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A comunicacao

como paradigma da
experiéncia religiosa

Certas narrativas associam religiao
a tradicao; hoje, a énfase € na religido
como experiéncia pessoal. Tal mudan-
¢a questiona o modelo convencional
de modernidade. Tomemos a comu-
nicagdo. Esse processo primério pode
ser ampliado para incluir diversas for-
mas pelas quais nogoes sdo comuni-
cadas ndo so através da linguagem
racional, mas também de metaforas e
simbolos. Nesse dmbito, é possivel um
reencontro entre dois veios de estudo
da religido: como tradi¢do e como ex-
periéncia. Visualizar a modernidade a
partir das religiosidades do nosso tem-
po parece crucial para pensar moder-
nidades alternativas.
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Certain narratives have associated
religion with tradition whereas today
the emphasis is on religion as perso-
nal experience. This challenges the
conventional model of modernity.
Take the issue of communication.
This primary process can be expan-
ded to include diverse forms whereby
notions are communicated not just
through rational language but also
through metaphors and symbols. On
this level, it is possible bringing toge-
ther the two schools of thought on
religion: tradition and experience. To
understand modernity fiom the point
of view of contemporary religiosities
seems crucial to thinking about alter-
native modernities.
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OTtAvio VELHO

I. Neste texto pretendo utilizar a expressao “religiao” evi-
tando maiores discussoes conceituais.! A abordagem con-
siste em pensa-la como parte da vida social. Mas o que ¢ a
vida social, por sua vez, depende muito da maneira pela qual
olhamos para ela. Pisca-se e se vé de uma maneira, pisca-se
de novo e pode-se ver de outra, tal como na psicologia da
Gestalt. Na verdade, o que € a vida social depende muito das
historias que contamos a seu respeito, que sao constitutivas
dela propria.

Essa maneira de ver a vida social pode ser ilustrada com o
caso dos indios no Brasil. Até ha pouco tempo, as historias
que contavamos a respeito dos indios, que constituem tema
predileto dos antropoélogos, sugeriam fazerem eles parte de
sociedades antigas e que com o colonialismo e, depois, o de-
senvolvimento do capitalismo, o futuro seria no sentido de irem
perdendo espacgo e desaparecendo. E essa historia era mais ou
menos comum a todo o espectro politico-ideologico e a dife-
rentes niveis de informagao (ai incluidos os antropélogos). Hoje
eu diria que isso mudou e o espago ¢ disputado por novas nar-
rativas, o que aparece com especial vigor nas lutas pela terra,
ultimamente dramatizadas por ocasiao de importantes julga-
mentos na mais alta corte de justica do pais. Na verdade, de
acordo com os dados censitarios, os indios estao aumentando
numericamente e em propor¢ao bem maior do que o conjunto
da populacao; novidade da qual muitos de n6s ainda nao nos
demos conta. E mais: antigamente pensavamos o indio asso-
ciado a Amazonia, no maximo ao Brasil Central, e hoje onde
as populagoes indigenas estao crescendo mais € no Nordeste e
no Sul do pais. Por que tudo isso? Nao se trata de um dado
bruto. Simplesmente, pessoas que nao se declaravam como
indios estao agora assim se declarando. E por que estao fazen-
do isso? Porque se criou uma relagao — que nao ¢ retilinea, e
sim de retroalimentacao — entre essa mudanca nas declara-
¢oes e o lugar do indio na sociedade, que por sua vez vai se
alterando em associacao com novas narrativas e historias. E
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nao € so o caso dos indios. Ha um fato interessante ilustrativo
da situagao dos negros. E que a cidade de Salvador, do ponto
de vista censitario, tradicionalmente sempre teve uma percen-
tagem muito baixa de populagao negra e isso foi objeto de cam-
panhas no ultimo censo para insistir que as pessoas se decla-
rassem negras. Assim, isso que poderia ser um dado bruto, na
verdade nao o €. Faz parte, inclusive, da vida politica. Alias,
associado aos negros e ja entrando na questao das religioes, €
interessante o ultimo censo revelar que os chamados cultos
afro-brasileiros, que sempre identificamos com a Bahia, apa-
recem nesse Estado em terceiro lugar no pais. Em primeiro lu-
gar esta o Rio de Janeiro e em segundo o Rio Grande do Sul.
Suponho que no caso da Bahia as pessoas praticantes dos cul-
tos afro-brasileiros também se considerem catolicas e quando
perguntadas no censo, elas assim se declaram, seguindo uma
narrativa tradicional. Em casos, porém, como o do Rio Grande
do Sul, onde ha um crescimento novo, mais reflexivo, digamos
assim, do culto afro-brasileiro, acredito que haja uma tendén-
cla maior as pessoas se declararem por ele.

Diria também que a maior parte das narrativas, das histori-
as que tém sido contadas a respeito da vida social nos ultimos
séculos foram construidas obedecendo ao que podemos cha-
mar de uma Grande Narrativa, uma narrativa maior que orga-
niza essas narrativas mais localizadas a respeito de raga, a
respeito de indio e também de religiao. Uma Grande Narrativa
ou, entao, uma meta-narrativa que informa a maneira pela qual
se enquadram essas histérias mais localizadas. E essa meta-
narrativa tem muito a ver com uma concepgao de modernida-
de que supunha ter havido historicamente, tomando a Europa
como referéncia — eurocentrismo que também faz parte desse
contexto—uma Idade Média identificada anacronicamente como
lugar de atraso e de superstigao, verdadeira idade das trevas. E
que essa Idade Média foi sendo, de alguma maneira, superada,
lluminada pela modernidade. Entao, com o progresso materi-
al, com o desenvolvimento da razao, ultrapassariamos em to-
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dos os terrenos o atraso anterior. A histéria dos indios que
prevalecia até bem pouco tempo e que ainda esta presente co-
locava-os em posig¢ao analoga, como representantes do atra-
so que a modernidade deveria destruir a medida que se esprai-
asse a partir do seu ponto inicial. Interessante que essa narra-
tiva era tao forte — e até certo ponto ainda o é no senso comum
— que as pessoas até apostavam nisso € mesmo desejavam
esse desfecho. Nos nos envergonhavamos, por exemplo, dian-
te dos estrangeiros pelo fato de termos indios no Brasil, porque
seria uma espécie de sinal de atraso e, hoje, somos apanhados
no contra-pé quando se vé que a opiniao publica internacional
esta interessada no indio, que ¢é valorizado, assim como na
diversidade de um modo mais geral. Nas ciéncias sociais, €
preciso nao esquecer que até Karl Marx no século XIX era, tam-
bém, muito a favor do progresso material a qualquer custo, e
saudou o colonialismo britanico na India, porque iria acabar
com todas aquelas sociedades atrasadas, iria trazer o progresso
e esse progresso, entao, redundaria um dia no comunismo.

O caso da religiao ¢ tipico em relagao a essa grande, essa
meta-narrativa a respeito da modernidade. A maioria dos estu-
diosos associou a religiao também, de alguma maneira, ao atra-
so, a uma espécie de pré-moderno. Dai, inclusive, a idéia asso-
ciada de supