professor da Universidade de Cambridge. Contato: jlrobins@ucsd.edu

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO Is, N. 26, P. I11-126, JUL./DEZ. 2014



112 Joel Robbins

eles, Thomas Csordas é quem lamenta mais abertamente a maneira como
ignorei as questdes que uma abordagem centrada no pluralismo religioso
colocaria em primeiro plano, enquanto Pablo Semdn apoia firmemente a
importincia de novas questdes que tenho procurado levantar com minha
abordagem. Em seu comentdrio profundamente reflexivo (que merece ser
lido em formato de artigo por si s6), Luiz Fernando Dias Duarte une-se a
Semdn ao entrar no espirito da mudanga de comportamento que eu espe-
rava apresentar enfocando nos “valores”, mas ele também concorda com
Csordas, de certa maneira, ao mostrar que esse novo foco deixa de lado
alguns fatores essenciais, que pertencem 2 organizagio religiosa e secular da
diversidade na vida atual dos brasileiros. Esta diversidade de respostas que
vai do pluralismo religioso ao de valores nao ¢ inesperada. Essa ¢ a parte
mais radical de minhas ideias e, como tal, destina-se a ser apenas sugestiva.
Como destaquei no texto, o enfoque no pluralismo de valores nio pretende
substituir os trabalhos sobre pluralismo religioso. Fiquei satisfeito com o
fato de que, para alguns leitores, meu trabalho produziu o efeito esperado,
de levantar novas questdes sobre tépicos jd bastante conhecidos, da mesma
forma que apreciei o auxilio que eles e outros tém oferecido para que reco-
nhecesse os limites de tais abordagens.

Se minha proposta de deslocar a andlise do pluralismo religioso para o
pluralismo de valores encontrou respostas variadas, minha sugestao de que
seria vélido ter os rituais como foco, em vez de outros aspectos da vida reli-
giosa, enfrentou, por outro lado, um conjunto mais uniformemente cético
de julgamentos. O problema nio parece ser meu interesse por rituais em si

— jd que ninguém expressou a opinido de que rituais nao sao importantes —,
mas, sim, minha afirmag¢do de que os rituais permitem que as pessoas expe-
rimentem um unico valor de forma plena, algo que, como sugeri, nao ¢é ficil
de se fazer no cotidiano ordindrio. Ao contrdrio da reagao dos comentadores
diante dos dois deslocamentos que propus, quase nenhum deles endossou
essa afirmacdo, o que nio ¢é surpreendente. O deslocamento do pluralismo
religioso para o de valores ¢ um exercicio de modificagdo de pontos de vista,
em vez de uma teorizagdo, e, como tal, esse exercicio dd lugar a expressoes
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amplas de interesse ou de desinteresse — queira vocé tentar optar pelo
deslocamento ou niao. Mas minha afirmacio sobre rituais e valores é uma
argumentagao tedrico pessoal e, como tal, requer uma discordincia mais
sutil. A principal critica dos comentadores em relagio a essa afirmagio é a de
que rituais envolvem mais de um valor, embora também tenha sido expressa
a preocupagio de que rituais nao teriam o objetivo de colocar os valores
em prdtica, mas, sim, de atingir fins pragmdticos ou de criar coletividades
ou ontologias. Ao chamar a atengao para essas questdes, os comentadores
recorreram a seus préprios materiais etnograficos e também ofereceram
algumas reandlises dos rituais que apresentei, do povo urapmin. Ao abordar
esses comentdrios, também alternarei entre os registros tedricos e empiricos.

Virios comentadores admitiram, pelo menos implicitamente, que faz
algum sentido analisar os rituais como atos sociais, que expressam valores ao
levarem as pessoas a realizd-los ou atingi-los. No entanto, para alguns deles,
minha sugestao adicional de que cada ritual coloca em prdtica um valor de
maneira plena é um ponto controverso. Para contestar essa afirmagao, eles
sugerem que rituais envolvem, com frequéncia, muitos valores de uma sé vez.
Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti (2014, p. 87) oferece uma versio
util dessa critica, observando que, nos desfiles carnavalescos das escolas de
samba que ela estuda, o valor da temporalidade linear, representada pelos
carros alegéricos, entra em conflito com a nogao de tempo ciclico, represen-
tada pela reprodugio repetitiva da musica durante o desfile. Como dito por
ela, “o sucesso de um desfile depende da articulagio sempre tensa entre esses
contrastes’, mostrando que “solu¢des intermedidrias entre valores dispares
s30 possiveis dentro de uma mesma performance ritual” (2014, p. 88).

A opinido de Cavalcanti sobre o que ela, apropriadamente, chama de
“pluralismo [...] como um aspecto interno de rituais especificos” é interes-
sante, como também o sao discussdes similares sobre pluralismo dentro de
um ritual em vdrias outras respostas que discutirei a seguir. Mas a opinido
de que os rituais — frequentemente, seno sempre — acabam expressando
um udnico valor como principal ¢ suficientemente importante para o que
estou tentando provar em meu artigo, de que eu insisto em defendé-la,
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apesar de sua falha evidente em convencer muitos de seus leitores iniciais.
Infelizmente, nio sei o bastante sobre o Carnaval no Brasil para ser capaz
de defender meu argumento utilizando os materiais de Cavalcanti, mas irei
me esforcar para fazer isso pelo exame dos dados que muitos outros autores
usam para fazer argumentagoes criticas muito similares a dela.

No centro de minha defesa, hd uma questao que nio desenvolvi de
maneira satisfatéria no artigo original. Minha afirmagao nio ¢ de que rituais
representam ou expressam somente um valor individual ao longo de todo
seu processo, mas de que, embora muitos valores aparecam em um ritual,
um desses valores serd o principal. Tal valor principal estd relacionado com
o objetivo do ritual, aquilo a que ele ¢ destinado a executar. E no cumpri-
mento de algo que um ritual, de fato, coloca em prdtica, em vez de somente
expressar, seu valor primdrio. No entanto, durante a realizagao de seu valor
principal, a execugao do ritual pode expressar outros valores. Recorrendo a
discussao sobre relagoes de valores apresentada no artigo, é possivel encon-
trar casos nos quais os valores secunddrios expressos em um ritual apoiam
a realiza¢ao de um valor primdrio, e outros casos em que o valor primdrio ¢
mostrado para superar o desafio de opor valores secunddrios, para emergir
como o valor mais importante somente na conclusao do rito, quando ele tiver
cumprido seu papel. Ao ir contra a questao de Csordas sobre “se é possivel
ou desejdvel analisar valores em categorias subordinadas ou nao” (2014,
p. 102), essa abordagem assume que, de fato, valores sempre estabelecem
relagdes — utilizando os termos de Dumont — de hierarquia e abrangéncia.
Produzir tais relagbes é o que os valores fazem, e nao podemos estudar os
valores sem examinar as relagdes. E possivel que haja uma série de questes
antropoldgicas que nio exijam nosso interesse pelos valores. Mas o enfoque
nos valores possibilita que nés, como antropdlogos, possamos reconhecer,
como James Laidlaw (2013, p. 60) recentemente destacou, que humanos
sdo criaturas “avaliadoras” e que, como o fil§sofo Jézef Tischner (2008, p.
50) observa, “[...] nosso mundo ¢ hierarquicamente organizado e nosso
pensamento ¢ seletivo”. A maneira como os rituais relacionam esse aspecto
das vidas do seres humanos ¢ os mundos em que eles acontecem consiste
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em uma organizagio hierdrquica de uma série de valores e da afirmagio de
que um deles, devido ao fato de estar ligado ao propdsito fundamental de
um rito, ¢ primordial dentro do ritual e no contexto em que ¢ executado.

Em um dos argumentos empiricos mais compactos contra minha opiniao
de que rituais sao como féruns para a realizagao de valores tinicos, Csordas
sugere que Bruce Kapferer “[...] apresentou andlises sobre complexos rituais
de exorcismo cingalés, que indicam uma multiplicidade de valores que
nio podem ser facilmente reduzidos a um tnico: cura, reconhecimento de
contingéncia, intencionalidade humana, ordem cosmoldgica, moralidade”
(2014, p. 102). Nao estd claro qual das discussoes sobre exorcismo Csordas
tem em mente, mas, em uma de suas teorias mais importantes (que tem
influenciado meu trabalho e ¢ igualmente devida a Dumont), Kapferer
(2012) aproxima-se muito de minha opinido, sugerindo que o exorcismo é
baseado em uma “légica” de “movimento ou processo de hierarquia” (p. 55),
que trabalha para seu objetivo principal de “restaura¢ao da ordem integrada
da hierarquia césmica” (p. 89). Durante sua realizacio, o rito certamente
expressa os tipos de fendmenos que Csordas menciona e também afirma o
valor (subordinado) de alguns deles; mas, na teoria de Kapferer, poderfamos
perder algo no minimo essencial em relagao ao ritual, se ndo reconhecermos
que o valor principal que ele tem a intengao de colocar em prdtica é apenas
um dos que Csordas menciona: o de “ordem cosmoldgica”.

Johanna Sumiala também levanta questdes sobre a realizagio de rituais
de valores individuais, recorrendo a sua pesquisa sobre respostas ritualisticas
para a morte de Margaret Thatcher e como elas foram tratadas pela midia.
Como o texto de Duarte, o de Sumiala é um feito admirdvel por si s6 e merece
ser lido como algo que é mais que uma resposta aos meus argumentos. E
interessante a maneira como ela considera as questoes levantadas no artigo
original e as utiliza para fazer conexdes com a midia, um tema sobre o qual
eu nao tinha feito nenhuma consideracio.

Considero os argumentos de Sumiala sobre midia e valores muito
instigantes, mas contesto sua andlise conclusiva. Com base em sua brilhante
andlise dos valores da midia, ela observa que a cobertura mididtica da morte
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de Thatcher coloca em prética, de maneira evidente, um valor individual
— o valor da atengdo, sempre presente nos veiculos de comunica¢io. Mas
os vdrios ritos de morte cobertos pela midia, expressando sua relagao de
amor e édio com Thatcher, evidenciam uma multiplicidade de valores.
Certamente, isso ¢ verdade, mas penso que uma possibilidade analitica foi
perdida ao abandonar a andlise neste ponto. Um argumento que contribui
plenamente com a abordagem teérica que tentei expor, mas que, 20 mesmo
tempo, estd totalmente de acordo com as andlises especificas de rituais que
Sumiala nos forneceu, destacaria que cada ritual de celebragao/luto que ela
discute coloca em pritica seu préprio valor individual de apoiar ou se opor &
marca de conservadorismo de Thatcher. A midia, por sua vez, orquestrou um
macrorritual que expressou todos esses valores diversos, mas subordinou-os
a seu “supervalor” de aten¢ao. Assim, a midia aplica exatamente o tipo de
abrangéncia hierdrquica de uma pluralidade de valores de ordem menor
sob um valor primdrio, o que, em minha opinido, é uma caracteristica dos
rituais em geral. O que isso quer dizer é que nds, como consumidores da
midia, também acabamos contribuindo para a concretizagao do supervalor
de atengdo, talvez ainda mais do que o fazemos em relagdo aos valores que
podemos supor que s3o considerados mais importantes (como os que s30
colocados em prética nos préprios rituais de celebragio/luto). Esse é o
tipo de critica sobre a midia, pela qual nao tenho competéncia para me
responsabilizar. No entanto, o fato de a andlise de Sumiala poder tomar essa
diregdo indica, de alguma maneira, um enfoque na concretizagao de valores
em rituais que pode revelar dreas nao previstas para investigacoes futuras.
Um desafio empirico final 4 ideia de que cada ritual coloca em prética um
valor individual assume, de maneira plena, a forma de questées que muitos
comentadores levantam sobre o Spzrit Disco. De maneira mais detalhada, Cecilia
Mariz (e, também, Csordas) observa que o Spirit Disco parece representar
valores coletivos e individuais. Como seria de se esperar, a este ponto, minha
primeira linha de defesa consiste em apontar para o fato de que o Spirit Disco
tem como objetivo, mais claramente, alcancar a salvagao do individuo cristao.
Nesse sentido, considero essencial o fato de o ritual terminar com a produg¢io
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da figura do dancarino possuido, visto como um individuo salvo, caido no
chao da igreja. Esta imagem abrange o trabalho coletivo que ¢ produzido — o
qual expressa muitos valores que nao examinei em minha curta discussao no
artigo original’. O individualismo da conclusao do ritual pode ser previsto
nos ritos de confissao que antecedem a danga. Mariz especula, de maneira
bastante sensata, que a confissao, para os integrantes do povo urapmin (embora
nem sempre nos circulos pentecostais e carismdticos), envolve uma relagao
entre o penitente e o confessor, prestando, assim, apoio aos valores relacionais.
Entretanto, precisamos observar que, no fim do rito de confissio, quando os
confessores rezam pelos que acabaram de se confessar, frequentemente, incluem
a frase estereotipada: “Deus, meu irmao (ou irma) deu seus pecados a vocg,
ndo a mim”. Dessa maneira, os confessores esforam-se para enfatizar que a
relagao entre os penitentes e eles nao é o que o rito tem procurado desenvolver.
Somente a relagao do penitente com Deus, a dnica relagao que finalmente
reconhece o individualismo dos integrantes do povo urapmin, estd em jogo.
Entdo, ¢ possivel que o individualismo do Spirir Disco esteja presente em
seus ritos de preparagdo e em seu préprio desfecho, abrangendo totalmente
o coletivismo que estd representado, de certa maneira, durante o rito.

O que fazer com o coletivismo, se nao permitimos que isso nos leve
a uma leitura pluralista do rito como um todo? Seguindo a tradi¢io de
Dumont, com a qual estou trabalhando aqui, uma ponderagao a ser feita
sobre isso ¢ a de que, porque, na verdade, seres humanos sio produtos da
sociedade, o individualismo sempre deve estar de acordo com um tipo de
relagio que Dumont chama de holismo (que eu incluo no que chamamos
aqui de coletivismo) (Dumont, 1994). Mesmo as mais possiveis concretizagoes
de individualismo como valor terdo que ser produzidas em conjunto com
alguns elementos de coletividade. Em outras palavras, concretizagdes do valor

3 Para os que estiverem interessados em discussoes mais detalhadas sobre os rituais discu-
tidos no artigo original, tenho debatido a relagio entre os diferentes valores representados
internamente no Spirit Disco (Robbins, 2004a) e nos sacrificios de porcos (Robbins,
2009a) em outros lugares.
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de individualismo terdo que lutar contra o ponto no qual os rituais, como
formas sociais, conforme exposto por Mariz (2014, p. 51) “tendem a reforgar
a coletividade” (Duarte faz uma ponderagio associada a isso, em relagio a
integragdo social da experiéncia carismdtica). Mas, em alguns rituais, como
estou sugerindo, o individualismo terd que competir com esse coletivismo
por meio do estabelecimento de sua abrangéncia.

Especificamente em relagio ao povo urapmin, também hd um segundo
comentdrio que é importante fazer sobre coletivismo. Mariz observa, de
maneira muito mais astuta do que em minha monografia sobre o povo
urapmin, que interpreto alguns elementos do Spirit Disco de uma maneira
que ela vé como coletivista e que sugiro que eles s3o de grande importincia
para o entendimento do povo urapmin sobre o rito (Robbins, 2004a)*.
De certa maneira, isso ¢ verdade, embora haja uma sutil diferenga entre
0 que argumentei aqui e a afirmativa de que o Spirit Disco é fortemente
coletivista. Em minha discussao anterior, argumentei que os individuos do
povo urapmin tém muita esperanga de serem salvos de maneira imediata.
Eles interpretam o Spirit Disco, o qual, por razdes que nao posso entrar em
detalhes aqui, assegura a salvagao de todos que dele participam, na medida
em que os auxilia, pelo menos momentaneamente, a atingir esse objetivo.
Porém, novamente utilizando a teoria de Dumont, sugiro que essa versao de
coletividade é bastante moldada pelo individualismo — isso é 0 que Dumont
(1986) chama de pseudo-holismo. Como tal, nio se opde ao individualismo,
como valor, no sentido direto em que o coletivismo, como valor, o faria.
Mais que isso, agora eu estaria inclinado a sugerir que o pseudo-holismo ¢
uma interpretagao que o povo urapmin faz do resultado do Spirit Disco, mas
nio ¢ o que, de fato, eles realizam no ritual, que é a salvagdo dos individuos.
Percebo que essa distingdo entre o estabelecimento do ritual e sua interpre-
tagao é complexa e que ndo compreendi totalmente, ou nio posso justificar

4 Examino e discuto este problema em termos menos complicados do que fago aqui em
uma discussdo anterior sobre Spirit Disco, que expressa o mesmo ponto de vista do que
¢ mostrado no meu artigo (meus trabalhos a serem publicados).
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aqui de maneira completa, mas quero mencionar que essa ¢ a diregao para a
qual meu pensamento atual estd pendendo, levando em conta o problema
da etnografia do povo urapmin que Mariz tao produtivamente destacou.
Ao concluir minha defesa da afirmac¢io de que cada ritual permite que
seus participantes coloquem em prdtica um valor de maneira plena, eu
gostaria de relatar que descobri recentemente que isso estd longe de ser uma
novidade. Desde que escrevi o artigo original, reli um dos trabalhos cldssicos
de Victor Turner sobre rituais. Ao longo de sua discussao, ele observa que:

[...] visto que diferentes normas regem diferentes aspectos ou setores do
comportamento social e, mais importante, visto que, na realidade, os setores
se sobrepdem e se interpenetram, causando conflito de normas, a validade de
vdrias normas importantes tem que ser reafirmada de maneira independente
de outras e fora de contextos em que lutas e conflitos surgem em conexao
com elas. Isso explica por que, com tanta frequéncia, considera-se que, em
rituais, é dada énfase simbélica e dogmdtica em uma tnica norma ou em um
conjunto de normas inter-relacionadas de maneira estrita e, como um todo,
harmoniosa, em um sé tipo de ritual (Turner, 1967, p. 40).

Praticamente toda a minha ideia estd aqui. Essa é a conclusio de que
a vida cotidiana ¢ frequentemente regida por uma mistura de valores (ou
normas) e a sugestao de que os rituais contrastam com essa situagio pela
concretizagao de um dnico valor (ou, na versio de Turner, possivelmente,
também um grupo de valores estritos associados). Assim, mesmo que meus
argumentos nao convengam, talvez essa referéncia ilustre possa tornar as
ideias subjacentes a eles mais atraentes.

Uma segunda linha da critica ao meu argumento sobre rituais e valores
nao se ocupa da quantidade de valores que podem estar envolvidos em um
ritual, mas, sim, questiona se os rituais deveriam ser vistos como definidos
por sua relagdo com os valores, de algum modo. Como muitos comentadores
observaram, “ritual” ¢ um termo amplo, e hd muitas abordagens teéricas
diferentes para os fendmenos que um ritual abrange. Levando isso em
consideragdo, ¢ improvével que uma teoria isolada esgote as possibilidades
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de andlise que os rituais apresentam. Assim sendo, nao pretendo afirmar
que a dnica coisa que vale a pena dizer sobre os rituais é que eles expressam
valores. Mas creio que vale considerar algumas maneiras de responder as
criticas especificas que foram aqui levantadas.

Podemos iniciar com a sugestao de Mariz de que, quando os individuos
do povo urapmin fazem o sacrificio de um porco, eles no estao tao interes-
sados em expressar o valor de relacionalismo quanto em atingir o objetivo

“pragmdtico” de salvar um de seus filhos’. Mesmo que se decida interpretar
dessa maneira a motivagio dos que sacrificam um porco, uma de minhas
conclusdes tedrico-culturais mais importantes ¢ a de que os individuos do
povo urapmin nio podem salvar seus filhos que ndo tenham sido curados
de maneira bem-sucedida por meio de ora¢oes sem se envolver em um ritual
que os faga executar o valor de relacionalismo. Executar esse valor pode
nio ser primordial em suas mentes, mas ¢ o que de fato eles fazem. Isso ¢
parte da condi¢gdo humana do povo urapmin. A apresentagio etnogréfica
de Semdn, reproduzida de maneira muito convincente, de uma situagio
semelhante entre catdlicos argentinos que recorrem as oragoes evangélicas
para cura, ajuda-nos a entender as recompensas que tais escolhas de valores
definidos de maneira ritualistica podem representar para as pessoas. Na
andlise de Semdn, a participagao da Igreja Catdlica representa o valor de
identidade nacional. As ora¢bes evangélicas sao poderosas para a cura, mas
isso nio representa, sob nenhum aspecto, a identidade nacional. Portanto,
os que, por razdes “pragmdticas’, participam de um ritual evangélico expe-
rimentam um forte sentimento de conflito de valores. Também neste caso,
os participantes podem nao ir aos rituais com o pensamento primordial de
consideragoes de valores, mas eles ndo podem escapar das consequéncias

> Mariz também sugere que, no movimento do Spirit Disco para o sacrificio de porcos, as
pessoas estdo deixando uma esfera da vida e indo a outra. Concordo com isso. Seguindo
Weber, como Mariz também faz, penso sobre isso como esferas de valor; entdo, mudar
de uma para outra também ¢ mudar da consideragio de um valor primdrio para outro
(ver Robbins, 2007, sobre a minha compreensio de Weber nesse sentido).
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dos valores da execugao de um ritual. Esse desfecho, como a culpa do povo
urapmin por sacrificar porcos, indica o quanto, de maneira inevitdvel, os
rituais envolvem as pessoas no que diz respeito a valores.

Vilaga, juntamente com Mariz, até certo ponto, considera a possibilidade
de os rituais nio estarem orientados para executar valores, ou nao estarem
orientados principalmente para isso, mas, sim, para o que Vilaga chama de

“fabricacao dos fundamentos ontoldgicos de uma cultura”. Eu gostaria de
responder a essa ideia em termos tedricos e etnograficos. Teoricamente, em
primeiro lugar, quero destacar que as ontologias, pelo menos da maneira como
as entendo, ndo sdo separadas dos valores. Apesar de haver certa popularidade
para a nogao de neutralidade, nio acho que haja ontologias neutras — como
destaquei anteriormente, todos os grupos humanos estao imbuidos de relages
de hierarquia e das posturas avaliativas que elas refletem. Entao, nio estou certo
de que alguém tenha que escolher entre linguagem ontoldgica (embora, na
verdade, eu nao utilize isso no artigo original) e andlise de valor. Em segundo
lugar, penso que é importante, em antropologia e sociologia, nao se distanciar
tanto da linguagem da criagao. As pessoas vivem em grupos que, em geral, elas
nao criam (isso é verdade mesmo para os que vivem em grupos que os levam a
pensar que eles constantemente o fazem, quando, na verdade, eles nao criam
sequer o raciocinio que os leva a pensar dessa maneira). Voltando 2 teoria
performativa do ritual que formulei no artigo original e estabelecendo suas
origens na teoria do ato de fala, devemos lembrar de que os atos de fala e os
rituais s2o baseados em convengoes, e que € isso que os dd sua forga criativa.
Se eu fizer uma promessa a vocg, terei criado algo novo no mundo. Mas o
que criei é a promessa especifica, relativamente simples, que fiz. De maneira
alguma, terei criado a nogio de prometer e as convengdes nas quais isso se
baseia. De maneira semelhante, ao colocar um valor em prdtica e expressar
a ontologia, podemos dizer que isso ¢ pressuposto pela concretizagao de um
ritual; que fiz algo no mundo, mas nio que criei, de fato, uma ontologia
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puramente inventada. Penso que esperar que um ritual faga isso ¢ pedir muito
e é perder o que ele realmente pode e, na maioria das vezes, realiza.®

Em relacao a etnografia, Vilaga e Mariz incentivam-nos a questionar
quantas ontologias estao envolvidas em uma dada formagao social. No caso
do povo urapmin, e também em muitos outros casos, tenho defendido que,
pela aceitagao de ontologias espirituais locais, o cristianismo pentecostal ¢ o
carismdtico nao representam uma segunda ontologia, mas, sim, abrangem
ontologias tradicionais e subordinam seus valores (Robbins, 2004b). Acho
que, em relagao a esses casos, ¢ mais certo dizer que hd uma ontologia, mas
sistemas conflitantes de valores que se aplicam 2 mesma. O povo wari, caso
paradigmdtico do que se tornou amplamente conhecido na antropologia
como sociedade perspectivista, parece ter permitido que o cristianismo
constituisse sua prépria ontologia como uma entre as vdrias que seus inte-
grantes reconhecem. Em sua resposta, Vilaga argumenta que, visto que o
cristianismo abre espago para o demoénio, isso frequentemente ocorrerd.
No entanto, penso que os elementos do povo urapmin, bem como os
observados de outros lugares onde as pessoas tém se convertido de religioes
indigenas para o cristianismo pentecostal e carismdtico, nao demonstram
esse padrao. Na verdade, o simples fato de, em tantos lugares, a ontologia
crista individual j4 incluir o demdnio sugere que a existéncia deste nao
necessita produzir multiplicagao ontolégica. Tal multiplicagdo ¢ algo que o
povo wari traz do cristianismo, portanto, no ¢ algo que eles encontram l4.
A verdade € que, para o povo wari, o deslocamento entre as ontologias, ou a
disputa bem-sucedida das exigéncias feitas em relagdo a elas pela ameaga de
tal deslocamento, ¢ um valor indigena primdrio, o qual o cristianismo nao

¢ Isso ndo significa dizer que rituais ndo possam ter uma fungio importante em situagoes
de mudanga cultural ou ontoldgica e que, algumas vezes, em situagdes de mudanga, as
pessoas possam aprender um ritual e se tornar, de alguma maneira, expostas 4 ontologia
de pressupostos mesmo antes de elas virem a ocupar totalmente tal ontologia (Robbins,
2009b). Mas essas situagdes nio sio a regra e, quando elas ocorrem, nao envolvem os
rituais por si s6, criando novas ontologias.
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substituiu. Diante disso, seria interessante aprender como esse valor pode ser
expresso nos rituais do povo wari, seja de um individuo cristao ou indigena.
O comentdrio de Ramon Sarré expde uma série de assuntos instigantes.
Lamento por ndo ter espago para discutir a maioria deles. No entanto, um
dos principais assuntos constitui um terceiro desafio para minha ideia sobre
a importincia da concretizagao de valores para o ritual. Sarré refere-se ao
cldssico artigo de James Fernandez, de 1965, Symbolic consensus in a Fang
reformative cult, observando que Fernandez — o qual estuda, no artigo citado,
o culto relativamente novo e extremamente problemdtico da época colonial
bwiti, existente entre o povo fang do norte do Gabao — apresenta uma etno-
grafia que mostra que a maioria dos participantes do principal ritual da crenga
afirma nio saber o que seus simbolos significam e, como eles fazem suposicoes
quanto a seu significado, hd pouco consenso entre os que eles difundem’.
Porém, os participantes concordam que os rituais sao eficazes ao produzir um
estado de coesao social que eles chamam de “comunhio” (Fernandez, 1965,
p- 922). Na opinido dada por Fernandez, esses dados indicam que os rituais
do povo fang produzem coesdo social, mas nio simbélica (de significado).
Colocando a ideia de Fernandez nos termos de minha anlise, Sarré argumenta
que o povo fang valoriza a participagao. A participagao coletiva é o valor que
o ritual almeja colocar em prdtica. Ele prossegue questionando se esse nao
seria o caso dos rituais do povo urapmin, sobre os quais também discuto.
Concordo com o argumento de Sarré sobre o principal ritual da crenga
bwiti: ele interpreta sabiamente as descobertas de Fernandez nos termos de
minha andlise. Mas em rela¢o  sua sugestdo, a qual podemos aplicar a andlise
de Fernandez sobre os rituais do povo urapmin que discuto, ¢ importante
examinar mais atentamente o que Fernandez nos diz sobre os membros do
povo fang da crenga bwiti. Resultado da colonizagao e recentemente intro-
duzidas no mercado capitalista, suas vidas sociais s20 muito fragmentadas e

7 Em contrapartida, os especialistas em rituais elaboram significados para os rituais, mas os
significados variam, de alguma maneira, em diferentes grupos reunidos e, de nenhuma

maneira, os especialistas participam na realizagio dos rituais.
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suscetiveis a uma inclinagdo crescente ao individualismo. Para combater esse
cendrio, a comunhao tornou-se um valor fundamental para eles. Embora
seus membros vivam em um conflito entre valores individuais e relacionais,
o povo urapmin nio enfrenta o tipo de fragmentagio social que marcava
a vida do povo fang quando Fernandez fez sua pesquisa de campo. Assim
sendo, embora eles fagam reunies coletivas para realizar os Spirit Discos e em
grupo menores para fazer os sacrificios de porcos, a concretizagao dos valores
da coletividade ou da comunhio nio é o objetivo principal desses rituais
(embora algo similar seja um valor cristao secunddrio no povo urapmin, e seja
até mais importante em outras partes da Papua Nova Guiné (Schram, 2013;
Leavitt, 2001). Como no caso da transformagao do valor do povo wari, ao
administrar corretamente o movimento entre ontologias em uma exigéncia
sobre rituais em geral, precisamos ter cautela ao presumir que o valor do povo
fang sobre participagao coletiva ou, de fato, qualquer valor que consideremos
ter um lugar de destaque em uma dada localizagao de pesquisa de campo
regem os rituais em todos os lugares, mesmo que os rituais frequentemente
envolvam caracteristicas similares como agao coletiva (ou, para tal propésito,
formalidade) e, como tenho me esforgado para argumentar, sempre estejam
propensos a promover a expressao total de algum valor principal ®

Estou chegando ao fim do espago destinado & minha resposta. Como
observei antes, hd muitos pontos de vista valiosos que meu enfoque nas criticas
centrais & minha ideia sobre rituais e valores ndao me permitiu mencionar.
Para citar apenas um deles na conclusio, vale notar que vdrios desses comen-
tdrios se referem as oposi¢des na compreensio do povo urapmin do valor
do individualismo, compreensao essa que ¢ revelada quando se coloca o
Spirit Disco ao lado das duas inovagoes de ritual mal sucedidas que discuto.
Csordas e Cavalcanti examinam, de maneira prudente, as diferentes versdes

8 Esta discussdo sobre coletividade como valor de rituais também nos remete de volta 2
discussdo anterior, sobre como um ritual coletivo pode apoiar o valor de individualismo.
Como destaquei aqui, nem todas as caracteristicas de um ritual refletem, necessariamente,
o valor ou o telos do ritual.
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de individualismo que vdrios rituais expressam, e Duarte vai além disso,
oferecendo uma consideragao muito reflexiva sobre vdrias versoes de indi-
vidualismo que ocorrem no Brasil. Tais consideragdes sobre multiplos tipos
de individualismo constituem exatamente o tipo de debate etnogrifico sutil
que espero que uma andlise dos valores nos campos da religido e dos rituais,
bem como em outros dominios da vida social, possa ser capaz de estimular.
Quero, por fim, expressar minha gratidio aos comentadores por se enga-
jarem de maneira tao apreciativa e interessada neste debate sobre meu artigo.
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CONSTRUCCION DE PRACTICAS TERAPEUTICAS
EN REDES DE MERCADEO EN MEXICO

Cristina Gutiérrez Zilfiiga'

Resumen: Este estudio de caso se inscribe en el entrecruce de dos campos
especializados: la sociologfa y antropologia de la salud y la sociologfa de la religion,
bajo la orientacién mds general de andlisis de las trayectorias de la subjetividad
en la modernidad tardfa. Se reporta una etnografia de la construccién de usos
de productos relacionados con la salud (suplementos alimenticios y aparatos de
magnetoterapia) en el contexto de dos redes de mercadeo operantes en México
principalmente entre mujeres de estratos medios y bajos, dedicadas al hogar que
buscan ingresos adicionales a la vez que mejorar su salud. En la primera parte
se analiza cdmo si bien el modelo utilizado para explicar la salud-enfermedad
es el terapéutico holista, su apropiacién crea tensiones latentes: por un lado
con la medicina alternativa y las précticas esotéricas y espirituales en las que
igualmente subyace dicho modelo, de manera de evitar su conversién en un
frente contracultural alternativo al mayoritario; y por otro lado, una tensién con
la medicina popular, respecto a la cual buscan diferenciarse recurriendo incluso
al discurso biomédico. En un segundo momento se analiza cémo este modelo
terapéutico holista es apropiado en el proceso de entrenamiento por recién llegadas
al mundo del trabajo remunerado, estableciendo puentes con un imaginario del
cosmos econémico que bien puede identificarse con lo que Pierre Bourdieu (1998)
ha llamado “el universo simbélico del capitalismo”. En la confluencia de estos
imaginarios, las distribuidoras descubren y construyen el uso de dichos productos
como recurso terapéutico en el proceso de abandonar viejos patrones de consumo/
nutricién/trabajo/actitud concebidos como productores de enfermedad, ala vez que
adoptan un nuevo ideal de salud y bienestar, un “estado de gracia” contempordneo.

Abstract: This case study is situated in the crossroad of two specialized fields:
sociology and anthropology of health on one side, and sociology of religion on the
other, based con the broader analysis perspective of the subjective trajectories of late

' El Colegio de Jalisco, México. Contato: cris.gutierrez.zu@gmail.com.
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modernity. An ethnography of the process of constructing the uses of health products
(nutritional suplements and magnetotheraphy devices) among female distributors
of two network marketing organizations, usually housewives belonging to low and
medium income families looking for improvement in their health as well as in their
family finances. The firs part focuses on the therapeutic model used to explain illness
and health, which can be considered “holistic”’, and how its appropiation by the
distributors creates latent tensions: on one hand, against the alternative health and
spiritual practices based on this very same model, in order to avoid their conversion
to a countercultural front opposed to mainline health and religious practices; and
on the other hand, against popular medicine practices as a differentiation strategy,
using even the discourse of biomedicine as a resource. The second part analizes how
this holistic therapeutic model is appropiated by this workforce newcomers in the
training process, building cognitive bridges with the economic cosmos, which was
identified by Pierre Bourdieu as “the symbolic universe of capitalism” (1988). In
the confluence of this imaginaries, the distributors discover and create the use of
the products as a therapeutic resource in the process of breaking old consumption/
nutrition/work/attitude patterns conceived of as illness sources, at the same time
adopting a new wellbeing and health ideal, a contemporary “state of grace”.

INTRODUCCION

Las précticas terapéuticas alternativas al modelo biomédico ha sido
estudiadas predominantemente como un objeto dentro del campo especia-
lizado de la sociologia y la antropologfa médicas. La especializacién conlleva
sin embargo a la vez que el beneficio un refinamiento en la descripcién y
la construccién categorial, una potencial limitacién en el espectro de estu-
dios con los que se compara y discute. Interpelada por la existencia de un
conjunto de pricticas terapetticas alternativas desarrolladas dentro de un
contexto especifico — aunque inusual —, las redes de mercadeo o multinivel,
y proviniendo de otro campo especializado, el de la sociologia de la religion,
enfoco este estudio en la convergencia de ambos campos, bajo dos premisas
como punto de partida: a) que la misma modernidad tardfa en la que vivimos
estd creando entrecruces inéditos entre dindmicas sociales que la disolucién
de los propios arreglos institucionales de largo plazo, como los existentes
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para discernir la medicina de la religion (McGuire, 2008), estdn haciendo
posibles. b) que las practicas terapéuticas pueden inscribirse analiticamente
como parte de la dindmica que Anthony Giddens (1994) define como “las
trayectorias de subjetividad en la modernidad tardia”: una subjetividad en
permanente movimiento, un proceso de constitucién de un yo reflexivo
que reformula su posicién en forma constante, como respuesta a la ruptura
de la fijeza de las definiciones otrora provistas por la tradicién en materia
de género, religién, familia, salud, trabajo, o consumo...? y que trata de
definirse a través de la intervencién constante sobre sf mismo, y la constitu-
cién de un “estilo de vida” propio. Dicho estilo de vida involucra entonces
diferentes dimensiones de la vida, no sélo la salud o la espiritualidad, que
son integradas bajo el término global de “bienestar”.

La ruptura de los campos especializados del conocimiento facilita la
generacién de nuevas preguntas y la recuperacién de interrogantes “macro”
propias del andlisis social en general, tales como las direcciones ideoldgicas
de los procesos que estudiamos. A este respecto, vale la pena sefalar que con
frecuencia se asume que las nuevas pricticas terapéuticas se implantan — soste-
nidas por el holismo como modelo — como una respuesta contracultural al
modelo biomédico; esta implantacién es descrita frecuentemente en referencia a
las dreas de la salud y la espiritualidad como esferas auténomas y relativamente
aisladas de su contexto, y casi siempre se ignora su enorme plasticidad ideolégica
respecto a otros ejes de asimetria social. La amplitud de las dimensiones de la
vida abarcadas por el ideal de bienestar a alcanzar gracias al uso terapéutico
que aqui abordaremos hace necesario aplicar este interrogante a los distintos
ejes de asimetria social en los que se encuentran inmersos los sujetos de estudio,

% A este respecto, véase Religion y mercado en el contexto de transformacién de la religién.
Desacaros. México: CIESAS, n. 18, mayo-agosto de 2005, p. 103-110. Asi como las
interesantes sugerencias interpretativas del fenémeno pentecostal y neoesotérico en Brasil
que en este sentido sefiala Deis Siqueira. Religiosidad contempordnea brasilefia: mercado,
medios, reflexividad y virtualidad. Desacatos. México: CIESAS, n. 18, mayo-agosto de
2005, p. 87-102.
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tales como los regimenes de trabajo, género y consumo, y su posicionamiento
mismo frente al sistema econémico en su conjunto.

UNA INTRODUCCION A LAS REDES DE MERCADEO

Las redes de mercadeo o network marketing es un sistema de venta de
persona a persona que ha sido instrumentado por numerosas empresas gene-
radoras de articulos de consumo. Creado en los Estados Unidos a partir del
rudimentario sistema de ventas directo o venta de puerta en puerta con el
frecuente auxilio de un catdlogo, se ha desarrollado en este pais y exportado
tanto como empresa — la mds famosa acaso sea Amway y Mary Kay® — pero
también como sistema hacia précticamente todas partes del mundo, vendiendo
una amplia gama de articulos: desde productos de limpieza, adornos navidefios,
sistemas de seguro para auto, joyerfa de fantasfa, productos de belleza, y por
supuesto, productos relacionados con la salud, como suplementos alimenti-
cios y aparatos para el “bienestar”. En la actualidad existe aproximadamente
una cincuentena de empresas que operan con este sistema en México.* Esta
forma especifica de venta se caracteriza por la dindmica de reclutar no sélo
consumidores para el producto, sino a la vez, distribuidores de los mismos
a través de crear redes piramidales de venta en las cuales cada nuevo distri-

3 Amway es reconocida como la primera empresa que nace con el sistema multinivel en
1959 (Biggart, 1990), en la actualidad, numerosas empresas han adoptado o nacido bajo
el esquema multinivel, por lo que se estima que existan alrededor de 14 millones de
distribuidores a nivel mundial y un volumen de ventas que excede los 50 mil millones
de délares; en Estados Unidos participan entre 5 y 10 millones de personas (Babener,
1994). Por sus dimensiones y sus especificidades sociales y culturales, se convirtié en un
fenémeno desde los afios ochenta en los Estados Unidos, en donde una de cada cuatro
familias ha tenido o tiene en la actualidad un distribuidor activo (Biggart, op. cit., p.
47) Los estudios mds importantes, ademds del de Biggart ya citado, son los de David
G. Bromley (1995; 1998) y Alison J. Clarke (1999).

Cifras de la Asociacién Mexicana de Ventas Directas. Disponible en: <www.amvd.org.
mx>. Consultada el: 16 oct. 2013.
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buidor es entrenado por su reclutador, y le reporta un porcentaje de sus ventas.
Cada distribuidor compra el producto, lo consume, lo vende y busca a su
vez captar mds distribuidores. Carecen de una relacién laboral propiamente
dicha con la empresa, por lo que su vinculacién legal consiste en un contrato
de distribucién en el que se especifica la naturaleza independiente de la
labor de distribucién y, por lo tanto, la ausencia de responsabilidades de la
empresa en los aspectos fiscales y en los laborales; en €l se establece un plan
de compensaciones de acuerdo con la cantidad de ventas realizadas. Ademds,
la empresa propone una escala gradual de niveles de reconocimiento o estatus
en funcién del desempeno de un distribuidor. Estos niveles, determinan tanto
ventajas econémicas en el plan de compensaciones, como grados de prestigio
dentro del conjunto de distribuidores, pero no de autoridad. Cada distri-
buidor considera estar emprendiendo su negocio propio, sin poseer medios
de produccidn, pero aprendiendo todas las virtudes del “emprendimiento”
(enterpreneurship). Los distribuidores reclutados en el contexto de México
podrian ser caracterizados mayoritariamente como individuos marginados
del mercado laboral: algunos jévenes desempleados, otros tantos jubilados,
pero sobre todo, amas de casa que buscan un ingreso a través de un trabajo
que les permita continuar con el desempefo de sus tareas domésticas.

Un elemento que hace de las redes de mercadeo un laboratorio socioldgico
privilegiado es que lejos de promocionar los productos para un uso o funcién
especifico mediante su aplicacién y dosis indicada y preescrita, las empresas
crean dmbitos de socialidad en los que la experiencia de uso es compartida
por las distribuidoras experimentadas hacia las distribuidoras en formacién
y los prospectos. Esta es la forma de introducir estos nuevos bienes en el
mercado, que significa mucho que dar a conocer sus caracteristicas funcionales.
Introducir un bien en el mercado implica una incorporacién en un sistema
cultural especifico dentro del que se constituyen portadores de una virtud
semidtica: capaces de ser signos para quien los consume, y para quienes lo
observan. Mercadélogos y antropdlogos se ocupan crecientemente de este
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fenémeno.’ Es necesario realizar una etnografia de los usos de los productos,
en los cuales las reuniones de presentacién de los productos y de “el negocio”
son fundamentales.® En estas reuniones podemos observar literalmente c6mo
se crea y se ensefia el uso de productos que con frecuencia son del todo
novedosos para los potenciales consumidores. Estos actores participan no
s6lo en la venta de productos sino, como intentaré mostrar, también en un
proceso de transmisién simbdélica. En las reuniones podemos observar por
una parte las estrategias de las empresas para la introduccién de los productos
a través de los materiales de propaganda (“hojas de producto” que describen
sus caracterfsticas, presentaciones para rotafolio, catdlogos, pdginas web y
videos) en las que existe una representacién del producto, el consumidor y la
marca que intenta dotarlo de significado; y por otra, la dindmica de recepcién,
apropiacion, ensefianza e incluso creacién de los significados del producto por
parte del consumidor-distribuidor, quien mds que un receptor pasivo, juega
un papel como sujeto activo e innovador en la creacién de significados de la
mercancia. Orientada por la propuesta de John B. Thompson (1993), busqué

> Entre los mercadélogos puede consultarse por ejemplo a Jesper Kunde (2000); entre
los antropélogos los pioneros son Jean Baudrillard (1999), Arjun Appadurai (1991),
Mary Douglas (1966; 1998), Douglas ¢ Isherwood (1990) y Pierre Bourdieu (1998).
En el contexto latinoamericano, Néstor Garcfa Canclini (1995) constituye un referente
imprescindible para el andlisis del consumo cultural.

® El trabajo de campo fue realizado durante dos afios (2001-2002) y se bas6 en la obser-
vacién participativa y entrevistas en dos empresas de redes de mercadeo o multinivel
en Guadalajara México: Nikken, empresa japonesa-norteamericana especializada en
productos de magnetoterapia, y Omnilife, empresa mexicana especializada en suple-
mentos alimenticios y productos de belleza. El trabajo se orientd a obtener los elementos
necesarios para reconstruir la 16gica de los actores primordiales de las redes de mercadeo:
las empresas y los distribuidores, en su mayorfa mujeres. Con esta finalidad asist{ a
reuniones de demostracién de producto y de invitacién a formar parte de la red de
mercadeo, participé en los seminarios para los vendedores, observé reuniones anuales
de las empresas elegidas, y realicé 12 entrevistas tanto a directivos como a distribuidores.
Trozos seleccionados de éstas serdn citados en este texto indicando sélo sus iniciales, por
peticién explicita de los entrevistados.
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reconstruir un proceso en donde la empresa puede ser analizada como un
emisor de formas simbélicas y los distribuidores como un receptor de éstas,
teniendo sin embargo la capacidad de apropiarse de los mensajes recibidos
desde su propio contexto, recrearlos para sus propios fines e incidir en las
relaciones de dominacién en las que se encuentra inmerso.

En esta descripcién etnogrifica de los usos de los productos orientados
al mejoramiento de la salud, como suplementos alimenticios (bebidas y
polvos) y aparatos para la aplicacién de magnetoterapia (una variedad de
dispositivos con imanes, desde plantillas y antifaces, hasta colchones e
instrumentos de masaje) podemos observar cémo subyace la idea de una
indisolubilidad del sujeto como mente-cuerpo-espiritu. Es lo que en términos
generales Meredith McGuire (1988; 2008) ha identificado como “modelo
terapéutico holista”, el cual sostiene la idea de la indisolubilidad del sujeto
como una unidad mente-cuerpo-espiritu. Esta unidad

[...] conecta los cuerpos, emociones, mentes, relaciones sociales, experiencias
espirituales y religiosas y expresiones de los individuos. Sus imdgenes de la
persona humana incorporan la mente, el cuerpo y el espiritu como un todo
que se retroalimenta mutuamente, no simplemente como partes relacionadas.
Tan comprehensivo es este holismo que, para muchas personas que participan
en sanaciones holistas, su religién vivida es idéntica al proceso de sanacién
en todas sus dimensiones. Para ellos, la sanacién se convierte en un proceso
continuo a través de la vida... (McGuire, 2008, p. 138) Incluso muchas
personas consideran los problemas de fragmentacién personal y social, sepa-
racién e incompletud como la raiz de sus enfermedades y su sensacién de
malestar. Consideran sus pricticas religiosas no solo significativas sino también
eficaces, conectdndoles con una fuerte real de poder en sus vidas (Mc Guire,
2008, p. 137, traduccién libre de la autora del original en inglés).

Sin embargo mi interés particular es analizar primeramente cémo este
modelo general es apropiado en estas situaciones de interaccién en distintos
usos y discursos sobre los usos; en este proceso de apropiacién se observa
una tension latente por un lado con la medicina alternativa y las prdcticas
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esotéricas y espirituales en las que igualmente subyace dicho modelo, de
manera de evitar su conversién en un frente contracultural alternativo al
mayoritario; y por otro lado, una tensién con la medicina popular, respecto
a la cual buscan diferenciarse recurriendo incluso al discurso biomédico,
con todas las contradicciones que esto supone. En un segundo momento
me interesa analizar cémo este modelo terapéutico holista es apropiado en
el proceso de entrenamiento por estas recién llegadas al mundo del trabajo
remunerado, estableciendo puentes con un imaginario del cosmos econémico
que bien puede identificarse con lo que Pierre Bourdieu (1998) ha llamado
“el universo simbdlico del capitalismo”. En la confluencia de estos imagina-
rios, las distribuidoras descubren y construyen el uso de dichos productos
como recurso terapéutico en el proceso de abandonar viejos patrones de
consumo/nutricién/actividad/actitud concebidos como productores de
enfermedad, a la vez que adoptan un nuevo ideal de salud que abarca un
estilo de vida (Giddens, 1994) identificado como “exitoso” englobado por
la palabra “bienestar”. El bienestar abarca un estado de equilibrio tanto
fisico como espiritual, tanto individual como en su red de relaciones, y a
diferencia del equilibrio holista — mente, cuerpo y espiritu — involucra la
dimensién econdmica: trabajo satisfactorio y creciente accesibilidad a los
bienes de consumo. Es decir, entendido fundamentalmente como aquel
estado de certidumbre subjetiva del individuo, el bienestar y el éxito asi
definido constituye un “estado de gracia” (Weber, 1987) contempordneo.

EL DIAGNOSTICO DEL MALESTAR

En la perspectiva de las empresas, el acercamiento de un cliente potencial
o prospecto a una sesién de demostracién o una junta de oportunidad, se
da por dos motivos: mejoramiento de la salud y deseo de mayores ingresos.
El material audiovisual que proveen para esta primera ocasién atiende a
estos motivos y los hace aparecer como normales y legitimos. Asimismo,
nos ofrecen un porqué de la carencia de salud o de ingresos, se realiza un
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diagndstico de estos “males”, y de esta manera se prefigura la solucién que
ofrecerdn de lleno en el material referido a los productos.

En el caso de la empresa japonesa de productos de magnetoterapia, se
nos presentan imdgenes de la vida urbana, de “el estilo de vida moderno”™:
ejecutivos con portafolios o ejecutivas de traje sastre van caminando con prisa
en una zona de altos edificios modernos con cristales de espejos. En su inte-
rior, en oficinas cémodas, pasan horas frente a la computadora, se fatigan, se
tensionan. Nos dicen que el estrés de la vida moderna es el mal que nos aqueja,
y del cual provienen sensaciones de cansancio, malestar y enfermedades. El
producto (colchones, cobertores y almohadas con imanes, plantillas, alhajas
imantadas, instrumentos para masajes, etc.) ofrece descanso a través de sistemas
para dormir, para la relajacién y para el estimulo. Para ello, se basa tanto en
la tradicién japonesa como en la investigacién tecnoldgica de punta. Es una
respuesta a los males de la vida moderna, por la conjuncién de los propios
medios de la modernidad y las riquezas de una tradicién recuperada. Nos dice
que necesitar, consumir y vender estos productos es propio de la modernidad.
Luego el representante de la empresa en México se explaya oralmente:

Todo esto comenzé en Japdn con la historia de [nombre del fundador], un
huérfano de guerra... En un centro de aguas termales que abundan en Japén
vio que estaba el fondo lleno de piedritas, y asi conocié el principio por el que
operan: masajeando a través de los pies a todo el cuerpo. La energfa no es un
invento de Nikken, es ya una tradicién y un conocimiento que la tierra estd
llena de energfa magnética, es como un imdn que forma un campo magnético
que es importante para mantener nuestro equilibrio. En el Discovery Channel
diario hablan de la fuerza magnética de la tierra. Pero la civilizacidn, en las
ciudades, la modificacién del medio ambiente ha provocado un aislamiento del
campo magnético natural. Por eso es en la ciudad en donde se da el estrés, el
asesino mds grande de todos, porque afecta sin importar edad, sexo o religién.
De manera que un 75% de la poblacién sélo estamos medio saludables, y ya
ni nos damos cuenta, seguimos con ese ritmo de vida: nos levantamos antes
que cualquiera en la casa, les preparamos el desayuno, luego correr al trabajo,
al banco... por la noche estamos hartos, de “mirame y no me toques”, hay
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problemas de comunicacién en la familia, etc. Y luego, para tener mds calidad
de vida, decidimos trabajar mds horas, sacrificando el tiempo de descanso y
de familia, y ni combatimos el estrés, ni mejoramos nuestras finanzas, todo
empeora... (Director de la firma en México. Seminario de Bienestar, Hotel
Country Plaza, 2 de marzo de 2001).”

Se introduce un formato para poder evaluar las distintas dimensiones
del malestar, que serdn luego usadas repetidamente para evaluar también el
progreso hacia el bienestar. Se trata de los “Cinco Pilares de la Salud”, eje
de la “filosofia” de la empresa: cuerpo, mente, familia, sociedad y finanzas.
La alteracién en cualquiera de estas dimensiones constituye el malestar, no
s6lo por si misma, sino porque ademds se afectan mutuamente.

Para romper el circulo vicioso de los cinco pilares alterados se puede empezar
por buscar activamente un cuerpo y mente saludable. La clave es el balance.
Y para que vean lo fécil que es mostrar estos productos. .. [realiza una demos-
tracién de las plantillas, que consiste en que un invitado a la demostracién se
pare sobre ellas y alguien mds trate de empujarlo. Al hacerlo sin las plantillas
resulta mucho mds ficil que pierda el equilibrio. Hay aplausos y admiracién
general de los asistentes].

Nikken ha disefiado un sistema para dormir aplicando los conocimientos
milenarios de la salud en el Japdén, de manera de proveer: un soporte a la
columna vertebral, una relajacién por equilibrio magnético, un masaje por
las protuberancias de la superficie, un cubierto con espuma que permite la
circulacién de la sangre y del aire. (Idem).

Puede observarse que a la vez que se introduce el producto se propor-
ciona un lenguaje para definir y expresar el malestar al que responderd. En
el caso del diagndstico con base en los cinco pilares de la salud, se ilustra
con claridad cémo se validan las carencias por las cuales el prospecto llegé

— querer mejorar la salud y los ingresos. Ademds se ensefia que su malestar

7 Notas del diario de campo de la autora.
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tiene también otras dimensiones, como su estado mental o su situacién
familiar, y que en todas ellas hay un mejoramiento posible a su alcance.

Este primer diagndstico y la solucién ofrecida no provienen simplemente
de un discurso creado por la empresa, en este caso japonesa-norteamericana;
deben su plausibilidad a algunas creencias que se han vuelto comunes en
diversas sociedades (Mardones, 1994), y que el discurso de la empresa
adopta y enfoca especificamente a sus productos. Entre ellas que podriamos
sefialar por ejemplo:

® La creencia en un estado armdnico de la naturaleza, un equilibrio
que aparece roto por la intervencién del hombre y mds especificamente,
por la “civilizacién” que nos impone un “estilo de vida moderno”. Desde
este punto de vista, la modernidad tiene pues dos caras: una deseable y
otra indeseable. La empresa sefiala que las ciudades y su capa asféltica
impiden que gocemos del magnetismo terrestre, que nos protegerfa
naturalmente del estrés; éste se intensifica por un ritmo acelerado de
actividades, también propio de la civilizacién moderna.

® Nuestro cuerpo es portador de este potencial estado de armonia
natural, si hacemos lo correcto, si cuidamos nuestro “estilo de vida”,
que implica buena alimentacién, deporte y tiempo libre. La bisqueda
de este estilo de vida es un propdsito propio del hombre moderno.

® Lograr este estado de equilibrio que tenemos en potencia, este “estilo
de vida” saludable depende fundamentalmente de nuestra voluntad y
de conocer los medios adecuados para alcanzarlo.

® El criterio cientifico es la tnica instancia legitima de conocimiento
y “verdad” en la modernidad. De esta manera, la empresa seniala el
magnetismo terrestre no es una charlatanerfa, una creencia atdvica o una
cuestién madgica, es una energfa — concepto fisico —, que forma parte
del lenguaje de la ciencia y de los canales autorizados de divulgacién
cientifica (como el Discovery Channel).
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® Hay una convergencia entre el conocimiento cientifico y los saberes
milenarios, especialmente los no occidentales. Adoptar una perspectiva
cientifica no significa renunciar a las riquezas de la tradicién: existen
tradiciones que a la luz de la ciencia, resultan ser probadas y confiables.

De esta forma, la empresa no hace sino crear un discurso mds especifico
utilizando y divulgando estas nociones que se han vuelto creibles, enfocdn-
dolas hacia su propio campo de accién.

En el caso de la empresa mexicana dedicada a los suplementos alimen-
ticios, el diagndstico provisto en sus materiales de introduccién comparte
varias de las nociones ya expuestas — como las relativas a la modernidad, a
la ciencia y a la capacidad de decidir el propio estilo de vida —, pero intro-
duce un especial énfasis en las situaciones de pobreza. Por ejemplo algunos
materiales audiovisuales para presentar los suplementos alimenticios en las
juntas se enfocan inicialmente a las amenazas ambientales a la salud.® Los
alimentos estdn contaminados: los productos del campo por los herbicidas y
quimicos de variada especie, mds la parafina que en los supermercados anaden
a las frutas y que da asma; los productos animales estdn llenos de hormonas
y antibidticos; la forma de cocimiento degrada sus contenidos nutricionales,
especialmente cocinando en ollas de barro y aluminio (imdgenes de antojitos
mexicanos nadando en chile y aceite, ollas sucias y estufas grasientas); el
agua estd contaminada y con ella se riega lo que comemos; el aire estd lleno
de téxicos y contiene bacterias por la prictica del fecalismo al aire libre.

En este caso, se percibe un diagnéstico mds negativo de la situacidn,
cuya definicién no estd dada solamente por “la modernidad” con sus luces y
sombras como en el caso de la empresa japonesa, sino a una mezcla desafor-
tunada y subdesarrollada de modernidad, pobreza y tradicién. Algo va mal
con la modernidad en nuestro pais. Las formas industrializadas de producir
y conservar los alimentos mediante substancias que resultan téxicas para

8 La alimentacién, video promocional de la empresa local de suplementos alimenticios,
Ominilife.
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las personas; la pobreza crea entornos urbanos marginales y desprovistos de
servicios de saneamiento en casas, mercados y rastros; la tradicién, repre-
sentada por nuestros gustos alimentarios y formas antiguas de preparacidn,
se han descubierto dafiinas a la salud.

El dafio parece inevitable para el individuo. En este marco, se presentan
los productos como una medida de defensa, filtro y proteccién frente a las
amenazas, sin especificaciones claras sobre su uso. El mal diagnosticado
aqui es la pasividad frente a estas amenazas creadas por la modernidad. No
tomar medidas contra ello, no defenderse o no salir de esa situacién dafiina
creada por algunos rasgos de la modernidad, o acaso por la propia ubicacién
desventajosa dentro de la modernidad misma, es lo que agrava sus efectos
dafiinos y nos priva de sus beneficios.

En una demostracién en un medio popular compuesto por senoras con
nifios pequefios, una distribuidora enmarca su presentacién dentro de una
serie de consejos de higiene general en la preparacién de los alimentos, de
manera que su papel es semejante al de una promotora popular de salud.
Luego plantea “[...] cémo el producto nos puede ayudar”.” Se trata de un
complemento alimenticio que se llama “Starbien”:

Los pueden tomar con toda confianza, no es medicina. De lo que se trata es
de nutrir tu cuerpo para que funcione bien. Lo mds importante de Omnilife
es que hace conciencia de que este cuerpo es el tnico que tienes, y lo vas a
traer del afio [haciendo referencia a un auto nuevo]. No te preguntes si lo
necesitas. jClaro que lo necesitas! todos lo necesitamos. El “Starbien” es la
vida: uno lo toma y empiezas a vivir. A dejar la apatia, a dejar de solazarse en
que “qué mal estoy”. Tomas el “Starbien” y dices “voy a salir”. (Demostracién

de Y.Z, 14 nov. 2001).1°

? Demonstracién de Y. Z., 14 nov. 2001.

19 Notas del diario de campo de la autora.
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La gordura y la falta de cuidado en la apariencia es a la vez el resultado
de la alimentacidn actual, y la representacién de la apatia y la dejadez, el
no querer “[...] salir de ah{”."" Un problema de actitud.

Al igual que la empresa japonesa, esta empresa se preocupa por integrar
la carencia de ingresos a su diagndstico de males, y hacerlo aparecer no
como algo vergonzoso, sino por el contrario, algo perfectamente legitimo.
Por ejemplo, el propio fundador de la empresa de suplementos alimenticios

dice a sus distribuidores en su reunién anual:

Yo antes estaba quebrado, y luego gordo y enfermo. ;Por qué irdn de la mano?
Gordo, quebrado, enfermo. Seguro porque de lo mal que se siente uno, mds
come. Y luego resulta que no te creen que estds quebrado, porque para comer
si tienes y se nota... [risas] Me cayé el veinte de que no podia depender mds
que de mi mismo. (Fundador y duefio de la empresa, Reunién Anual en
Guadalajara, 2 febr. 2002). 12

En una junta de oportunidad, el distribuidor que la dirige habla en
forma directa:

Cada quien tiene sus necesidades. Hay que ser concreto con ellas. Necesito
tanto a la semana. Luego hay que ver cémo conseguirlos. Hay que encontrar
gente que necesita salud, gente que necesite dinero. Si no necesitan ni salud
ni dinero, pues no. (A. U. en Junta de Oportunidad, 29 nov. 2001)."

A través de estos materiales introductorios las empresas proveen un
diagndstico a sus potenciales reclutas. Al hacerlo introducen la propia oferta
de solucién, que va ligada a la denominada “filosofia de la empresa” cuyo
sustento fundamental es la iniciativa personal. Reconocer las carencias o
el malestar en los términos definidos por la propia empresa, es el primer
paso para mejorar.

I Demonstracién de Y. Z., 14 nov. 2001.
12 Notas del diario de campo de la autora.

13 Notas del diario de campo de la autora.
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LA CREACION ORAL DEL USO DEL PRODUCTO

Entre el discurso de la empresa sobre el producto y el de los distribuidores
hay interesantes diferencias. Es preciso detenerse en ellas para observar uno
de los principales mecanismos de funcionamiento de las redes de mercadeo.

Los productos para magnetoterapia de la empresa japonesa-norteame-
ricana aspiran a inscribirse en un mundo de distincién y buen gusto. Sus
materiales publicitarios — generados en su mayoria en Estados Unidos, o
bien en México como meras traducciones — se orientan claramente hacia
la bisqueda de una aceptacién a través de su vinculo con los ideales de una
clase media establecida y de preferencias convencionales. De esta manera,
el producto es escasamente descrito, pero es revestido de significados al ser
usado por consumidores de ciertas caracteristicas.

En un “seminario de bienestar” se dijo por ejemplo:

Presentador: ;Quién de los asistentes ya usa el colchén, para que nos describa
sus beneficios?

Distribuidora: Yo. Me llamo Gilda, soy [nivel] oro. Desde que lo uso ya no
hay dolor de espalda, no tengo insomnio, mejoré mi presién sanguinea y
también la de mi marido. Estoy de buen humor, siento que me renueva cada
noche [aplauso].

Presentador: No estamos hablando del colchén, estamos hablando de tu vida,
del bienestar en tu vida. No me interesa venderles un colchén, me interesa
que tomen la opcidn del bienestar, para que empieces a disfrutar de tu vida.
A ver Gilda [la del testimonio] Eso del buen humor ;representa algo en la
familia? [Asentimiento general]. A ver otro testimonio.

Distribuidora 2: A mi me desaparecié un dolor de espalda de mds de 10 afios.
Presentador: ;Qué significé en tu vida?

Distribuidora: Ya puedo hacer ejercicio, irme sola de compras, hacer lo que
me gusta sin depender de nadie que me ayude [aplauso].

Presentador: ;Qué pasa si regresas del trabajo con ganas de hacer algo més? Ir
la cine, estds con tus seres queridos, ganas horas extras, vives mejor. Es regresar
a nuestra naturaleza, al magnetismo de la naturaleza. Ahora te pregunto ;cudl
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es tu estilo de vida y cudl quieres tener? (Director de la firma en México,
Seminario de Bienestar, Hotel Country Plaza, 2 mar. 2001).'

Comprar el colchén, o cualquiera de los productos, se convierte en el
primer paso hacia una forma de vida distinta, saludable y con bienestar. De
hecho el producto va a generar un cambio hacia el bienestar. Esta promesa
genérica de la empresa es apropiada por cada usuario a su caso particular a
través de la dindmica oral, propiciada en los seminarios de bienestar y en las
demostraciones. Al término de cada presentacidn, se solicitan intervenciones
de usuarios experimentados como la anterior, y se reproducen testimonios
orales de curacién para una cantidad infinita de enfermedades: glaucoma,
cdlicos, fracturas, contusiones, inflamaciones, amigdalitis, presién (alta o
baja), problemas circulatorios, dolores crénicos, insomnio, impotencia sexual,
depresién, migrafia... Ninguno de estos testimonios de curacién forma parte
del material de propaganda de la empresa, ni del discurso de los distribuidores
al cargo de la presentacién. Incluso si se pregunta explicitamente si el producto
cura determinada enfermedad, la respuesta oficial evade cualquier afirmacién:

Presentador [después de un testimonio de curacién de artritis]: No se puede
generalizar una mejorfa para todos. Si mejora un artritico no quiere decir
que todos los artriticos vayan a mejorar, hay muchos factores en el estilo de
vida, pero como la ley de la gravedad, el bienestar del producto funciona en
el 100% de los casos. (Director de la firma en México, idem).

Pregunta del publico: ;Qué puede hacer por diabéticos?

Presentador: Puede ayudar, va a dar vigor. A ver [llama por su nombre a una
distribuidora], td tienes un testimonio de diabetes ;verdad? Dilo por favor...
[una joven habla del caso de su madre, que sinti6 gran alivio y mejoria]. El
producto no va a curar, les va a dar bienestar. (J.P, Seminario de Bienestar,
Club San Javier, 18 oct. 2001)."

14 Notas del diario de campo de la autora.

15 Notas del diario de campo de la autora.
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El instrumento principal de ensehanza de uso es el testimonio vivo,
la experiencia en primera persona. En ese terreno personal, nadie puede
impedir que se hable de experiencias de curacién. De hecho, se recomienda
repetidamente no citar testimonios de otros, sélo dar los que sean fruto de
una experiencia propia o directa; por ello se suele invitar a la persona que
lo haya vivido para que lo relate en una sesién de demostracién cuando el
presentador lo solicite. Se trata de una politica deliberada por parte de la
empresa. Los productos suelen carecer de informacién bdsica acerca de su
utilidad: en muchos casos no contienen instrucciones de uso, incluso en
los que serifa esperable por ser productos poco comunes — por ejemplo un
aparato para masaje. Los productos comercializados por redes de mercadeo
suelen tener esta leyenda impresa “Este producto no es medicamento. El
consumo de este producto es responsabilidad de quien lo recomienda y de
quien lo consume”.'® La eleccién por el sistema de red de mercadeo supone
que la ensenanza del uso serd de persona a persona, situacién en la que se
estimulan los mds diversos usos a través del relato de experiencias personales.
Esta experiencia constituye la tinica base sobre la que se sostiene su uso.

Una distribuidora de la empresa de magnetoterapia describié de la
siguiente manera el funcionamiento de la empresa:

Nos reunimos una vez por semana, los martes, en el Club X, y ahi se hace
la demostracién de los productos y otras personas que han usado dan sus
testimonios. Ellas dicen que curan, pero nosotros tenemos prohibidisimo por
la compaiifa decir eso, pero pues ahi ellas dicen cédmo les ha servido y todo.
Ahf aprenden las ventajas del producto. (Sesién de demostracién a cargo de
A.R., 21 febr. 2001, casa particular)."”

De esta manera, los papeles o roles fundamentales en las reuniones
multinivel pueden describirse asi: el presentador, que es un distribuidor que
representa la posicién oficial de la empresa, el usuario experimentado, que

16 Notas del diario de campo de la autora.

17 Notas del diario de campo de la autora.
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también es un distribuidor en formacién o no, pero cuyo papel es hablar
de su experiencia personal de uso sin limitaciones legales, y el prospecto o
cliente, que puede ser uno o decenas.

En el caso de la empresa de suplementos alimenticios pude observar
la misma politica: la postura oficial y explicita de la empresa es que el
producto va a beneficiar la salud y el bienestar en términos genéricos. No
es un medicamento y no puede reportar resultados de curacién de ninguna
enfermedad especifica: las orientaciones escritas para su uso son delibera-
damente escuetas, puesto que el instrumento primordial de ensefanza del
uso es el testimonio oral. La empresa propicia la generacién de situaciones
de interaccién o socialidad, en donde se brindan testimonios orales de
usuarios y se construye colectivamente el uso del producto y sus cualidades.
Sobre las experiencias relatadas y la ilusién desatada, la empresa no tiene
responsabilidad alguna.

El propio fundador se ha opuesto a la publicacién de catdlogos, pues
eso significa que “[...] no han comprendido cémo funciona el negocio”
(Fundador y duefio de la empresa, Reunién Anual en Guadalajara, 2 febr.
2002). En la propia revista de la compania se afirma:

Lo que nos diferencia de ser “vendedores” es que no usamos catdlogos para
mostrar lo que producimos, sino que es nuestro propio testimonio y emocién
lo que compartimos con la gente. No necesitas un catdlogo, necesitas consumir
el producto y decirle a todo el mundo lo que te estd pasando con él. (Idem.).

Los testimonios de uso recopilados durante las sesiones de demostracién
y las entrevistas posteriores revelan multiples apropiaciones particulares del
objeto promovido por la empresa bajo la promesa genérica de obtencién de
salud y bienestar. Dichas apropiaciones, sin embargo, al ser comunicadas
dentro de una sesién colectiva, son sujeto de sancién por parte del grupo.
Existe un verdadero aprendizaje grupal para la formulacién del testimonio
de uso con base en modelos aplaudidos y censuras discretas. Pero también
existe un aprendizaje para la ampliacién del uso del producto. La asistencia a
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las sesiones permite a los usuarios primerizos ampliar sus perspectivas de uso,
y aprender los pardmetros y el lenguaje apropiado para expresar sus variados
beneficios. Esta ampliacién se acompafia del proceso de involucramiento en
la red de mercadeo e identificacién creciente con la filosofia de la empresa.

TENSIONES: LA MEDICINA ALTERNATIVAY NEW AGE,
LA MEDICINA POPULAR

El uso de los productos para el mejoramiento de la salud plantea una
tensién con la medicina moderna, como tnica institucién legitima para la
atencién a la salud. Esta tensién alcanza grados distintos entre los distribui-
dores-usuarios. Vale la pena detenerse en estas distintas versiones del uso de
los productos para mejorar la salud, pues muestra cémo el producto posee
una amplia maleabilidad para diversos usos una vez iniciada su vida social:
desde mero complemento hasta signo de un frente cultural en el complejo
mundo de la atencién a la salud.

En general, en los testimonios puede observarse que se mantiene el
criterio cientifico como el dnico vdlido, aunque sea en tltima instancia: el uso
del producto es un complemento innovador, cuyos beneficios estdn siendo
apenas descubiertos por la medicina alopdtica. De esta manera, aunque el
uso de estos productos es en sf una préctica alternativa, no es reivindicada
como tal en todos los casos. En su mayoria los testimonios que se refieren
a médicos asombrados tienen gran éxito en las reuniones de demostracién.
Con frecuencia fueron esgrimidos en las entrevistas para mostrar que la
creencia en los productos no es mera credulidad, sino que se origina en su
eficacia certificada por una autoridad legitima.

Conscientes de la autoridad social de los médicos, los distribuidores
buscan el contacto con estos profesionales a fin de extender su red y la confia-
bilidad de los productos. Hay algunos casos de médicos distribuidores que
logran gran éxito de ventas, especialmente en casos en los que la medicina
alopdtica ha mostrado poca eficacia, como el sida o la diabetes. (Entrevista

con A. U,, 18 en. 2002).
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Algunos distribuidores deciden probar la sustitucién del medicamento
o la instruccién médica, por el uso de los productos, pero luego buscan la
aprobacién del galeno. Por ejemplo:

Sefiora 2: El otro dfa me llamaron del colegio de mi hija porque se lastimd el
talén. Yo, como mamd-Nikken, llegué con mi tobillera [rumor de aprobacién
general]. Se la puse y me la llevé con el doctor. La nifia no podia pisar. El doctor
la queria enyesar, pero yo insisti en que me dejara primero usar los productos,
como una prueba. Pues bajo mi responsabilidad. Le pedi a mi hija “Aytdame”.
Y pues dijo “Si, mami”. Total que al dia siguiente estaba deshinchadisima y
ya querfa irse a la escuela, y no, pues le dije que guardara reposo, pero ella
estaba encantada. El médico también estaba muy impresionado, aunque
claro no lo quieren reconocer. Le pedi que me indicara en una receta el uso
de la tobillera. “Para que me la pague el seguro”, le dije, y aceptd. Claro que
ahora lo que quiero es que las tenga en el consultorio [risas]. Yo no digo que
hagan experimentos con sus hijos, pero jcrean! esto es maravilloso [aplauso].
(Testimonios anénimos. Wellness Seminar, Club de la Colina, 12 sept. 2001)."8

En ambas empresas existe una descalificacién potencial de uso de
medicamentos, en tanto se asocian a ese estado de malestar del cual la
pertenencia a la empresa y el uso del producto los va a rescatar. Se presenta
al uso del medicamento como un sintoma de malestar no consciente, al
que nos acostumbramos y simplemente paliamos mediante su uso: “Nos
acostumbramos al malestar, ya ni siquiera identificamos nuestro malestar,
vivimos con él. Tomamos cosas para el dolor muscular, de cabeza, para
dormir...” (Director de la empresa en México. Wellness Seminar. Hotel
Country Plaza, 2 mar. 2001)."

Pero la descalificacién potencial puede volverse prictica en algunos
casos, sobre todo cuando se trata de enfrentar a médicos que no avalan
los productos de la empresa. La tensién entre esta prdctica alternativa y

18 Notas del diario de campo de la autora.

19 Notas del diario de campo de la autora.
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la medicina como institucién aumenta. En estos casos, el médico pasa de
certificador a competencia deshonesta: se dice que acttia sélo protegiendo sus
propios intereses econémicos, no le conviene que el producto se consuma.

Distribuidora: Tengo una clienta, estd bajando de peso pero se empezé a sentir
muy mal y un médico le dijo que era droga.

Presentador: ;Cudnto tiempo tienes usando el producto?

Distribuidora: Uuuuh, afios...

Presentador: Y no te ha pasado nada ;verdad? Eso es lo que tienes que decir,
eso es todo. Es l6gico que los doctores digan eso, pues temen perder clientes.
Si tuviera droga ;por qué estd permitido en 11 paises, incluyendo Estados
Unidos? (Reunién Anual de Distribuidores, 2 y 3 sept. 2002).%°

El discurso de descalificacién potencial abona en algunos distribuidores
debido a frecuentes experiencias de abuso, negligencia médica, y danos
secundarios ocasionados por los propios medicamentos y el alto costo de los
mismos. La tensién llega al mdximo, y existen casos en los que la medicina
alépata es rechazada y sustituida radicalmente por el uso de productos. El
uso de los productos puede volverse — como el resto de las medicinas alter-
nativas — una especie de frente cultural en oposicién a la medicina alépata,
publica y privada.?! De acuerdo con la situacién de cada distribuidor su
posicién puede seguir patrones de menor o mayor tensién con las précticas
de atencién a la salud de la medicina al6pata, tal y como sucede con otras
précticas de salud alternativas. En el grado mdximo, las sustituye, se opone

20 Notas del diario de campo de la autora.

1 Sobre las elecciones de objetos como banderas de manifestacién o rechazo en la compe-
tencia cultural, véase Mary Douglas (1998). En lo particular, el ensayo titulado “Ni
loca me dejarfa ver con esto puesto”. Jean Baudrillard prevé esta forma de uso en forma
implicita cuando afirma que “No tenemos siquiera la posibilidad de no elegir y de
comprar simplemente un objeto en funcién de uso, pues ningin objeto se propone
hoy en dfa al ‘grado cero’ de la compra. De grado o por fuerza, la libertad de elegir que
tenemos nos obliga a entrar en el sistema cultural” (Baudrillard, op. cit., p.159). En
general su andlisis se enfoca a la homogeneizacién de la sociedad de consumo.
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a ella y las denuncia como fraudulentas y dafiinas. Estos casos, aunque
minoritarios, fueron detectados mds frecuentemente entre los distribuidores
de la empresa de suplementos alimenticios, que como se recordard, tienen
en general un menor nivel socioeconémico.

Sin embargo, este uso al margen de la “sancién” de la medicina “oficial”
la acerca demasiado a otras précticas alternativas populares, como los remedios
caseros, los productos que el merolico anuncia como buenos “para todo mal
y para todo bien también”, el naturismo, la herbolaria e incluso las pécimas
mdgicas. Frente a esta competencia, las empresas emplean decididamente
el recurso de la legitimacién cientifica. En las revistas se incluyen reportajes
sobre nutricién y enfermedades con la opinién de profesionales de la salud,
que sin afirmar nada sobre el producto en particular pero si sobre algunos
de sus ingredientes, proveen una imagen de seriedad y responsabilidad a una
empresa moderna que se basa en investigacién del mds alto nivel y pruebas
para la generacién de sus productos.

En el caso de la magnetoterapia, la definicién de la estrategia de mercado
a seguir no es fdcil, debido a que el discurso de esta técnica, que se practica
en diversos medios e incluso como se sefial en la seccidn inicial, se sustenta
explicitamente en nociones holisticas tipo zew age — como la naturaleza
como un sistema de energfa, y en la posibilidad de manipulacién humana
con la finalidad de recrear la armonfa, bienestar y equilibrio dafiados por
el hombre —, que han servido de base a movimientos espirituales y de salud
alternativa mds radicales. La ciudad se encuentra salpicada de librerias
y centros culturales y esotéricos que forman una red de distribucién de
objetos mdgicos, libros y servicios de sanacién, consejeria y adivinacién
(Mora, 2002). Se puede observar que tan sélo un delgado hilo separa el
discurso del diagndstico de la empresa, y porciones del discurso a favor de
este nuevo enfoque espiritual.

Asi como la empresa se muestra abierta a la creacién de nuevos usos de
los productos, en este caso muestra cierto limite por razones de estrategia
de mercado: esta posible identificacidn no parece deseable, probablemente
debido a la fuerte estigmatizacién de comercializacién y fraude que marca
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a esta corriente en Estados Unidos (Lewis; Melton, 1992, p. IX). En el
contexto mexicano, se suma el rechazo oficial catélico por este movimiento
(Gutiérrez, 1996). Por ello la empresa ha suprimido cualquier referencia a
este movimiento, y se ha cuidado que no entre dentro de la red de consul-
torios de salud alternativa.

Entrevistada: Ahora los psicélogos ven mucho lo de las energfas, la cuestion
c6ésmica, y luego que la reflexologia y masajes, y la relacién mente-cuerpo.
Yo estoy sorprendida que se abran a todas estas cosas, entonces ahora estdn
interesadisimos. ..

C.G.Z.: Silos productos trabajan con la magnetoterapia, pues hay muchisimos
médicos de medicina alternativa que podrian interesarse...

Entrevistada: No, pero hay muchos charlatanes. [En] esto del naturismo y
la homeopatia, si hay buenisimos, pero se presta para todo. Yo he buscado

gente seria, como X (una farmacobidloga) y Y ( psicéloga)... (Entrevista con
A.R., 1 nov. 2002).

Para esta necesidad de mostrar que se es “gente seria”, y de una legitima-
cién frente a “imitaciones fraudulentas” se recurre a la autoridad de la ciencia.

Ha sucedido que las personas confunden nuestro producto con lo esotérico, pero
ahora los doctores estdn abriendo una rendija, estdn diciendo que si funciona.
Por desgracia atin son muy pocos. Antes me llegaron a decir “Esto no va con
mi religién” “Yolotl, andas mal, ve y confiésate”. Crefan que era esotérico,
que era brujeria por hablar de energfa. (Entrevista con Y.P, 11 sept. 2001).

En este caso podemos ver c6mo entre las orientaciones de la empresa,
y las formas de apropiacién de los distribuidores se generan usos diversos y
se impiden otros. Pero mientras esos usos diversos y atin creativos no creen
barreras a la aceptacién mayoritaria potencial, son aceptados e impulsados
por la propia dindmica de socialidad de la empresa. Por ejemplo, los suple-
mentos alimenticios tienen una gran variedad de vias de aplicacién y de usos:
no sélo se ingieren, sino que se usan sobre la piel para curar heridas, como
mascarillas faciales. Al darse cuenta, la empresa creé la versién en gel del
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mismo producto. Aparte se disuelven en agua y se aplican en los ojos para
desinfectar y curar diversos males; se preparan duchas vaginales en casos de
infecciones crénicas y cdncer cervico-uterino; y se les da a peces y perros
cuando estdn enfermos, o se afaden al agua de riego de las plantas para
ponerlas bonitas. Un distribuidor que se estaba aplicando el complemento
alimenticio diluido por los oidos bromed a propésito de su incredulidad previa
y de cémo criticaba a sus parientes que usaban los productos de Omnilife:

“Y yo que decfa que les lavaron el cerebro! pues yo me lo estoy lavando con
producto.” (Entrevista con S. y Z., 6 feb. 2002).

En el caso de los productos para magnetoterapia existe también esta
dindmica creativa de usos “alternativos”: las plantillas se usan en el vientre
o en cualquier lugar del cuerpo afectado, los antifaces en las rodillas. .. Pero
esta aplicacién alternativa se realiza de acuerdo al mismo principio: magne-
toterapia en el lugar afectado. Cuando estos usos se relatan en las reuniones
de distribuidoras suelen ser celebrados con una mezcla de simpatia por la
creatividad de la usuaria y sobre todo, como expresién de una confianza en el
principio curativo, Sélo encontré un uso que variaba ligeramente la forma de
aplicacién de acuerdo al principio terapéutico: el agua imantada o magnetizada
con los aparatos de masaje. (Workshop de distribuidoras, a cargo de Y. P, 11
de septiembre de 2001)*%. De la magnetizacién del agua a su uso como agua
bendita no hay gran lejanfa: una distribuidora acostumbra colocar el vaso con
agua y magnetos en un pequefo altar doméstico a la Virgen de Guadalupe,
rodeado de flores. (Entrevista con Y. P, 11 de septiembre de 2001).

22 Notas del diario de campo de la autora.
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HOLISMO EN EL UNIVERSO SIMBOLICO ECONOMICO
PARA LAS RECIEN LLEGADAS AL CAPITALISMO TARDIO

El distribuidor de una empresa multinivel es en principio un trabajador
independiente. La cantidad y calidad de trabajo que realice depende en
ultima instancia de sf mismo. Lograr que sea capaz de mantener un ritmo de
trabajo, planificar sus acciones y lograr siempre objetivos mds altos entrafia
una transformacién cultural profunda. En el caso de las mujeres, como hemos
visto con mas detalle, esta decisién se encuentra inmersa en un universo de
circunstancias personales y familiares, asi como de significados acerca del
trabajo, el consumo y el papel de la mujer en la familia.”

Este hecho se ha convertido en un foco de atencién por parte de las
empresas, por lo que resulta frecuente que ofrezcan seminarios o “escuelas”
para ayudar a enfrentar las situaciones personales, familiares y sociales que
desde la éptica de la empresa pueden estar frenando la carrera de la distri-
buidora o distribuidor.

Desde una perspectiva analitica, estos seminarios constituyen un instru-
mento complejo de administracién de personal que, en el contexto de la
creciente precariedad laboral, se orienta a la creacién de un empleado auto-
dirigido, cuya busqueda de desarrollo personal se encuentre estrechamente
ligada con las necesidades de la propia empresa incluso en el largo plazo.
Asimismo, implica que las aspiraciones de dicho desarrollo se objetiven en el
acceso a un universo de bienes de consumo considerados de lujo, es decir, no
s6lo una ética de trabajo, sino también de consumo, que supone la creacién
de sujetos por una parte “anhelantes” — ese estado subjetivo del consumidor
en el capitalismo tardio que Colin Campbell (1987) llama “longing” —, y
por otra competentes en el complejo lenguaje de los bienes y las marcas del
mercado global. Esta orientacién plantea un involucramiento inédito de las
organizaciones de venta en la vida intima del distribuidor a fin de moldear
ese “modo de llevar la vida”. En el caso de las distribuidoras, se trata de un

%3 Véase Cristina Gutiérrez Zudiga (2005).
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espacio para la reformulacién de su posicién familiar y social subordinada,
hacia la posicién como trabajadoras auténomas que ganan dinero y logran
nuevos horizontes de consumo para ellas y su familia.

El andlisis del material de estos seminarios permite observar un entrecru-
zamiento del modelo terapéutico holista, con el imaginario de un universo
econémico. En términos generales, se trata de ejercicios grupales y perso-
nales, meditaciones, escenificaciones y rituales realizados durante los fines
de semana en hoteles de prestigio, con la apariencia de seminarios para
ejecutivos de grandes empresas, bajo el objetivo explicito de que cada uno
logre formular un Plan de Vida.?* Se logra a través de varios pasos.

El primero se refiere a lograr el reconocimiento de sentimientos perso-
nales, de la existencia de una individualidad tnica y auténoma, que es valiosa

24 Visto por la propia disefiadora del entrenamiento, se trata de una sintesis ecléctica de su
propia busqueda espiritual, y que encuentra una pertinencia en el mundo empresarial.
Entre las fuentes sefialadas estdn por ejemplo la psicologia humanista de Carl Rogers o
la psicologfa transpersonal, ejes conceptuales del denominado movimiento del Potencial
Humano. Este movimiento espiritual-terapéutico plantea bdsicamente la idea del se/f’
o de s mismo como un lugar interno y sagrado, fuente del poder interno y nicleo de
nuestra experiencia de vida, que sin embargo no permanece constante: se encuentra
en el camino de convertirse en algo mds, de desarrollarse, de realizar al propio self que
se encontraba en potencia. Estas concepciones se aplican para reinterpretar las mds
diversas doctrinas y disciplinas religiosas, institucionales y ocultas, y proporcionan el
punto de partida para convertirse en una “opcidn terapéutica” aceptable para un amplio
publico de creyentes y no creyentes. De acuerdo con su perspectiva, no se trata de una

“conversién”, sino de una “reorganizacién de conceptos” incluso recomendable desde
ciertas perspectivas empresariales, dado que busca ayudar a los individuos a “ponerse
en contacto con sus sentimientos y volverse emocionalmente competentes”, es decir,

“capaces de expresar sentimientos en una forma efectiva y apropiada’.

Otros ingredientes discernibles del discurso de la disefiadora de los entrenamientos se
podrian identificar con el movimiento new age: la certeza que expresa respecto al tipo
de trabajo que se estd realizando es explicada en términos de una cosmovisién espiritual
optimista en la que “nada es casual, todo es causal”, y en la que cada persona tiene un
papel que cumplir en una especie de momento histérico de advenimiento de un cambio

positivo inédito de dimensiones césmicas.
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para si y para otros. Desde el aprendizaje de hablar en primera persona
diciendo “yo siento” “yo pienso” “yo creo”, hasta el redescubrimiento de
los suenos que han quedado sepultados por los afios y las dificultades de la
vida. Una entrevistada decfa:

[El entrenamiento] Es padrisisimo, te sacan lo que tienes, te das cuenta de
que todo estd en ti, del potencial que tienes, y aqui en [lugar de trabajo]
empezaron a pasar cosas. [...] No sé si relacionarlo, pero es que cuando ti
cambias, todo empieza a cambiar. En las sesiones me di cuenta de que me
olvidé de mi, me converti en esposa, en madre, y me olvidé de lo que a mi
me gusta: jugar, andar en bici, ir al cine... lo que importa soy yo. (Entrevista

con M.G., 16 en. 2002).

El recuerdo de los suefios y todo lo que hicieron que los olvidaran o
les parecieran imposibles se resuelve en la formulacién de “creencias erré-
neas” acerca de su verdadero potencial. Identificarlas constituye el segundo
paso. Son creencias que las limitan, que les dicen que no tienen valor, que
las cosas buenas de la vida no son para ellas, que nacieron pobres y siguen
pobres porque ademds lo que tienen no es valioso, y tener mucho es dificil
y lleno de peligros. Se conforman a ello.

El entrenamiento se enfoca a la sustitucidn de estas “creencias erréneas”
como tercer paso. Se realiza un ejercicio en el que se personifica al dinero
como una entidad, una energfa positiva que debemos propiciar a nuestro
favor, un signo de abundancia y de prosperidad.” Se invita a reconceptua-
lizar el dinero como la retribucién del trabajo propio, y el trabajo como el
ejercicio de los propios dones, lo que se sabe y se disfruta hacer, la aportacién
que cada uno hace al universo:

25 Un andlisis de los elementos comunes entre este ritual, dentro del contexto de un entre-
namiento de ventas, y los practicados en concentraciones neoesotéricas dentro del marco
de transformacidn de las relaciones entre la religién y el mercado, se puede consultar en
Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez (2005).
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Facilitadora: ;Cémo obtenemos el dinero? [lista con lo que dicen las partici-
pantes] “Trabajando en la casa”, “En el hospital”, “Vendiendo [producto]”....
Yo ofrezco mi conocimiento, mi tiempo [lista con lo que van diciendo] mi
esfuerzo, mi energfa, mi capacidad, experiencia, mi capacidad de escuchar y
ensefiar, cuidar... ;No es esto lo mds valioso que hay? Y si porque los hombres
de alguna forma nos pusimos de acuerdo, ésto es lo que nos regresa a cambio
[billete] y nosotros lo recibimos con esto [listas de creencias limitantes] ;Qué
sentirfan si llegan a una casa y los reciben con: “No”, “te tengo miedo”, “td
corrompes’, “eres sucio”... ;Les gustarfa quedarse? Y si al revés nos reciben
con: “{Hola! Ay pero jqué gusto tenerte conmigo! Pdsale, jtengo tantos planes!”
«Nos gustaria quedarnos?

Todas: ;Siiii!

Facilitadora: ;Qué les hacemos a estos pensamientos? [lista de creencias limi-
tantes o erréneas] Hay que quemarlos ;verdad? Minimo... Pero mds alld de
eso, ;saben como estd relacionado el dinero con nuestra autoestima? Porque
esto es el resultado de lo que nosotros ofrecemos. .. ;En qué medida yo aprecio
lo que hago, lo que doy? Me lo merezco, yo valgo, y me va a servir y a seguir
apoyando en mis planes y en mi riqueza interior. Vamos a hacer un ejercicio.
Saquen un billete 0 una moneda de su bolsa. Si, a veces hasta los traemos
todos arrugados ;verdad? “A la mexicana”... Bueno, desarriiguenlo y mirenlo,
pdnganlo frente a ustedes. Mira, estds td frente a esta energfa. Identifica cémo
se siente, cdmo es, como se siente tenerlo, identifica qué hiciste td para que
esto llegara en retribucién. Tu esfuerzo, tus talentos. Respira, piensa lo que
te puede dar: la posibilidad de elegir, la tranquilidad, la seguridad. Respira,
miralo, cémo estd presente esta ley del universo del dar y recibir y ahora escribe
cémo le quieres dar la bienvenida [modela habldndole al dinero]: “Bienvenido

porque me das la posibilidad de elegir”.®

Luego del ejercicio se pasa a una meditacién que permite la experi-

mentacién de una nocién que transmuta sus sensaciones de limitacién: la

abundancia.

26 Notas del diario de campo de la autora, Escuela de Mujeres, Hotel Fiesta Americana,
19 y 20 de enero de 2002.
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Respiren profundo, muy profundo y exhalen lentamente por la boca, asi. [Se
apagan las luces e inicia una mdsica muy suave y de fondo, relajante, new
age] Cierren sus ojos. Ustedes son libres, sientan esta libertad interior, tienen
todo para lograr lo que quieren. Van a un campo y en ¢l escogen las semillas
que den lo que desean: seguridad, abundancia econémica, confianza, lo que
ustedes hayan elegido, lo que desean sembrar. Frente a ustedes se haya una
tierra infinita, lista para trabajar. Es muy hermoso lo que ven. Tienen un
gran tractor que les ayuda a remover la tierra para poder sembrar, y se van
removiendo toda la tierra. Se encuentran por ah{ en su tierra una cosecha
pasada. Ahora la van a sustituir, porque ya tuvo su momento y su funcidn,
ya no es util. Den gracias por lo ttil que fue, y limpien esa tierra, prepdrenla
para las semillas nuevas. Hablen a sus semillas. Comprométanse con ellas a
cuidarlas, a regarlas, a hacerlas crecer cada dia, que algin dia sus frutos los
compartirdn con los que aman. Después del trabajo realizado, siéntense en
un arbolito que estd por ahi, siéntense a su sombra a ver el campo infinito.
Descansen. Miren qué hermoso se ve. Nuestro trabajo exterior es resultado
del trabajo interior. Van a continuar su caminar. Respiren profundo, asi,
abran sus ojos, estirense un poco, regresen de su campo, aqui estdn. ;Qué
tal? ;Cémo se sintieron? ;Quieren compartirlo?

En estos ejercicios-rituales puede observarse cémo se busca fijar la ruptura
de significados que las distribuidoras tenfan sobre su dinero, su trabajo,
y su posicién social, y cémo se afirma una creencia que bien podriamos
calificar de holista pero que se aplica al nuevo contexto de sus relaciones
sociales-mercantiles. En ella el sistema econémico asume las caracteristicas
de un cosmos inteconectado y ordenado por leyes que operan sin actor
visible alguno y que se encargan de otorgar a cada quien segin sus méritos:
lo que “le damos” — a través de nuestra iniciativa individual y en legitima
competencia —, y “lo que recibimos” aparece en correspondencia siempre
justa. Se trata de una invitacién al universo de creencias del capitalismo
(Bourdieu, 2001, p. 19), que convierte un sistema econémico en un orden
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significativo, o “nomos”.” Incluso el propio sistema de ventas y su red de
relaciones son considerados como ejemplo de la conexidn existente en el
universo. (Luca, 2012)

En su conjunto, la ética de trabajo y consumo en la que se entrena a
los distribuidores los incorpora al sistema econémico: en el plano objetivo,
como trabajadores precarios y como consumidores; y en el plano subjetivo,
los introduce a un universo de creencias propio del capitalismo.?®

Las semejanzas encontradas entre estas nociones para la automotivacién
y las doctrinas de nuevos movimientos religiosos revelan cémo este sistema
de trabajo tiene una necesidad estructural de motivacién, que es “llenada”
por estas doctrinas, en las que los consultores resultan expertos adaptadores
y divulgadores. En manos de estos “motivadores” o “consultores en recursos
humanos”, las doctrinas que han dado lugar a movimientos espirituales a veces
misticos — de huida del mundo para volverse receptores de la divinidad —y a

7 El término “nomos” fue acufiado por Peter L. Berger como el reverso del concepto
cldsico durkheimiano de anomia o carencia de orden (Berger, 1973, p. 28).

28 Sobre la afinidad de estos sistemas de ventas con el funcionamiento del capitalismo
tardio en paises periféricos véanse los trabajos de Cahn (2011), Wilson (2004) y Luca
(2012). Peter Cahn, cuyo estudio de caso se centrd en una distribuidora de Omnilife
radicada en Morelia Michoacdn, nota el mismo tipo de afinidad de otros usos y estra-
tegias terapéuticas como la autoayuda y los grupos de apoyo basados en los 12 pasos de
Alcohdlicos Anénimos: “They come to see that they need only to rework their minds
to gain access to the cosmic powers that determine success. The same principle that
Omnilife promotes — each person possesses the innate ability to affect the material world
through one’s mind — underlies the success of 12-step, support groups, self-help literature,
and New Age spirituality.... Like joining Alcoholics Anonymous or reading Chicken
Soup for the Soul, participating in Omnilife triggers a total life reevaluation... far more
than simply selling vitamin packets, becoming an Omnilife distributor starts her on a
path to spiritual enlightenment. She dedicates herself to banishing the limiting beliefs
that portray her as a victim of circumstances and developing the positive thoughts that
allow her to assume command over the future. The commissions she receives from the
company mesure not just her prowess in pitching vitamins but also the progress of her
larger commission to transform her life.” p. 3.
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veces a frentes culturales de signo “alternativo” y critico al instrumentalismo
del sistema tecno-econémico — como lo son en el rew age, los “ecologistas
profundos” o los neo-indigenas —, y se convierten en parte de una herra-
mienta innovadora de administracién de recursos humanos de una empresa.

CONSIDERACIONES FINALES®

No puede asumirse aprioristicamente que las nuevas pricticas tera-
péuticas se implantan — sostenidas por el holismo como modelo — como
una respuesta contracultural al modelo biomédico. Este caso plantea que
| partir de una orientacidén etnogrifica de construccién de los usos dentro
del presente caso de las redes de mercadeo puede verse cémo el modelo
terapéutico holista es apropiado de maneras ideoldgicamente diversas, tanto
en referencia al grado de oposicién al modelo biomédico — tolerando las
combinaciones y diversos modelos de complementariedad — como en su
capacidad para plantearse como un modelo no sélo de salud y de espiri-
tualidad, sino de “bienestar”, abarcando la ubicacién de los sujetos en los
regimenes de familia, género, consumo y trabajo en los que se encuentra
inmerso y su posicionamiento frente el sistema econémico.

Sirva este ejercicio etnogréfico sobre la construccién de usos terapéu-
ticos en el contexto especifico de las redes de mercadeo para plantear la
utilidad de cuatro estrategias para el estudio de este campo emergente de
las medicinas alternativas:

a. Enfocar la incorporacién de objetos y pricticas terapéuticas como
un proceso simbdlico y describirlo etnogréficamente distinguiendo
los polos tanto de emisién u oferta, como de transmisién y recepcion,

> Quisiera agradecer los comentarios de Leila Amaral en ocasién de la presentacién de
una versién previa de este trabajo en el contexto de las Jornadas 2013 sobre Alterna-
tivas Religiosas en América Latina realizadas en Porto Alegre, Brasil. Fueron muy utiles
especialmente para la formulacién de estas conclusiones.
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manteniendo la atencién en la dindmica reproductiva-creativa del

conjunto. Los sujetos que conocen o aprenden sobre una prictica tera-
péutica constituyen polos activos de recepcién que tienen la capacidad

de resignificar lo transmitido y de convertirse en emisores y transmisores

en un proceso de constante dinamismo.

b. Observar y analizar las multiples tensiones que emergen a partir
de la incorporacién de una nueva prictica terapéutica, no sélo las
que ésta soluciona. La creciente desregulacién entre lo que constituye
el campo de la “verdadera medicina” y/o la “verdadera religién” estd
borrando una distincién sostenidas por arreglos institucionales de
largo plazo (McGuire, 2008)*° y multiplica tanto las hibridaciones
entre ambas, como entre antiguas y nuevas terapias, usos de matriz
popular y ancestral y usos sostenidos por una legitimidad cientifica
y tecnoldgica, generando nuevas tensiones y estrategias de acomo-
dacién desde la cada vez mds frégil situacién del sujeto. Las terapias
alternativas estdn precisamente en un lugar ubicado entre las fronteras
institucionales de la salud y la religién, que tiene su agente y sustrato
en los individuos que combinan y recrean objetos y pricticas buscando
asi reconectarse a una experiencia y un ideal de salud y bienestar que
a la vez es completud, pureza e incluso lo que podriamos llamar una
dimensién contempordnea de la santidad.

3 Meredith McGuire observa cémo la emergencia actual de las précticas alternativas se trata
en buena medida de un retorno actualizado de aquel conjunto de pricticas espirituales,
populares y étnicas de curacién que fueron desplazadas por el propio modelo biomédico
en Occidente entre el siglo XVII y el XX en un proceso histdrico a través del cual las
esferas institucionales de la religién y la medicina se separaron, determinando lo que
cuenta como verdadera religién y verdadera medicina (McGuire, 2008, p. 129). Espe-
cificamente el new age hunde sus raices entre algunos de estos conjuntos de prdcticas: el
transcendentalismo y el swedenborgianismo, que a su vez influenciaron al movimiento
del New Thought que junto con el movimiento metafisico del S. XX es considerado el
antecedente directo del movimiento rew age. (McGuire, 2008, p. 135).

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 15, N. 26, P. 129-164, JUL./DEZ. 2014



CONSTRUCCION DE PRACTICAS TERAPEUTICAS... 161

c. El acceso a dichos objetos y pricticas de salud alternativas se da en
un espacio mercantil, por lo que no obstante el significado intimo que
puede constituir para el sujeto, estd impregnado de las dindmicas de
competencia e innovacién constante. Es preciso analizar esta emergencia
como paradigmdtica del consumo en el capitalismo tardio, un objeto
transdisciplinar entre la sociologfa, la antropologia y la economifa.

d. Ampliar el horizonte de la interpretacién de este dindmico campo
hacia la dimensién ideoldgica, preguntdndose por los efectos de estos
procesos en la posicién de los sujetos frente a los distintos regimenes en
los que se encuentra inscrito: familia, instituciones, empresas, mercado
y estado. La atencién prestada al sujeto no significa dejar de distinguir
la dimensién social de la produccién de esta bisqueda, como también
la orientacién social de la misma en las précticas terapéuticas, no sélo
a nivel imaginario, sino como prictica y experiencia colectiva, asf
como sus consecuencias desde la perspectiva de las asimetrias sociales.
Los nuevos ideales de salud, bienestar y de salvacién, como lo ilustra
el estudio de caso aqui resumido, aunque abreve de fuentes que bien
podemos caracterizar como misticas e extramundanas, puede recondu-
cirse hacia una direccién ascética y de afirmacién del mundo, e incluso
bajo contextos institucionales como el descrito, mostrar su afinidad
con las légicas del mundo econémico.
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LA IGLESIA CATOLICA ARGENTINA Y LA DEFINICION
DE LO PUBLICO Y LO PRIVADO EN EL SISTEMA EDUCATIVO

Germdn Torres'

Resumen: En este articulo se analiza el papel de la Iglesia catdlica argentina en
la construccidn del sistema educativo publico desde el regreso a la democracia en
1983. En primer lugar, se presenta un abordaje conceptual acerca del lugar de la
religién en el espacio publico y, particularmente, del catolicismo argentino en la
conformacién histérica de tal espacio. En segundo lugar, se presenta un andlisis
de los debates por la definicién de la educacién publica en una serie de materiales
discursivos producidos en los inicios de la actual coyuntura democrdtica. Se sefialan
las tensiones, las cesiones y las herencias en la normativa educativa nacional en
relacidn a las reivindicaciones de la Iglesia catdlica argentina en materia educativa, y
los modos en que ella se instituyé como un actor ineludible frente al Estado nacional.

Palabras clave: Sistema educativo; Esfera publica; Iglesia catélica; Argentina.

Abstract: This article analyses the role of the Catholic Church in Argentina in
the construction of the public education system since the return to democracy in
1983. First, we present a conceptual approach about the place of religion in the
public sphere and particularly the Argentine Catholicism in the historical formation
of such space. Second, we present an analysis of the debates on the definition of
public education in a series of discursive materials produced at the beginning of the
current democratic phase. We highlight the tensions, assignments and inheritances
in the national laws on Education regarding the claims of the Catholic Church in
the educational field, and the ways in which this institution established itself as a
key actor in relation to the national State.

Keywords: Educational system; Public sphere; Catholic Church; Argentina.
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INTRODUCCION

Tras el quiebre de la dltima dictadura militar, la transformacién de la
sociedad argentina a partir de la recuperacion del régimen politico democrd-
tico en 1983 supuso una reconfiguracién de la esfera publica, en términos
de un restablecimiento de la institucionalidad democrdtica del gobierno, de
apertura de espacios de intervencidn y expresién hasta entonces suprimidos y
de la generacién y reactualizacién de disputas entre distintos actores sociales.
La educacién publica fue precisamente uno de esos espacios clave en los
que las tensiones generadas por la apertura democrdtica reconfiguraron las
tramas de accién de los actores sociales involucrados.

Dentro del actual contexto democrdtico argentino marcado por el
progresivo desplazamiento de la Iglesia catélica en la definicién de politicas
nacionales en tensién con sus mandatos doctrinales — tales como las leyes de
divorcio, salud sexual y reproductiva, educacién sexual obligatoria, matri-
monio igualitario, identidad de género, muerte digna, fertilizacién asistida,
ademds de las discusiones sobre la despenalizacién del aborto iniciadas
en el Congreso de la Nacién — la educacién se constituye en un reducto
privilegiado de resistencia e intervencién dentro del espacio publico frente
a un Estado que, sin dejar de privilegiar a la institucién eclesidstica, avanza
en un sentido diferente frente a las demandas catdlicas.

Las disputas por la delimitacién de lo educativo, y su inclusién en las
normativas que rigen el sistema educativo, han tenido en lo discursivo su
elemento comun y fundamental. El andlisis de los posicionamientos discur-
sivos de la Iglesia argentina se presenta por tanto como una via de entrada
tedrico-metodoldgica pertinente para el estudio del lugar de esa institucién en
el campo educativo y las distintas configuraciones de la laicidad en relacién
con el Estado. Siguiendo la perspectiva de Foucault, el discurso “[...] no es
simplemente aquello que traduce las luchas o los sistemas de dominacidn,
sino aquello por lo que, y por medio de lo cual se lucha” (2004, p. 15).

En este marco, el objetivo general de este trabajo es abordar la construc-
cién de la educacién publica en Argentina a partir del retorno a la democracia
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en 1983. En este articulo se destacan concretamente las disputas por la
definicién misma del cardcter “puiblico” de la educacién tanto estatal como
privada en una serie de documentos de la Conferencia Episcopal Argentina y
en las conclusiones del Congreso Pedagdgico Nacional publicados durante la
presidencia de Raul Alfonsin (1983-1989) y cémo tales sentidos en disputa
permanecieron latentes hasta la actualidad. Para ello, se presenta en primer
lugar un abordaje conceptual en torno a lo publico y su relacién con procesos
de secularizacién y de construccién de laicidades en el contexto argentino
donde la Iglesia catélica es un actor preeminente. Y, en segundo lugar, se
presenta un andlisis de los modos en que se ha conformado la educacién
publica como un objeto de disputas entre la jerarquia catélica argentina
y los distintos gobiernos en nuestra actual macro-coyuntura democrdtica.

LO PUBLICO, LO PRIVADO Y EL LUGAR DE LA RELIGION

Tomar el concepto de lo pablico como punto de partida supone asumir
su cardcter histérico. El espacio publico, articuladamente con la definicién de
lo privado, posee significados cultural y conceptualmente distintos. Rabot-
nikof (1997; 2008) distingue tres sentidos bdsicos de lo publico articulados
histéricamente de modo variable. En primer lugar, lo piblico como sinénimo
de lo comiin y general en oposicién a los meramente individual y particular.
En segundo lugar, como aquello que es visible y manifiesto, en oposicién a lo
oculto y secreto. Y, en tercer lugar, como aquello abierto y accesible y oposicién
a lo cerrado o vedado. En modo similar, Fraser (1997, p. 119) sefiala que lo
publico puede tomar los siguientes sentidos: “1) relacionado con el Estado; 2)
accesible a todos; 3) de interés para todos; 4) relacionado con el bien comuin”.

Unos de los trabajos fundamentales que ha iniciado la historizacién
y conceptualizacién de lo publico ha sido La mransformacién estructural
de la vida piiblica de Habermas (1994 [1962]). El autor puso el foco en
la conformacién de una esfera piblica burguesa-liberal en un contexto
de transformacién del Estado y de la economia tomando los casos inglés,
francés y alemdn, entre el siglo XVII y comienzos del siglo XIX. La esfera
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publica burguesa es definida, en términos amplios, como la reunién de
personas privadas para debatir asuntos comunes referidos a la autoridad
estatal.” Habermas da cuenta del surgimiento de ese poder publico garan-
tizador de las libertades a la par de un dmbito socioeconémico basado en
el derecho privado, frente a los Estados absolutistas, dando forma a una
concepcidn de sociedad separada del Estado junto a una concepcién de lo
privado separado de lo publico (Calhoun, 1992). El dominio de lo privado
es entendido entonces como un espacio de libertad que debe ser defendido
frente a la dominacidn estatal. Se destaca asf la propia conformacién de lo
privado en su articulacién con la construccién de la esfera pablica.
Siguiendo a Benhabib (1992), en la tradicién moderna la definicién
de lo privado incluye al menos tres dimensiones distintas. En primer lugar,
supone la esfera de la conciencia moral y la libertad religiosa. En segundo lugar,
puede referir también a los derechos que hacen a las libertades econémicas
y la no interferencia estatal en las relaciones comerciales entre individuos
privados. Y, en tercer lugar, lo privado puede definirse como la esfera intima,
en tanto sinénimo del dominio del hogar, la sexualidad y la reproduccién, y
el cuidado de nifios, enfermos y ancianos. Interesa especialmente el lugar de
la religién en esta modelizacién. Casanova ha sefalado a este respecto que:

[L]a religion en si misma estd intrinsecamente ligada a la diferenciacion histérica
moderna entre las esferas piblica y privada. Por mds inexacto que sea desde el
punto de vista empirico, afirmar que “la religién es un asunto privado” es, con
todo, una caracteristica constitutiva de la modernidad occidental. (1999, p. 115)

% Los presupuestos y el desarrollo de este trabajo de Habermas han sido objeto de debates
y criticas en el 4mbito anglosajén principalmente (Calhoun, 1992; Fraser, 1997). Una
de las criticas refiere a la poca atencién prestada por Habermas a la religion en el proceso
de formacién de la esfera publica burguesa, encauzado en una lectura modernista que
ha supuesto el repliegue de la religién frente a la critica racional. En su trabajo Entre
naturalismo y religién, de 2005, Habermas desarrolla una propuesta normativa sobre
el lugar de la religién en el marco de la esfera publica democrdtica, en discusién con
algunas posturas del liberalismo politico.
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La religién es relegada en este modelo a la esfera de lo privado. Sin
embargo, también se ha sefialado que lo publico y lo privado se definen
articuladamente en funcién de equilibrios histdricos y relaciones de fuerza
entre diferentes actores sociales.

El abordaje del lugar de la religién en la definicién de los limites de lo
publico supone también pensar en términos de secularizacién y de laicidad.
Ya ha sido sefalada en la investigacién social la distincién entre estos términos.
Por secularizacién se hace referencia al “[...] largo proceso social, simbdélico
y cultural de recomposicién de las creencias con la consiguiente pérdida de
poder de los especialistas religiosos” (Mallimaci, 2006, p. 71). Dentro de
este proceso, el trabajo de Casanova (1994) distinguié analiticamente tres
formas de entender ese proceso: como diferenciacién de las esferas seculares
(politica, economia, ciencia) respecto a las instituciones y normas religiosas;
como el declive progresivo de las creencias y précticas religiosas; y como
marginacién de la religién en la esfera privada.

Si la secularizacién se presenta como un proceso cultural de tensién entre
la religién y la sociedad en el que se pone en juego una fluctuante conformacién
delo publico, la laicidad remite concretamente las configuraciones normativas
y los vinculos entre actores estatales y religiosos en torno a la construccién de
las denominadas libertades modernas, tales como la libertad de conciencia y de
expresion. En esta linea de sentido, Blancarte (2012) sefiala como elementos
centrales de la laicidad: el respeto a la libertad de conciencia, la autonomia de
lo politico frente a lo religioso, y la garantia de igualdad y no discriminacién.

Segun lo sefialado, en el modelo liberal y moderno la religién debe ser
parte de lo privado como dmbito de libertad protegido frente a la dominacién
estatal. Sin embargo, se ha senalado la dimensién publica de la religién, en forma
de una “deprivatizacién” que niega el lugar que ese modelo liberal le asigna:

Lo que llamo ‘deprivatizacién’ de la religién moderna es el proceso por el
cual la religién abandona su lugar asignado en la esfera privada y entra en la
esfera publica indiferenciada de la sociedad civil, a los efectos de tomar parte
en el proceso continuo de disputa, legitimacién discursiva y retrazado de los
limites. (Casanova, 1999, p. 161)
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Si se analiza el contexto argentino y el lugar preeminente que la religién
catdlica en la vida social y politica del pais en base a estos aportes, cabria
preguntarse cudl serfa el sentido de utilizar el concepto de “deprivatizacién”
para una religién que nunca acepté aquella reclusién al dmbito privado del
hogar y la sacristia (Di Stéfano; Zanatta, 2009; Mallimaci; Esquivel, 2013)
que el modelo liberal de diferenciacién de esferas supone. En este mismo
sentido, bien vale la siguiente reflexién acerca del lugar de la religién en la
conformacién del espacio publico:

[A]lgunas religiones no sélo estdn ya “adentro” de la esfera publica, sino que
ellas colaboran en establecer un conjunto de criterios que delimitan lo piiblico de
lo privado. Eso sucede cuando algunas religiones son relegadas al “afuera” — sea
como “lo privado” o como la amenaza a lo piblico como tal — mientras que
otras funcionan para apoyar y delimitar la esfera piiblica en si misma. (Butler,
2011, p. 71, énfasis afiadido)

Cabe entonces pensar, para el caso argentino, en el lugar de la Iglesia
catélica en la misma conformacién de lo piblico. Tomando como punto de
partida la multiplicidad de sentidos de las esferas de lo pablico y lo privado,
asi como su cardcter histérico, el andlisis de la conformacién del cardcter
publico de la educacién en general debe encararse, por tanto, como un
andlisis de sus limites inestables. Entendemos que en este proceso, la Iglesia
catdlica ha jugado un rol protagdnico.

La comprensién de las disputas entre la Iglesia y el Estado argentino por
los sentidos de la educacién publica implica asumir que el discurso no es
el mero reflejo de enfrentamientos que tienen lugar en otros 4mbitos, sino
que constituye en s{ mismo el espacio simbdlico privilegiado a la vez que el
objeto de las disputas entre esos dos actores por la cuestién educativa. Dentro
de esta linea de sentido, Fairclough senala que el discurso, en tanto préctica
social, constituye “una esfera de hegemonia cultural” (1995, p. 95). De este
modo, el andlisis de la construccién de un orden discursivo propiamente
catdlico se presenta como el andlisis de la estructuracién hegemonica del
sistema educativo donde se producen, reproducen, desafian y transforman
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los posicionamientos politicos entre la Iglesia y el Estado por el gobierno
de la educacidn. Se trata de un abordaje de las dimensiones discursivas del
cambio social y cultural, en tanto se suceden articuladamente como cambios
en los textos, las prdcticas discursivas y, en definitiva, en las précticas sociales.

LA IGLESIA CATOLICA ARGENTINA
Y LA CONFORMACION DE LO PUBLICO

En su pretensién de “catolizacién” del Estado y la sociedad, la Iglesia
argentina particip en el devenir de distintos procesos politicos, sociales
y culturales en la esfera publica, erigiéndose como un actor legitimo y
privilegiado en la vida politica en general y, concretamente, en relacién a la
definicién de lo educativo (Di Stefano; Zanatta,2009; Dri, 1997; Esquivel,
2004; 2009; Ghio, 2007; Mallimaci, 2008; Soneira, 1989; entre otros). Los
abordajes histdricos y sociolégicos de la relacién entre la Iglesia y la politica
han puesto de relieve las diferentes configuraciones de la laicidad en funcién
de las tensiones y reconocimientos entre la jerarquia catélica y los distintos
gobiernos. El resultado actual puede resumirse en términos de una “laicidad
subsidiaria” (Mallimaci; Esquivel, 2013) que supone lazos complejos y no
lineales de legitimacién entre lo politico y lo religioso, con un tipo de Estado
que impulsa politicas opuestas a los preceptos doctrinarios del catolicismo sin
dejar de reproducir una l6gica subsidiaria en la aplicacién de otro conjunto
de politicas y en la vinculacién politica con actores religiosos.

Este cardcter preeminente se evidencia en el lugar que se le otorga en
el cuerpo normativo nacional.? El foco en lo normativo, que no ignora la
presencia del catolicismo en otros espacios y practicas sociales, busca destacar
no sélo la participacién de la Iglesia catélica en el espacio publico sino su
rol en la definicién misma de los limites de tal espacio. Primeramente, la
Constitucién Nacional elaborada por primera vez en 1853 y reformada por

3 Una sintesis descriptiva del lugar de la Iglesia catélica argentina en términos normativos
estd en el Digesto elaborado por la Secretarfa de Culto (2001).
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tltima vez en 1994, ya en su Predmbulo invoca a Dios como “fuente de
toda razén y justicia”, para luego indicar en su articulo 2° que “El Gobierno
federal sostiene el culto catélico, apostdlico, romano”.*

Otro elemento clave que da cuenta del papel de la Iglesia catédlica en
la definicién de lo publico estd en el Cédigo Civil de la Repuiblica Argen-
tina. Desde la reforma de 1968 establece en su articulo 33° como personas
juridicas de cardcter piiblico a: “1°. El Estado Nacional, las Provincias y los
Municipios. 2°. Las entidades autdrquicas. 3°. La Iglesia Catdlica”. En esta
misma linea de sentido, mediante el Decreto 1475/1988 se otorgd la perso-
nerfa juridica publica a la Conferencia Episcopal Argentina y el Decreto
2245/1992 hizo lo mismo con el Opus Dei.

En el marco de las libertades civiles referidas al ejercicio del culto
— garantizadas en los articulos 14, 19 y 20 de la Constitucién Nacional,
ademds de las normas internacionales con estatuto constitucional — el lugar
preeminente de la Iglesia catélica se evidencia también en la existencia del
Registro Nacional de Cultos. Esta entidad, instituida por la Ley 21.754
de la dltima dictadura militar y atn vigente, se asume como un érgano de
reconocimiento e inscripcién de las organizaciones religiosas “[...] que no
integren la Iglesia Catélica Apostdlica Romana” (Ley 21.754, art. 1°). Esta
normativa de reconocimiento de cultos “no catélicos” o “disidentes”, que
tuvo otras formas similares en Argentina (Catoggio, 2008), forma parte
también de la trama de reconocimientos y legitimidades negociadas entre
la jerarquia catélica y los gobiernos de distinto signo en Argentina.

Asi como la Iglesia catdlica ha intervenido de manera abierta en la
definicién de lo publico y su inclusién como institucion privilegiada en la
normativa nacional, también en la normativa especificamente educativa se ha
hecho evidente su papel como un ineludible actor religioso a la vez que politico.

% La primera Constitucién nacional de 1853 ya habia promulgado el sostenimiento del
culto catdlico en esos términos. También inclufa la obligatoriedad de que el Presidente
fuera catélico y la conversién al catolicismo de los indigenas, disposiciones que fueron

eliminadas en la Constitucién vigente.
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LA IGLESIA CATOLICA Y LA EDUCACION
PUBLICA EN ARGENTINA

Un recorrido histdrico por las relaciones entre la educacién y el catolicismo
en Argentina revela que el nicleo de las tensiones entre la Iglesia catdlica y los
distintos gobiernos ha pasado fundamentalmente por disputas de sentido en la
definicién de lo educativo, haciendo acento en dimensiones ya sean politicas,
curriculares, administrativas o presupuestarias, segin las configuraciones de
las relaciones de fuerza en las diferentes coyunturas histéricas (Esquivel, 2013;
Krotsch, 1988; 1990; Nosiglia; Zaba, 2003; Fabris, 2011; Torres, 2013). Se
han destacado en la investigacién las “luchas por la apropiacién del sentido y
el gobierno de la educacién” (Rivas, 2004, p. 143) entre la Iglesia y el Estado
argentino y las formas en que éste ha sido visto alternadamente por la jerarquia
eclesidstica como “aliado”, como “contendiente” o bien como un “incémodo
competidor” en materia educativa (Cambours; Torrendell, 2007, p. 212).

La configuracién actual del campo educativo publico se revela como el
resultado sedimentado de los lineamientos normativos asf como de la cultura
politica generada en esa historia de tensiones, disputas y reconocimientos entre
el Estado y la Iglesia catélica. En esa compleja relacién en torno a la educacién
publica, algunos de los mecanismos institucionalizados por la prictica han
ido desde la cooptacién por parte de la Iglesia catdlica de agencias del Estado,
particularmente las Direcciones de Educacién Privada o, en determinadas
coyunturas, la imposicién de Ministros de Educacién, hasta el lobby por
subsidios del Estado y la definicién de contenidos y lineamientos educativos.

En términos de establecimientos educativos, la educacién privada llega
al 24% a nivel nacional y al 28% en términos de matricula para 2009, con
una concentracién del 76% entre las provincias de Buenos Aires, Cérdoba,
Santa Fe y la Ciudad Auténoma de Buenos Aires (Galli; Van Gelderen;
Martin, 2012, p. 127). Ello se articula con la marcada participacién del sub-
sector confesional dentro del sector educativo privado, con una matricula en
2010 del 51% en el nivel primario y de 36% en el nivel secundario sobre el
total de matricula en establecimientos privados, con picos que superan el
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75% en provincias como La Pampa o Santa Cruz (DINIECE, 2012). Otro
de los elementos a destacar es la aplicaciéon dispar del Programa Nacional
de Educacién Sexual Integral, instituido en 2006 en medio de disputas
por su definicién frente a la marcada negativa de la Iglesia catdlica, incluso
frente al posicionamiento de la sociedad argentina que senala un acuerdo
cercano al 80% (Levita; Giorgi, 2013, p. 212) respecto de la inclusién de
la educacién sexual en las escuelas publicas.

LA CONFIGURACION DE LO PUBLICO
EN LA EDUCACION ARGENTINA

Al igual que los sentidos de lo publico y lo privado, es necesario considerar
a la educacidén publica en funcién de su historicidad. Es decir, asumiendo
el cardcter contingente de su definicién y las disputas por el afianzamiento
de un sentido univoco entre distintos actores sociales, principalmente el
Estado y la Iglesia catélica para nuestro caso. Como sefala Carli, la escuela
publica constituye simultdneamente “[...] un objeto histdrico ligado a cierto
pasado de la Argentina y un objeto con dimensién de historicidad que debe
analizarse con claves de lectura del presente” (2003, p. 17, destacado en el
original). Es en este sentido que se hemos emprendido un andlisis de las
tensiones entre la jerarquia catdlica y los primeros gobiernos democriticos
en torno a la definicién de la educacién publica.

Desde sus inicios, el cardcter piblico del sistema educativo argentino
estuvo asociado indefectiblemente a su cardcter estatal. L.a conformacién del
Estado-nacién argentino a partir de las dos tltimas décadas del siglo XIX
supuso, entre otros elementos primordiales, la creacién y consolidacién de un
sistema educativo nacional. Aqui se ubica el origen de la afamada Ley 1.420
de educacién primaria comun, sancionada en 1884. En esa normativa se
consensé un nudo de sentidos que incluy6 las nociones de Estado educador,
obligatoriedad, gratuidad, neutralidad religiosa, homogeneidad curricular,
junto a las nociones de modernizacidn, civilizacién y progreso (Feldfeber,
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2003; Minteguiaga, 2008; Southwell, 2007). De ese modo, el sentido de lo
publico se articul$ con esa serie de elementos en el marco de un proyecto
educativo que, incluso a pesar de contradicciones, disputas e impugnaciones,
perduré como tradicién y como memoria discursiva a lo largo del siglo XX.
Esa tradicidn, siguiendo la sintesis de Minteguiaga, se asocié estratégicamente:

[...] alo estatal cuando tuvo que oponerse a lo privado y particular, se asocié
a lo laico cuando se opuso a lo confesional, a lo comtin (en tanto homo-
géneo) frente a la diversidad cultural, a lo gratuito frente a lo arancelado, y a
lo comun (en tanto igualitario) frente a cualquier forma de discriminacién.

(2009, p. 98-99)

Uno de los momentos cruciales en que esta matriz organizadora del
sistema educativo argentino fue puesta en cuestién fue durante la dltima
dictadura militar (1976-1983). En este periodo se sucedié una transforma-
cién profunda del vinculo estrecho entre la educacién publica y el papel del
Estado como garante de un proyecto politico de integracién social (Tedesco;
Braslavsky; Carciofi, 1983). La cuestién de la educacién publica sufrié un
proceso de redefinicién que supuso una desconexién con el Estado en tanto

“organizacién burocrdtica capaz de asumir la direccién y gestién del proceso
educativo” a la vez que “representante de la unidad nacional y espacio privi-
legiado de la inclusién” (Minteguiaga, 2008, p. 92). En efecto, los trabajos
centrados en la politica educativa de la dictadura permiten caracterizarla en
términos de elitismo, autoritarismo, subsidiarismo, oscurantismo y eficien-
tismo (Pineau, 2006) frente al canon tradicional de la educacién publica
integradora y democrdtica.

A partir del retorno de la democracia en 1983 se buscé desarticular estos
sentidos en el contexto de una lectura critica de las politicas educativas de
la dictadura. Visto estrictamente como el sistema educativo dictatorial, se
subrayaron las funciones disciplinarias y represivas que cumplié. La critica
al papel del Estado en la educacién publica tomd asi muchas veces la forma
de una critica al autoritarismo y la burocratizacién propios de la dictadura.
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DEMOCRACIA, IGLESIA CATOLICA Y EL CARACTER
PUBLICO DE LA EDUCACION

Tras el embate de las politicas de la dictadura contra los sentidos tradicio-
nales que fundaron y organizaron el sistema educativo nacional, los esfuerzos
del gobierno de Ricardo Alfonsin se encarrilaron en una via de optimismo
refundacional frente a las herencias represivas del pasado reciente. El recurso
inmediato al que se apeld fue la reactivacién de la memoria de aquella cente-
naria Ley 1.420 y los sentidos que ella acarreaba, lo que permite sefialar que en
materia de educacion el gobierno de Alfonsin buscé “[...] restablecer el canon
cldsico del sistema educacional, mds que generar uno nuevo” (Southwell, 2007,
p- 316). El espacio fundamental para volver a poner en el centro de la escena
los sentidos de la educacién publica fue el Congreso Pedagégico Nacional
(CPN), convocado mediante la Ley N° 23.114 sancionada en septiembre de
1984, y cuyos debates se extendieron entre abril de 1986 y marzo de 1988.

Ubicado indudablemente en una linea de continuidad con el Congreso
Pedagégico Sudamericano de 1882, que funciondé como antesala para la
sancién de la Ley 1.420, el CPN de 1984 se propuso como objetivos “[...]
plantear los problemas con los que se enfrenta la educacién argentina y analizar
alternativas de solucién” (Consejo Federal de Cultura y Educacién, 1986,
p- 2) haciendo un llamado abierto a la participacién de “estudiantes, padres,
cooperadoras escolares, gremialistas, docentes, estudiosos del quehacer educa-
tivo y el conjunto del pueblo a través de los partidos politicos y organizaciones
sociales representativas” (Ley N°® 23.114, art. 1°). Sin cardcter vinculante, se
esperaba que las conclusiones del CPN abrieran el espacio de construccién
de consensos para la sancién de una ley general de educacién nacional.

En este marco, resulta interesante rastrear en primer lugar los modos en
que la distincién entre lo publico y lo estatal emergié como eje de disputa
dentro del CPN.> A pesar de que en un principio se mostrd reticente, la Iglesia

> Estas disputas abiertas y explicitas por el sentido de la educacién publica ya habfan
tenido lugar en otros momentos de la historia argentina. Por caso, en 1968, durante la
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catdlica se aseguré la movilizacién del espectro de actores catélicos, en una
actitud defensiva frente a lo que algunos de los miembros de la Conferencia
Episcopal Argentina (CEA) percibian como una nueva amenaza laicista
del gobierno de Alfonsin.® Quienes impulsaron la participacién catélica
en el CPN fueron principalmente el presidente y el secretario del Consejo
Nacional de Educacién Catdlica (CONSUDEC), Daniel Mugica y Tomds
Walsh respectivamente, apoyados por el entonces presidente del Equipo de
Educacién de la CEA, monsefior Emilio Bianchi Di Cdrcano (De Vedia,
2005; Mignone, 1989). Ellos movilizaron la participacién de las familias,
clérigos y docentes ligados a las parroquias y escuelas catdlicas con el fin de
copar las asambleas de base descentralizadas y asambleas jurisdiccionales
del CPN - que, segtin lo estipulado, conducirfan a la Asamblea Nacional
—y defender la denominada ensefianza libre, el derecho de los padres como
primeros educadores y la autonomia pedagdgica y administrativa de las
instituciones educativas confesionales (Fabris, 2011; Krotsch, 1988).
Como primer ejemplo de la intervencidn catélica, en el Informe Final
elaborado por la Asamblea Nacional del CPN se consignan dos dictdmenes
de disenso en la Comisién N° 7 de Gobierno y Financiamiento de la

dictadura del Gral. Ongania, se elaboré en el 4mbito del Ministerio de Educacién un
anteproyecto de “Ley Federal de Educacién” donde se establecia “la distincién entre
‘educacién publica estatal y no estatal’ (Bravo, 1991, p. 190). En este mismo sentido,
Bravo sefala que ese mismo Ministerio elabord también un proyecto de “Ley Orgdnica
de Educacién Nacional” que también distingufa entre “accién educativa de iniciativa
estatal y no estatal” a la vez que “extendfa la denominacién ‘educacién publica’ a la de
origen particular o privado”. De igual modo, el autor sefiala que el decreto 1784/74
de la tercera presidencia de Juan Perén “promovié la ‘educacién piblica no estatal, a
iniciativa de la Superintendencia Nacional de Educacién Privada”.

Cabe recordar que desde 1984 se iniciaron en el Congreso de la Nacién las discusiones
por la sancién de la Ley de Divorcio, cuya propuesta implicé la movilizacién de la
Iglesia. A ello que debe sumarse el desprestigio generalizado que recafa sobre la cipula
eclesidstica por sus reconocidos vinculos con la represién ilegal de la dictadura.
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Educacién, enfocados en la definicién del sistema educativo nacional y el
cardcter de lo publico.

El Sistema Educativo Argentino estd integrado por la escuela piiblica y la
escuela privada. CPN, Informe Final de la Asamblea Nacional. Dictamen de
disenso “A”, 1988, p. 224. (Destacado por el autor del articulo)

El Sistema Educativo Argentino es uno, integrado por la escuela oficial y la
escuela no oficial. CPN, Informe Final de la Asamblea Nacional. Dictamen de
disenso “B”, 1988, p. 224. (Destacado por el autor del articulo)

Mientras que el dictamen “A” marca la diferencia entre la educacién
publica como distinta de la educacién privada, quedando asi asociada la
primera con lo estatal; el dictamen “B” sentencia la unidad del sistema
educativo, equiparando lo que denomina “escuela oficial” con la “no oficial”
en una formulacién que desdibuja el rol del Estado, marcando la importancia
de la unidad del sistema por encima de la modalidad de la ensefianza. Esas
tensiones dadas en el CPN dan cuenta del modo en que la educacién publica
se constituy6 como objeto discursivo de disputas politicas en un momento en
el que adn no se habfa terminado de imponer el cardcter priblico de lo que hoy
se llama “educacidn de gestién privada” en la legislacién educativa nacional.

En el desarrollo del CPN se hicieron presentes de distinto modo voces
que defendieron el cardcter piblico de los emprendimientos educativos
privados en general, y confesionales en particular.

[...] sostenemos que el derecho a la educacién estd intimamente vinculado
con la educacion piiblica u oficial, asi como el derecho de ensefar constituye
un fundamento de la enseianza particular o privada [...]. Cabe consignar que
para un miembro de esta Comisién (Dr. Avelino J. Porto) tanto la enseianza
estatal’ como la ‘no estatal’ revisten un cardcter piiblico y nacional. Ambas tendrfan
fines sociales comunes y sus responsabilidades, independientemente del sector
que las imparta, conformarfan una unidad conceptual en cuanto a misiones,
estructura, compromisos institucionales y obligaciones de indoles juridica
y moral, frente a los trabajadores de la educacién, la familia y los alumnos.
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(CPN, Comisién Honoraria de Asesoramiento, Informe sobre posibles reformas
del sistema educativo, 1987, p. 42, destacado por el autor del articulo)

Es también en el marco de los debates y conclusiones heterogéneas
del CPN que emergieron las denominaciones que actualmente definen a
los emprendimientos educativos privados como de educacion piiblica de
gestion privada. En esos documentos aparecen denominaciones tales como
“la iniciativa y la gestién privada”, escuelas “de gestién privada’, “gestién no
estatal” o “educacién publica de iniciativa privada”.

[...] compete al Estado brindar educacién como un servicio publico priori-
tario. Pero también ha de respetarse el derecho de las personas a la iniciativa
y la gestion privada, incluso se la debe estimular, si se quiere que un pueblo
crezca en corresponsabilidad y democracia participativa, en vez de generar
una pasiva y permanente dependencia del Estado. (CPN, Comisién Honoraria
de Asesoramiento, Informe sobre posibles reformas del sistema educativo, 1987, p.
49, destacado por el autor del articulo)

[...] los recursos del Estado en materia educativa deben canalizarse tanto a
las escuelas de gestion oficial como a las de gestion privada. Solo de este modo
la libertad y derecho de los padres a elegir la educacién de sus hijos, asi como
el principio de igualdad de oportunidades para todos los habitantes no serdn
limitados ni deteriorados. (CPN, Informe Final de la Asamblea Nacional, 1988,
Dictamen de disenso, p. 96, destacado por el autor del articulo)

[...] el Estado posibilitard la igualdad de oportunidades en la educacién, para
que tanto la educacion piiblica de iniciativa estatal como la educacion piiblica
de iniciativa privada, sean alcanzables para todos. (CPN, Informe Final de
la Asamblea Nacional, 1988, Dictamen de disenso, p. 100, destacado por el
autor del articulo)

[...] verificar hasta qué punto lz gestidn no estatal se desenvuelve con mejor
economia de recursos que la directamente a cargo del Estado. (CPN, Informe
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Final de la Asamblea Nacional, 1988, Observacién sobre “Derechos de los
padres y ayuda del Estado”, p. 238, destacado por el autor del articulo)

Estas definiciones buscaron desplazar el sentido de lo publico desde lo
estrictamente estatal hacia lo privado, poniendo el acento en la cuestién de la
gestidn. Como resultado de estas disputas en los inicios del periodo democrs-
tico, siguiendo a Minteguiaga, se sucedié que, progresivamente, “[...] [b]ajo
la idea de que lo importante son los estilos de gestion, se flexibilizard la cldsica
distincién entre lo publico y lo privado” (2008, p. 98, destacado en el original).

La participacién de la Iglesia catélica en las disputas por esa redefinicién
no s6lo encontrd en el CPN un espacio para instalar su posicionamiento sobre
la cuestién educativa, sino que también su versién de lo educativo se produjo
y defendié desde sus propios espacios institucionales de pronunciacién. El
principal trabajo que se propuso como estrategia de disputa por lo educativo
en este periodo fue el documento Educacion y Proyecto de Vida, elaborado
por el Equipo Episcopal de Educacién Catélica en 1985. Ese documento se
presentd a la sociedad como aporte institucional a la discusién puiblica sobre
el sistema educativo. También en otros documentos centrados en una lectura
general de los procesos politicos y sociales de la Argentina democrdtica, la
cuestién educativa tuvo un lugar relevante. Estos escritos sirvieron para traer
nuevamente a escena las concepciones criticas de la Iglesia acerca del rol del
Estado, la defensa de la educacién religiosa, sin dejar de incluir una presién
explicita por el financiamiento del sector educativo privado.

En este marco, resulta interesante destacar las denominaciones que se
le daban a los emprendimientos privados desde la ctipula eclesidstica. En
los documentos elaborados al albor de la democracia aparecen distintas
formulaciones, tales como “establecimientos educacionales no oficiales”,

“ensefianza publica no oficial” o ensefianza “libre” como alternativas que
buscaban impugnar las denominaciones ensefianza particular o privada.

[...] la ensefianza privada — que preferimos llamar piiblica no oficial’, o ‘libre
— ha sido siempre una expresién fecunda, y una auspiciosa conquista de la
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democracia frente a los totalitarismos de diverso signo. (Construyamos todos
la Nacidn. 492 Asamblea Plenaria CEA, 10 de noviembre de 1984, destacado
por el autor del articulo)

Es elogiable la importancia que los programas de gobierno reconocen hoy a
la educacidn, asigndndole una parte importante en la inversién de los fondos
publicos. Pero esta preocupacién para revitalizar la ensefianza oficial no puede
ser motivo para restringir o postergar a la llamada ‘enseiianza privada, que en
realidad es ensefianza piiblica no oficial, que en nuestro pafs estd impulsada,
en proporcién notable, por la Iglesia Catdlica. (Democracia, responsabilidad
y esperanza. 48 Asamblea Plenaria CEA, 13 de abril de 1984, destacado por
el autor del articulo)

La libertad de ensefianza bien entendida significa la existencia de estblecimientos
educacionales no oficiales con sus propios planes de estudio, su organizacién
pedagégica (formacién y nombramiento de docentes), la validez civil de sus
titulos, y también la reparticién proporcional del presupuesto escolar. (Los
cristianos y las elecciones. 47* Asamblea Plenaria CEA, 17 de septiembre de
1983, destacado por el autor del articulo)

En estos documentos atin no se habia establecido la denominacién de
“educacién publica de gestién privada’, aunque ya se perfilaba la construccién
del cardcter piiblico de los emprendimientos educativos privados o particulares.
Aquello que el sentido comin del campo educativo actual reconoce como
educacién publica “de gestion privada” se revela por tanto como una exigencia
particular de la Iglesia catélica argentina cuya defensa progresiva puede
rastrearse en esos pronunciamientos oficiales en torno a la cuestién educativa.
Las disputas por la redefinicién de la educacién publica, en las que la
Iglesia catdlica fue protagonista y principal interesada en equiparar lo privado
con lo publico, constituyeron uno de los ejes destacados en los debates
educativos en el inicio del periodo post-dictatorial. En la reconfigurada esfera
publica democritica la Iglesia establecié su posicién y logré ganar terreno
en la definicién del espacio de la educacién publica. El objetivo de este tipo
de iniciativas que disputan el sentido del cardcter publico de la educacién
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ha sido, finalmente, la equiparacién de los fundamentos y alcances de la
educacién privada con los de la educacidn estatal, en tanto servicio p#blico
que cumplirfa las mismas funciones.”

LAS DISPUTAS POR LO PUBLICO Y SU ECO
EN LAS REFORMAS EDUCATTVAS

A través de los debates dentro del CPN y los pronunciamientos oficiales
de la Iglesia catélica durante el gobierno de Alfonsin comenzaron a emerger
y consolidarse los sentidos que conformarian el espacio de la educacién
publica a partir de las reformas educativas implementadas por el gobierno
de Carlos Menem (1989-1999). Desde el regreso de la democracia en 1983,
entre disputas y tensiones, se produjo un proceso de transformacién de lo
publico como sinénimo de lo estatal a una concepcién de lo publico con
foco en la sociedad civil, en tanto forma de autoridad y legitimidad de los
procesos politicos del pais abriendo el lugar para una concepcién subsidia-
rista de la educacién publica separada de aquella matriz estatal-nacional que
habia operado como dadora de sentido a largo del siglo XX.

En una lectura de los cambios en el campo de la educacién argentina a
partir de las reformas de los *90, Serra distingue dos tipos de desplazamientos
en el sentido de lo publico: un desplazamiento de lo ptblico “como estatal/
nacional a lo ptblico como estatal/provincial” junto a un desplazamiento de

“lo publico-estatal a lo pablico-comunitario, o perteneciente a la sociedad
civil” (2003, p. 101). Las reformas educativas de los 90 tuvieron como
fundamento la construccién de un nuevo sentido de la educacién publica,

7" Esta traslacién de sentido hace precisamente a la definicién de la subsidiariedad en los
términos de la Iglesia catdlica. Introducida por primera vez en la enciclica Quadragesimo
Anno por el papa Pio XI en 1931, el principio de subsidiariedad supone que aquellos
servicios que las “comunidades menores e inferiores” pueden proporcionar no deben
ser monopolizados por la autoridad estatal; antes bien, ella deberfa alentarlos y, conse-

cuentemente, financiarlos en funcién del bien comun.
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enfrentado a la memoria discursiva basada en el cardcter laico, gratuito,
estatal y comun para pasar a poner el acento en la gestién, la autonomia
escolar, la calidad educativa y la igualdad de oportunidades educativas.

El clima de convergencia entre la Iglesia catélica y el gobierno de Menem
se evidencid ya en el Decreto 2542/1991 firmado por su primer Ministro de
Educacién, Antonio Salonia.? Ese decreto instituyd la financiacién estatal de
los establecimientos educativos privados denominados “Institutos incorporados
a la ensefanza oficial”, incluyendo en los considerandos la expresién “educa-
cién publica de gestién privada” (Secretaria de Culto, 2001, p. 285), en un
momento previo a la discusién parlamentaria y sancién de la Ley Federal de
Educacién N° 24.195 en 1993 que asegurarfa normativamente tal distincién.

En efecto, en la Ley Federal de Educacién la distincién entre el cardcter
publico y el cardcter privado de la educacién quedé reducida a la cuestién
de la “gestién”, equiparando por primera vez en la legislacién nacional los
servicios educativos privados con los estatales y privilegiando el lugar de la
Iglesia catdlica como agente educativo.

El sistema educativo estd integrado por los servicios educativos de las juris-
dicciones nacional, provincial y municipal, que incluyen los de las entidades
de gestion privada reconocidas. (LFE N° 24.195, Art. 7°, destacado por el

autor del articulo)

TITULO V. DE LA ENSENANZA DE GESTION PRIVADA. Tendrdn
derecho a prestar estos servicios los siguientes agentes: La Iglesia Catdlica y
demds confesiones religiosas inscriptas en el Registro Nacional de Cultos [...].
Estos agentes tendrdn [...] a) Derechos: Crear, organizar y sostener escuelas;
[...] formular planes y programas de estudio; otorgar certificados y titulos
reconocidos; participar del planeamiento educativo. [...]. (LFE N° 24.195,
Art. 36°, destacado por el autor del articulo)

8 Un reconocido intelectual catélico que ya habia participado en la cartera educativa durante

los gobiernos de Juan Carlos Ongania (1966-1970) y de Arturo Illia (1963-1966).
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Los/as docentes de las instituciones educativas de gestién privada reconocidas
tendrdn derecho a una remuneracién minima igual a la de los/as docentes de
instituciones de gestién estatal [...]. (LFE N° 24.195, Art. 38°)

Esta legislacién constituye una ruptura definitiva en la conformacién del
sistema educativo argentino al definir a las escuelas privadas o particulares
como “publicas”. En el marco de la redefinicién de los sentidos histéricos
asignados a la educacién publica, las aspiraciones del sector privado, enca-
bezado por la Iglesia catdlica, se materializaron asi en las bases legales del
propio sistema educativo. De este modo, la educacién privada se conso-
lidé como un “subsistema”, en tanto espacio de reconocimiento de lo que
actualmente se denomina como educacion piiblica de gestion privada frente
a la educacidn publica de gestién estatal.’

Las disputas, consensos y transformaciones del campo de la educacién
publica sucedidas desde el regreso a la democracia y que derivaron en esa
distincién al interior del sistema educativo nacional cobran relevancia en el
contexto de una expansién del campo de accién de las iniciativas privadas
y confesionales. En base a la sostenida defensa de la “libertad de ensefianza”
como argumento frente al rol principal del Estado como agente educativo,
las instituciones del sector privado consolidaron un “[...] lugar desde donde
se posicionan frente al Estado para peticionar aportes o subsidios econé-
micos, mejoras administrativas, en definitiva, la equiparacién total con el
otro subsistema” (Perazza; Sudrez, 2011, p. 36).

Incluso la actualmente en vigencia Ley Nacional de Educacién N° 26.206,
sancionada en 2006 como parte del embate critico contra las politicas educa-

% La LFE consolidé asf el marco legal para la educacién privada, que ya tenfa privilegios
asegurados en normativas vigentes desde la década del ’60, y antes también, que han
asegurado el financiamiento de los sueldos de los docentes de instituciones privadas (Ley
13.047/47 y decreto 15/64), la autonomia administrativa para otorgar titulos propios
(decretos 12.179/60 y 371/64) asi como la autonomifa curricular (decreto 371/64), lo
que habilita, particularmente, la inclusién de la educacién religiosa como agregado a
lo estipulado en los planes de estudio oficiales.
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tivas neoliberales de la década anterior, normativiza y legitima cuestiones que

fueron objeto de controversia en décadas pasadas. El texto de la ley retoma la

distincién de la “educacién puiblica” segin tipos de gestidn, el lugar explicito

de la Iglesia como agente educativo con derecho a la emisién de titulos propios,
y el aporte financiero del Estado a los salarios de los docentes de estableci-
mientos privados. También en las constituciones provinciales se hace evidente

la actualidad de las tensiones heredadas en torno a la laicidad educativa. Por
ejemplo, las constituciones de Salta, Tucumdn, Santiago del Estero y Cérdoba

contemplan la ensefanza religiosa obligatoria en las escuelas ptiblicas, mientras

que en La Pampa y San Luis se establece que la ensefianza de la religién puede

ser impartida por los ministros autorizados de los diferentes cultos, aunque por
fuera del horario de clase. La impronta confesional estd en el fundamento de

las constituciones de Buenos Aires, Cérdoba, Catamarca y Tucumdn, donde

la definicién de los fines educativos incluye la dimensién trascendente como

parte de la formacién integral de la persona (Esquivel, 2010).

CONCLUSIONES: LA EDUCACION Y LO PUBLICO
COMO ESPACIOS DE DISPUTA

En este trabajo se ha dado cuenta del lugar de la Iglesia catélica como
reguladora del espacio publico en términos generales, y del espacio de la
educacién publica concretamente. Los vinculos entre la jerarquia catdlica
y los distintos gobiernos han permitido que esa institucién se constituya
en un actor protagonista en la misma definicién de lo publico, a través de
la definicién de normativas principalmente.

Nos centramos en la conformacién de la educacién puiblica como un
objeto de disputa en los inicios del periodo democrdtico iniciado en 1983.
La lectura emprendida supuso negar el cardcter dado y neutro de la deno-
minacién de los emprendimientos educativos privados como parte de la
educacion piiblica de gestion privada. Por el contrario, se asumié el cardcter
histdrico de esa definicién y, como tal, su cardcter controversial dado en el
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marco de disputas entre distintos actores sociales, principalmente la Iglesia
catélica y los distintos gobiernos en primeros afios del regreso a la democracia.

A través del rastreo de algunas de las principales producciones discursivas
en torno a lo educativo en el regreso a la democracia, se evidencia que antes
que constituir el resultado de un proceso lineal y coherente, la denomina-
cién de la educacion piiblica de gestion privada es una definicién construida
progresivamente en un contexto de disputas politicas a la vez que discursivas.
Se trata de una reivindicacién de la Iglesia catélica como principal agente
educativo del sector privado en oposicién al lugar central que durante casi
un siglo habfa ocupado el Estado argentino como agente educativo.

Cabe analizar tales tensiones entre las esferas de lo puablico y lo privado
en materia educativa como parte de la construccién de un espacio de posi-
bilidades de accién que tienen su centro en los espacios educativos pero
que necesariamente se imbrican dentro del espacio social mds amplio. En
ese espacio social, en tanto esfera publica, las desigualdades, las disputas y
los poderes estdn en tensidon constante dando forma a los propios limites
de lo publico, revelando asi su cardcter conflictivo a la vez que contingente.
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A MISTICA EM ALGUMAS FORMAS
DE MANIFESTACOES RELIGIOSAS!

Raymundo Heraldo Maués*

Resumo: Discuto um aspecto das vdrias manifestagoes religiosas que tém sido
pesquisadas no Brasil, que é a mistica e, mais especificamente — em meu caso particular
—, na Amazdnia Oriental. A mistica estd presente em todas as formas de religiao, mas
restrinjo estas reflexdes a determinados cultos e igrejas. Comego tratando de cultos
xamanicos que estudei mais particularmente numa parte da Amazonia brasileira,
passando em seguida ao importante fenémeno do pentecostalismo, que estudei, por
vérios anos, no Ambito da Arquidiocese de Belém, através da Renovagio Carismdtica
Catdlica. Analiso ainda a mistica das aparigdes marianas, a presenga da mistica de
matriz africana e, também, no xamanismo urbano, em algumas manifestagoes da nova
era, bem como a mistica das plantas e de outras substincias de poder. Estes tltimos
tépicos, com base na literatura disponivel. Todas essas questdes serdo discutidas tendo
como pano de fundo tedrico a temdtica da secularizagao, do desencantamento do
mundo e, também, de um possivel reencantamento, em que as igrejas estabelecidas
perdem seus adeptos, enquanto outras formas religiosas se mantém ou se multiplicam.

Palavras-chave: Mistica; Xamanismo; Catolicismo; Religides de matriz africana;
Nova era.

' Artigo apresentado no GT 21 — A religido, novos e antigos contornos: repensando teorias,

métodos e formas de classificacio, durante as XVII Jornadas sobre Alternativas Religiosas na
América Latina, realizadas no periodo de 11 a 14 de novembro de 2013, na cidade de Porto
Alegre/RS, Brasil. Agradego aos coordenadores do GT, Cecilia Loreto Mariz (UER]/Brasil),
Paulo Gracino Junior (IUPER]/Brasil) e Cesar Ceriani (UBA e FLACSO) pela aceitagao
da proposta. Agradego a colega Kdtia Marly Leite Mendonga, da UFPA, pela leitura prévia
e pelas sugestoes valiosas de revisao do texto inicial. Agradego ainda os comentdrios e as
questoes formulados pelos integrantes do GT, quando de sua apresentagdo, bem como
aos pareceristas andnimos, que me ajudaram a reformular este texto para publicagio.
2 Universidade Federal do Pard. Bolsista de Produtividade do CNPq.
Contato: hmaues@uol.com.br
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Abstract: I discuss an aspect of the various religious manifestations that have
been researched in Brazil, that is, the mystique and, more specifically — in my
particular case —, in Eastern Amazonia. The mystique is present in all forms of
religion, but I restrict these reflections to certain churches and cults. I start treating
of shamanic cults that I have studied more particularly in a part of the Brazilian
Amazon, passing then to the important phenomenon of Pentecostalism, which I
studied for several years, under the Archdiocese of Belém, through the Catholic
Charismatic Renewal. I analyze the mystique of Marian Apparitions, the presence
of mysticism in the religions of African array and, also, in the urban shamanism,
and in some manifestations of the new era. Well as in the mystique of plants and
other power substances. These latter topics, based on the available anthropological
literature. All of these issues will be discussed against the background of the
theoretical theme of secularization, the disenchantment of the world and also a
possible re-enchantment, where established churches lose their supporters, while
other religious forms persist or multiply.

Keywords: Mysticism; Shamanism; Catholicism; Religions of African array; New era.

INTRODUCAO: A MISTICA NA TRADICAO WEBERIANA

Inicialmente devemos considerar a distingao entre os conceitos de
misticismo e ascese. O primeiro envolve uma relagao de proximidade as (ou
intimidade com as) entidades sobrenaturais, enquanto a segunda se refere
ao comportamento disciplinado, tal como se apresenta, por exemplo, na tao
conhecida ética protestante (de inspiragao calvinista). Que, segundo Weber,
associada 2 ideia de vocagdo (beruf, celebrizada inicialmente por Lutero)
possui afinidade eletiva com o espirito do capitalismo que, como ¢ sabido,
nio se confunde com o que esse sociélogo denomina pela expressao latina
auri sacra fames (sagrada fome do dinheiro).

Nio se trata af principalmente de utilizar tipos ideais como instru-
mentos heuristicos (embora também em outro contexto possam sé-lo), mas
de conceitos distintos — tdo fundamentais na consideragio socioldgica do
fendmeno religioso — e ndo contraditdrios se encarados em determinadas
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situagdes. A invocagao a tipos ideais nessa condi¢ao tem a ver com as formas,
regras e disciplinas de exercer a religido, como através das igrejas, das seitas
ou da mistica (neste ultimo caso, levando em conta a influéncia de um dos
membros do circulo weberiano — Troelstch — como é bem conhecido). Trata-
se também, nestes trés tipos, de diferentes manifestagoes do “carisma’ (num
sentido mais amplo), um deles (igreja) de alguma forma banalizado e sob
forte controle dos sacerdotes, outro (seita) com um tipo de carisma exacer-
bado (em diferentes graus, mas nunca desencantado) e com forte lideranga de
algum profeta; e, finalmente, um terceiro tipo, em que o carisma estd também
fortemente presente (a mistica), mas nao necessariamente em um lider que
conduza intensamente seus seguidores, pois aqui a relagio com a entidade
sobrenatural é de grande proximidade, a ponto de muitas vezes até mesmo
prescindir de lideranga humana forte ou carismdtica, j4 que nem sempre se
manifesta através de alguma forma de organizagao. Por isso, mais importante
ainda, neste terceiro tipo ideal, no se trata necessariamente de criar nova
denominagio (seja seita ou igreja) independente, pois ela pode estar presente
dentro de seitas ou — principalmente — de igrejas, implicando até o trinsito sem
necessariamente um compromisso mais firme entre igrejas e seitas diferentes’.

Um dos exemplos de organizagdo em que podem se abrigar diferentes
tipos de mistica, que podem também se manifestar com a estrutura de
seitas, serd o da Igreja Catélica Apostélica Romana (ICAR). A ICAR, nao
tendendo tao facilmente  cisdo ou fragmentagao, produzindo novas igrejas,
costuma conter em seu seio diferentes tendéncias, movimentos, congregagoes
(pode-se aqui falar em formas de diversidade também abrigadas sob o manto

3 Estas questoes aparecem em Weber, sobretudo na Etica Protestante e no capitulo sobre

sociologia da religido em Economia e Sociedade, mas também em alguns artigos. Quanto
ao livro de Troelstch, que trata da mistica em sua obra mais importante intitulada
Die Soziallerhren der Christlichen Kirchen und Gruppen, até onde posso saber, ndo estd
traduzido para o portugués. Utilizo aqui o artigo de Fortunato Mallimaci intitulado
Ernest Troelstch y la Sociologia Histdrica del Cristianismo, publicado na revista Sociedad

y Religion (Werber, 2004a; 2004b; Mallimaci, 1987).
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de Maria), o que a torna extremamente complexa. Como disse certa vez um
importante antropSlogo brasileiro (embora nascido na Franca), Pierre Sanchis,
ela pode ser simbolizada pela condigao de um péndulo: tudo aquilo que cabe
na movimentagio do péndulo, a direita e 2 esquerda, cabe nessa totalidade.
Diferentemente do que acontece no protestantismo que, aCrescento eu — mas
inspirado parcialmente por feliz observagao de Rubem César Fernandes —,
como no caso dos Nuer, povo africano estudado pelo conhecido antropé-
logo britanico Evans-Pritchard, tende sempre a se fragmentar em diferentes
linhagens ou seitas (seitas das quais podem também resultar novas igrejas).
Tomemos, no caso do catolicismo, dois exemplos de misticos famosos:
Santa Tereza d’Avila e Sao Francisco de Assis. Este, pertencente ao medievo,
nio foi o tnico a fundar ordem mendicante, mas esteve — como outros
— numa espécie de balanga, da qual sé escapou por ter ousado se dirigir
pessoalmente ao Papa e ter recebido (contra outras perspectivas possiveis) a
autorizagao para sua empresa (o ramo inicial da ordem franciscana, que mais
tarde se fragmentou em numerosas outras congregagdes ¢ denominagoes,
algumas delas condenadas como hereges). Curiosamente, a despeito de sua
iniciativa ousada de fundar uma das mais importantes ordens mendicantes
medievais, mais tarde, quase no final da vida, por ndo possuir capacidade
administrativa adequada nem conseguir redigir uma regra de cardter mais
utilitdrio, viu-se guindado a posi¢ao decorativa e simbdlica, enquanto a
administragio de sua ordem passou para maos mais habilitadas e prdticas
para exercer o comando®. Quanto & Madre Tereza, mistica dos principios da

4 Como diz Victor Turner, em seu livio O Processo Ritual: “E interessante observar que,
vérios anos antes de sua morte, S. Francisco tinha abandonado o governo da Ordem e
passava grande parte do tempo em companhia de um pequeno grupo de companheiros
em eremitérios na Umbria e na Toscana. Sendo um homem de relacées diretas e imediatas,
a ‘communitas’ para ele deveria ser sempre concreta e espontinea. E possivel que tenha
ficado desalentado com o sucesso do seu préprio movimento, que comegara, jd durante
a sua vida, a dar sinais da estruturagio e rotiniza¢io que iria sofrer sob a influéncia de
sucessivos ‘gerais’ e sob a forga configuradora externa de uma série de bulas papais”. £

também o mesmo autor que nos esclarece sobre sua sucessao: “O préprio primeiro sucessor
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Idade Moderna, época em que se desenvolvia o mercantilismo, a partir do
impulso j4 ocorrido na Idade Média feudal com o surgimento da burguesia
e o desenvolvimento do comércio, temos também um momento de grave
tensio em que seu texto famoso (La Vida) precisou ser examinado pelos
inquisidores. Mas acabou sendo autorizado, tornando-se obra prima da
literatura universal. Essa mulher, entretanto, tinha personalidade forte
que, apesar de sua debilidade fisica, aliava a isso atividade tao intensa no
processo de moralizagdo que exerceu na Espanha sobre as ordens mondsticas
femininas. Como carmelita, desempenhou papel importante nessa ordem,
comecando em 1560 sua importante obra de reforma do Carmelo. Era,
portanto, a0 mesmo tempo myistica e ascética, uma tendéncia nao anulando
a outra, permitindo-lhe importincia excepcional no pantedo dos santos da

ICAR, tendo sido a primeira Doutora da Igreja’.

de S. Francisco, Elias, foi o que Lambert chama ‘figura essencialmente organizadora
que, em tantas sociedades religiosas, traduziu os sublimes ideais de seus fundadores em
termos aceitdveis para os discipulos que vieram depois’ (p. 74). E significativo dizer que
foi Elias a for¢a propulsora oculta atrds da construgio da grande basilica de Assis, para
abrigar o corpo de S. Francisco, e cujos bons oficios levaram a municipalidade de Assis
em 1937 a erigir-lhe um monumento. Segundo Lambert, ‘ele deu uma contribuigio
mais duradoura ao desenvolvimento da cidade do que 2 evolugdo do ideal franciscano’
(p. 74). Com Elias, a estrutura, tanto material quanto abstrata, comegou a substituir a
‘communitas” (Turner 1974, p. 181).
> Suas obras mais famosas foram La Vida e Las Moradas. No primeiro hd seu texto mistico
mais conhecido e polémico, que aqui transcrevo parcialmente: “Quiso el Sefior que viese
aquf algunas veces esta visidn: via un 4ngel cabe mi hacia el lado izquierdo en forma
corporal, lo que no suelo ver sino por maravilla [...]. Viale en las manos un dardo de
oro, largo, y al fin de el hierro me parecia tener un poco de fuego. Este me parecfa meter
por el corazdn algunas veces, y que me llegaba a las entrafias. Al sacarle, me parecia las
llevaba consigo, y me dejaba toda abrasada en amor grande de Dios. Era tan grande el
dolor, que me hacia dar aquellos quejidos, y tan ecesiva la suavidad que me pone este
grandisimo dolor, que no hay que desear que le quite, ni se contenta el alma con menos
que Dios. No es dolor corporal, sino espiritual, aunque no deja de participar el cuerpo
algo, y an harto. Es un requiebro tan suave que pasa entre el alma y Dios, que suplico
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N3o devemos, porém, levar em conta somente os grandes misticos da
histéria universal, e no somente no cristianismo, mas também em vdrias
outras tradi¢des e organizagdes religiosas, como o budismo, o hinduismo,
o isla, o judaismo e vdrias outras, por menos importantes que paregam ser.
Comegaremos por tratar de espécie tao espalhada e antiga de misticismo que,
ao invés de poder ser considerada arcaica, como a chamou Eliade (1998),
deve ser considerada contemporanea e quicd destinada a viver por longos e
longos anos: o xamanismo. Esse exame, correspondendo 2 extensa pesquisa
que desenvolvi hd vdrios anos, refere-se mais especificamente a pajelanca
cabocla na Amazonia Oriental brasileira.

UMA FORMA DE CULTO XAMANICO
NA AMAZONIA BRASILEIRA

Em primeiro lugar, deve ser lembrado que essa forma de xamanismo
nio se confunde com as prdticas xaménicas das diferentes populagoes indi-
genas amazonicas, tanto no Brasil como em nagdes limitrofes que possuem
parte de seu territério na chamada Pan-Amazénia. Os estudos iniciais sobre
esse culto sao antecipados por dentncias encontradas no Livro da Visitacio
do Santo Oficio ao Grdo Pard, descoberto por acaso na Torre do Tombo,
publicado e comentado pelo historiador Amaral Lapa (1978). A Visitagao
ocorreu no periodo de 1763 a 1769, logo apés a expulsdo dos jesuitas de
Portugal e de todas as suas colonias, sob a diregao do inquisidor Giraldo
José de Abranches.

Uma das primeiras a¢oes desse personagem ao chegar em Belém foi
cumprir a ordem de prisao do bispo, D. Frei Joao de Sao José e Queiroz,
que ficou em Portugal aprisionado num convento, até a morte®. Na prisao,

yo a su bondad lo dé a gustar a quien pensare que miento” (Teresa de Jesus, 1995, p.
1887-188).

6 Sobre ele existe a seguinte noticia na internet, no Portal da Arquidiocese de Belém:
“Nasceu em Matosinhos, préximo 2 cidade do Porto, Portugal, a 12 de agosto de 1711.
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ele continuou a redagdo de suas memdrias das visitas pastorais, livro que

constitui importante fonte para o conhecimento da Amazénia colonial e, ao

mesmo tempo, indica parcialmente as razdes da prisao do bispo que, rigoroso

com os desmandos do clero, era ao mesmo tempo um homem esclarecido e

além de sua época que, entre suas agoes, mandou liberar do Aljube (prisao

eclesidstica) da cidade de Belém do Grao Pard uma mulher acusada de “fami-
liaridade com o diabo”, por ter tido um ataque de eclampsia, confundido na

época de sua prisio com possessio demonfaca (Almeida Pinto, 1906, p. 70).
Esse ato (a prisao do bispo) permitiu também que o inquisidor assumisse a

fungio de secretdrio geral da diocese e, consequentemente, acumulasse as

fungdes exercidas pelo bispo, aumentando seus poderes.

Outra a¢io do inquisidor, assim que se instalou no paldcio episcopal
(antigo Colégio dos Jesuitas de Belém, anexo 4 imponente igreja barroca
de Santo Alexandre), foi a de publicar aviso segundo o qual no prazo de
um més todos aqueles que tivessem confissdes de atos praticados contra as
normas eclesidsticas deveriam fazé-lo, ficando, com isso, isentos de qualquer
constrangimento ou castigo. Nao houve confissdes, mas choveram denuncias.
Uma das mais denunciadas foi a india Sabina, importante xama acusada,
entre outras coisas, de curar “feitico” que tinha sido feito contra um dos
governadores do Estado do Grao-Pard e que ela descobriu oculto numa das

Era beneditino. Veio para o Pard em 1760 e aqui passou apenas quatro anos. Criou
a paréquia da Vigia e inaugurou a igreja de Sant’ana. Caiu no desagrado do governo
portugués, devido a seus escritos criticos, e, por isso, foi desterrado para Portugal, fale-
cendo no dia 15 de agosto de 1764 no convento de Sdo Joao de Pendurada, ‘mosteiro
triste, empinado nuns rochedos que se debrucam sobre o Douro’. Suas visitas pastorais
foram escritas num célebre livro prefaciado por Camilo Castelo Branco. Obs.: Com
o desterro de Dom Jodo, o bispado ficou sede vacante durante 6 anos”. Texto dispo-
nivel em: http://www.arquidiocesedebelem.org.br/interno/preview_abrir_sub1_noticia.
php?categoriaid=5&linkid=368&sublid=11&noticiaid=108estilo_link=0. Acesso em:
30 jul. 2013. Essas informagdes podem ser facilmente combinadas com aquilo que nos
diz Amaral Lapa na apresentagio que escreveu sobre o Livro da Inquisi¢io (Amaral Lapa,

1978, p. 30, p. 55-56; Queiroz, 1961; Ramos, 1952, p. 25).
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paredes de pedra e cal do Paldcio do Governo. Além disso, algumas dentincias
registradas no Livro da Inquisi¢io descrevem sessoes religiosas semelhantes ao
que atualmente encontramos no xamanismo indigena ou caboclo, inclusive
com a utilizagdo de elemento ritual importante, o cigarro “taquari” (tauari)’.
Mas os primeiros estudos sobre aquilo que denomino de pajelanga
cabocla foram feitos por folcloristas, a partir do século XIX. A disserta¢ao
de mestrado, mais tarde publicada em livro, do historiador Aldrin de Moura
Figueiredo, conta-nos essa histéria: buscando investigar e analisar a consti-
tui¢ao do campo de estudos sobre pajelanga cabocla na Amazonia, Figueiredo
vai buscar as notas e a bibliografia utilizada por Eduardo Galvao em seu livro
Santos e Visagens (Galvao, 1955). Esses folcloristas sao os pioneiros em que
se inspirou Galvao para tragar o mapa da pajelanca como parte da “religiao
do caboclo amazdnico”. H4 todo um mapa cognitivo construido por esses
personagens, que constitui um conjunto de crengas e priticas em que estao
mescladas antigas tradi¢des de origem tupi, com elementos fundamentais
do catolicismo de fontes ibéricas e medievais trazido pelos portugueses e,
também, alguns tragos de concepgoes e prdticas de raiz africana, bem como
tracos nos quais se pode notar em anos mais recentes uma leve ou mais acen-
tuada influéncia kardecista. Nao se trata, evidentemente, de uma igreja ou
seita: ¢ um culto xaménico que possui, sobretudo, finalidades terapéuticas.
O xama caboclo, curador ou mais raramente surjdo da terra, considera-
se um bom catdlico, como observei em minhas pesquisas, e nao considera
seu culto como contraditdrio em relagao ao catolicismo popular que pratica.
Para ele, as expressoes pajelanca ou pajé nao sao utilizadas comumente, a nao
ser o termo pajé, que nao se refere a ele, mas aos outros, sobretudo quando
deles deseja falar mal. Nas sessoes de culto, recebe seus guias ou caruanas,
que ndo sio pensados como espiritos, mas como encantados, isto é, seres
humanos especiais — muitos deles principes ou princesas, atestando uma
influéncia portuguesa; indios ou caboclos; e, mais raramente, negros — que
nio morreram, mas se encantaram, vivendo em lugares chamados de encantes.

7 Todo este relato baseia-se na obra do historiador Amaral Lapa (1978) acima referida.
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Estas sao moradas que existem no fundo da terra ou das dguas (muitas delas
na superficie sao ilhas encantadas, cheias de pedras e/ou belas praias do mar,
também com muitas pedras). Algumas dessas pedras sio mesmo identificadas
com encantados bem conhecidos, entre eles o famoso Rei Sab4 (D. Sebastio,
antigo rei portugués que desapareceu durante a batalha de Alcdcer-Quibir, no
século XVT; é considerado o mais importante encantado do litoral dos estados
do Pard e Maranhao, também cultuado nas religides de matriz africana).
Durante o trabalho ou sessao xamanistica, o pajé ou curador incorpora,
uma a uma, diversas entidades (encantadas) que sao chamadas de “caruanas”
nessa ocasido, porque se manifestam de forma invisivel. Existem duas outras
formas de manifesta¢ao, quando suas denominagoes sao diferentes: “bichos
do fundo”, a0 aparecerem sob a forma de animais aqudticos (botos, peixes,
cobras, jacarés); “Oiaras” (laras, forma portuguesa mais difundida), quando
surgem como figuras humanas, de ambos os sexos, nas praias e nos mangais
(manguezais) buscando atrair pessoas comuns para seus lugares de morada
(encantes); e “encantados da mata” (Anhangas e Curupiras) que podem
também se manifestar como caruanas, incorporando-se raramente nas sessoes
xamanfsticas, mas que mais frequentemente exercem uma espécie de controle
nas florestas, castigando os cagadores que cometem abusos contra os animais®.
E nesse “trabalho” que o curador trata de seus pacientes, utilizando
diferentes técnicas corporais, dangando e cantando, fumando o cigarro tauari
(com que defuma seus consulentes) e receitando banhos especiais e remédios.
A principal técnica curativa ¢ a incorporago de entidades que, segundo a
crenga, sao aquelas que efetivamente curam ou receitam remédios para os
pacientes do pajé. Mas este também pode se comunicar com seus caruanas
de forma mais direta, em casos especiais, nao praticando o conhecido voo
xamanistico, mas viajando pelo fundo das dguas, em que visita a morada dos

8 Este aspecto “ecoldgico” do culto e das crengas xamanicas das populagdes rurais e de
origem rural da Amazdnia nio estd em contradi¢do com as origens romAnticas e conser-

vadoras do movimento preservacionista contemporineo, que encontra raizes na Europa
do XIX.
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encantados a fim de aprender novos conhecimentos e técnicas terapéuticas.
Nesse caso, corre riscos, pois nao deve aceitar os alimentos que ali lhe sao
oferecidos, sob pena de encantar-se e nao mais poder voltar & convivéncia
dos outros seres humanos como ele.

N3o ¢ o caso aqui de prolongar esse tema, oferecendo outros detalhes,
pois 0 que me interessa, sobretudo, ¢ acentuar os aspectos misticos da
pajelanca cabocla que, como toda forma de xamanismo, implica uma apro-
ximagao extrema do ser humano com as entidades sobrenaturais (embora
no caso os sobrenaturais sejam também pensados como humanos, sé que
humanos “encantados”). Nessa forma de mistica, 0 xama estd o tempo todo
— como acontece com outros xamas — sendo possuido por suas entidades, que
ele também possui, as quais o controlam e so por ele controladas, embora
os momentos de éxtase € possessao ocorram somente em ocasioes especiais
e programadas. Isso envolve um longo processo de iniciagao que implica
um aprendizado, geralmente proporcionado por um “mestre”, isto ¢, outro
pajé que pode adotd-lo como discipulo. Pode levar mais ou menos tempo,
mas culmina com uma ceriménia de inicia¢ao chamada de “encruzamento”,
em que 0 novo pajé precisa morrer ritualmente para renascer como xama.
E, a partir dai, seguir vdrios preceitos, que incluem a obrigacao de realizar
sesses xamanisticas periddicas e de se abster de determinados alimentos
considerados “reimosos” para seu permanente estado liminar como “sacer-
dote inspirado” que &.

A condi¢ao de curador ou pajé é pensada mais frequentemente como
masculina. Existem mulheres xamas em vdrias comunidades amazonicas e
algumas delas podem ser famosas. A mais conhecida ¢ a senhora Zeneida
Lima, residente na cidade de Soure, na ilha do Marajd, autora de livro que
¢ uma espécie de autobiografia, republicado em numerosas edigdes, mas
que também descreve e teoriza a respeito de sua arte (Lima, 2002). Sobre
ela existem mengoes em trabalhos académicos e, mais especificamente, em

? Excepcionalmente, alguns pajés ou curadores dizem-se formados por seus préprios
caruanas, sem precisar do concurso de um mestre.
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uma dissertagao de mestrado recentemente defendida (Faro, 2012a; 2012b).
Em muitas situagoes, inclusive no caso de Zeneida Lima, essas mulheres
vivem uma situagdo de forte ambiguidade, sendo as vezes pensadas como
bruxas ou feiticeiras. Essa situagio entretanto parece nao ser aplicada a todos
os casos, haja vista o trabalho jd desenvolvido, também na ilha do Marajé,
pela antropdloga Patricia Cavalcante (Cavalcante, 2008), que estudou vérias
mulheres xamas nessa ilha.

O PENTECOSTALISMO CATOLICO

O pentecostalismo ¢ manifestagao religiosa crista de cardter mistico,
na qual se atualiza no presente o episédio descrito no segundo capitulo de
Atos dos Apéstolos, com uma diferenga: a manifestagao mais evidente do

_ ) ) . )
processo nao se trata de xenolalia ou xenoglossia, mas de fenémeno diferente
— embora da mesma natureza —, isto ¢, a glossolalia. Quando, durante a festa
de pentecostes, os discipulos de Jesus receberam os dons do Espirito Santo,
conforme o relato biblico, eles falaram de modo a serem compreendidos nas
linguas daqueles que os ouviam, pois, embora falassem em sua lingua nativa,
cada um ali presente entendia suas palavras em suas préprias linguas'®. Nos
dias de hoje, segundo os testemunhos existentes, o fenémeno da xenolalia ou
xenoglossia ¢ relatado bem raramente e quase sempre descrito em relagio a

.. ) e ) ) , .
pessoas cuja identificacdo € dificil ou mesmo impossivel. J4 o fendmeno da

10 “Ficaram todos cheios do Espirito Santo e comegaram a falar em outras linguas, conforme
o Espirito Santo lhes concedia que falassem [...]. Achavam-se entdo em Jerusalém judeus
piedosos de todas as nagdes que hd debaixo do céu [...]. Profundamente impressionados,
manifestavam a sua admiragio: ‘Nio sdo, porventura, galileus todos estes que falam?
Como entdo todos nés os ouvimos falar, cada um em nossa prépria lingua materna?
Partos, medos, elamitas; os que habitam a Mesopotimia, a Judéia, a Capaddcia, o
Ponto, a Asia, a Frigia, a Panfilia, o Egito e as provincias da Libia préximas a Cirene;
peregrinos romanos, judeus ou prosélitos, cretenses e drabes; ouvimo-los publicar em

(Atos 2: 4-11; citagdo da Biblia publicada pela

Editora Ave-Maria, uma das edigdes mais utilizadas pelos carismdticos que estudei).

P>

nossas linguas as maravilhas de Deus
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glossolalia é muito fécil de observar nos cultos pentecostais, mas necessita
de interpretagio por aqueles que tém o dom de entender tal linguagem.
Além disso, conforme os estudos desenvolvidos a respeito, tal forma de falar
nio se restringe a fendmenos de natureza religiosa, mas ocorre também em
contextos nao misticos ou nao religiosos (Lewis, 1999, p. 47-48; Pollak-Eltz,
1999). E, mais que isso, em pelo menos dois estudos recentes, no Brasil, é
possivel constatar que se trata, nos contextos analisados (Renovagao Caris-
mdtica Catdlica/RCC e Igreja do Evangelho Quadrangular/IEQ), de forma
de linguagem que, embora sem sentido aparente, possui de fato estrutura
linguistica, ndo sendo, portanto, algo aleatério e sem qualquer sentido
(Bonfim, 2012, p. 259-287; Baptista, 1989, p. 246-273).

O cardter mistico do pentecostalismo tem a ver com a postulago de
proximidade radical do crente com a divindade. Tomando como exemplo
a Renovagio Carismdtica Catdlica/RCC, forma de pentecostalismo que
estudei por alguns anos, gostaria de acentuar alguns aspectos que marcam
esse misticismo. Em primeiro lugar, trata-se de um dos mais importantes
entre os Novos Movimentos Eclesiais (NMEs) da ICAR, com cardter
internacional, que se espalha por todo o Brasil e se encontra nas grandes
cidades e também nas menores, estando presente mesmo em vdrias pequenas
povoagoes do interior. Ao lado disso, trata-se de movimento conduzido
especialmente por leigos, desde sua fundagdo, nos EUA, que — na versao
particular que estudei, mas que nio € a Gnica — tende a acentuar bastante
a importincia e o protagonismo do leigo, tanto em grupos de oragao
quanto em comunidades que funda, mesmo que no Brasil uma das mais
importantes (como a Cang¢ao Nova) seja dirigida por sacerdote. Ao lado
disso, é um movimento que nem sempre se reconhece como tal, mas que
chega a adotar como lema — pelo menos na versao particular que estudei —a
expressao que afirma ser “a Igreja em movimento”. Assim, mesmo que tivesse,
na época de minha pesquisa na arquidiocese de Belém, um sacerdote que a
acompanhava, este tinha muito pouca influéncia sobre a mesma. Isto, alids,
parece ser caracteristica presente pelo menos na maioria dos assim chamados
Novos Movimentos Eclesiais (NMEs) da ICAR, diferentemente do que
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ocorria em movimentos eclesiais importantes e mais antigos, tradicionais e
modernos, como o Apostolado da Oragao (que ainda se mantém) e a Agio
Catdlica (atualmente inexistente).

A complexidade da RCC no Brasil e no mundo ¢ grande, mas desejo
acentuar que seus dois elementos fundamentais sao os Grupos de Oragao
(acompanhei mais de um grupo em Belém por alguns anos) e as Comuni-
dades. O Grupo de Oragio é normalmente o que atrai mais adeptos, por
ser aberto 2 participagio de todos. As Comunidades de Alianga e de Vida
sao mais discretas, sendo que, em Belém, a mais importante comunidade
carismdtica de origem local chama-se Maira. Mas as mais importantes
comunidades carismdticas no Brasil, tendo também cardter internacional, s3o
a Cangio Nova (muito conhecida gragas a seu canal televisivo) e a Comu-
nidade Shalom, tendo esta também presenga fisica na cidade de Belém. O
que distingue o grupo de ora¢io da comunidade? A comunidade implica
um comprometimento mais intenso, conforme o tipo de participagao de
seus membros. Brenda Carranza, em seu importante estudo sobre a RCC no
Brasil, mostra a distingdo entre os dois tipos de comunidades carismdticas:

As primeiras [Comunidades de Alianga] consistem num agrupamento de
pessoas entre casados, solteiros e solteiras, profissionais que fazem compromissos
privados ou votos dos conselhos evangélicos de pobreza, castidade e obediéncia.
Algumas vezes essas comunidades criam grupos mistos nos quais homens e
mulheres, solteiros e casados, partilham de uma moradia comum. As segundas,
as comunidades de vida, s@o grupos com vinculos fortes de autocontrole e
comunhio de bens, e buscam reconhecimento canénico em Roma. As vezes
incorporam na sua estrutura religiosos, religiosas e sacerdotes para orientagao
espiritual [...]. As Comunidades de Alianga distinguem-se das de Vida pela
sua fisionomia juridica, tanto civil quanto candnica, caracterizando-se como
entidades de beneficio publico. E a partir das comunidades de alianca que
na RCC criam-se muitas fundagbes e associagoes, através das quais é possivel
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captar recursos financeiros, nacionais e internacionais e possuir bens iméveis

(Carranza, 2000, p. 63)."

O grupo de oragao ¢ mais livre, podendo ser frequentado por quem o
desejar, mesmo que no haja compromisso mais forte com o mesmo. Qual-
quer um pode entrar e participar, assim como pode deixar de frequentar.
Entretanto, 2 medida que a pessoa participa, seus compromissos podem se
tornar maiores e também ser convidada a frequentar o Semindrio de Vida
no Espirito ou Querigma que, na minha experiéncia, corresponde a uma
reunido de iniciagao que dura um fim de semana, em que os neéfitos sao
introduzidos aos conhecimentos e as prdticas fundamentais do movimento.
Lembro aqui que a palavra querigma se refere tradicionalmente aos sentidos
de mensagem, pregagio, aniincio ou proclamagio e estd relacionada a famosa
pregacao de Jesus Cristo em Nazaré, quando leu na sinagoga uma passagem
do livro de Isafas: “O Espirito do Senhor estd sobre mim, porque me ungiu;
e enviou-me para anunciar a boa nova aos pobres, para sarar os contritos
de coragdo, para anunciar aos cativos a redengao, aos cegos a restauragao
da vista, para por em liberdade os cativos, para publicar o ano da graca
do Senhor” (Lucas 4: 18, 19). Este ¢ o inicio do ministério de Jesus, logo
depois da também famosa “tentagao no deserto”, durante a qual ele jd se
encontrava “cheio do Espirito Santo” (Lucas 4: 1, 18, 19).

Segundo Brenda Carranza a “[...] RCC reproduz seu quadro dirigente
através dos Semindrios de Vida no Espirito (SVES). Esses semindrios sao
organizados para os iniciados na RCC e que aos poucos formar-se-0, rece-
bendo a denominagio de servos” (Carranza, 2000, p. 51, grifo da autora).

' No ¢ o caso aqui de aprofundar esse assunto, por nio ser o objeto principal de minha
preocupagio neste artigo. Refiro no entanto alguns trabalhos que sdo importantes para
o aprofundamento dessa temdtica: inicialmente, a coletinea sobre “novas comunidades
catdlicas” (Carranza; Mariz; Camurga, 2009), dois dos mais conhecidos livros de Thomas
J. Csordas sobre a RCC americana (Csordas, 1994; 1996) e duas teses recentes de
doutorado sobre as mais importantes comunidades carismdticas originadas no Brasil: a
Comunidade Shalom e a Cang¢ao Nova (Nicolau, 2005; Bonfim, 2012).
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A mesma cita em seguida diretriz do Conselho Nacional da RCC no Brasil
sobre esses encontros, que é bastante reveladora:

O fiel cristao esclarece que ele nao foge do mundo, porém se insere na reali-
dade do mundo para renové-la e iluming-la através de sua pessoa renovada e
iluminada no poder do Espirito Santo. Assim, o cristdo se prepara para sua
vida familiar, profissional, social, eclesial (Conselho Nacional, 1995, p. 83
Apud Carranza, 2000, p. 51).

Estd aqui bem presente a indica¢ao da mistica do “carismdtico” que
estabelece sua uniao visceral com a divindade, mas nao para ensimesmar-se,
e sim para exercer a prdtica da evangelizagao.

Posso dizer de minha prépria experiéncia que, nesse curto perfodo,
alguns nedfitos podem ser iniciados mais completamente, podendo aprender
a “orar em linguas” e/ou passar pelo chamado “repouso no Espirito”. Em
qualquer desses processos, realiza-se a unido mistica do iniciado com a
divindade, na medida em que a pessoa recebe a chamada “efusio do Espi-
rito”, com a qual ganha também seus dons, através de outra forma mais
preciosa de batismo, que ndo é mais o das 4guas, mas sim o “do Espirito”.
Realiza-se ai, de modo literal, o ideal cristao do corpo como “morada do
Espirito Santo”. O orar em linguas significa a prdtica da glossolalia, o mais
comum dos dons do Espirito. Ela estd presente desde os primeiros anos do
cristianismo, embora seja de alguma forma reprimida desde cedo'®. Depois

2 Esta ¢ minha interpretagdo particular, nio como tedlogo, mas como simples leitor/
antropélogo. Desejo aqui lembrar que j4 em Corintios I Paulo, depois de enumerar os
dons do Espirito, ao exaltar a caridade/amor, comega por dizer aos seus interlocutores:

“Ainda que eu falasse as linguas dos homens e dos anjos, se ndo tiver caridade, sou como
o bronze que soa, ou como o cimbalo que retine”. E, mais adiante: “Empenhai-vos em
procurar a caridade. Aspirai igualmente aos dons espirituais, mas sobretudo ao de profecia.
Aquele que fala em linguas nio fala aos homens, sendo a Deus: ninguém o entende, pois
fala coisas misteriosas, sob a agdo do Espirito [...]. Aquele que fala em linguas edifica-se
a si mesmo; mas o que profetiza, edifica a assembleia [...]. Quando vos reunis [...] se
hd quem fala em linguas, ndo falem senio dois ou trés, quando muito, e cada um por
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de ter sido escondida por tanto tempo, somente nas versdes mais misticas
do cristianismo ela aparece mais tarde, sendo atualizada hoje em dia na
prética pentecostal, catélica ou protestante.

O repouso no Espirito, que parece ser uma inovagao mais recente (do
pentecostalismo?), tem poder curativo do corpo e da alma, manifestando-se por
uma espécie de éxtase ou transe muito breve, de poucos minutos, em que o fiel,
tocado pela divindade, cai ao chao e ali fica como que desacordado, despertando

— conforme relatos — com uma sensa¢ao de profundo bem-estar. Um “repouso”
muito prolongado, com dificuldade para o despertar e sobretudo se manifestar
com certa inquietagao, ou a emissao por exemplo de sons guturais durante o
processo de orar em linguas, pode indicar algo que ¢ interpretado como agao
do Inimigo, e ndo do Divino. Nesse caso, é necessdrio proceder com cuidado e
buscar formas de exorcizar aquele ente intruso. Evidentemente que, em termos
weberianos, considerando a mistica como unido intima e significativa com enti-
dades sobrenaturais, temos, nos dois casos — quer no auténtico repouso, quer em
sua manifestagio indesejada pelos carismdticos — duas formas distintas de mistica.

H4 também no pentecostalismo duas formas distintas de conceber a
mistica. No pentecostalismo catdlico (RCC), encontramos uma situagio em
que o protagonismo leigo se une a certa desvalorizagao do papel do sacerdote,
especialmente se tomarmos por parimetro a influéncia deste como a dos
antigos “assistentes” da extinta A¢ao Catélica, a quem cabiam as decisoes
finais mais importantes, da mesma forma que ainda, de certo modo, pode
acontecer atualmente, por exemplo, numa organizagao bem distinta, como
as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs). Temos, pois, uma espécie de
misticismo leigo — um tanto “perigoso” para a autoridade sacerdotal eclesids-
tica — o que pode provocar tensoes e conflitos, porque se o leigo tem acesso
direto 4 Divindade (ou ao seu “contrdrio”, o Inimigo), ele de fato pode, em
certas situagoes, dispensar o sacerdote ou manté-lo e privilegid-lo (guardadas
as proporgdes), na medida em que este se amolda a seus propésitos. Nesse

sua vez, e haja alguém que interprete. Se nao houver quem inteprete, fiquem calados
na reuniio, e falem consigo mesmos e com Deus” (13: 1; 14: 1, 2, 4, 26, 27, 28).
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ponto seria interessante lembrar o que diz André Corten, em seu livro Os
Pobres e o Espirito Santo, tratando do pentecostalismo no Brasil (sem esquecer
também das Comunidades Eclesiais de Base e da Teologia da Libertagao):

Trés aspectos suscitaram na era crista os grandes movimentos religiosos. A
primeira é a procura de um contato direto com Deus sem media¢ao do clero
[...]. Frequentemente é associado a ela o segundo elemento tipico dos grandes
movimentos: a reivindicagdo de um acesso direto & Biblia [...]. A terceira aspi-
ragdo ¢ a valorizagdo da pobreza 4 imagem de Cristo” (Corten, 1996, p. 28).

Eu diria, ampliando um pouco mais a interpretagio, que esses trés
elementos — com as devidas adaptagdes — aplicam-se ndo s ao cristianismo,
mas a todas as grandes religioes e igrejas estabelecidas, j& que eles sao préprios
da mistica enquanto tipo ideal e tendem — se considerarmos nessa mesma
linha o chamado “campo religioso”, nos termos de Pierre Bourdieu — a causar
perigo a todas elas, por oferecerem uma forma de autonomizagao do leigo
diante do sacerdote, conduzindo ao que este autor chama de “autoconsumo”
religioso. Para Bourdieu, citando aqui somente uma pequena passagem de
seu proprio texto:

[...] a constitui¢do de um campo religioso acompanha a desapropriagao obje-
tiva daqueles que sdo dele excluidos e que se transformam por essa razio em
leigos (ou profanos, no duplo sentido do termo) destituidos do capizal religioso
(enquanto trabalho simbdlico acumulado) e reconhecendo a legitimidade
desta apropriagio pelo simples fato de que a desconhecem enquanto tal

(BOURDIEU, 1974, p. 39, grifos do autor).

Na medida, porém, em que esses leigos ou profanos se aproximam excessi-
vamente da divindade, dos textos sagrados e da pobreza (“evangélica’, no caso
do cristianismo, mas algo semelhante pode existir em outras grande igrejas),
fica certamente em perigo a hegemonia sacerdotal, sobretudo se entre esses
mesmos leigos surgem de outro lado profetas e magos, bruxos ou feiticeiros
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(mesmo que sejam também sacerdotes) como concorrentes mais fortes dos
sacerdotes tout court (Bourdieu, 1974, p. 39 e passim; Vdrguez Pasos, 2002).
Dai porque certos sacerdotes, cuja adesao 8 RCC é muito forte, passam a
ser também muito valorizados pelos leigos, que tendem a escolhé-los para suas
cerimonias ou rituais e que tendem a lhes dar maior aceitagdo. Isso pode ser
fonte de tenses constantes entre a atuagao da RCC e a hierarquia sacerdotal?
O mesmo pode nao ocorrer — pelo menos de forma t3o intensa — no
pentecostalismo protestante, em que a distingdo entre sacerdotes (pastores)
e leigos nao precisa ser tao marcante. N2o obstante, aqui lidamos com outro
tipo de seita — ndo uma espécie de “seita” dentro de igreja estabelecida, como
acontece com a RCC dentro da ICAR — mas de seitas pentecostais (nao no
sentido vulgar, ofensivo — que tende a diminui-las —, mas no sentido weberiano
de um tipo ideal que difere da igreja, no sentido mais preciso). Seria necessério,
no entanto, considerar que algumas dessas seitas, as mais tradicionais e antigas
no Brasil, tendem a burocratizar-se, passando pelo conhecido processo de
“banalizagio do carisma”, como pode estar acontecendo atualmente com a
Assembleia de Deus, com pouco mais de um século de existéncia. Nesse caso,
a formagao mais recente de pastores em semindrios, que os habilitam através
de formagao teoldgica mais apurada, bem como a presenca nessa igreja (hoje
em dia, mais que uma seita) de intelectuais das mais diferentes formagoes
— alguns deles p6s-graduados —, pode levar a situa¢des condenatérias do exer-
cicio de préticas mdgicas e sincréticas nessa igreja (e possivelmente em outras)
que podem também levar 2 ocorréncia de fendmenos semelhantes ao que se

13 Sobre isso vale lembrar a estimulante tese de doutorado de Mota (2007) sobre as tensoes
na Renovagio Carismdtica em Salvador, que estuda dois grupos de oragio (um fundado
pelo préprio pdroco onde surgiu o grupo e outro, em pardéquia diferente, a revelia do
pdroco) e um nticleo da Comunidade Shalom. Nos dois grupos, o conflito dava-se entre
os carismdticos e os procos. Na comunidade, o conflito se fazia com as familias dos jovens
recrutados pela comunidade, envolvendo até processos judiciais, 2 maneira como ¢é descrito
para a Argentina e a Franca, onde a RCC pode ser pensada como serta (Frigerio, 1993;
Giumbelli, 2002).
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observa atualmente na relagao entre RCC e ICAR pelo exercicio do misticismo
e sua critica por parte de sacerdotes/pastores mais zelosos (Delgado, 2008).

AS APARICOES MARIANAS E A RCC

O tema das apari¢bes marianas, nos dias atuais — marcado, sobretudo,
pelo fendmeno de Medjugorje (1981) na Bésnia-Herzegovina —, tem desdo-
bramentos que indicam nova face assumida pelas mesmas, embora nelas
exista também um padrao mais profundo de continuidade. As apari¢oes
mais antigas, cujos principais modelos sao as de Lourdes e F4tima — as mais
importantes entre as reconhecidas oficialmente pela ICAR —, as quais se pode
também acrescentar La Salette e algumas outras (mas nao em tdo grande
ndmero), obedeciam ao modelo de uma igreja hierdrquica em que o leigo
tinha papel bastante secunddrio, diferentemente do que tem ocorrido a partir
das grandes mudangas que comegaram a ser ensaiadas um pouco antes, mas
que foram implantadas mais efetivamente a partir do Concilio Vaticano II.

Uma breve e muito incompleta comparagao entre os dois concilios (o
Vaticano I e o Vaticano II) e a condigao das “duas igrejas” que deles resultaram,
prolongando e consolidando tendéncias que vinham de antes, permitem
também refletir sobre o cardter dessas apari¢oes. A primeira, ainda fundamen-
tada no modelo Tridentino da Contra Reforma, enfrentando no século XIX
uma 4rdua disputa com diferentes tendéncias: o liberalismo, impulsionado
desde o século anterior pelo iluminismo, pela magonaria e pelo protestantismo,
o que resultou num endurecimento da postura conservadora do governo
da ICAR, exacerbada durante o pontificado de Pio IX. Nesse governo, em
que ocorreram vdrios fatos notdveis, entre eles a proclamagio dos dogmas
da Imaculada Conceigao e da Infalibilidade Papal, ao lado da publicagao da
Enciclica Quanta Cura e do Syllabus Errorum, aconteceu também um fato
politico da maior importincia, seguindo-se aos processos da unificagao alema
sob a lideranga de Bismarck, da guerra franco-prussiana e da deposi¢ao de Luis
Bonaparte na Franga: a complementa¢ao do processo de unificagao italiana,
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sob a lideranga de Cavour e de Garibaldi, que resultou na perda dos Estados
Pontificios e na autodeclaragio do papa Pio IX como “prisioneiro do Vaticano™*.

E nesse contexto politico que se pode também interpretar as apari-
¢oes de Lourdes, cuja vidente contribuiu favoravelmente para a bandeira
ultramontana de Pio IX com a revelagao do andncio de Maria: “Eu sou a
Imaculada Conceigao”. Vdrios anos depois, na segunda década do século XX,
temos as apari¢oes de Fdtima. O contexto politico é outro, mas a postura
conservadora e ultramontana da ICAR se mantém. O ano das aparigoes
de Fdtima ¢ significativo: 1917, o mesmo da Revolugao Bolchevique.
Deixando parcialmente de lado toda a complexidade politica e religiosa do
evento, que inclui mudangas politicas e devocionais em um Portugal nao
mais mondrquico — pois durante a monarquia as devogdes a Nossa Senhora
de Nazaré e a Nossa Senhora da Conceigao tinham grande importincia —,
a nova devogio de Fdtima (depois de oficializada) transforma-se na mais
importante desse pais, com forte apoio de Roma e, também, durante muitos
anos, um simbolo da luta contra o comunismo. Nada disso diminui o cardter
mistico e a importancia religiosa de todas essas devogoes para os catdlicos®.

'* Nesses documentos, o Papa — que no inicio de seu pontificado chegou a ser encarado com
simpatia pelos liberais — condenou uma série de posturas liberais, de cardter materialista
e mesmo religiosas, como o naturalismo, o racionalismo, o pantefsmo, o socialismo,
o comunismo, o indiferentismo, o liberalismo, a magonaria, o judaismo e diferentes
formas de interpretagdo da Biblia assumidas por outras igrejas cristas. A posi¢do politica
que assumiu, seguida por muitos catdlicos (leigos, padres e bispos) no mundo inteiro,
foi cunhada de u/tramontana, denominagio criada por liberais franceses (entre os quais
catdlicos que a ela se opunham), j4 que o Papa governava os Estados Pontificios, que se
situavam na peninsula italiana, “além dos montes”, isto ¢, dos Alpes.
15 £ bem conhecido que a devogio a Maria é muito antiga em Portugal, mesmo antes
do surgimento da nagio portuguesa. D. Afonso Henriques, o fundador da nagio e da
monarquia portuguesa, colocou seu pais sob a prote¢ao de Maria desde 1142. A tradi¢ao
popular indica também o fortalecimento do culto a Nossa Senhora de Nazaré e, anos
mais tarde, apSs o dominio espanhol e a recuperagio da independéncia de Portugal em
1640, Nossa Senhora da Conceigio passa a ser a padroeira desse pais e de todas as suas
coldnias, inclusive o Brasil (que, desde os anos de 1930 passou a ter como padroeira
oficial Nossa Senhora da Concei¢ao Aparecida). Mas, ainda na primeira metade do século
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As novas apari¢oes, tomando parcialmente como “roteiro” o paradigma
de Medjugorje — embora esta ndo tenha sido ainda aprovada oficialmente
pela ICAR — caminham num sentido diverso, embora nao se possa nelas
desprezar também o aspecto politico: é que af j4 estao presentes as influén-
cias do Concilio Vaticano II e, tomando o caso brasileiro como exemplo,
a influéncia da RCC. Neste aspecto, a influéncia da mistica resulta numa
inovag¢io, como estd bem caracterizado nos termos de Carlos Steil:

Enquanto os agentes oficiais usam a ciéncia no contexto das apari¢des como
uma estratégia de controle interno sobre o evento, os carismdticos vao usi-la,
no contexto das apari¢des contemporéineas, em sentido contrdrio, como
mais uma mediagdo linguistica da experiéncia religiosa [...]. Na comparagio
entre essas duas estratégias poderfamos dizer que, enquanto o clero em seu
posicionamento oficial aciona a ciéncia para desmistificar as apari¢oes de seu
sentido extraordindrio, num esforgo por traduzir a mistica numa linguagem
teolégico-racional, os carismdticos, na tentativa de provar a veracidade do
evento, mistificam os procedimentos e recursos da ciéncia, traduzindo-os
numa linguagem simbdlica e espiritual (Steil, 2003, p. 33).

Neste ponto, utilizando o conceito de “profecia” tal como proposto
pelo antropdlogo americano Thomas J. Csordas, como uma formulagio em
primeira pessoa — a indicar que quem fala nao ¢ o profeta, mas o préprio
Deus, que o transforma em seu instrumento'® —, diz ainda Carlos Steil:

XX, com a apari¢io de Fdtima e a maior importincia dessa devogio — cujo santudrio
atrai peregrinos de todo o mundo —, ela se torna, com o apoio de Roma e do governo
portugués, a devogao mais importante de Portugal.

¢ Como exemplo, uma formula¢io sintética do préprio Thomas Csordas: “I [...] present
a phenomenological account of speaking and hearing prophecy and a comparison of
prophecy and glossolalia. I suggest that the existential force of prophecy stems from the
sense in which all language can be understood as an aspect of bodily experience, which
in turn proves to be the ground of all experience of force. As a self process, charisma thus
appears to be equally a function of textuality and embodiment”. Um pequeno fragmento
das chamadas “bulwark prophecies” ajudard a entender o conceito: “I have spoken to
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A profecia aparece, portanto, no contexto carismdtico e das apari¢des como
uma espécie de revelagdo e um meio de acesso experiencial e imediato & mente
e a vontade divinas. Uma intimidade com o sagrado que se manifesta no ritual,
mas que também transborda para a vida cotidiana. O que muda, na verdade,
¢ apenas a representagio ou nomeagio do selfsagrado que predomina em cada
um: o Espirito Santo no contexto carismdtico e Maria entre os devotos das
aparigoes. Esta identificagio em termos do “género ritual”, no entanto, ¢ tal,
que muitas vezes o Espirito Santo e Maria s3o confundidos pelos préprios

fidis (Steil, 2003, p. 34-35, grifos do autor).

E aqui, seguindo ainda a reflexao desse mesmo antropélogo, encon-
tramos o que indica ser talvez o aspecto mais importante do fen6meno
recente das apari¢oes de Maria, no contexto contemporaneo da globaliza¢ao,
pois nisso encontra-se uma nitida aproximagao entre estilos de profecia de
carismdticos catdlicos e videntes de Maria: “Hd um duplo mimetismo ocor-
rendo entre essas duas formas rituais, pelo qual a vidéncia parece ‘evoluir’ para
a forma das ‘locugdes interiores’, nos contextos de apari¢ao”. E acrescenta:

“[...] a0 mesmo tempo em que, nos contextos carismdticos, o selfsagrado que
fala no interior de seus participantes, comumente representado pelo Espirito
Santo, vem sendo com frequéncia substituido por Maria” (Steil, 2003, p.
36). Encontramos entdo, nesse contexto, uma diferenca que ¢ marcante nas
apari¢des contemporineas, conforme nos informa esse autor, a partir da

“literatura recente”, da “observagio de campo” e dos “comentadores catdlicos”

Nesse percurso [...] constata-se uma tendéncia 2 valorizagao da “locugio
interior”, em detrimento da vidéncia, o que corresponde, ao nosso ver, a
uma tendéncia mais geral da religiao na condi¢do pés-moderna, que, como
observa Otdvio Velho, poderia ser pensada como um movimento de “destra-
dicionalizagao, o qual se identificaria menos com a simples quebra da tradicao
e mais com a reflexividade” [...]. Observa-se, portanto, um processo pelo qual

you of a bulwark; I have told you that I am raising a bulwark against the coming tide of
darkness, a bulwark to protect my people and protect my Church” (Csordas, 1996, p.
XVIIL p. 209).
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podemos ver como a dimensao da subjetividade e da reflexividade é incorpo-
rada em ambientes tradicionais através de recursos rituais disponibilizados

pelas religides (Steil, 2003, p. 36)".

E esse encontro entre duas misticas cristas-catélicas que desejo acentuar
a0 final deste tépico: a mistica da RCC e a mistica das apari¢bes marianas.
Dessa conjugagio surge algo novo, que vem marcar esses dois fendmenos,
fortalecendo-os e dando-lhes maior autonomia. Tudo isso tem a ver com as
caracteristicas do fenémeno religioso na modernidade em que atualmente
vivemos, num certo estdgio dessa mesma modernidade, que é marcado pela
forma como se apresenta, hoje em dia, o fendmeno moderno da mundiali-
zagdo ou globalizagdo, como queiramos chamd-lo. Mas, agora, antes de passar
as consideragoes finais, desejo tratar ainda de outras formas de mistica, no
necessariamente cristas-catdlicas, mas que tém muito a ver com o estdgio
presente da humanidade e com o estdgio atual do fendmeno religioso que,
longe de ter alcangado seu final, aponta-nos para novos e surpreendentes

desdobramentos.

A MISTICA DAS RELIGIOES DE MATRIZ AFRICANA,
DO XAMANISMO URBANO, DAS PLANTAS E DE OUTRAS
SUBSTANCIAS DE PODER

Ao longo deste artigo, apresentei elementos ligados 2 mistica, no sentido
de um tipo ideal weberiano, aplicados até agora a duas temdticas que tenho
investigado como antropélogo: o xamanismo da pajelanga cabocla amazo-
nica e um aspecto mais reconhecido do catolicismo, um de seus novos
movimentos eclesiais (a RCC), bem como as relagoes desta dltima com as
caracteristicas mais recentes das novas apari¢des marianas, especialmente

17" A citagdo de Otdvio Velho é de um capitulo por ele publicado em livro organizado por
Carlos Steil e Ari Pedro Oro (Steil; ORO, 1997). Uma versio anterior do artigo de
Otédvio Velho foi publicada na revista Mana, podendo ser consultado também on /ine

(Velho, 1997, p. 133-154).

DeBates o NER, PORTO ALEGRE, ANO I5, N. 26, P. 193-227, JUL./DEZ. 2014



216 Raymundo Heraldo Maués

no Brasil. Devo também acentuar que, numa certa perspectiva, nio estive
afastado do catolicismo, pelo menos daquele que pode ser rotulado de cato-
licismo popular, desde que os agentes xamas da pajelanga cabocla e os seus
clientes nio se pensam praticando outra forma de religido, considerando-se,
caso inquiridos, como bons catélicos.

Portanto, antes de chegar as consideragoes finais, pretendo acrescentar
ainda algumas reflexdes sobre a mistica que estd presente nas religides de
matriz africana, no chamado xamanismo urbano e na Nova Era. Aqui nds
nos afastamos mais do catolicismo, embora alguns dos participantes dessas
préticas nio deixem de utilizar o sincretismo com o catolicismo e, mesmo,
com o pentecostalismo protestante. Ao lado disso, pretendo também tratar
aqui sobre outro aspecto da mistica, que estd presente em todas essas mani-
festagoes religiosas — inclusive no cristianismo —, que diz respeito ao que,
num sentido talvez mais ampliado do que se costuma utilizar, penso poder
chamar de entedgenos.

O entedgeno, aquilo que ajuda e proporciona mais facilmente a uniao
mistica com a divindade, normalmente ¢ pensado como alguma substincia
ingerida oralmente ou inalada pelo sujeito humano dessa unido. Nio
obstante, sabe-se que, mesmo sem ingerir ou inalar qualquer substincia, o
éxtase, o transe e a possessao podem ser obtidos por outros meios, como a
musica instrumental, o canto, a danga, o sexo, ou alguma outra forma eficaz
de excitar a emogao. Salvo nos casos em que o éxtase e o transe (neste caso,
nao podemos falar em possessao) se obtém sem que haja uma interpretagao
mistica ou religiosa — como numa manifestagio coletiva, num espetdculo
artistico ou em outra atividade despida da no¢ao de sobrenatural ou de
relacionamento intimo com poderes extra-humanos —, nas outras situacoes
a que me refiro, hd algum elemento que pode colocar uma entidade nao
humana dentro do crente, tomando seu corpo. Isto, com graus variados de
consciéncia ou inconsciéncia daquele sujeito mistico em relagao ao processo,
mas em contato muito préximo, seja no sentido de sentimento, inspiragao,
presenca, didlogo, companheirismo ou possessao.
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Virios entegenos ou substincias “psiquedélicas” (como as denomina
Esther J. Langdon, a partir de A. B. Sell) sao utilizados em diferentes formas
religiosas e cultos, como o peiote, o yagé ou ayahuasca (e outros chds), o
tabaco, o incenso (e outros tipos de fumaga), a maconha, a coca, a aguar-
dente e muitas outras'®. Seria longo tratar de todos os usos, mas gostaria
de acrescentar que normalmente nio se fala no uso cristio de entedgenos,
como o incenso, ou — mais importante ainda — como o pao e o vinho, nas
celebragoes eucaristicas, ingestao ritual que literalmente (com diferencas
importantes para catélicos e protestantes) coloca o préprio Deus em inte-
ragao mistica com o crente.

Existem registros deste fendmeno mistico de interagao entre os seres
humanos e os deuses no chamado “Ocidente” desde pelo menos os mistérios
de Eléusis e do Ordculo de Delfos, na antiga Grécia. Neste tltimo caso, a
pitonisa, uma sacerdotisa inspirada, ao aspirar vapores subterrineos, como
¢ bem conhecido, incorporava o deus Apolo e, através dessa incorporagio,
podia responder as perguntas de seus consulentes. Nas religices de matriz
africana, desde pelo menos o sul dos Estados Unidos da América até a Argen-
tina, assim como na prépria Africa, virias formas de manifestagoes religiosas

— incluindo entidades sobrenaturais, musica, danga, canto e diferentes tipos

de ritual, assim como comidas e bebidas sagradas — proporcionam as unices
misticas, descritas numa abundante literatura, mas também proporcionam
a elaboragdo de textos poéticos compondo cantos que, na andlise de José
Jorge de Carvalho, mostram a sofistica¢ao de seus textos, expondo a “tradi¢ao
mistica afro-brasileira” e “o misticismo dos espiritos marginais”, para ficar
somente nesses dois exemplos (Carvalho, 1998; 2001).

E também possivel interpretar a sociedade brasileira, como o fez
Reginaldo Prandi, a partir de uma andlise dos terreiros de religides de

'8 A bibliografia ¢ muito vasta. Entre os vdrios trabalhos consultados cito somente alguns
(Csordas, 2008; Langdon, 2005; Lanternari, 1974; Monteiro da Silva, 2002; Taussing,
1991). Dois livros de referéncia no Brasil s3o as coletAneas organizadas por Labate e Araujo
(2002) e Labate e Goulart (2005), nas quais se encontram dois dos textos acima citados.
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matriz africana (Prandi, 2008). Assim como, considerando a relagao entre
catolicismo oficial e as vdrias formas de religiosidade popular, pode-se
também entender melhor o Brasil relacionando o culto de Maria a Oxum
e a lemanjd, nas suas diversas expressoes, mas especialmente o culto da
Virgem Negra — Nossa Senhora (da Concei¢ao) Aparecida, a padroeira do
Brasil —, como o fez Rubem César Fernandes em um de seus artigos mais
conhecidos (Fernandes, 1988).

CONSIDERACOES FINAIS: XAMANISMO URBANO, NOVA ERA,
SECULARIZACAO E POS-MODERNIDADE

E, para concluir, fago agora breve referéncia ao xamanismo urbano e a
nova era, temas que sao tratados por vdrios autores, no Brasil. Limito-me
porém a mencionar aqui somente alguns, entre vdrios outros, que tratam
do tema (Magnani, 1999; Amaral, 2000; Soares, 1994; Carneiro, 2003;
Steil; Carneiro, 2008). A escolha ¢ aleatdria e se prende mais aos meus
interesses atuais de leitura. Nao comentarei propriamente esses autores,
pois desejo enfocar mais propriamente dois estudos recentes realizados na
Amazdnia — que em parte se fundamentam nesses mesmos autores — sobre
duas mulheres que s2o xamas de maior notoriedade nesta regiao brasileira.
Uma delas — e a mais conhecida — j4 foi mencionada anteriormente: dona
Zeneida Lima. A outra, menos conhecida, é dona Roseana Gil, falecida h4
poucos anos. Ambas foram objeto de trabalhos académicos recentes: uma
dissertagao de mestrado em ciéncia da religiao (Faro, 2012) e outra de tese
de doutorado em antropologia (Villacorta, 2011)".

O trabalho de Mayra Faro nio aborda somente dona Zeneida Lima,
mas também outros pajés da ilha do Marajé, no estado do Pard, a maior
ilha fldvio-maritima do mundo, que se encontra 2 margem direita do

19 Registro também programa de televisdo recentemente exibido pela Globo News, em que
o politico e hoje apresentador da Globo Fernando Gabeira faz interessante entrevista
com Zeneida Lima (transmitido em 15/12/2013 e dias subsequentes).
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rio Amazonas, em sua embocadura. N2o obstante, devido 4 importincia
de Zeneida nessa prdtica e também ao seu renome, que vai bem além da
Amaz6nia, a autora dd importincia especial a essa xama. Um pequeno trecho
de sua tese pode nos dar a conhecer parte dessa dimensao:

Os livros de Zeneida Lima sobre pajelanga, o desfile da escola de samba Beija-
Flor no carnaval de 1998, o filme “Amaz6nia Caruana™ em vias de estreia no

cinema brasileiro, e a novela “Amor eterno amor” (que teve cenas filmadas na

regido e que foi exibida na rede Globo em meados de 2012), sdo fatores que

langam ao mundo o Marajé e sua cultura, ou o que acreditam ser essa cultura.
Em quase todos esses fatores a figura de Zeneida Lima estd presente. Nao ¢

errado pensar que ela é responsdvel em grande parte por essa visibilidade do

Maraj6 para o mundo. Ela langou e continua a langar uma imagem de Soure

e sua cultura que nao necessariamente corresponde a realidade, mas que ao

mesmo tempo desempenha um papel importante na cidade com a escola que

hoje leva seu nome (Faro, 2012, p. 32).

Provavelmente por esses motivos é que Zeneida adquire a importincia
que tem, nio obstante as acusa¢oes (falsas, evidentemente) de que é vitima,
entre as quais a de ser “feiticeira’. Nao é incomum que pajés amazdnicos
(xamas em geral) sejam pensados como feiticeiros, no sentido de pessoas
que provocam o mal, utilizando-se de seus poderes. Como qualquer curador
(bealer, para usar a expressao inglesa), a ideia ¢ implicita, pois aquele que
sabe curar sabe também provocar danos a sadde. Na maioria dos casos,
porém, essa falsa acusagio de feiticaria aplica-se mais as mulheres do que
aos homens. Citando a dissertagao de mestrado da antropéloga Gisela

20O filme (longa metragem) estd previsto para ser langado em 2013 e se baseia no principal livro
escrito por essa xami, diregao de Tizuka Yamasaki. Aparentemente estd pronto, mas mudou
de nome. Chama-se agora Encantados. Uma espécie de trailer estd disponivel na internet pelo
link: hetp://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=amazonia%20caruana%20filme&-
source=web&cd=28&¢cad=rja&ved=0CEAQtwIwAQ&url=http%3A%2F%2Fvimeo.
com%2F493808168&¢i=6GoCUpdHhIL2BKmsgMA] &usg=AFQjCNGWRTeDP-
jDmltCFh3h5PE32wNS2MA. Acesso em 07 ago. 2013.
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Macambira Villacorta (Villacorta, 2000), Mayra Faro coloca essa questao
Y q

para um contexto especifico amazonico, a ilha e a cidade de Colares, mas

que se aplica também a vdrias outras dreas dessa regiao:

No municipio de Colares [...] mesmo sendo limitado o exercicio do género
feminino na pajelanga, havia mulheres pajés. Porém, elas eram discriminadas
por parte da sociedade e chamadas de Matinta-Perera, feiticeiras do imagindrio
amazdnico que, segundo a autora, mescla elementos mitoldgicos da cultura
africana (as “mulheres do pdssaro da noite”), pré-judaica (Lilith) e do cristianismo
medieval (a bruxa). Acredita-se que a matinta é uma mulher ora de aparéncia
idosa e feia, ora jovem e bela, que carrega consigo um fado, herdado de familia
(de avé para neta), e que se contrariada ou desrespeitada pode langar um feitico,
doenca ou desgraga para um individuo. Anda sempre acompanhada de um
pdssaro, que com seu assobio anuncia a presenca da bruxa (Faro, 2012, p. 53).

Mais do que isso, porém, Zeneida Lima ¢ ainda influenciada pela nova
era, como reafirma Mayra Faro e como também aparece nos trabalhos
da antropéloga Gisela Macambira Villacorta citados por ela. Entretanto,
mesmo que esta antropéloga também dé atengao a Zeneida Lima em seus
estudos, a figura emblemdtica de dona Roseana Gil é a personagem prin-
cipal desta antropéloga (Villacorta, 20005 2011). Como ela mesma coloca,
em artigo recente:

Este texto [...] teve como principal propdsito tragar o perfil de uma personagem
que tem importincia decisiva em minha formagio antropolégica: Roseana
Gil, xama a quem retratei em vdrios de meus trabalhos académicos. Para
mim, tal personagem teve importincia tdo destacada quanto determinados
interlocutores [...] famosos de alguns antropdlogos cldssicos como Muchona,
a Vespa, no caso de Victor Turner; Pa Fenutara, um aristocrata Tikopia, no
caso de Raymond Firth; Maling, uma menina Hanunédo das Filipinas, no
caso de Harold C. Conklin; ou Champukwi, da aldeia das antas (Brasil), no
caso de Charles Wagley (Villacorta, 2012, p. 187).
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Dona Roseana, ou Rose, foi descoberta por Villacorta na ilha e cidade
paraense de Colares, na regido do Salgado (cujo nome deriva de sua locali-
zagdo junto ao Atlantico). Ela no era nativa do lugar, mas considerava-se
uma pajé (praticando, como dizia, a “pajelanca cabocla”, termo que aprendeu
pela leitura da obra de Eduardo Galvao). Tratava-se na verdade de uma
espécie de xama urbana, que adotava vdrias prdticas rituais, sendo também
muito influenciada por préticas e concepgoes da nova era, tendo morado
por algum tempo em Belo Horizonte, onde frequentou (depois de atuar em
Colares) o que dizia ser uma “faculdade holistica”. Tinha conhecimento de
vérios autores, inclusive de antropdlogos bem conhecidos, além de Galviao,
entre os quais Michael Harner e Carlos Castafieda, assim como misticos e
esotéricos como “mestre Saint Germain”, intitulando-se como praticante
do neoxamanismo, além de adotar o titulo e 0 nome de “xama Rosa Azul”.

Essas duas misticas amazodnicas — dona Zeneida Lima e dona Roseana Gil
— representam muito bem aspectos fundamentais da religido na pés-moder-
nidade, na medida em que unem numa bricolage bem conduzida elementos
variados do cristianismo, do xamanismo indigena e caboclo, da nova era e de
vérias outras influéncias. Zeneida Lima recebeu influéncias, por exemplo, de
Nunes Pereira e da Casa das Minas, no Maranhao, quando era bem jovem
(embora em seu livro autobiogréfico isto nio aparega). Enquanto Roseana
Gil, a partir de suas leituras e vivéncias, apresenta também marcada influéncia
do romantismo e indigenismo brasileiro (uma de suas narrativas sobre “vidas
passadas” reproduz parcialmente o cldssico relato da india Iracema, de José de
Alencar, que encontramos também em outros mitos de mulheres indigenas
no Brasil e nos EUA). Claramente, podemos pensar aqui que, a despeito
de todos os avangos reais da secularizacio, de outro lado e paralelamente, o
mundo — pelo menos entre nds, mas provavelmente nao somente entre nds,
amazOnidas, brasileiros e latino-americanos — vai se secularizando cada vez
mais. Porém, a0 mesmo tempo, ao contrério do que se chegou a pensar alhures,
nio perde seu encantamento. Porque as duas dimensdes, do encantamento e
do desencantamento (juntamente com a secularizagio), podem certamente
conviver simultaneamente em nossa contemporaneidade pés-moderna.
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“ESTOU AQUI COMO UM PROFETA DE DEUS”. ZE ROBERTO:
O FUTEBOL E A RELIGIOSIDADE COMO
“BELISCAO DO DESTINO™

Claude Petrognani’

Resumo: Este texto versa sobre um aspecto do campo religioso brasileiro, aquele
que aproxima religido e futebol. Mais especificamente, discorre sobre o discurso
e a presenga do jogador Z¢é Roberto, do Grémio Foot-Ball Porto Alegrense, num
evento organizado pela ADHONEP (Associa¢io dos Homens de Negécio do
Evangelho Pleno), em dezembro de 2013, em Porto Alegre. A andlise do discurso
proferido por Z¢é Roberto permite mostrar como a religiao pode se tornar, num
mundo sempre mais “global” e “moderno”, o “beliscao do (préprio) destino”, para
retomar a expressao de Geertz. Enfim, este objeto permite refletir sobre um tema
crucial da atualidade; o fendmeno religioso na modernidade.

Palavras-chave: Religido; Modernidade; Futebol.

Abstract: This text is about one of the aspects of the Brazilian religious field which
compares football with religion. It specifically concerns the speech and the presence
of Z¢é Roberto, the Brazilian soccer player who currently plays for the “Grémio
Foot-Ball Porto Alegrense”, during an event organized by ADONHEP (Association
of Full Gospel Business Men’s) in December 2013, in Porto Alegre. The analysis
of his speech shows how religion can become, in a world more and more “global”
and “modern”, the “pinch of their (own) destiny”, to use the expression of Geertz.
Finally, this object makes us think about a crucial issue nowadays, the religious
phenomenon in modernity.

Keywords: Soccer; Religion; Modernity.

! Trabalho originalmente apresentado como monografia final da disciplina Re/igiio e Sociedade,
ministrada pelo Prof. Ari Pedro Oro, no PPGAS/UFRGS, no segundo semestre de 2013.
% Doutorando em Antropologia Social pelo Programa de Pés-Graduagao em Antropologia
Social (PPGAS) da Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS). Porto Aelgre,

Brasil. Contato: claude.petrognani@libero.it
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INTRODUCAO: RELIGIAO, MODERNIDADE, FUTEBOL

Este texto ¢ o resultado de uma observagao etnogréfica de um encontro
evangélico ocorrido no dia dois de dezembro de 2013, no restaurante
Bella Italia, localizado na Avenida Pernambuco, niimero 2.353, no bairro
Farrapos, em Porto Alegre. O encontro intitulava-se: Jantar com Palestra do
Jogador do Grémio Zé Roberto®. Procuro entender o campo religioso a partir
do discurso proferido pelo jogador Zé Roberto, neste evento organizado
pela ADHONEP (Associagdo dos Homens de Negdcio do Evangelho Pleno)*.
Retomo a sugestao que o antropdlogo L. H. Toledo (2001, p. 133-165)
desenvolve na sua Zeoria Social do Futebol, ou seja, fazer uma antropologia
das prdticas esportivas (e nao, simplesmente, uma antropologia do esporte®), o
que significa pensar o locus esportivo, nesse caso o locus futebolistico, como
0 espaco 4 partir e com o qual pensar outras articulagdes, como o mundo

3 Disponivel em: <http://www.adhonep.com>. Acesso em: 2 dez. 2013.
4 Para demais informacées, ver o site: http://www.adhonep.com. Accesso em: 2 dez. 2013.
“Conbeci quase por acaso, este evento. Estava no Centro de formagio do Internacional de
Porto Alegre, conversando com a psicéloga do esporte, E. S., sobre a possibilidade de realizar
uma entrevista com o técnico da categoria de base C. (0 qual, umas semanas antes, tinba sido
promovido no profissional). “Porque néo olhas na internet?” Me perguntou E. S., “com certeza
encontrards matérias interessantes sobre o técnico (testemunbos, videos, entrevistas...) relacionadas
a pesquisa que estds desenvolvend...”. Procurei. E, de fato, encontrei matérias muito interessantes,
sobretudo um depoimento no qual o C., em veste de “pregador’, relatava a sua experiéncia de
Jjogador profissional... A matéria encontrava-se no site da ADHONEP de Porto Alegre. Na
secdio “eventos a ser realizados”, constava o programa, no dia dois de dezembro de 2013, de
um “Jantar com a palestra do jogador do Grémio, Zé Roberto”. Seguindo as instrugaes do site,
decidi me cadastrar: depositei o valor que a Associagio exigia (50 reais, referente & palestra e
ao jantar) e recebi, por e-mail, a confirmagio da reserva. Pedi para a minbha namorada me
acompanhar, a qual, torcedora do Grémio, aceitou com entusiasmo (Retirado do didrio de
campo escrito poucos dias que procederam o evento, em 02/12/2013).
Conforme Toledo (2001, p. 137): “[...] para colocar em perspectiva e em rela¢ao as vdrias
linhas de pesquisa e subdreas dentro da prépria disciplina [...] talvez “antropologia das
préticas esportivas” seja uma expressio um pouco mais matizada e pode, dessa forma,
definir uma linha de pesquisa menos reducionista do que “antropologia do esporte”.
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religioso. Isso significa, metodologicamente, tentar abordar este universo
partindo das margens, como diria ]. Clifford (2004, p. 10) “operando sulle
soglie dell'antropologia”, nas fronteiras das articulagbes entre o estudo do
futebol e, nesse caso, a religido, ou seja “nelle (loro) zone di contatto” (metd-
fora que Clifford (2004, p. 10) utiliza para encarar conceitos-chaves como
“hibrida¢ao”, “sincretismo” e “vicendevole trasformazione di culture”).

E seguindo nesta diregao de uma antropologia i viaggio, que procu-
rarei entender as tensdes entre o processo de modernizagao do futebol e o
dominio do religioso; tensdes para “[...] se pensar de maneira mais ampla a
dire¢dao que vem tomando o dominio das formas de religiosidades no Brasil”
(Toledo, 2001, p. 136). E interessante notar, por exemplo, que:

No dominio das novas formas de religiosidade que vém se propagando no
meio urbano nas dltimas décadas e que congregam o movimento mais geral
conhecido por neo-pentecostalismo, que existem certas manifestagoes religiosas
mais voltadas para um publico esportivo. (Toledo, 2001, p. 136).

E o caso, por exemplo, do Movimento dos Atletas de Cristo®, que procura
atrair fiéis oriundos dos segmentos juvenis, “[...] particularmente aqueles
que encenam estilos de vida mais voltados para as prdticas esportivas”.
(Toledo, 2001, p. 136).

A entrevista que a antropdloga Carmen Silvia Rial concedeu a revista
Unisinos’, O ovo do Diabo e os jogadores de futebol como pastores neopentecostais,
explica como a doutrina neopentecostal pode se difundir entre os atletas
(neste caso, de futebol) e como tornar-se pastor evangélico se transformou
numa aspirago e carreira plausivel para um ex-jogador de futebol.

De fato, conforme Rial (2013, p. 1): “A presenc¢a do neopentecostalismo
no futebol é 0 novo nexo entre futebol e religio [...] O fenémeno coincide
com o aumento metedrico das igrejas evangélicas no Brasil [...]”.

¢ Sobre o Movimento denominado “Atletas de Cristo”ver Jungblut, A.L. (1994) ¢ Reinaldo
Olécio Aguiar (2004).

7 Disponivel em: <www.ihu.unisinos.br>. Acesso em: 2 dez. 2013.
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E complementa:

E o caso dos jogadores de futebol. A doutrina conhecida como Teologia da
Prosperidade estd na base das igrejas evangélicas que tiveram maior sucesso
no Brasil. Assim, a Modernidade nao apenas nao acabou com a religido,
como previam alguns, mas a reforgou, como ¢ o caso do neopentecostalismo
[...]. O neopentecostalismo oferece uma cosmologia capaz de integrar as
novas experiéncias de vida destes jogadores assim como possibilita, para os
jogadores-celebridades, viver como miliondrios sem culpa. Ao contrdrio do
catolicismo [...] o neopentecostalismo faz da riqueza material prova de um

bom didlogo com Deus. (Rial, 2013, p. 1)

De fato, analisar a performance do jogador de futebol Z¢ Roberto, aqui,
como dird ele mesmo, in veste de “profeta de Deus”, significard, em termos
gerais, tentar compreender e indagar o fenémeno religioso na modernidade.

Retomando a citagao mencionada acima, procurarei, portanto, prévia e
sinteticamente, problematizar a afirmagdo que “a Modernidade nao apenas
nao acabou com a religido, como previam alguns, mas a refor¢ou, como ¢
o caso do neopentecostalismo” (Rial, 2013, p. 1).

No seu livro O peregrino e o convertido, a sociloga francesa D. Hervieu-

-Léger (1999) apresenta uma andlise da situagdo das religides e das expressoes
de fé no mundo atual, buscando esclarecer aspectos da evolugao do quadro
religioso na modernidade. Mas, o que seria (é) a Modernidade?

No capitulo A religido despedacada. Reflexaes prévias sobre a modernidade
religiosa, a sociéloga francesa (1999, p. 31) diz que “[...] para explicitar a
complexidade das relagoes entre a Modernidade e a religido [...]” é preciso
retornar sobre a teoria da secularizagao que, conforme a sociéloga, “[...] dominou
a reflexdo sobre o futuro religioso das sociedades ocidentais” (idem, p. 31).

Resumindo, os tragos especificos da modernidade seriam:

A racionalidade: “[...] a primeira caracteristica da Modernidade ¢ de enfatizar, em
todos os dominios da a¢o, a racionalidade, ou seja, o imperativo da adaptagao
coerente dos meios aos fins que se perseguem”. (Hervieu-Léger, 1999, p. 31).
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A autonomia do individuo — sujeito: “[...] capaz de fazer o mundo no qual
ele vive e construir ele mesmo as significacdes que dao sentido a sua prépria
existéncia’. (idem, p. 32).

Um tipo particular de organizagao social: “[...] caracterizada pela diferenciagao
das instituigdes [...] especializagio dos diferentes dominios da atividades
social”. (idem, p. 32)

Seguindo na direio tedrica da socidloga francesa, o trago mais funda-
mental da modernidade,

“[...] aquele que marca a cisdo com o mundo da tradigdo [...]”(Hervieu-Léger,
1999, p. 33) seria: [...] a afirmagio segundo a qual 0 homem ¢ legislador de
sua prépria vida, capaz igualmente, em cooperagao com outros no centro do
corpo cidadio que com eles forma, de determinar as orientagoes que pretende
dar ao mundo que o rodeia. (Hervieu-Léger, 1999, p. 33).

Sabe-se, porém, que “[...] a racionalidade estd longe de ser impor de forma
uniforme em todos os registros da vida social”’(Idem, p. 33) e que, por outro
lado, a mesma ideia “do individuo legislador da sua prépria” vida é incon-
sistente®. De fato, ¢ suficiente pensar, no caso do esporte, em particular do
futebol, a relagao que se estabelece entre futebol e religido. Como relata C. Rial:

Futebol e religido sao ficil e interessantemente relaciondveis — nao exclusi-
vamente, mas especialmente na América do Sul e na Africa. O catolicismo
popular e os cultos afro-brasileiros sempre estiveram e ainda continuam
presentes no futebol. Sapos e galinhas enterrados nos estddios adversdrios
para que ali ndo se fagam gols, oferendas mdgicas (despachos de macumba)
nas esquinas antes de jogos importantes, visitas de jogadores a casa de cultos

afro-brasileiros [...]. (Rial, 2013, p. 2).

8 Conforme D. Hervieu-Léger (1999, p. 32): “A suposta oposigio entre sociedades tradi-
cionais, vivendo sob o império das crengas “irracionais” e sociedades modernas racionais
revela logo sua inconsisténcia, assim que se examina um pouco mais de perto a realidade
complexa de umas e de outras”.
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Dentro de uma perspectiva brasileira, podemos compreender que esse
(o futebol/a religido) coincide, atualmente, com a “virada pentecostal” (Rial,
2013). Retomando os dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica,
o IBGE, “[...] um em cada cinco brasileiros sao agora ‘evangélicos’ [...] e a
maioria destes evangélicos é formada por neopentecostais” (Rial, 2013, p. 2).

O levantamento estatistico que realizei durante a pesquisa de campo’
sobre a(s) pertenga(s) religiosa(s) dos atletas das categorias de base do Inter-
nacional parece confirmar os dados acima mencionados: a maioria, de fato,
autodefine-se “evangélico” ou “catdlico”, com uma pequena percentagem
de “espiritas” e “umbanda’; ainda menor ¢ o caso dos “sem-religiao”.

Nao pretendo aqui analisar qualitativamente os dados recolhidos,
lembrando, porém, como esta reparti¢io entre “evangélicos” e “catélicos”
remetem a questdes sobre a percep¢ao da prépria liberdade(s) religiosa(s),
que Ari Pedro Oro (2012) evidenciou no seu artigo Liberdade religiosa no
Brasil: as percepgoes dos atores sociais.

Portanto, retornando a (suposta) querela entre Modernidade e Reli-
gido, podemos afirmar (pelo menos teoricamente) que, no caso do Brasil,
estarfamos em presen¢a de um estado de “secularizacdo neutra”, ou, se
quiséssemos refletir a partir das consideragdes de Carvalho (1999), num
“espaco piiblico encantado, plural” mas “plural” porque “competitivo”; ou,
parafraseando Casanova (2013), num estado de “secularizagio competitiva’.
Ou seja, conforme o sociélogo Jose Casanova “[...] um estado neutro, para
que todas as religides tenham igualdade e possam participar de uma vida
publica”®®. Diferentemente da sociedade europeia “sem-religido” (estou,
claramente, teorizando as esferas seculares partindo das andlises do sociélogo
Jose Casanova, o qual, também, na entrevista a revista Unisinos, refere-se

2 Qs resultados finais da enquete, tratando-se de uma pesquisa em andamento, ainda nio
estdo disponiveis.

19 Disponivel em: <http:www.unisinos.br/entrevistas/508258-as-religives-estio-se-tornando-cada-
vez-mais-globais-entrevista-especial-com-jose-casanova>. Acesso em: 2 dez. 2013.
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a Europa sem entrar nas especificidades de cada pais') que se encontraria
em um “estado de secularizagio laica”, em que o religioso estaria confinado
na esfera do privado. J4 no Brasil (como também sublinha a antropéloga C.
Rial (2013), onde a relagdo entre futebol e religiao seria mais “visivel” do
que na América do Sul ou na Africa), a “liberdade” de expressio e manifes-
tagao religiosa é publicamente visivel, difusa e marcadamente presente no
cotidiano das pessoas, tdo presente (quase) a ponto de passar desapercebida'*.

O caso do jogador/pregador Z¢é Roberto ¢, portanto, (entre muitos
outros'?) a expressio e a prova, para citar C. Rial (2013), de “um bom
didlogo com Deus”.

Como mencionei na Introdugao, porém, comegarei, na primeira parte,
discorrendo sobre o evento: sua organizagio e desenvolvimento. Na segunda
parte, analisarei a “performance” de Z¢é Roberto, focando-me sobretudo
em dois pontos: a andlise da linguagem e a expressao do corpo. Enfim, na
terceira e ltima parte, tentarei mostrar como a religiosidade pode se tornar,
num mundo sempre mais “global” ¢ “moderno”, o “beliscio do (prdprio)

destino” (Geertz, 2001, p. 149).

' No caso italiano, por exemplo, dadas as suas especificidades histéricas, sociais e culturais,
fala-se de secolarizzazione soft” (Enzo Pace) ou de “religione diffusa” (Roberto Cipriani).
Para aprofundar estes argumentos, ver Cipriani (1983).

12 Com desapercebida retomo a ideia desenvolvida para o C. Taylor (In: Casanova, 2013),
segundo o qual o ser secular (no caso do Brasil, o ser religioso) é um ser nio reflexivo.
Portanto, conforme Casanova (2013), uma das principais criticas de Taylor é que:
[...] O ser secular é um ser nio reflexivo. E a humanidade necessita sempre ser reflexiva.
Entdo, a nio crenca (ou a crenga) se converte na crenca (ou na nio creng¢a). Quando
a ndo crenca se converte em crenca reflexiva (e vice-versa), ela convida [...] a reflexdo
para que nio se considere natural o que é naturalizado, mas sim se encontre sempre em
processos contingentes nio naturalizados. (Casanova, 2013, p. 7).

13 No site da ADHONEP (www.adhonep.com), encontram-se testemunhos e depoimentos

de outros jogadores profissionais.
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“JANTAR COM PALESTRA DO JOGADOR
DO GREMIO ZE ROBERTO”.

Este era o nome oficial do evento promovido, como disse, pela ADHONEP.
No site da associagao (www.adhonep.com), onde tive que realizar o cadastro
para participar do evento, constavam todas as informagoes necessdrias para
requerer o proprio ingresso. Tratava-se de um evento jantar, no restaurante
Bella Italia, localizado no bairro Farrapos, na zona norte de Porto Alegre.
O prego para participar era de cinquenta reais, que incluifa o jantar (com
sobremesa) mais a palestra do jogador do Grémio Z¢é Roberto, o qual, em
novembro passado, jd tinha participado de um evento promovido pela
ADHONETP. Portanto, tratava-se do segundo encontro organizado pela
Associagao para dar a possibilidade, para quem nao pode, precedentemente,
acompanhar a palestra de um “dos maiores jogadores de futebol do Brasil™'“.
Aqui segue a apresentagao do evento, conforme o site da ADHONEP:

Na ADHONERP vocé terd a oportunidade de participar de programagoes
inesqueciveis. Encontros sofisticados em lugares de requinte. O bom gosto
e qualidade a servico de sua familia, em ambientes que vocé sempre buscou
entre os mais bem-sucedidos empresdrios, profissionais liberais e autoridades
civis e militares. Eventos de alto nivel para pessoas de primeira classe”.

Na pégina inicial do site da ADHONEDP, consta para quem é destinado o
evento: “eventos de alto nivel para pessoas de primeira classe”, onde pode-se,
também, visualizar fotografias de outros participantes e palestrantes, entre
os quais se reconhece o prefeito de Porto Alegre, José Fortunati, e o jogador
do Grémio Z¢é Roberto. Em seguida, a apresentagao do evento:

A diretoria do capitulo 4 da ADHONEP de Porto Alegre, teve o prazer de
convidd-lo para um jantar muito especial, no restaurante Bella Itdlia, em
02/12/2013. O nosso palestrante da noite foi o jogador do Grémio Z¢ Roberto,

14 Assim refere-se o diretor da Associacio para introduzir o palestrante.

' Disponivel em: <http://www.adhonep.com>. Acesso em: 2 dez. 2013.
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que compartilhou conosco as suas experiéncias. Em virtude do grande sucesso
do jantar que realizamos em 05/08/2013 com o Z¢ Roberto, ¢ também por
muitas pessoas nao poderem ter participado, devido a limitagao de espago,
resolvemos fazer este jantar com ele'®.

Por fim, a apresenta¢do do palestrante:

O Zé Roberto jogou 12 anos na Sele¢do Brasileira, no Real Madrid, Flamengo,
Bayer Leverkusen, Bayern de Munique, Santos, Hamburgo, Al-Gharafa e
atualmente no Grémio!”.

Tratava-se, para mim, de um evento de grande interesse etnogréfico.
Como disse na Introdugio, a investigagao que estou desenvolvendo procura
compreender e problematizar o nexo entre futebol e religido, a partir das
expressoes ¢ manifestacoes religiosas vividas pelos jogadores de futebol. De
fato, um dos eixos temdticos a serem abordados na tese que estou escrevendo
estd relacionado 4 maneira como o tema da religiosidade permeia o processo
de formagao de jogadores, tanto por ocasido dos rituais que antecedem aos
jogos, das promessas visando ao éxito na profissionaliza¢ao, quanto o amparo
em momentos de dificuldades (como no caso de lesoes graves ou reiteradas),
entre outros. Como veremos mais 2 frente, o discurso do jogador/pregador
Zé Roberto toca em todos estes pontos, conferindo-lhes, para cada situagio,
um sentido (e sentimento) religioso. Tratava-se, portanto, de um evento em
que a religiosidade era concretamente mobilizada e com muitas experiéncias
a serem relatadas sobre o tema.

No dia 2 de dezembro o ar era particularmente “pegajoso”. Apertado numa
camisa e numa cal¢a demasiadamente quente (lembrei-me das fotografias
dos participantes em traje elegante...) percorri, no sem dificuldades, a Rua
Voluntdrios da Pdtria. A chuva fraca, em vez de refrescar o ar, aumentava a
sensagio de calor. Era, mais ou menos, 18h30min, o hordrio pior (se hd um

16 Disponivel em: <http://www.adhonep.com>. Acesso em: 2 dez. 2013.
17 1dem.
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hordrio pior...) para percorrer a Avenida... Os transeuntes, de fato, neste

hordrio, se multiplicam. A rua torna-se um carddpio (um carddpio maravi-
lhosamente vivo): vendedores de pipocas, churros (devidamente recheados),
espetinhos de carne, bancas de frutas... “Mamao, mamao, mamaio”. O cheiro

de fritura mistura-se ao calor do asfalto. Quem comeria uma coxinha de frango?

(Sinto-me uma lata de leite condensado). No outro lado da rua vendedores

ambulantes procuram e vendem ouro, cabelos, filmes e DVD e filas de curiosos

se formam aos redores... Estou na praga Osvaldo Cruz, um banheiro coletivo

a céu aberto. Quase no destino. Um prédio enorme, cor cinza na minha frente,
anuncia-me o fim da minha “aventura” e o comego de uma outra (agora sim

tem sentido a célebre frase “Odeio as viagens e as exploragoes”... e quem sabe

o que haveria a dizer o antropélogo Nigel Barley ?)'®.

O rendez-vous era as 20 horas na frente do Restaurante “Bella Itdlia”. Cheguei
de 6nibus. Levou, do centro, mais ou menos uns 20 minutos. Carros poderosos
estacionavam na frente do restaurante. Entramos. Biblias e DVDs dos eventos
precedentes estavam a disposi¢ao dos convidados. Tinhamos reservado uma
mesa que compartilhamos com outro casal. O restaurante j4 estava quase lotado.
Na primeira fila, pude perceber a presenga do jornalista Paulo S’Antana, célebre
torcedor do Grémio... O saldo tinha sido organizado para que o palestrante
(tratava-se de um jantar/palestra) pudesse ter o espago suficiente para a “perfor-
mance” e para que todos pudessem enxergd-lo. A nossa mesa estava na frente
do “palco”, um étimo ponto de observagio. Um Coliseu, enorme, desenhado
na parede, lembrava-nos da “italianidade” do restaurante, enquanto o brasao da
associagao figurava pendurado no meio do salao, lembrando-nos da “solenidade”
(“sacralidade”) do evento: “Sua bandeira sobre nés é o amor (Cantares 2:4)”. E
Zé Roberto, de traje elegante e 6culos, chegou por dltimo, cumprimentando a
todos, com a mesma elegincia que também o distingue nos gramados de jogo".

'8 Conforme didrio de campo que realizei nos dias em que ocorreu o evento (02/12/2013).

19 1dem.
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“ESTOU AQUI COMO UM PROFETA DE DEUS” (ZE ROBERTO)

Como mencionei na Introdugao, buscarei analisar partes do discurso® (a
palestra durou uma hora e trinta minutos) de Z¢é Roberto, focando-me, em
particular, sobre dois aspectos: a andlise da linguagem e as expressoes corporais.

oa noite a todos. Para o senhor Jesus é motivo de alegria estarmos aqui
B te a todos. P h tivo de aleg t q
mais uma vez [...] Queria louvar a Deus pela vida dessa diretoria que nos
proporciona noites como essa [...] Eu tenho certeza que nio vai ser somente
uma noite na qual vocé saiu da sua casa, ou veio participar de um simples
jantar. Eu acredito que é uma noite que ficard marcada nao somente na minha
vida, mas na vida de cada um de vocés que adentram aqui hoje, Amém”. (O
1 1° . . « Jo)
publico, imediatamente, responde “Amém”)

José Roberto da Silva Junior, mais conhecido como Z¢ Roberto, estd
de pé, tablet na mio. Atrds dele, sentados, os membros da diretoria da
ADHONETP e, pendurado na parede, o brasio da Associagio. A sua fala ¢,
intencionalmente, lenta. Repete vdrias vezes a palavra “louvar” e “Deus”.
O tom da voz ¢ calmo, manso. A expressao do rosto expressa tranqiiilidade.
Na sua frente o publico, sentado, o escuta com devota atengao.

Eu queria falar para vocés que essa é a minha terceira oportunidade que
eu tenho de poder falar na ADHONEP. A primeira foi no Rio de Janeiro
alguns anos atrds, na qual falei 10 minutos. A segunda foi alguns meses atrds,
em setembro ou outubro (em Porto Alegre), onde falei uma hora e meia. E
a terceira estd sendo hoje,aonde irei falar trés horas, Eu sei que talvez, para
aqueles que vieram s para a sobremesa vai ser muito [...]; mas estou brin-
cando, vou ser bem breve.

20 Apresento a etnografia segundo as modalidades utilizadas por Albert Piette (1999), na
qual o autor alterna descrigbes etnograficas e andlises tedricas.
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Z¢é Roberto estd sempre de pé. A sua fala agora é informal e o tom
« . - » A . « » . .
brincalhao”, sem referéncias a “Deus”. Os participantes, sentados nas mesas
a sua frente, compartilham, rindo e aplaudindo.

Eu queria aproveitar esta oportunidade e convidar a todos. Queria que todos se
colocassem de pé um minuto, porque estou com uma palavra que, que ela estd
ardendo no meu coragdo hd alguns dias. Eu queria compartilhar essa palavra
com vocés. Quero colocar um fundo musical para a gente quebrar um pouco
o clima aqui [...] para que o ambiente fique mais prazeroso, mais calmo, mais
gostoso [...] vocé que chegou aqui esta noite, talvez vocé veio simplesmente
para ver um jogador de futebol, mas eu quero te dizer que nesta noite nio estd
somente um jogador de futebol nao. Aqui estd um missiondrio, aqui estd um
homem que cré no sobrenatural; aqui estd uma pessoa que acredita em sonhos e
por isso eu ndo estou aqui como jogador. Eu estou aqui nesta noite como profeta
de Deus. Eu vim profetizar em vidas, eu vim profetizar para casamentos, eu vim
profetizar para jovens, eu vim profetizar aleluias porque um dia profetizaram a
minha vida. Eu no posso deixar sair daqui sem contar para vocé um pouco da
minha histéria. Ela se baseia no livro do profeta Isaias, capitulo 58 e versiculo
11, que diz assim: O senhor o guiard constantemente; satisfard os seus desejos
numa terra ressequida pelo sol e fortalecerd os seus ossos. Vocé serd como um
jardim bem regado, como uma fonte cujas 4guas nunca faltam [...] Amém.

O “missiondrio”, o ‘profeta de Deus”, assim autodefine-se Z¢é Roberto.
Em tom solene, repete mais de uma vez a palavra “profera”, “profetizar’. A
sua locugo faz-se “drasticamente”, lenta: pode-se perceber, entre uma pausa
e outra, o som da musica que colocou como plano de fundo da sua oragao.
Uma musica “prazgerosa”, “calma”, como diz Z¢, para criar uma atmosfera,
mobilizar “sentidos e sentimentos”, aquele “beliscao (individual) do destino*”
que estd “ardendo” no seu “coragio”.

Como pediu gentilmente, as pessoas agora estao de pé. Zé I€ no seu tablet
os versiculos do profeta. Para enfatizar a leitura, cada palavra é cadenciada

21 Retomo aqui a expressao “beliscio do destino”, de W. James (1902), para se referir 2 “religido”.
A religido, disse James, era “o beliscao individual do destino”. (James, apud Geertz, 2001)
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lentamente enquanto o tom da sua voz se faz cada vez mais sério, Amém”.
As pessoas, de pé, repetem “Amém”. Em seguida, Zé faz um segundo pedido:

Serd que vocés podem fazer uma oragio comigo neste momento? Queria que
vocé fechasse os seus olhos e curvasse a sua cabeca. “Soberano Deus e Eterno Pai.
Em nome de Cristo Jesus eu quero render toda a adoragio, toda a honra e gléria
a ti Senhor, porque num lugar como esse eu me sinto muito a vontade, porque
eu me coloco como o segundo, porque para mim e para muitos aqui hoje nds
temos o Senhor como o primeiro, Aleluia. E que nesta noite o Senhor neste
momento possa abrir as mentes, tocar os coragdes. Eu sei, Senhor, que para o
Senhor fazer grandes coisas aqui o Senhor nao precisa do Z¢é Roberto, da Maria,
e nem do Jodo. Através da presenca do teu Espirito que se faz presente, o Senhor
possa ser o nosso reparador de ruinas. Nao sei quais s3o as causas de pessoas que
adentraram aqui, mas estao todas elas nas tuas maos para que o seu nome seja
glorificado. Assim eu te pego e te agradego, em nome do Senhor Jesus, Amém.

Neste momento, Z¢ estd de olhos fechados. O tom, sempre grave,
aumenta de intensidade. Estd orando, solenemente, ritmando as palavras.
A ora¢io é uma chamada insistente para que Deus apareca. Ele repete sete
vezes a palavra Senhor. Conclui a oragao com “Amém”, que o publico repete,
em seguida. As pessoas escutam de pé, com a cabega curvada; alguns, de
olhos fechados. Apés a oragao, Z¢ poe o tablet na mesa e, antes de prosseguir
na sua pregacio, faz um terceiro pedido:

Vocé pode neste momento, antes de vocé tomar o seu assento, olhar para a
pessoa que estd do seu lado, dar a mao para ele ou para ela e falar para ele ou
para ela assim: “estou muito feliz porque vocé veio”. “Jesus tem uma palavra
no teu coragao’, fala para ele ou para ela: “Jesus tem uma palavra no teu
coragao”. Amem? Podem sentar, em nome de Jesus.

Z¢é Roberto aproxima-se das pessoas, as quais, como pediu, estao se
abragando e dando as maos. Elas repetem as palavras que Z¢ sugeriu: “/esus
tem uma palavra no teu coragio”. O publico, pela primeira vez, “quebra” o
siléncio reiterando, mais de uma vez e em conjunto, a férmula: ‘estou muito
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feliz porque vocé veio hoje” e, em seguida, “Jesus tem uma palavra no teu coragio”
(Z¢, desta vez, utiliza, estrategicamente, o registro do imperativo no lugar
do condicional para comunicar o seu pedido). As pessoas sorriem, estao
visivelmente emocionadas, tomadas pelo sentimento de religiosidade que
o Zé Roberto, na qualidade de “profeta de Deus”, estd lhes transmitindo.

Se procurdssemos refletir sobre a primeira parte da palestra, poderfamos
perceber, sem ddvida, que algumas coisas “mudaram”, houve uma “transfor-
magio”. Primeiramente, o espago no qual estd se desenrolando a “liturgia’: o
“restaurante” tornou-se um lugar “sagrado”, pois estd se celebrando um culto.
Os participantes, nestes momentos de “efervescéncia coletiva’, apesar das
diferengas sociais e das motiva¢des que os trouxeram ao evento (encontrar,
ver, “tocar” um jogador de futebol), sdo seres humanos felizes por estarem
juntos, formarem uma communitas”?, em nome de Jesus. Estarfamos, portanto,
numa dimensao religiosa, “sagrada”. De fato, conforme Durkheim (1912,
p. 610): “Il ne peut y avoir de société qui ne sent le besoin d'entretenir et de
raffermir, & intervalles réguliers, le sentiments collectifs et les idées collectif qui
font son unité et sa personnalité”.

O contato com o “sagrado”, um “sagrado controlado®”, produz-se
através de um percurso preciso, regulado e gerido por Z¢é Roberto, através
do qual as pessoas, inicialmente estranhas, sentem-se ligadas:

Le rappresentazioni religiose costituiscono rappresentazioni collettive che espri-
mono realtd collettive; i riti costituiscono modi di agire che sorgono in mezzo
a gruppi costituiti e sono destinati a suscitare, a mantenere o a riprodurre certi
stati mentali di questi gruppi. (Durkheim, 1912, apud Segalen, 2002, p.1).

22 Segundo V. Turner (1974), uma communitas, particular do periodo liminar, é uma
espécie de antiestrutura em que todas as diferencas (familia, idade, posi¢do social) s3o
(provisoriamente) abolidas.

23 Além disso, h teorias que ndo leem o “sagrado” como um estado emocional de comunhao,
como um sentimento positivo que consolida uma comunidade. Por exemplo, segundo
Bataille (1973) e Bastide (2006) o “sagrado” ¢ visto como um sentimento selvagem que

« » . -
pode “arrastar” a sociedade, se nao for bem controlado.

DeBatEs o NER, PORTO ALEGRE, ANO IS, N. 26, P. 229-252, JUL./DEZ. 2014



“ESTOU AQUI COMO UM PROFETA DE DEUS”... 243

Se quiséssemos pensar em termos de “valores”, como sugere Robbins*,
deslocando o nosso foco “da religido em geral para o ritual” (Robbins, 2013,
p. 13) encontraremos aqui a realizagao de um sentimento (Robbins fala
de “valores”) comunitdrio (como dito, o de pertencer a uma communitas)
e que o rito, aqui expresso no ato de repetir em conjunto gestos e palavras
(como aplaudir no final da orag¢io do “Z¢”) concretizaria. De fato, ¢ pela
capacidade de “[...] engajar com um valor de cada vez dessa forma [...] para
aqueles que deles participam [...]” (Robbins, 2013, p. 13) que o ritual, como
orienta-nos Robbins, é representacional e performdtico:

Os rituais s3o umas das instincias onde as pessoas podem encontrar valores
singulares expressos de modo nitido e agir sobre eles, um de cada vez. Em
outras palavras, no ritmo quotidiano da vida social, as pessoas se acham
orientadas para diferentes valores de modo quase simultineo, e normalmente
nao sio capazes de concretizar nenhum deles de modo integral. [...] Sugiro
que ¢ no ritual, em contraposi¢do a vida quotidiana, que as pessoas chegam
mais perto de concretizar valores de modo pleno. (Robbins, 2013, p. 12).

N3o podemos nos esquecer, também, de que o carisma do Zé e a musica
contribuiram para que houvesse um estado “emocionalmente intenso”.
Tratar-se-ia, portanto, de momentos que os antropdlogos, desde Durkheim,
associaram com a irrupgao do “sagrado”. Um “sagrado” que a religiao catdlica,
em crise de “identidade”, tem alguma dificuldade de “despertar” e que, no
entanto, é recorrente entre as igrejas pentecostais.

Quando eu leio a palavra do profeta Isaias, no capitulo 58 e versiculo 12, que
diz, reparadores de ruinas, ruinas nos traz a existéncia e 3 memdria coisas tristes
e negativas. Ruinas fala da dltima semana onde ligando as nossas televisoes,
visualizando e vendo o que um tornado fez com milhares e milhares de vidas
nas Filipinas, ruinas nos traz lembrangas [...]. Falar de ruinas nos traz 2 meméria

24 Conforme conferéncia proferida nas XVII Jornadas sobre alternativas religiosas na
América Latina, Porto Alegre, novembro 2013. J. Robbins é antropdlogo, professor na
University of California, San Diego.

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO I5, N. 26, P. 229-252, JUL./DEZ. 2014



244

Claude Petrognani

coisas tristes, e quando eu li este texto que o Senhor trouxe a0 meu coragio, eu
comecei diante dele a meditar um pouco sobre a minha infancia. Talvez muitos
que adentraram aqui conhecem o Z¢ Roberto que iniciou a sua carreira na
Portuguesa, em Sao Paulo, logo sendo transferido para uns dos maiores clubes
do mundo, o Real Madrid, retornando para um outro grande também no Brasil,
o Flamengo, logo apés uma pequena passagem sendo transferido para o Bayer
Leverkusen. Talvez vocé chegou aqui, vocé conhece o Z¢ Roberto que jogou
também no Bayern de Munique [...] e hoje jogador do Grémio, e doze anos
jogando para a selecdo brasileira. Talvez para vocg, talvez para muitos, veio na
mente e na cabega, talvez outros dizendo “nossa quanta sorte teve o Zé Roberto”.
Eu quero te dizer que a sorte ndo teve nada a ver com isso. O segredo do meu
sucesso se baseia no salmo 37 versiculo 5, que diz: “entrega o seu caminho ao
Senhor, confia nele e Ele tudo fard”. Para eu alcangar tudo aquilo que alcancei
até hoje precisou ter uma entrega, e as vezes, para fazermos entrega precisamos
renunciar algumas coisas nas nossas vidas. Por isso iremos falar um pouco de
fé, de rendncias e de uma outra palavra que diz acerca de referéncia, quando
eu falo acerca de referéncia a qual nés vivemos em uma sociedade [...] porque
vivemos no meio de uma sociedade materialista onde nés homens vivenciamos
em tempos em que somos amantes de si proprios [...] e quando a palavra de
Deus fala de ruina quantos de nds aqui no temos uma ruina que precisa ser
reparada, Quantos? talvez a ruina que precisa ser reparada na sua vida seja o
casamento, na familia, na sadde, nos relacionamentos, no trabalho, na tua
empresa [...] porque talvez vocé me vé bem trajado [...] como uma referéncia,
ganhador de titulos. Para mim ¢ uma oportunidade muito grande [...] falar sobre
a minha histéria que se inicia em ruinas, mas no meio deste processo houve
alguém que reparou essas ruinas. Eu tenho certeza que se tiver pessoas aqui
passando pelo processo e a fase da ruina pode reparar alguma coisa ao seu favor.

O publico estd sentado, atento. A elocugio agora ¢ muito lenta, “ritmada’

com repeti¢oes (a palavra ruinas é repetida dez vezes) e intercalada com

momentos de siléncio. Z¢é Roberto tenta envolver os seus ouvintes: ¢ para

eles que fala. Imagina o que podem pensar (“quanta sorte teve 0 Z¢ Roberto”)

e lhes dd a resposta (“eu quero te dizer que a sorte nio teve nada a ver com isso.

O segredo do meu sucesso se baseia no salmo 37 versiculo 5 que diz: “entrega o
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seu caminho ao Senhor, confia nele e Ele tudo fard”). Acrescenta, também, que
para alcangar o sucesso ¢é preciso renunciar (“precisamos renunciar algumas
coisas nas nossas vidas”) e, sobretudo, ter £é em Deus (“por isso iremos falar
de f¢”). Imagina as ruinas do publico que precisam ser reparadas (‘talvez a
ruina que precisa ser reparada na sua vida seja o casamento, a familia [...]” e,
como no caso dele “houve alguém que reparou estas ruinas’, estd certo que
“alguém também pode reparar alguma coisa ao seu favor”.

Nesse trecho é notdvel o uso das técnicas do discurso persuasivo tal como
a capacidade performativa de um pastor evangélico”. Mas o que nos interessa
¢ 0o momento da “revela¢io”, quando Z¢ anuncia que Deus se revelou a ele
(‘eu li este texto que o Senhor trouxe ao meu coragio”), e sublinhando como
seus sucessos (“o Z¢ Roberto que iniciou a sua carreira na Portuguesa, em Sio
Paulo, [...] transferido para uns dos maiores clubes do mundo, o Real Madrid,
retornando |[...] ao Brasil, o Flamengo [...] sendo transferido pelo Bayer Lever-
kusen [...] 0 Z¢ Roberto que jogou também no Bayern de Munique |[...] e hoje
Jjogador do Grémio, e doze anos jogando para a sele¢io brasileira”) se baseiam
na entrega nas maos do Senhor (“entrega o seu caminho ao Senhor, confia nele

¢ Ele tudo fard”).

Quando era jovem, o meu maior sonho era me tornar um jogador de futebol
[...] eu me lembro quando era crianga, dentro do meu quarto, os olhos cheios
de ldgrimas, ouvindo aquelas palavras e dizendo “Senhor, realiza 0 meu sonho”.
Eu me lembro que todas as noites quando me deitava vinham essas palavras
no meu coragio [...] eu me lembro que deitava, colocava a minha cabega na
almofada e dizia: “Senhor realiza o meu sonho de jogar futebol” e mesmo
sem eu conhecer Deus eu via como se alguma coisa falasse a0 meu coragio,
me trazendo uma esperanca de que o meu pedido, Ele, Ele iria ser atendido.

Z¢ Roberto lembra de sua infincia, que o “maior sonho era me tornar
um jogador de futebol”. Lembra, comovido, das repetidas rezas a Deus,

%> Sobre as qualidades “performéticas” dos pastores evangélicos e as suas técnicas de discurso
persuasivo, ver Oro (2010).
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antes de deitar (“Senhor realiza o meu sonho”). Enquanto conta sobre a sua
infAncia, ajoelha-se. Reza como se estivesse rezando na sua cama, quando
era crianga. Deita-se no chao, continuando sua oragao. Em seguida, como
se estivesse acordando, esfrega os olhos e, de pé, “literalmente banhado em
sentimento” (James, 1902, apud Geertz, 2001, p. 149), prossegue a sua
narragio, consciente de que “@lguma coisa falava no seu coragio”.

Eu jogando na Alemanha passei por uma situagao, estava passando por uma
fase 4 qual eu percebi que Deus emitia uma chamada na minha vida, uma
chamada de nio ser somente um jogador de futebol, mas de ser um anun-
ciador de boas novas. Eu me lembro que me chamavam para ir 4 Igreja, para
participar de eventos como esse no qual vocés estdo. Eu vinha, me alegrava [...]
mas era uma fase em que tinha que tomar algumas decisoes e fazer algumas
rentincias. Eu falei para Deus que se Deus tinha algo de diferente para a
minha vida para que Ele me mostrasse.

b

“Estamos” na Alemanha. Z¢ Roberto, agora, tornou-se um “homem’
e realizou o seu sonho: ser um jogador de futebol profissional. Ele sente,
porém, que nao ¢ suficiente jogar e ir para a Igreja; ele percebe “nos recon-
ditos dos sentimentos, nas camadas mais obscuras do cardter” (James, 1902,
apud Geertz, 2001, p. 149) uma chamada (“percebi que Deus emitia uma
chamada na minha vida”): chegou o momento de se entregar a Deus e de
se tornar “um anunciador de boas novas’.

Eu me lembro que eu jogava pelo Bayer Leverkusen. Foi um fim de semana
que a gente foi jogar em uma cidade distante, onde tivemos que pegar um
avido [...] e quando a gente jogou aquele jogo eu me lembro que me langaram
uma bola [...] eu me lembro que tomei um atropelo de um zagueiro [...] e
quando fui atropelado eu me lembro que o joelho do zagueiro bateu bem
no meio da minha fronte, da minha cabega, eu me lembro que eu desmaiei
e que o meu desmaio foi muito rdpido [...] naquele momento quando eu
me levantei eu ndo percebi muito bem para onde estdvamos atacando [...]
terminou o primeiro tempo me lembro que sentava do meu lado o Lucio
[...] eu me lembro que olhava para o meu treinador e nao sabia muito bem
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quem era ele [...] O “Zé nao estd muito bem”, disse o Lucio para o treinador
[...] eu fiquei no vestidrio [...] acabou o jogo [...] fomos para o aeroporto
[...] o Lucio levanta e vai até o treinador que estd sentado mais a frente e
fala para o treinador “o Z¢ nao estd muito bem” [...] o doutor percebeu que
eu estava diferente [...] quando cheguei na minha casa, o Lucio estava atrds
de mim e falou para a minha esposa “coloca o Z¢ para deitar, estd com dor
de cabega” [...] Ela me levou até o quarto [...] eu de repente dei um grito
[...] sobe todo mundo para o meu quarto. A minha esposa me pergunta “o
que ¢ que foi?”. Todo 0 mundo estava desesperado [...] A Luciana (a esposa)
comegou a me fazer perguntas [...] “amor quem ¢ a Miriana”, eu “nao sei’;
“quem ¢ o Lucio™? eu: “o Lucio ¢ o lixeiro”. “Amor quem sou eu?” Quando eu
falei que ela era a empregada [...] ldgrimas comegaram a cair do seu rosto [...]
bateu um desespero muito grande, houve um siléncio. De repente a Luciana
vira para mim e faz uma simples pergunta: “amor quem ¢ “Jesus”?” Naquele
momento [...] ndo sabia quem era eu, a Miriana, o Lucio, a minha esposa.
Mas quando ela me falou quem era Jesus eu me lembro que comegou a cair
ldgrimas dos meus olhos e uma voz que dizia dentro do meu coragio: “Eu
sou aquele que restaurei os teus sonhos”. Quando ela me perguntou quem é
Jesus, eu me lembro que vinha na minha mente, no meu coragao, era uma
presenca muito forte que vinha dizendo dentro dos meus ouvidos: “eu sou
aquele que restaurei os teus sonhos”, “eu sou aquele que sarei as tuas feridas”,
“eu sou aquele que te perdoei pelos teus pecados”. E quando eu ouvi aquela
voz imediatamente a minha mente comegou a funcionar de novo. Abracei
a minha familia e todos nés choramos e glorificamos o nome do Senhor. E
naquele mesmo instante o Espirito Santo de Deus falou ao meu coragao.
Essa ¢ a maior prova da chamada que eu tenho na sua vida. A partir daquele
momento, eu N30 queria outra coisa a nao ser andar nos caminhos do Senhor
Jesus. E através desta caminhada o que Deus tiver feito na minha vida serao
coisas extraordindrias [...] eu sou uma testemunha vivo de que este Deus que
eu viva, que eu sirvo, Ele ainda faz milagres [...] Aleluia. Se coloquem de pé
para orar em nome de Jesus.

A histéria do Z¢é “tomando um atropelo do zagueiro” comeca com um
tom trdgico. O publico acompanha com aten¢ao a trajetdria daquele dia,
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quando Z¢é Roberto refere que em evidente estado de confusao nio consegue
se lembrar do jogo, do resultado, e, uma vez em casa, da sua familia. O
tom, porém, muda drasticamente quando lembra da sua esposa, chorando
desesperadamente. Até que, quando perguntam-lhe quem ¢ Jesus, ldgrimas
comegaram a cair dos seus rostos, e uma voz, o “beliscio contundente” (James,
1902, apud Geertz, 2001, p.150), revela-se plenamente: “ex sou aquele que
restaurei os teus sonhos, eu sou aquele que sarei as suas feridas, eu sou aquele
que te perdoei pelos teus pecados”.

“Nao sei quanto durou esse estado nem quando foi que adormeci [...]
mas, ao acordar de manha, eu estava bem”(James, 1902, apud Geertz, 2001, p.
149). Uma metdfora perfeita da trajetéria reveladora do “nosso” profeta de Deus.

No terceiro e dltimo trecho da palestra, trés sio os momentos nos quais
é possivel perceber como a religiosidade do Zé Roberto, no seu processo
de formagio como jogador de futebol profissional, progressivamente vai se
concretizando e mobilizando-o. Escutando a elocuc¢ao do “Zé missiondrio”,
Zé profeta de Deus”, parece ouvir, a distincia de mais de cem anos, o que W.
James (1902) escreveu a propésito da religido ou da religiosidade. De fato,
como recorda C. Geertz (2001, p. 149-165), no seu O beliscio do destino: A
religido como experiéncia, sentido, identidade e poder, a religiosidade de James
era uma questdo radicalmente pessoal:

A ‘religiao’ ou ‘religiosidade’ de James [...] é uma questao radicalmente pessoal,
uma profunda experiéncia particular e subjetiva de um ‘estado de &’ que
resiste com inflexibilidade as pretensdes do publico, do social e do cotidiano
de (Geertz citando James) ‘serem os ditadores dnicos e mdximos daquilo em
que podemos acreditar. (Geertz, 2001, p. 150).

Como dird Geertz (2001), o texto “Variedades” (de James) possui um
sentido duplo, que lhe confere um aspecto “ultracontemporineo”e, a0 mesmo
tempo, “inusitadamente distante”. Aqui, porém, o que ¢ importante ressaltar,
a despeito das criticas que Geertz move ao texto — (segundo o antropdlogo
americano falar atualmente de “espiritualidade” ndo teria 0 mesmo sentido
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que na época de James, época na qual, sob os “impulsos” do secularismo, a
religido parecia ficar cada vez mais subjetiva, enfraquecendo como forca social,
ou, como escreve Geertz (2001, p.151) “[...] para se tornar uma questao intei-
ramente ligada aos afetos do coragao [...]”) — é que, apesar dos eventos® terem
contribuido menos para “impelir a fé para dentro que para fora”(Idem, p. 151),
0 “[...] beliscao continua a existir, contundente e incomodo” (Idem, p. 151).
Como definir, se nio, o “estado de ¢ [...] os reconditos dos sentimentos®,
as camadas mais obscuras e mais cegas do cardter [...]” (James, 1902, apud

Geertz, 2001, p. 149) do “Zé profeta de Deus™

CONSIDERACOES FINAIS

Como vimos, a experiéncia do “Zé profeta de Deus” levou-nos a refletir
sobre um tema crucial da nossa sociedade contemporanea, ou seja, o fendmeno
religioso na modernidade. Primeiramente, procurei compreender o que significa,
sociologicamente, falar em “modernidade”. Em seguida, problematizei o nexo
religiao/modernidade, focando-me no caso brasileiro. Vimos que o surgimento
das novas religides evanggélicas, em particular o neopentecostalismo, despertou
um novo sentimento religioso (um novo sagrado?). A narragao do processo de
formagio do Zé Roberto como jogador de futebol profissional, permeada de
religiosidade, permitiu que tenciondssemos o processo de modernizagao do
futebol e 0 dominio do religioso; tensées, como mencionei na introdugio, para

‘se pensar de maneira mais ampla a dire¢ao que vem tomando o dominio das
formas de religiosidades no Brasil” (Toledo, 2001, p. 136). Metodologicamente,
vimos que ¢ possivel se aproximar do mundo do “religioso” procurando fazer
uma “antropologia das prdticas esportivas”, ou seja, realizando uma etnografia
num “restaurante”’ e com um “jogador de futebol” como palestrante, como se

26 “As duas guerras mundiais, o genocidio, a descolonizagio [...]” (Geertz, 2001, p. 152).
%7 Seguindo na diregio de Geertz, esclareco que falando de “sentimentos” nio estou tomando
uma posi¢ao dualistica entre “a voz do psicélogo, fascinado pelas profundezas afetivas [...]
e avoz do antropdlogo, deslumbrado com as superficies sécias”. (Geertz, 2001, p. 152).
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estivéssemos presenciando um “evento internacional evangélico®®” . Da andlise
do discurso proferido pelo Zé Roberto, podemos, portanto, afirmar como a
religiosidade pode se tornar, num mundo sempre mais “global” e “moderno”,

o “beliscdo do (prdprio) destino” (Geertz, 2001, p. 149-165).
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ESTADO LAICO Y ALTERNATIVAS TERAPEUTICAS
RELIGIOSAS. EL CASO DE MEXICO
EN EL TRATAMIENTO DE ADICCIONES
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Resumen: El proceso de pluralizacién del campo religioso latinoamericano, en
las dltimas décadas, ha permitido a la poblacién disponer de formas alternas de
interpretacién y atencién de los padecimientos de salud. El objetivo del articulo es
reflexionar sobre los retos politicos, sociales y culturales del crecimiento de la oferta
terapéutica de base espiritual/religiosa evangélica, en México. El andlisis parte del
estudio empirico realizado en Baja California, estado fronterizo al norte del pais,
donde la oferta terapéutica evangélica para el tratamiento de adiccidn a las drogas
ha crecido exponencialmente desde 1980. El caso visibiliza la tensién existente entre
la responsabilidad del Estado de ofrecer servicios de salud laicos, y su imposibilidad
para lograrlo sin acudir a la oferta terapéutica religiosa, proveniente de la sociedad
civil. Ademds, este tipo de atencidn a la salud, considerado “alternativo” por el
Estado, invita a reflexionar y debatir el concepto mismo de medicina alternativa
en México y América Latina.

Palabras clave: Medicina alternativa; Estado laico; Antropologia médica.

Abstract: The pluralization process of the Latin American religious field, in the
last decades, has provided other alternatives to interpret and attend the population
ailments. The objective of this article is to reflect on the political, social, and cultural
challenges of the spiritual/religious therapeutic growth in Mexico. The analysis is
based on an empirical study in Baja California, border state to the north of the
country, where the evangelical therapeutic offer for drug addiction treatment has
grown exponentially, since 1980. This case makes visible the tension between the
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state’s responsibility to supply laity health services, and their inability to achieve it
without resorting to religious therapeutic offer, provided by civil society. In addition,
this type of health care, considered as “alternative” by the State, invites us to reflect
and discuss the concept of alternative medicine in Mexico and Latin America.

Keywords: Alternative medicine; Secular state; Medical anthropology.

MEDICINA ALTERNATIVA Y TERAPIAS DE BASE CRISTIANAS

En América Latina histéricamente han coexistido diversas formas de
atencién a la salud (Armus, 2002), configurando lo que los especialistas han
denominado “pluralismo médico” (Menéndez, 1990; Zolla; Sdnchez, 2010;
Kazianka, 2012; Mosqueda, 2007). Esta diversidad ha estado conformada
principalmente por tres modelos: la medicina tradicional, vinculada a formas
de atencién a la salud provenientes de tradiciones indigenas; las terapias
creadas a partir de procedimientos cientificos occidentales, llamada medicina
académica o biomédica; y la medicina doméstica o casera, que integra todas
aquellas pricticas efectuadas en el 4mbito del hogar, orientadas a atender
padecimientos de salud, sin atravesar procesos de consulta de especialistas
(Zolla; Sdnchez, 2010).

A pesar de constituir procedimientos que emanan de concepciones
diferenciadas de la salud y la enfermedad, y de perspectivas diferentes con
relacién a lo que resulta posible o conveniente hacer, los usuarios pueden y
suelen combinarlos en funcién de las circunstancias y los recursos disponibles.
Ast, las relaciones entre estos modelos de atencién son complejas, no sélo por
las coincidencias o discrepancias en el nivel tedrico e institucional (Duarte,
2003; Argueta, 2008), sino también por la forma en que, tanto prestadores
de servicios, como usuarios, los combinan en la prictica (Menéndez, 2003;
Zolla; Sdnchez, 2010; Broom; Tovey, 2014).

Esta no es una realidad exclusiva de América Latina, sino compartida
con el resto del mundo, siendo tema de estudio y debate en las ciencias
médicas y sociales (Argueta, 2012; Bakx, 1991; Balvedi, 2013; Barros;
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Rossetto; Alves, 2008; Broom; Tovey, 2014; Duarte, 2003; Kazianka, 2012;
Menéndez, 2003; Mosquera, 2007; Nigenda; Mora-Flores; Aldama-Lépez;
Orozco-Nufiez, 2001; Sabino, 2005; Toniol, 2014; Zolla; Sdnchez, 2010).

Diversos factores han impulsado y complejizado el pluralismo médico
en el mundo. Entre ellos se pueden mencionar: la falta de infraestructura
médica gubernamental que propicia la bisqueda de opciones alternativas a las
oficiales para la atencién a la salud (Zolla; Sdnchez, 2010; Menéndez, 2003;
Argueta, 2008; la pérdida paulatina de legitimidad del modelo biomédico
(Menéndez, 1990); las transformaciones del sistema econémico global (Baks,
1991); asi como el trabajo de intervencién de instituciones internacionales
en apoyo de prdcticas terapéuticas tradicionales.’ Adicionalmente, es posible
constatar que la creciente diversidad cultural de las ciudades globales (Sassen,
1998) constituye también una veta de crecimiento para el pluralismo médico.

En este articulo nos interesa centrarnos en una de las implicaciones de
la diversificacién del pluralismo médico a partir de la creciente pluralizacién
religiosa experimentada en América Latina desde mediados del siglo XX
(Bastian, 1993; 2012; De la Torre; Gutiérrez, 2007; Herndndez; Rivera,
2009; Odgers, 2010).

El arribo y difusién de pricticas y creencias, tanto espirituales como
religiosas, distintas a las histéricamente predominantes en el contexto lati-
noamericano, ha permitido a la poblacién disponer de formas alternas de
interpretacién y atencién de los padecimientos de salud.

En particular, destaca el acelerado crecimiento porcentual de las deno-
minaciones evangélicas de corte pentecostal, en donde las pricticas de
sanacién ocupan un lugar importante en la estructuracién de su sistema
simbdlico. Asimismo, las pricticas de sanacién pentecostal han constituido
un factor de atraccién sobre nuevos posibles practicantes, especialmente

3 Entre ellos destacan los esfuerzos del Instituto Interamericano de Derechos Humanos
en conjunto con la Organizacién Panamericana de la Salud (IIDH-OPS, 2006a; IIDH-
-OPS, 2006b;), la Organizacién Mundial de la Salud (OMS, 2013), y la Organizacién
Internacional del Trabajo (OIT), a través del Convenio 169 (OIT, 2007).
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en contextos donde el acceso a la biomedicina es limitado (Cantdn, 1994;
Garma, 2004; Andrade, 2008).

Otro ejemplo de diversificacion de la oferta terapéutica vinculada a
procesos de pluralizacién religiosa, es el auge de colectivos cominmente
denominados “New Age” o “nuevos movimientos religiosos”, que incorporan
précticas tales como el yoga, el reiki, la acupuntura o el vegetarianismo a
estilos de vida en que se otorgan nuevos sentidos a la bisqueda y mante-
nimiento de la salud (Carozzi; Frigerio, 1994; Frigerio, 1995; De la Torre;
Mora, 2001; Toniol, 2014).

La diversificacién de modelos y corrientes terapéuticas ha llevado a los
especialistas a debatir el concepto de “medicina alternativa’. Como sehalan
Broom y Tovey (2014), hablar de medicina alternativa y/o complementaria
es hablar de una entidad construida y dindmica que es cultural e histérica-
mente variable, por lo que no es posible definirlas a priori, ni con nitidez. De
acuerdo con ellos, lo que las caracteriza es su falta de integracién al sistema
de salud occidental y su tendencia a adoptar modelos de tratamiento que
combinan elementos fisicos y metafisicos en sus terapias (p. 141-142).

Mientras en América Latina, hasta las dltimas décadas del siglo XX, el
término hacfa referencia de manera casi exclusiva a la medicina tradicional
indigena, en la actualidad se ha ampliado para incorporar un sinnimero
de modelos terapéuticos disimiles, provenientes de tradiciones culturales
diversas (Duarte, 2003; Kazianka, 2012). Simultdneamente, algunas formas
de atencidn externas a la biomedicina han adquirido legitimidad al interior
de los sistemas oficiales de salud, que los han incorporado bajo la dptica
de prdcticas complementarias (Vincent; Furnham, 1996; Toniol, 2014). En
consecuencia, podria decirse que la “medicina alternativa” en América Latina,
en la actualidad se define antes por su posicién externa a los sistemas de salud
hegemdnicos, que por compartir principios o modelos de atencién semejantes.

Es interesante destacar que, debido a la vinculacién de la biomedicina
con la cultura occidental, la medicina alternativa por lo general se asocia en
primera instancia con modelos terapéuticos no occidentales. En consecuencia,
se ha prestado menor atencidn, bajo la éptica de medicina alternativa, a otro
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tipo de propuestas terapéuticas occidentales. Este es el caso de las pricticas
religiosas cristianas orientadas a la sanacién.

El debate entre cientificos sociales ha sido menos intenso, con relacién
a las implicaciones politicas, sociales y culturales del crecimiento de esta
vertiente de la medicina alternativa. Probablemente es en Brasil donde mds
trabajos etnogrdficos y de andlisis existen al respecto (Sabino; Cazena, 2005;
Barros; Rossetto; Alves, 2008; Balvedi, 2013), dado el crecimiento de estas
alternativas y a los cambios recientes en el sistema de salud que motivaron
el debate tanto académico como legal (Toniol, 2014). No obstante, en
otros paises, como México, el debate es incipiente, pese al protagonismo
que dichos modelos han alcanzado en ciertas dreas de la salud.

El estudio y la discusién de la incorporacidén de estas précticas, sin
embargo, se han tornado ineludibles por diversos motivos, uno de ellos
se deriva de las contradicciones que surgen de la relacién establecida entre
quienes proponen prdcticas terapéuticas religiosas o espirituales, y el Estado,
definido por su cardcter laico. El objetivo del articulo es avanzar en la discusién
sefalada, mostrando cémo el crecimiento de la oferta terapéutica espiritual/
religiosa ha enriquecido el pluralismo médico existente en México, pero
también cémo junto con ello se han generado nuevos retos para el Estado
y la comunidad médica que labora para él.

Las reflexiones vertidas en este articulo forman parte de los resultados
preliminares del proyecto de investigacién interinstitucional e interdisci-
plinario titulado La oferta terapéutica religiosa de los Centros Evangélicos de
Rehabilitacién.* El objetivo principal del proyecto es comprender el papel
que juega la religién en los centros terapéuticos de Baja California, especia-
lizados en la atencién de personas con problemas de adiccién a las drogas’.

El equipo de trabajo estd integrado por socidlogos, antropdlogos, epidemidlogos e
historiadores de El Colegio de la Frontera Norte (Colef), la Universidad Auténoma de
Baja California (Uabc) y la Universidad de California en San Diego (UCSD).

El Instituto Nacional en abuso de drogas estadounidense, NIDA, por sus siglas en inglés,
define la adiccidn a las drogas como una enfermedad compleja caracterizada por “una
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Consideramos que la realidad documentada en Baja California es emble-
mdtica de los retos sociales y politicos del estado mexicano ante el crecimiento
de esta oferta terapéutica, asi como de la relacién entablada entre gobierno
y asociaciones civiles en esta materia. El caso evidencia claramente la nece-
sidad de tomar en cuenta las caracteristicas socioculturales de las terapias
alternativas existentes, para un trabajo conjunto efectivo entre ambos actores.

Para la realizacién del articulo nos apoyamos en: los resultados de una
encuesta telefonica aplicada entre julio y septiembre 2013 a los centros iden-
tificados en el estado y que permitid su caracterizacién;® y la participacién en
el “Diplomado en adicciones en Baja California”, impartido por el Instituto
de Psiquiatria del Estado de Baja California (IPEBC), de febrero a julio
de 2013, ofrecido a directivos y trabajadores en centros de rehabilitacién
(CR).” Ademds, nos nutrimos de las entrevistas a profundidad realizadas a
11 directivos de centros, y del trabajo de campo a profundidad realizado en
tres CR, dos evangélicos y uno de Narcéticos Anénimos.®

intensa, y en algunas ocasiones, incontrolable, ansia por la droga, acompafiada de una
busqueda compulsiva y un uso que persiste incluso frente a consecuencias devastadoras”
(NIDA, 2009, p. V). Traduccién propia.
® A través de la encuesta se obtuvo informacién sobre la poblacién atendida y el modelo
de atencién implementado. Se indagé acerca del lugar otorgado a la dimensién religiosa/
espiritual en el tratamiento, la vinculacién con iglesias, y la aceptacién o rechazo del
método de los doce pasos, y de tratamientos clinicos La encuesta tuvo como punto de
partida los registros elaborados por el Instituto de Psiquiatria de Baja California (IPEBC)
en 2011 y 2013, asi como la informacién contenida en los registros de Organizaciones
de la sociedad civil, del Ayuntamiento de Tijuana al 2011. Dichas fuentes fueron
completadas con la informacién obtenida mediante trabajo de campo e informacién
aportada por los centros contactados en la propia encuesta.
Realizamos observacién participante, centrando la atencién en comprender las légicas
y discursos sobre los modelos terapéuticos implementados en los CR
Los resultados de trabajo de campo cualitativo que tuvo lugar en el municipio de Tijuana,
por ser el que concentra mayor ndmero y diversidad de CR. Las entrevistas fueron grabadas
y transcritas para su andlisis. Se tomé nota de las caracteristicas fisicas de los estableci-
mientos. El protocolo de investigacién fue aprobado por el comité de ética institucional y
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La estructura del texto es la siguiente: en la primera parte ofrecemos
un panorama contextual sobre las caracteristicas de la oferta terapéutica en
Baja California, mostrando cémo es dominado por modelos terapéuticos
alternativos de base espiritual/religiosa. En la segunda damos cuenta del
proceso emprendido por el Estado para reglamentar y ejercer control sobre
este tipo de terapias. En la tercera seccién, describimos y destacamos, cémo
la omisién o subestimacién del cardcter espiritual/religioso de los establec-
imientos dificulta el didlogo, cooperacién y coordinacién efectiva entre los
prestadores de servicio de salud, tanto gubernamentales, como privados.
Sefialamos algunas contradicciones que se encuentran en el origen de los
conflictos. En la cuarta y dltima parte, brindamos algunas reflexiones finales
en torno a los problemas y retos sefialados a lo largo del texto, destacando la
necesidad de tomar en cuenta las caracteristicas socio-antropoldgicas de las
terapias alternativas emergentes. Destacamos también puntos de encuentro
que podrian constituir ventanas de oportunidad para un funcionamiento
mds arménico de este complejo sistema real de salud.

LA OFERTA TERAPEUTICA PARA ADICCIONES
EN BAJA CALIFORNIA

Para describir la configuracién de la oferta terapéutica en Baja California
para tratar problemas de adiccién, hacemos uso del término “sistema de salud
realmente existente” (SSRE) propuesto por Carlos Zolla y Carolina Sdnchez.
Esto es el “[...] conjunto de respuestas sociales organizadas para hacer frente
a la enfermedad, al accidente, el desequilibrio o la muerte” (Zolla; Sdnchez,
2010, p. 26). En otras palabras, el SSRE estd constituido por las opciones

el consentimiento informado de los entrevistados consta en las respectivas cartas firmadas.
Todas las personas involucradas, independientemente de que se les haya entrevistado o
no, fueron informadas de los objetivos de la investigacién y se solicitd su consentimiento.
En cumplimiento del cédigo de ética que rige al proyecto, respetamos el derecho al

anonimato de los informantes.
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terapéuticas de que una poblacién determinada dispone en forma prictica, para
interpretar y hacer frente a los problemas de salud/enfermedad que le aquejan.

Esta propuesta conceptual reconoce la existencia de un pluralismo
médico, pero al mismo tiempo destaca las opciones reales de atencién al
alcance a la poblacién. Tal precisién permite identificar y comprender con
mayor claridad posibles tensiones entre los diversos modelos terapéuticos y
el tipo de relacién que establecen con el sistema de salud oficial.

En México la llamada “medicina alternativa” es un conjunto hetero-
géneo de modelos de salud, cuyo punto en comun es no formar parte del
sistema hegemdnico oficial, provisto por el Estado a través de sus diversos
programas de salud inspirados en el Modelo Médico Hegeménico (MMH)
ampliamente descrito por Eduardo Menéndez (1990).

No obstante que el criterio para considerar como alternativo a un
determinado tipo de prdctica o modelo terapéutico, estriba bdsicamente
en su vinculacién con el Estado, el grado de aceptacién y reconocimiento
de las alternativas terapéuticas, asi como los sistemas de regulacién de las
mismas, por parte de éste, son diversos, complejos y difusos.

Los factores que intervienen en la relacién establecida por el Estado con
la diversidad de modelos terapéuticos son multiples. Por ejemplo, tanto las
terapias indigenas como las de base cristiana, son consideradas alternativas.
Sin embargo, la existencia de la primera, desarrollada principalmente en
comunidades indigenas goza de una legitimidad cultural y politica que no
tiene la segunda, dados los retos que representa a la laicidad del estado.

Ortro factor que incidente es que el acceso a los diversos modelos terapéu-
ticosvaria significativamente entre regiones geograficas, sectores poblacionales,
o necesidades concretas. De ahi la configuracién de distintos sectores del SSRE.

En el 4mbito de atencién a las adicciones, una de las opciones tera-
péuticas alternativas que desde la década de 1980 ha ido en incremento
continuo en México, y especialmente en la regién fronteriza del norte, es
la ofrecida por llamados “centros de rehabilitacién” (CR) emanados de la
sociedad civil. Entre ellos predominan modelos terapéuticos apoyados en
principios espirituales, de base cristiano-evangélica.
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En el estado fronterizo de Baja California, la multiplicacién de los
CRy el acelerado incremento en su visibilidad, han exigido un posicio-
namiento por parte del Estado, dando lugar a diversas normas que buscan
regular su funcionamiento.

Los CR comenzaron a proliferar en la década de 1980. El incremento
mayor se dio en la primera década del siglo XXI, pasando de 93 centros
en 2001 (Gonzdlez, 2001), a 233 en 2013 (IPEBC, 2013a). De éstos, 197
tenfan registro oficial; de los 36 restantes se tenfa constancia de existencia,
pero sin registro.

El auge de los CR evangélicos en Baja California, puede explicarse
tanto por el crecimiento del pentecostalismo, que acerca a la poblacién a
una conceptualizacién evangélica de la salud y la enfermedad, como al vacio
que ha dejado el Estado, al desatender las necesidades de salud de esta pobla-
cién, fuertemente estigmatizada, al considerarlos mds como delincuentes
que como enfermos que requieren atencién (Paris; Pérez; Medrano, 2009).

Si bien es dificil conocer con precisién el incremento del consumo de
drogas ilegales en la regi6n, los datos existentes muestran un aumento constante,
destacando la reduccidén en la edad del inicio del consumo (Salazar, 2012).

Los resultados de la encuesta realizada por el equipo de investigacién
arrojaron que de los 141 centros activos contactados’, el 64.5% (91) prestan
servicios bajo el modelo de Narcéticos Anénimos (NA), en los cuales, si bien no
se hace alusién a una denominacién religiosa especifica, el reconocimiento de
un poder superior constituye un elemento clave en el proceso de recuperacion.

El 27% (38) de los centros contactados declararon que su terapia es
orientada por principios explicitamente religiosos, destacando aquellos de
corte evangélico. Sélo el 8.5% (12 centros) del total ofrecia terapia apoyada
en bases clinicas y declararon seguir modelos seculares.

? Se llamé a la totalidad de centros registrados, pero sélo se obtuvo informacién precisa
de 141, principalmente debido a que los ndmeros telefénicos habian cambiado, nunca
respondieron la llamada, o la persona que contestd decliné participar en la encuesta.
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Si sumamos los dos primeros tipos de centros, tenemos que el 91.5%
son establecimientos donde el factor espiritual/religioso es central en el
proceso de recuperacién.

Atendiendo a las cifras, es claro que el SSRE, en lo relativo al trata-
miento de adicciones en Baja California, estd compuesto principalmente
por los servicios ofrecidos por grupos de la sociedad civil, de corte espiritual
y religioso. Si bien existe una oferta de salud gubernamental, la poblacién
dispone y consume en la prictica servicios de salud espirituales/religiosos,
que son los que resultan mds accesibles por su cantidad y dispersién.

En términos legales, esta configuracién del SSRE resulta conflictual,
debido al cardcter laico del Estado, que estd obligado a proveer servicios de
salud libres de todo contenido religioso.

El fundamento laico del Estado no prohibe el desarrollo de modelos de
atencion alternativos emanados desde la sociedad civil, en la medida en que
éstos no sustituyan a la oferta médica oficial, de cardcter laico. Sin embargo,
las contradicciones comienzan a surgir en el momento en que el Estado
desatiende un rubro especifico de necesidades de salud, ya sea porque la
concentracién geogrifica de los servicios no permite un acceso real a oferta
de salud secular, o sencillamente porque ésta no crece al mismo ritmo que
las necesidades de atencidn.

Asimismo, surgen espacios de tensién en el momento en que la oferta
terapéutica inspirada en principios religiosos o espirituales, comienza a
recibir financiamiento estatal, como ocurre en Baja California.

Una estrategia no explicita para resolver las contradicciones arriba
mencionadas, consiste en no reconocer, desde el Estado, el cardcter religioso
de los CR. Es decir, éste regula su funcionamiento mediante supervisién y
registro de sus actividades, pero omitiendo las caracteristicas explicitamente
religiosas de los centros, para quedar todos clasificados dentro del universo
de las actividades realizadas por la sociedad civil que ofrecen “terapias alter-
nativas’ (Secretarfa de Salud, 2009).

Esta estrategia evita la confrontacién entre los modelos de atencién disi-
miles, pero no favorece el desarrollo de estrategias de atencién conjuntas. Es
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ese el tema que nos interesa analizar con mayor hondura a continuacién, pues
sostenemos que la omisién o subestimacién del cardcter espiritual/religioso de
los establecimientos, dificulta el didlogo, cooperacién y coordinacién efectiva
entre los prestadores de servicio de salud, tanto gubernamentales, como privados.

A continuacién, a través del anilisis de un caso concreto de interac-
cién, mostraremos cémo el hecho de no tomar en cuenta las caracterfsticas
socioldgicas y antropoldgicas de los centros, en especifico su perfil espiri-
tual/religioso, ha generado desencuentros entre el personal de gobierno y
el personal de los centros.

EL PROCESO DE REGULARIZACION ESTATAL

De 1980 a 1990 los CR proliferaron précticamente sin ningtin tipo de
supervision estatal, dando pie a diversas irregularidades en su funcionamiento.
En 1999 se publicé la Norma 028, cuyo objetivo es objetivo:

Establecer los procedimientos y criterios para la atencién integral de las
adicciones. [...] Esta Norma Oficial Mexicana es de observancia obligatoria en
todo el territorio nacional para los prestadores de servicios de salud del Sistema
Nacional de Salud y en los establecimientos de los sectores publico, social y
privado que realicen actividades preventivas, de tratamiento, rehabilitacién y
reinsercién social, reduccién del dafio, investigacidn, capacitacién y ensefianza
o de control de las adicciones. (Diario oficial de la federacién, 2009).1°

Durante los primeros anos, el proceso de regularizacién se centré en
la elaboracién de un padrén de centros operantes, en la adecuacién de las
instalaciones y en mejorar el trato que recibian los usuarios de los centros.
En la narrativa de los directores de CR, se trat6 de un proceso tortuoso

10 El proceso de regularizacién de los centros no fue una decisién exclusivamente guber-
namental. Algunos directores de CR y de redes de CR, sefialan que la normatividad fue
una solicitud de los propios responsables de centros estables y organizados, buscando
desvincularse de aquellos que desacreditados por su cardcter improvisado e incluso
violatorio de los derechos humanos de los internos.
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pero positivo, en el que tuvieron que adecuarse a pardmetros de funciona-
miento que no necesariamente correspondfan a sus prioridades, pero que
les permitieron ganar progresivamente cierto respeto a la labor realizada. En
esta etapa, numerosos centros improvisados fueron cerrando, a la vez que
los centros de mayor trayectoria y organizacién se fortalecieron.

Posteriormente, como parte de una segunda etapa, se buscé la profe-
sionalizacién del personal que atiende los centros. A grandes rasgos, el
objetivo ha sido proporcionar herramientas del campo de la psicologia y la
psiquiatria a trabajadores de los CR sin formacién en estas dreas, buscando
con ello mayor eficacia en el tratamiento y trato ofrecido a los usuarios que
solicitan sus servicios.

El proceso de profesionalizacion se juzga necesario al existir una brecha
entre los modelos oficialmente reconocidos por el estado en la Norma 028,
y el modelo — exclusivamente médico-impulsado por el estado. Los modelos
reconocidos son:

a. Modelo profesional: ofrece servicios a través de consulta externa,
urgencias y hospitalizacidn, y estd manejado por profesionales de la salud.

b. Modelo de ayuda mutua: ofrecido por agrupaciones de adictos en
recuperacién. Los programas mds utilizados se fundamentan en los
llamados “Doce Pasos de A. A.”. Trata de incidir tanto en la conducta
como en los problemas existenciales y emocionales del adicto. Subyace
la idea de pertenecer a un grupo y practicar los “Doce Pasos”, se carac-
teriza por no ofrecer servicios profesionales de atencién.

c. Modelo mixto: deberd ofrecer servicios profesionales de tratamiento
y de ayuda mutua en diversos establecimientos, tales como: clinicas,
comunidades terapéuticas y casas de medio camino.

d. Modelos alternativos: son aquellos que brindan servicios de trata-
miento a través de diversas técnicas y métodos sin poner en riesgo la
integridad fisica y psicoldgica de la o el usuario. (Secretaria de Salud, 2009).
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Pese a que la normatividad vigente reconoce la utilidad de los CR, la
relacién entre los profesionales de la medicina adscritos a las dependencias
oficiales, y los directores de los centros evangélicos de rehabilitacién, es
frecuentemente conflictiva.

En tanto que el estado preconiza la atencién terapéutica del modelo
profesional, en detrimento del resto, los psicélogos y psiquiatras que laboran
en las dependencias de gobierno del Estado han jugado un papel importante
en el proceso de regularizacién emprendido por el Estado, principalmente
en el proceso de profesionalizacién del personal que opera los centros con
terapias alternativas.

Al efectuar su trabajo, los especialistas académicos en salud mental operan
bajo los principios de la biomedicina, tanto en el estilo de trabajo, como
en la conceptualizacién de la adiccién. No obstante, sus sistema de trabajo
contrasta fuertemente con puntos nodales de los modelo de tratamiento
alternativos, y los cuales son soslayados o subestimados por ambos actores.

Para efectos del proceso de profesionalizacidn, la discrepancia mayor
consiste precisamente en el proceso y atributos que privilegian los directivos
de los CR para elegir al personal de trabajo, y los criterios del personal
médico del Estado.

El método de multiplicacién de los CR en la regidn, ha estado marcado
por el descubrimiento de vocaciones de rehabilitacién dentro de los propios
centros. Concretamente, la trayectoria habitual es la siguiente: un consu-
midor de drogas, con una trayectoria vinculada a la delincuencia, ingresa
a un centro de rehabilitacién en donde, ademds de abandonar el consumo
de drogas, pasa por un proceso de conversién religiosa, en el curso del cual,
identifica el Plan que Dios tiene para él. Dicho Plan, consiste en consagrar
su vida a la rehabilitacién/restauracién de otros consumidores de drogas,
mediante el establecimiento de nuevos CR en donde podrd presentar su
testimonio personal como prueba de la existencia de un camino para la
abstinencia, pero sobre todo para la salvacién.

Asi pues, la experiencia personal de los directivos de los centros consti-
tuye, a sus ojos, su principal recurso para guiar la rehabilitacién de otros
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usuarios. Su educacién formal es variable — desde secundaria incompleta
hasta estudios profesionales terminados — pero en la mayor parte de los
casos, consideran que no es la educacién formal, sino la experiencia de vida,
la que les permite ser eficaces en su labor.

En contraste con esta perspectiva, los funcionarios de gobierno que
efectdan el proceso de profesionalizacién y supervisién de los CR, asumen
que su labor es transmitir conocimientos psiquidtricos y psicoldgicos bdsicos,
que coadyuven a la mejor comprensién y tratamiento de las adicciones. El
conocimiento derivado de la experiencia personal de rehabilitacién no es
reconocida en si misma, si es desvinculada de un proceso de formacién
académico. Probablemente debido a esta idea es que no existen esfuerzos por
recuperar los conocimientos practicos derivados de la experiencia acumulada
por los directivos de los establecimientos, algunos de los cuales poseen m4s
de tres décadas de funcionamiento y por tanto, de experiencia en el ramo.

La subestimacién de los modelos terapéuticos alternativos existentes
y el poco valor prestado al conocimiento adquirido por experiencia de sus
operadores, por parte de los terapeutas avalados por el Estado, ha derivado
en la falta de comunicacién y didlogo efectivo. La relacién entre estos
actores es compleja y representa dificultades para ambos al desarrollar su
labor. Algunos puntos de encuentro y divergencia entre ellos, emergieron
de forma clara durante el dltimo curso de profesionalizacién ofertado por
personal de gobierno. A continuacién hacemos una recapitulacién de los
elementos mds sobresalientes e ilustrativos identificados.

ENCUENTROS Y DESENCUENTROS ENTRE ACTORES

En Baja California se han realizado diferentes cursos dirigidos al personal.
El mds reciente fue el diplomado impartido en 2013 (febrero-junio), por la
Universidad del Valle de México (UVM) y coordinado por personal del Insti-
tuto de Psiquiatrfa del Estado de Baja California (IPEBC), dirigido a directivos
de CR o asociaciones vinculadas al trabajo con personas con problemas de
adiccién. Estuvo dividido en 17 sesiones, todas orientadas a transmitir a los
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participantes conocimientos psiquidtricos y psicolégicos bdsicos referentes al
diagndstico y atencidén de las adicciones. En palabras de los organizadores, el
objetivo del diplomado fue “[....] brindar informacién cientifica y oportuna para
sensibilizar y promover la participacién comunitaria ante esta problemdtica [de
la adiccién]” (IPEBC, 2013b). En general, el contenido estuvo encaminado
a transmitir una visién clinica de la adiccién y sus opciones de tratamiento.

El diplomado se impartié de forma simultdnea en las tres principales
ciudades de Baja California — Tijuana, Mexicali y Ensenada — procurando
ser accesible a personas de todo el estado. Tuvo una duracién de cinco meses,
y s6lo en Tijuana tuvo una matricula de 180 personas. Aunque el certifi-
cado expedido fue avalado por la Universidad del Valle de México, todos
los ponentes, con excepcién de una sesién, fueron psiquiatras y psicélogos
que laboran en el IPEBC, con sede en Mexicali. La excepcién fueron los

“terapeutas espirituales” procedentes de grupos de NA, que estuvieron a cargo
de las sesiones de “Espiritualidad y adiccién”. Este es un dato importante,
pues evidencia la falta de personal preparado dentro del IPEBC para analizar,
desde una perspectiva académica, el papel de la religién y la espiritualidad
en los procesos de atencién terapéutica.

El desarrollo de las sesiones, tanto en su logistica, interaccién de parti-
cipantes y contenido, constituyd una ventana privilegiada para observar la
relacién existente entre el personal médico del Estado y personal de los CR.
Esta refleja la compleja interaccién de los distintos componentes del sistema
real de salud bajacaliforniano.

En términos logisticos, fue evidente la falta de coordinacién entre el
personal administrativo del diplomado y los ponentes. Hubo cancelacién
o cambio de fecha y horario de las sesiones sin notificar con anticipacién
a los participantes. La informacién no siempre llegé a todos. Esto se vio
mds claramente con la entrega de reconocimientos, pues pocas personas se
enteraron de la fecha y lugar de la entrega.

Ademds de la desorganizacién del evento, otros aspectos que fueron
objeto de criticas por parte de los asistentes, fueron la precariedad de las
instalaciones en que se impartieron las sesiones, y la ausencia de autoridades
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para realizar los ritos protocolarios de inicio y clausura. En conjunto, estas
acciones fueron interpretadas por los asistentes como una falta de conside-
racién hacia el trabajo que realizan y hacia su persona.

Al interior del aula, destacé el cardcter vertical de las sesiones, los direc-
tivos de CR asumieron el rol de estudiantes y los ponentes el de profesores.
El tono general fue la de imparticién de clases, y no habia disposicién para
la problematizacién real de los tépicos tratados. Menos atin se buscaba que
el diplomado constituyera un espacio de intercambio de experiencias y
saberes adquiridos tanto por los profesionales médicos, como por los propios
representantes de los CR. En este sentido, toda la experiencia de trabajo
acumulada por los participantes en el diplomado fue soslayada. Aunque hubo
expositores mds abiertos que otros a escuchar las opiniones de los partici-
pantes, los comentarios realizados en las sesiones no trascendieron mds alld.

No hubo una recuperacién sistemdtica de las experiencias de los parti-
cipantes, ni un intento de didlogo y comunicacién a fondo entre asistentes
y ponentes.

Uno de las pocas sesiones que desperté polémica fue la correspondiente
al Manejo de recaidas. Dentro del concepto médico una recaida es “la repe-
ticién de un patrén de consumo de drogas problemdtico” (IPEBC, 2013),
excluyendo de él el consumo esporddico de la sustancia. Esta conceptualiza-
cién de las recaidas no es compartida por dirigentes de centros espirituales ni
religiosos. Para ellos una recaida — aunque se trate de un solo consumo — es
sintomdtica de la falta de fortaleza espiritual, y demuestra que el individuo atin
no estd listo para volver a enfrentarse a las tentaciones del mundo. Algunos
asistentes cuestionaron entonces a la ponente, quien solamente respondié
que ella estaba ahf para transmitir lo que la teorfa decfa y no para enfrascarse
en una discusién sobre ella.

Paradédjicamente, mientras que en general se subestima el profesiona-
lismo del personal formado bajo el modelo de autoayuda de NA, la sesién
dedicada a analizar la relacién entre espiritualidad y adiccién estuvo a cargo
de “consejeros espirituales” formados en NA. El contenido de la sesién vers6
sobre la historia de Alcohdlicos Anénimos (AA), y cémo de éste surgié NA.
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Asi mismo, describieron los doce pasos que integran la terapia, destacando
la eficacia demostrada del modelo, tomando como ejemplo la experiencia
de vida y rehabilitacién de los ponentes.

Por pldticas y entrevistas con directivos de centros religiosos, sabemos
que algunos tienen un claro distanciamiento con esta interpretacién de NA,
dada la indefinicién de “poder superior” y la relativa libertad del tratamiento
para interpretar y construir un camino espiritual propio.

Es asf que la sesidn especificamente dedicada a abordar la relacién entre
espiritualidad y adiccién, evadié la problematizacién y enriquecimiento
mutuo entre asistentes, limitdndose a la presentacién tipo mondlogo de una
sola visién e interpretacién de la relacién entre ambos. Esta situacién da pie
a pensar que el personal del IPEBC no tiene conciencia de la diversidad de
concepciones que hay sobre espiritualidad entre los asistentes, al punto de
ser contrapuestas. O si se tiene conciencia no presta importancia a destacar
esa pluralidad en el proceso de profesionalizacién.

Mientras que en términos tedricos hay claros desencuentros, resulté
interesante identificar un empate de valores culturales no consciente entre el
personal médico y el personal en proceso de profesionalizacién. Por ejemplo,
en la sesién dedicada a analizar £/ sistema familiar con problemas de drogas, 1a
ponente no problematizé la diversidad de familias existentes, retomando el
concepto tradicional de familia, conformada por madre, padre e hijos. Todo lo
que saliera de ese modelo era considerado un modelo distorsionado del “ideal”,
o disfuncional. La ponente acentué cémo la ausencia de la madre para salir a
trabajar era una de las principales causas de problemas familiares, y con ello la
multiplicacién de los problemas de adiccién. Esta forma de interpretar el rol de
la mujer en la sociedad, es compartida por una gran mayorfa de los dirigentes
de los centros, por lo que las afirmaciones de la ponente fueron celebradas.

Finalmente, las referencias a Dios fueron constantes en las sesiones
tanto por participantes como por ponentes. En ambos casos habia un reco-
nocimiento explicito de la creencia en un poder superior, y de la necesidad
de apoyarse en él para superar la adiccién. De esta forma, el personal del
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IPEBC legitima a través de sus creencias personales el modelo terapéutico
que trata de modificar bajo argumentos profesionales.

Recapitulando, aunque en teorfa las autoridades reconocen la existencia de
un pluralismo médico en la atencién de adicciones en Baja California, podemos
notar una relacién vertical por parte del Estado. Esto no es distinto a lo que se
ha observado en otros casos, como la atencién a la poblacién indigena (Zolla,
2010; Argueta, 2008) y al problema de la adiccién al alcohol (Menéndez,
1990). La visién de la adiccién es dominada por el MMH, con todos los
problemas derivados de esa relacién, senalados por Menéndez (1990; 2003).

El punto nodal de la divergencia entre el personal del IPEBC y la gran
mayoria de los dirigentes de los centros en Baja California, estd en el lugar
que ocupa la espiritualidad en la etiologia y tratamiento de la adiccién.
Para los médicos, aunque el inicio del consumo pueda derivarse de factores
socioculturales, el problema de las adicciones es eminentemente de tipo
neuronal y psicoldgico, por lo que su solucién, plantean, debe centrarse en
el tratamiento psicolégico y psiquidtrico.

En los directivos de los CR espirituales/religiosos, el problema de las
adicciones viene de la existencia de un vacio espiritual, que debe atenderse
con terapia espiritual. Guiados cada uno bajo estos principios, tanto médicos
como prestadores de servicio de la sociedad civil, consideran saber quién es una
persona adicta y quién no, y no dialogan entre si para acordar criterios comunes.

CONSIDERACIONES FINALES. PROBLEMAS Y RETOS

El caso de los centros de rehabilitacién evangélicos analizado, evidencia
la necesidad de tomar en cuenta las caracteristicas socioculturales de las
ofertas terapéuticas emergentes en México, para la comprensién y visibilidad
de los retos politicos, sociales, médicos y académicos que éstas representan.

El caso permite avanzar la discusién sobre el papel que las précticas
terapéuticas religiosas ocupan en el espacio ptiblico, y las relaciones, conflic-
tuales que establecen quienes las proponen, con los estados laicos.
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A pesar de la relevancia que tiene el factor espiritual/religioso en el diag-
néstico y atencién de las adicciones, en algunas regiones del pais, observamos
una exclusién total de estos temas por parte del personal médico estatal.
Destaca la voluntad estatal por soslayar la dupla espiritualidad/religién,
desdibujando asi el conflicto que produce la carencia de atencién laica en
un dmbito especifico de la atencién a la salud. Mds adn, parece haber una
estrategia sistemdtica para eludir esta discusién. Ello ha permitido establecer
principios bésicos de colaboracién, pero desconocer el cardcter espiritual/
religioso de la oferta terapéutica existente, dificulta el didlogo, cooperacién y
coordinacidn efectiva entre los prestadores de servicio de salud involucrados.

En lo discursivo se reconoce la experiencia de los directivos y servidores
de los centros, provenientes de otro modelo terapéutico, pero en la prictica
no hay un esfuerzo por recuperar y sistematizar su conocimiento y tomarlo
como base para la construccién de un saber conjunto. No se considera, pues,
a los directivos de los centros de rehabilitacién como verdaderos interlocu-
tores en la construccién de mejores modelos de atencidn a las adicciones.

En la medida que el proceso de profesionalizacién se enfrenta con modelos
terapéuticos fundamentados en dogmas de fe, liderados por personas que no
estdn dispuestas a negociar aspectos nodales de su modelo de tratamiento,
cabe preguntarse, ;Hasta qué punto es factible concretar la profesionaliza-
cién buscada por el Estado? ;Qué ventajas y desventajas tiene realizar estos
esfuerzos? ;Habrfa otras alternativas de colaboracién entre estos sistemas que
no atravesara por un proceso de profesionalizacién vertical?

En el 4mbito propiamente médico, la ausencia de una formacién profe-
sional sobre los factores religiosos y espirituales que inciden en la atencién
de los padecimientos, por parte del personal clinico, dificulta un verdadero
didlogo entre actores sociales.

La negacidn del cardcter religioso/espiritual de los CR contrasta con la
préctica, toda vez que el personal médico y los directivos de los directivos de
CR encuentran puntos de convergencia en sus propias creencias y valores, no
problematizados. Esto se debe al empate de valores culturales respecto a temas
nodales como la legalizacién de las drogas y el rol de la mujer en la sociedad.

Desates o NER, PORTO ALEGRE, ANO I5, N. 26, P. 253-276, JUL./DEZ. 2014



272 Gloria Galaviz e Olga Odgers Ortiz

La existencia, no admitida formalmente, de valores religiosos y morales
compartidos entre el personal de gobierno y personal de la sociedad civil,
impide la reflexién a fondo de temas centrales en los procesos de rehabilita-
cién, y mds ain a la relacién religién/salud en el contexto de un Estado laico.

Es evidente que la importancia que han cobrado estos centros ha alige-
rado la carga del Estado en la atencién a este problema de salud publica,
pero al mismo tiempo cuestiona su capacidad para proveer los servicios de
salud a que estd obligado, y garantizar el respeto a los principios de laicidad
sobre los que se erige.

Ademds del reto politico y médico que implica, el crecimiento de tera-
pias de base cristiana representa un reto académico, en tanto que complejiza
el debate sobre el concepto de “medicina alternativa”. Es necesario para
comprender el hecho de que hoy en dia, al menos en México, tanto las
terapias indigenas como las de base cristiana, sean consideradas alternativas,
pese a las multiples diferencias existentes entre ellas.

En conclusidn, es necesario ahondar en el estudio de las caracteris-
ticas socioculturales de la oferta terapéutica creciente. Esto serfa de suma
utilidad para comprender las diversas perspectivas desde las que interpretan
los procesos de salud/enfermedad, tanto desde los usuarios como desde los
ofertantes de servicios. La apuesta es que ello coadyuve, en dltima instancia,
a entablar un verdadero didlogo entre ellos, necesario en la medida que la
atencién terapéutica que ofrecen va dirigida a un mismo grupo poblacional.

Sigue pendiente pues, una reflexién de conjunto sobre las manifes-
taciones de lo religioso en el 4dmbito de la salud publica y su relacién con
el Estado, no sélo en México, sino en Latinoamérica. Pero también, de
un debate académico rico que contribuya a la comprensién de las nuevas
modalidades que la medicina alternativa adquiere en América Latina.
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SIMBOLOS RELIGIOSOS, SIGNOS E IDEOLOGIA:
CONTRIBUICOES DO CIRCULO BAKHTINIANO
PARA O ESTUDO DA RELIGIAO

Rodrigo Franklin de Sousa’

Resumo: Neste trabalho apresentamos uma proposta sobre como certos
posicionamentos teéricos do circulo bakhtiniano contribuem para os estudos da
religido. Muito tem-se discutido acerca da religiao enquanto sistema simbélico, e
propomos-nos a uma exploragio de como o conceito de signo presente nos trabalhos
de Bakhtin, Medvedev e Voloshinov, do final da década de 1920, auxilia no progresso
da discussao levantada por Clifford Geertz e sua subsequente critica por Talal Asad.
Entendendo a relagdo entre signo e ideologia como parte constitutiva de todas as
dimensoes da existéncia humana, segue-se a pertinéncia de pensar o religioso também
sob estas lentes. Notamos que uma contribui¢ao especial dos estudos do Circulo é
ndo apenas salientar a dimensao simbdlica da religido, mas a de possibilitar introduzir
também na reflexdo sobre a religido como sistema simbdlico a no¢ao de ideologia.

Palavras-chave: Signo; Simbolos; Ideologia; Religido.

Abstract: In this paper we propose a way in which certain theoretical postulates of
the Bakhtin circle contribute to the study of religion. Much has been written on
religion as a symbolic system, and we set ourselves to explore how the concept of sign
present in the work of Bakhtin, Medvedev, and Voloshinov in the late 19207, helps
elucidate the discussion raised by Clifford Geertz and its subsequent criticism by Talal
Asad. If we understand the relation between sign and ideology as constitutive of all
dimensions of human existence it follows that it is important to also consider the
religious phenomenon through these lenses. We note that a special contribution of

! Professor do Programa de Pés-Graduagio em Ciéncias da Religido da Universidade Presbi-
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do Sul. Esse trabalho ¢ parte do projeto Ideologia e Politica no Discurso Religioso, financiado
pelo Fundo Mackenzie de Pesquisa (Mackpesquisa). Contato: rodrigo.franklin@gmail.com.
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the circle is not only to highlight the symbolic dimension of religion, but to enable
the insertion of the concept of ideology in the study of religion as a symbolic system.

Keywords: Sign; Symbols; Ideology; Religion.

INTRODUCAO

As contribui¢oes do chamado Circulo Bakhtiniano para vdrias dreas do
saber, como a linguistica, a teoria literdria e as ciéncias sociais em geral sao
amplamente reconhecidas. Neste trabalho apresentamos uma proposta sobre
como certos posicionamentos tedricos do circulo contribuem para os estudos
da religido. O campo da religido j4 foi mencionado como passivel de investi-
gacao por Medvedev, Voloshinov e o préprio Bakhtin, mas ainda carecemos
de mais estudos que efetivamente respondam 2 sugestao destes autores.

Tratamentos da relacao entre Bakhtin e a religiao normalmente situam-
se em uma das seguintes categorias: estudos biogrdficos que investigam a
religiosidade de Bakhtin — e.g. Mihailovic (1997) e Coates (1998) — ou tenta-
tivas de explorar as contribui¢coes bakhtinianas na drea da critica literdria
e teoria dos géneros para a interpretagao da Biblia — Boer (2007). Nossa
proposta diferencia-se na medida em que intencionamos observar como a
abordagem bakhtiniana elucida o fendmeno da religido em si, fendmeno
esse que j4 tem sido estudado com base na contribuigio de disciplinas como
a sociologia, filosofia, histéria, psicologia e antropologia. Isto leva 4 reflexao
sobre o que significa pensar a religido a partir de um referencial teérico que
leva em conta a linguagem, a produgio simbdlica e a ideologia.

E preciso aqui clarificar a quais trabalhos do circulo me refiro. Penso nos
textos do final da década de 1920, que representam a fase dos primeiros estudos
literdrios e dos estudos linguisticos.” Destaco aqui o material de Medvedeyv,

de 1928 (Bakhtin e Medvedev, 1994), e também o de Voloshinov, de 1929

2 Para a distin¢do das fases do Circulo Bakhtiniano, ver Brandist (2002).
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(Bakhtin, 1995). Partindo de pontos diferentes, ambos apontam para conclu-
soes similares. Em Medvedev, temos, a partir da critica do formalismo russo,
a tentativa de mostrar que a ideologia é um fendmeno que faz parte de todas
as manifestagoes simbdlicas da sociedade, respeitadas as especificidades de
campos diversos. Esta linha de reflexao direciona-nos para o que ¢ particular
no jogo simbdlico do campo religioso. Embora Medvedev mantenha o foco
na literatura, temos o reconhecimento da religido como um destes campos
signicos especificos que precisa ser tratado. Em Voloshinov a énfase estd na
lingua como o fendmeno, por assim dizer, metassignico. Poderfamos dizer que
aqui o foco nio ¢ na especificidade de cada campo de produgio simbdlica,
mas nas caracteristicas gerais e comuns da produgao simbdlica em si.

A partir desses textos, propomos um olhar para a religido a partir do
conceito bakhtiniano de signo, correlacionando esse conceito aos estudos
da religiao enquanto produgio simbdlica. O escopo do presente artigo no
permite uma exposi¢ao detalhada do desenvolvimento dos estudos da reli-
gido enquanto sistema simbdlico, que relaciona o ser humano, a sociedade
e o sagrado. Assim, limitamo-nos a contribui¢ao de Clifford Geertz — e sua
subsequente critica por Talal Asad. Nosso objetivo ¢ abrir um caminho pelo
qual esta discussao tedrica possa ser tomada como referéncia para estudos
do campo simbdlico religioso.

A RELIGIAO COMO SISTEMA SIMBOLICO:
CLIFFORD GEERTZ E TALAL ASAD

O FUNCIONAMENTO DO CAMPO SIMBOLICO RELIGIOSO, SEGUNDO (GEERTZ

Clifford Geertz foca na “dimensao cultural da andlise religiosa’, com base
em seu conceito de cultura como forma de comunicagio e sistema simbélico. Os

3 A questdo da autoria dos textos do Circulo Bakhtiniano continua complexa, conforme
apontado por Zandwais (2009). Em nosso texto, Bakhtin pode ser utilizado intercam-
biavelmente com Voloshinov e Medvedev.
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simbolos incorporam, na visao de Geertz, as diferentes manifestagdes culturais.
Dentre essas, a religidao ocupa lugar primordial. Os simbolos sagrados, para
Geertz, promovem uma confrontagio e afirmagio do mundo, dando-lhe uma
forma inteligivel e descrevendo-o de uma maneira que parece se conformar  sua
realidade. Isto ocorre por meio de um duplo movimento (Geertz, 2008, p. 67):

De um lado, objetivam preferéncias morais e estéticas, retratando-as como
condigoes de vida impostas, implicitas num mundo com uma estrutura
particular, como simples senso comum dada a forma inalterdvel da realidade.
De outro lado, apoiam essas crencas recebidas sobre o corpo do mundo invo-
cando sentimentos morais e estéticos sentidos profundamente como provas
experimentais da sua verdade.

Em outras palavras, padroes de vida e comportamento e interpretagao
metafisica do mundo informam-se mutuamente. A fim de desenvolver um
arcabougo tedrico para descrever como de fato isso ocorre, Geertz (2008,
p. 67) propde uma defini¢io de religiao:

(1) um sistema de simbolos que atua para (2) estabelecer poderosas, pene-
trantes e duradouras disposi¢oes ¢ motivagoes nos homens através da (3)
formulagio de conceitos de uma ordem de existéncia geral e (4) vestindo essas
concepgdes com tal aura de fatualidade que (5) as disposigoes e motivagoes
parecem singularmente realistas.

Para Geertz, tudo o que significa é um simbolo, seja um ndmero, uma
palavra, uma obra de arte. Esses simbolos, ou partes de simbolos, tém em
comum o fato de serem “[...] formula¢des tangiveis de nogoes, abstragoes da
experiéncia fixada em formas perceptiveis, incorporagoes concretas de ideias,
atitudes, julgamentos, saudades ou crengas” (Geertz, 2008, p. 68). O trago
mais importante dos padrdes culturais que se constituem por meio de simbolos
seria o fato de representarem fontes extrinsecas de informagoes, apresentando-
se de forma diferente de configuracoes genéticas (Geertz, 2008, p. 68):
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Com “extrinseco” eu quero dizer que — ao contrdrio dos genes, por exemplo

— eles estao fora dos limites do organismo do individuo e, como tal, nesse
mundo intersubjetivo de compreensdes comuns no qual nascem todos os
individuos, no qual eles seguem carreiras separadas e que persiste apds sua
morte. Com “fontes de informagao” eu quero dizer apenas que — com os
genes — eles fornecem um diagrama ou gabarito em termos do qual se pode
dar forma definida a processos externos a eles mesmos.

Os processos culturalmente programados sao, para Geertz, tao impor-
tantes quanto os genéticos, na medida em que também funcionam como
espécies de scripts para a agao. A agao humana pode ser representada, orientada
e transmitida por meio de simbolos e sistemas de representacio que tanto os
traduzem quanto fundamentam. Paralelos, imitages e estimulos s3o nogdes
invocadas por Geertz para indicar a forma como simbolos perpassam todas
as esferas da atividade humana.

Em suma, Geertz entende que a cultura é um sistema de simbolos, um
sistema de comunicagao. A cultura simboliza, mas em esferas de simbolizacao
diferentes, cada campo simbdlico tendo a sua especificidade. Os simbolos
efetuam as disposi¢oes e motivagoes de formas diversas. Nesse sentido, a
religido aparece como um dominio especifico da manifestagao simbdlica, um
campo autdnomo que pode ser abstraido e compreendido em sua especifi-
cidade. Trata-se de uma ideia semelhante ao conceito de formas simbdlicas
de Ernest Cassirer. A questdo ¢ estabelecer como esse campo efetivamente
funciona. Para Geertz, a especificidade do campo simbdlico da religiao diz
respeito a fun¢io que ele desempenha. E pode-se entender essa fun¢io como
ligada 2 explicagdo, a crenga, ao conhecimento. Ou seja, ¢ uma funcao de
cunho primariamente cognitivo/epistemoldgico.

As disposicoes ditas religiosas e suas propriedades de organizacao da
experiéncia sensivel sao estabelecidas por meio de simbolos e sistemas de
simbolos (Geertz, 2008, p. 72). Para ele, os simbolos sagrados tanto induzem
disposi¢des como formulam “ideias gerais de ordem”, e o reconhecimento
dos simbolos religiosos como tal permite a diferenciagao entre as esferas
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religiosa e ndo religiosa. Isto ¢, o simbolo ¢ religioso na medida em que ¢
“simbolo de algumas verdades transcendentais” (Geertz, 2008, p. 72). A reli-
gido precisa ter esse cardter explicativo. A falta desse elemento descaracteriza
a prdtica ou a ideia como propriamente religiosa — ¢ a falta desse elemento
que permite distinguir a religiao do simples moralismo.

A religiao é um mecanismo para que possamos suportar a realidade
a0 nosso redor. Trata-se de uma “capacidade de resposta inata do homem
(inata, para Geertz, significa programada geneticamente) e ¢ parte essencial
do que significa ser humano (Geertz, 2008, p. 73):

O homem tem uma dependéncia tdo grande em relagao aos simbolos e sistemas
simbdlicos a ponto de serem eles decisivos para sua viabilidade como criatura
e, em fungao disso, sua sensibilidade 4 indicagao até mesmo mais remota de
que eles sao capazes de enfrentar um ou outro aspecto da experiéncia provoca
nele a mais grave ansiedade.

A viabilidade da existéncia humana é, para Geertz, circunscrita pela
relagdo com trés limites: o da capacidade analitica, do poder de suportar o
sofrimento e o da introspec¢io moral, que correspondem a perplexidade,
ao sofrimento e a ética (Geertz, 2008, p. 73). Dar conta destes trés aspectos
¢ 0 que permite que se evite o terror de se habitar um universo destituido
de sentido e significado. A religiao busca responder a essa demanda triplice,
com o papel especial de conferir sentido metafisico ao sofrimento e conectar
a resposta a ele com a resposta ao problema do mal. O mundo cruel é o
mundo onde habita o mal, e assim o sofrimento passa a ser nao apenas expe-
rimentado, mas problematizado, avaliado, imbuido de conota¢bes morais.

A conexio entre sofrimento e a dimensio moral passa a ser um dos
pontos mais fundamentais e constitutivos do religioso. Diante da suspeita

da auséncia de moral e sentido no mundo, a religido oferece uma resposta
(Geertz, 2008, p. 79):

A resposta religiosa a essa suspeita é sempre a mesma: a formulagio, por meio
de simbolos, de uma imagem de tal ordem genuina do mundo, que dard
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conta e até celebrard as ambiguidades percebidas, os enigmas e paradoxos da
experiéncia humana. O esforgo nao ¢ para negar o inegdvel — que existem
acontecimentos inexplicados, que a vida machuca ou que a chuva cai sobre o
justo — mas para negar que existam acontecimentos inexplicdveis, que a vida
¢ insuportdvel e que a justia ¢ uma miragem.

A religiao nio busca responder a experiéncia de mundo por meio do
mesmo tipo de processo mental que caracteriza a ciéncia moderna (o que
Geertz chama de “indug¢ao baconiana da experiéncia cotidiana”), mas por
“uma aceitagdo prévia da autoridade que transforma essa experiéncia’. A
realidade do sofrimento fomenta a criagdo de simbolos religiosos (Geertz,
2008, p. 80). Esses simbolos servem também de base para a formagao
posterior de saberes. “O axioma bdsico subjacente naquilo que poderfamos
talvez chamar de “perspectiva religiosa” é o0 mesmo em todo lugar: aquele
que tiver de saber precisa primeiro acreditar” (Geertz, 2008, p. 81).

A especificidade da perspectiva religiosa vem em relevo quando cotejada
com as perspectivas do senso comum, da ciéncia e da estética (Geertz, 2008,
p- 81). Sua diferenca com relagio ao senso comum ¢ o al¢ar de voos mais
amplos e a busca de explica¢des mais transcendentes, profundas e perenes.
Com relagdo a perspectiva cientifica, a religido ¢ diferente

[...] pelo fato de questionar as realidades da vida cotidiana nao a partir de um
ceticismo institucionalizado que dissolve o ‘dado’ do mundo numa espiral de
hipéteses probabilisticas, mas em termos do que ¢ necessdrio para tornd-las
verdades mais amplas, nao-hipotéticas. Em vez de desligamento, sua palavra
de ordem ¢ compromisso, em vez de andlise, o encontro. (Geertz, 2008, p. 81)

Com relagio a arte ela nio se contenta com o distanciamento do real e
busca atingir, captar e transmitir sua esséncia. A religiao é obcecada com o
real. Assim (Geertz, 2008, p. 82):

A perspectiva religiosa repousa justamente nesse sentido do “verdadeiramente
real” e as atividades simbdlicas da religido como sistema cultural se devotam
a produzi-lo, intensificd-lo e, tanto quanto possivel, tornd-lo invioldvel pelas
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revelagoes discordantes da experiéncia secular. Mais uma vez, a esséncia da
agdo religiosa constitui, de um ponto de vista analitico, imbuir um certo
complexo especifico de simbolos — da metafisica que formulam e do estilo
de vida que recomendam — de uma autoridade persuasiva.

Para Geertz, os simbolos e sistemas simbdlicos religiosos operam na
esfera de uma metafisica, explicando como o mundo realmente é — mesmo
além da experiéncia sensivel — e na esfera de uma moral, orientando como
devemos nos posicionar e agir no mundo. A fungio social desses simbolos
e sistemas surge al. O “espirito” de um povo ¢ moldado pelo seu ritual reli-
gioso (Geertz, 2008, p. 83). Assim, a religiao nao sé tem sua especificidade,
mas é uma forma de embasamento para as outras formas de manifestagao
simbdlica — incluindo o pensamento racional. A metafisica e a moral de um
povo, o ethos de um povo, tém suas raizes nos simbolos religiosos, particu-
larmente em suas manifestagoes rituais.

O fato de a religido estar na base de toda a vida cognitiva, metafisica
e ética de um povo nio anula a especificidade e autonomia desse campo
simbdlico. Geertz postula uma distingdo significativa entre o campo reli-
gioso — um campo especifico — e o campo mais geral do senso comum, este
sim mais bdsico, elementar, e partilhado por todos (Geertz, 2008, p. 87):

Ninguém, nem mesmo um santo, vive todo o tempo no mundo que os simbolos
religiosos formulam, e a maioria dos homens s6 vive nele alguns momentos.
O mundo cotidiano de objetos de senso comum e de atos prdticos, como
diz Schutz, é que constitui a realidade capital da experiéncia humana [...]

Para Geertz existe um continuo movimento de troca de postura entre a
perspectiva religiosa e a do senso comum. Essa troca é parte e parcela de qual-
quer sociedade, mas, segundo Geertz, constitufa muitas vezes ponto cego para
a antropologia social. A existéncia cotidiana e o habitar o simbolo religioso no
contexto ritual, ou no momento de atualiza¢io concreta de uma perspectiva
religiosa, s3o duas realidades, dois momentos existenciais distintos vivenciados
pelo membro de um corpo social. Para Geertz, trata-se de duas “formulagdes
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simbdlicas” distintas. Geertz atribui a falta de entendimento dessa distingao
o que ele considera ser a raiz dos problemas entre Lévy-Bruhl e Malinowski
em sua conceituagao do “pensamento nativo” (Geertz, 2008, p. 87-88).

A CRITICA DE TALAL ASAD A GEERTZ

Dentre as diversas criticas & proposta de Geertz, focalizamos aqui na
feita por Talal Asad (1993) em seu ensaio 7he Construction of Religion as
an Anthropological Category, parte da sua influente coletdnea Genalogies of
Religion: Disciplines and Reasons of Power in Christianity and Islam. O ensaio
¢, na realidade, uma critica incisiva a possibilidade de se ter um conceito
antropoldgico universal de religiao, construida em torno de uma discussao
focada e sustentada sobre o artigo Religido como Sistema Simbélico, de Geertz.

Para Asad, o projeto de Geertz é problemdtico na medida em que
postular a religiao como uma esfera cultural auténoma fecha as portas para a
compreensio de como o fendémeno da religio ¢ criado e moldado segundo
forcas disciplinares e formas de poder — embora nio citado neste artigo, a
influéncia de Michel Foucault na proposta de Asad ¢ evidente, como o é
explicitamente em outras partes de sua obra. Asad afirma que nao ¢ vdlido
abstrair a religidao de outras manifestagdes sociais, e tentar fazé-lo, isto &,
tentar postular uma esséncia autbnoma para a religiﬁo, levaria a uma tentativa
de ver a religido como um fendmeno trans-histdrico e transcultural. Para
ele, com esse procedimento, a religiao passa a ser um espago irredutivel e
independente de outros dominios. Tratar-se-ia de uma separagio artificial
entre os dominios da religiao e do poder efetivada no ocidente do inicio da
modernidade, e que deve ser remediada (Asad, 1993, p. 28-29).

Para Asad, a alternativa é a busca nao de defini¢oes universais de religiao,
mas do entendimento do fendmeno observando como as relagdes de poder
se constréi manifestagdes que chamamos de religiosas em contextos locais. A
religido se constréi em contextos sécio-histdricos diferentes, e ¢ fator consti-
tutivo de sujeitos distintos que a ela respondem de formas condicionadas.
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O primeiro ponto da critica de Asad ¢ a rejeigao da ideia de simbolo
oferecida por Geertz. Asad entende que Geertz confunde simbolos e conceitos,
considerando por vezes os simbolos como um aspecto da realidade e algumas
vezes como sua representagdo. Para Asad (1993, p. 31), um simbolo nio
pode ser compreendiddo como um objeto que carrega um significado, mas
um conjunto de relacionamentos entre objetos e eventos que s3o unidos
em complexos ou conceitos. Assim, os simbolos tém ao mesmo tempo um
funcionamento intelectual, instrumental e emocional.

Para ele, a suposta confusio de Geertz permite que nao se considere a
dimensio social do simbolo. Asad (1993, p. 31-32) argumenta que o status
de autoridade das representagoes/discursos é dependente da produgao apro-
priada de outras representagoes/discursos. Ambas estao intrinsecamente, e
nao sé temporalmente, conectadas. Para Asad, a separagio que Geertz faz
entre um aspecto de forma conceitual objetiva para uma realidade social e
psicoldgica separa a dimensao cultural (simbdlica) da psicoldgica e social.
Este procedimento seria heuristicamente invélido por apagar as formas
como essas dimensoes se entrecruzam na realidade.

Asad entende que os simbolos religiosos por si mesmos sio incapazes
de criar as disposigoes e motivagdes de que fala Geertz. Em tltima instincia,
nao sao os simbolos, mas o poder efetivado em um contexto de relagoes
sociais especificas e concretas que molda a experiéncia religiosa. E o poder,
como no caso do cristianismo medieval, que determina o sentido e valor do
simbolo religioso, mais do que a experiéncia individual do crente.

Embora reconhecendo a conexao feita por Geertz entre teoria e pritica
religiosas, Asad (1993, p. 44-45) afirma que o grande problema ¢ a visao
cognitiva que Geertz tem da religido. A ideia de que a religido precisa afirmar
algo tem uma dimensio conteudistica e coginitivista que seria prépria
do cristianismo. A busca por uma esséncia da religiao relacionada a um
contetido especifico de crenga estaria relacionada aos desenvolvimentos do
inicio da modernidade e da busca por uma religiao essencial e verdadeira,
que a Europa crista desenvolveu nesse periodo. Além disso, a ideia de que
a religiao responde aos questionamentos nas trés esferas que Geertz coloca
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(explicagao do mundo, o problema do sofrimento e a ética) também tem
uma carga cognitiva particularmente ligada ao espago legado ao cristianismo
no periodo pés-iluminista: o da crenga individual (Asad, 1993, p. 45-47).
Asad (1993, p. 47) entende que a forma com que Geertz trata a crenga
religiosa, que ocupa o centro de sua concepgao de religido, é essencialmente
uma visio moderna, privativa individualizada (tipicamente crista, na visao
de Asad), por enfatizar a prioridade da cren¢a como um estado mental, e
nao como atividade constitutiva no mundo. Para ele as esferas da teoria e
da prdtica nao podem ser dissociadas, nem mesmo metodologicamente, por
que ambas se geram de forma mutua. Acima de tudo, os simbolos adquirem
cardter religioso no contexto de formulagoes sociais especificas. Assim a crenga
religiosa é dependente dessas configuragdes sociais. Assim, a ordem ¢é invertida
da de Geertz, para quem a crenga precede o conhecimento. Asad (1993, p.
47) afirma que o conhecimento precede a crenca, porque ¢ s diante das
estruturas e relages de poder, que moldam e determinam o conhecimento
e as atitudes possiveis, é que os sujeitos e suas crengas podem se constituir.
Sendo geradas primariamente pelas relagdes sociais e de poder, as
atitudes e disposi¢oes ditas religiosas variam tanto que a religido nao pode
ser a mesma em momentos e contextos distintos. A critica & natureza cogni-
tivista e conteudista do conceito geertzeano de religido volta-se entao para a
prépria ideia de “perspectiva” religiosa. A especificagao de uma perspectiva
propriamente religiosa, em oposi¢ao a outras como a ciéncia, a arte € o
senso comum, conforme proposta por Geertz, ¢ inadequada, por seu sabor
“opcional”. Asad entende que as diferentes configura¢es e operagdes do
poder afetam de forma fundamental estas chamadas “perspectivas”. Pensando
no contexto da modernidade tardia, a religido, para Asad (1993, p. 49), é
atualmente uma perspectiva de uma forma que a ciéncia nao o é. A ciéncia
permeia e molda a ordem social de uma forma que a religio nao mais o faz.
O entendimento de religiao como perspectiva impede tanto ver como ela
efetivamente funciona quanto qual é seu lugar social no mundo real. A proxi-
midade entre a ideia de perspectiva de Geertz com a defesa que Durkheim
faz da verdade prépria do campo do pensamento religioso (que estd préxima
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do conceito cassireano de forma simbdlica e seus desdobramentos, como j4
mencionamos) obscurecem a dissonincia entre a “perspectiva” religiosa e o
funcionamento do mundo real, incluindo seus simbolos!

IMPLICACOES METODOLOGICAS DA DISCUSSAO

Metodologicamente, a proposta de Geertz mostra que o foco nos
simbolos concretos, nos rituais concretos, é fundamental para o entendimento
de como o campo religioso funciona. Uma importante distingdo feita por
Geertz, que salvaguarda o valor heuristico de uma nogao cientifica de religido
e ainda leva em consideragao o que ela representa para seus praticantes ¢ a
observagiao que enquanto para o observador elas s3o apresenta¢des de uma
perspectiva particular,

“[...] para os participantes elas s3o, além disso, interpretagdes, materializagoes,
realizagbes da religiao — nao apenas modelos daquilo que acreditam, mas também
modelos para a crenga nela. E nesses dramas plésticos que os homens atingem
sua fé, na medida em que a retratam” (Geertz, 2008, p. 83, grifo do autor).

E sdo os “simbolos concretos” que efetuam as disposi¢oes e motivagoes
do seres humanos. Para Geertz a importincia de se trazer a reflexao sobre o
religioso para o campo das manifestagdes concretas ¢ justamente deslocar
a investigacao de entidades como “tragos mentais” e “forgas psicoldgicas” e
¢ que estas mesmas entidades, estes mesmos aspectos “[...] sao retirados de
qualquer reino obscuro e inacessivel de sensagoes privadas e levados para o
mesmo mundo bem iluminado das coisas observéveis” (Geertz, 2008, p. 71).

Para Geertz (Geertz, 2008, p. 86), essa realidade implica que as mani-
festagdes concretas dos simbolos, particularmente o ritual, sao o elemento
que molda e solidifica os conceitos e disposigoes religiosas.

[...] aaceitagdo da autoridade que enfatiza a perspectiva religiosa corporificada
decorre da encenagao do préprio ritual. Induzindo um conjunto de disposi¢oes
e motivagdes — um ethos — e definindo uma imagem da ordem césmica — uma
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visao de mundo — por meio de um tnico conjunto de simbolos, a represen-
tagdo faz do modelo para e do modelo de aspectos da crenga religiosa meras
transposi¢oes de um e de outro.

A partir dai, Geertz (2008, p. 91) propde uma orienta¢ao metodoldgica
para o trabalho com a religido: primeiro estuda-se religiao na sua especifi-
cidade, nos seus simbolos, nas suas caracteristicas préprias. Depois ¢ feita
a correlagao com os outros sistemas — politica, arte, ideologia, ciéncia. E
imperativa a distingao entre essas duas fases.

A especificidade do campo religioso estd circunscrita as fun¢oes contidas
na defini¢ao de religiao de Geertz: a religiao tem um papel essencialmente
cognitivo, de formular crengas acerca da ordem metafisica e moral do mundo
e essas crengas geram um tipo de conhecimento e de disposi¢ao especificos,
que informam o posicionamento e a a¢ao do ser humano no mundo. Sé
a partir dessa distin¢ao, segundo Geertz, teremos condigdes de entender
também a especificidade de outros campos e como eles se relacionam com
a religiao para compor a totalidade da vida social e psicoldgica.

Asad (1993, p. 50) argumenta que a forma como Geertz entende a
funcao do ritual para gerar crenga e conhecimento religioso nao ¢ suficiente.
Na3o se pode partir de uma simples perspectiva do tipo estimulo-resposta.
O ritual ndo ¢ o lugar onde se obtém fé religiosa, mas no qual se expressa.
A conclusio disso para Asad ¢ que entender o processo nao envolve apenas
entender a performance ritual em si mesma, mas também todo o escopo
das atividades disciplinares e das formas institucionais de conhecimento
e pritica, em que se formam as disposigoes e delimitam as estruturas de
pensamento e atividade religiosa.

O ponto para Asad (1993, p. 53) é que os simbolos religiosos nao podem
ser compreendidos separadamente de seu relacionamento com outros simbolos

— ndo religiosos e suas articulagoes e fungdes na vida real, em que sempre estao
envolvidas questdes de poder. Para Asad nio é suficiente estabelecer que exista
uma relagio entre religiao e sociedade, mas afirmar que as relagdes de poder
construidas na sociedade sao intrinsecas e determinativas para o funcionamento
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do campo religioso. Isto também nao significa que experiéncias e prdticas
religiosas devem ser entendidas apenas como resultantes de fendémenos sociais,
mas que sua possibilidade e autoridade s6 se explicam como produtos de
disciplinas e forgas histdricas particulares (Asad, 1993, p. 54).

Entdo, se entendemos a contribui¢ao de Geertz como positiva no sentido
de destacar a importancia de se delimitar o campo especifico da atuagio
dos simbolos religiosos assim como de tomar os simbolos concretos como
locus do trabalho com a religiao, também devemos ter em mente as criticas
propostas por Asad. Nesse sentido, a principal contribui¢ao da Asad ¢é alertar
para a forma como os simbolos religiosos nio existem isoladamente, mas
sempre em relagdo com outras forgas e sistemas de simbolos sociais, e s3o
constituidos apenas com referéncia a estas forgas e sistemas.

Se uma reconciliagdo entre as duas visdes descritas anteriormente é
impossivel, afirmamos que ¢ pelo menos vidvel encontrar uma proposta
tedrica e metodoldgica que permita a combinagao dos pontos fortes de ambas.
Essa proposta a partir do reconhecimento da intertransponibilidade entre
modelos de representagao que ¢ viabilizada pelos nossos sistemas e formulagoes
simbdlicas. Isto é, o simbolo funciona como agente formador e constituinte
do humano na medida em que no processo social e ideolégico molda atitudes,
posturas, comportamentos ¢ mesmo a consciéncia individual e grupal.

E precisamente af que se encaixam as propostas de Voloshinov e Medvedev,
na medida em que elas ressaltam ao mesmo tempo a centralidade das
manifestagdes simbdlicas/signicas concretas, a especificidade de diferentes
campos de manifestagdo, e o condicionamento social de todos os simbolos.
E para esta contribuigdo que nos voltamos agora.

O CONCEITO BAKHTINIANO DE SIGNO

O conceito bakhtiniano de signo o apresenta como o elemento de inte-
gragao entre realidade material e ideologia, como o elemento constituinte
de relagdes sociais e interpessoais. O ponto inicial da concepgao de signo
oferecida por Voloshinov é a comparagio dos produtos ideolégicos com
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outros fenémenos, quais sejam, corpos fisicos, instrumentos de produgio
(a foice e 0 martelo, por exemplo) ou produtos de consumo (como o pio).
Segundo Voloshinov, tanto uns quanto os outros sao parte de uma realidade
natural ou social, daf sua primordial correlagio. Em outras palavras, todos
estes “objetos” possuem uma realidade ou manifestagao no mundo real.

A diferenca essencial caracteriza-se no fato de que enquanto corpos
fisicos, instrumentos de produgio e produtos de consumo podem ser utili-
zados como signos — isto é, podem ser utilizados para se referir a algo fora
deles — o produto ideolégico €, por definigao, um signo. E sua propriedade
essencial esta referencialidade a algo fora de si mesmo. Esta comparagio e
distingao sao importantes ao estabelecer que embora objetos diversos que nao
30 em esséncia signos podem ser utilizados como tal, eles ainda podem ter
uma existéncia real, material e dissociada de qualquer conteddo ideoldgico.
Voloshinov afirma que “Os produtos de consumo, assim como os instru-
mentos, podem ser associados a signos ideoldgicos, mas essa associagao nio
apaga a linha de demarcagio existente entre eles” (Bakhtin, 1995, p. 32).

O signo, por outro lado, encontra-se em um universo diferente daquele
dos fendmenos naturais:

Os signos também sdo objetos naturais, especificos, e, como vimos, todo
produto natural, tecnoldgico ou de consumo pode tornar-se signo e adquirir,
assim, um sentido que ultrapasse suas préprias particularidades. Um signo
ndo existe apenas como parte de uma realidade; ele também reflete e refrata
uma outra. Ele pode distorcer essa realidade, ser-lhe fiel, ou apreendé-la de um
ponto de vista especifico, etc. Todo signo estd sujeito aos critérios de avaliagao
ideoldgica (isto é: se é verdadeiro, falso, correto, justificado, bom, etc.). O
dominio do ideoldgico coincide com o dominio dos signos: sio mutuamente
correspondentes. Ali onde o signo se encontra, encontra-se também o ideol6-
gico. Tudo que é ideoldgico possui um valor semidtico. (Bakhtin, 1995, p. 32)

E precisamente seu cardter semidtico, sua propriedade de refletir e
refratar a realidade que d4 identidade ao fenémeno ideoldgico, mais do
que a simples reflexao de uma ou outra ideologia em particular. Ao lado do
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aspecto semidtico e ideoldgico do signo, Voloshinov também afirma outro
lado fundamental de sua constitui¢ao, a saber, sua realizacao material. Assim
como os objetos com os quais Voloshinov os compara, os signos possuem
uma realidade material (como som, massa, aspecto visual) que lhe obje-
tivam no mundo. Signos existem enquanto realidades materiais palpdveis
e, portanto, passiveis de andlise, observagio e investigagao.

O cariter do signo como fenémeno do mundo exterior é, para Voloshinov
(Bakhtin, 1995, p. 33-34), de suma importincia, uma vez que implica que
a realizagao do ideoldgico nao se dd no nivel da consciéncia individual, da
subjetividade, conforme a “filosofia idealista” e a “visdo psicologista” da cultura
as quais ele to fortemente se opoe. Voloshinov afirma que a compreensio s6
pode se realizar por meio de materiais semidticos (signos) e, sendo assim, é

“uma resposta a um signo por meio de signos”. Voloshinov, entao, concebe

a compreensao como uma cadeia ideolégica que em nenhum momento
penetra ou se confunde com a existéncia interior, existindo apenas como
uma cadeia corporificada, material, de signos.*

Ao efetuar este duplo distanciamento do idealismo (que situa a criagao
ideoldgica na consciéncia humana transcendente da materialidade do signo)
e do psicologismo (que a situa em fatores biolégicos imediatos), Bakhtin situa
firmemente o ideoldgico na materialidade social de signos convencionais. Isto
é, signos aparecem somente em “terreno interindividual”, estando os indivi-
duos envolvidos no processo de comunicagao organizados socialmente. Isto
implica que a prépria consciéncia individual nao pode ser compreendida sem
considera¢io do seu meio ideoldgico e social. Daf a mdxima: “A consciéncia
individual é um fato sécio-ideoldgico” (Bakhtin, 1995, p. 35). Esta seria a

4 Observe a afirmagio que “Essa cade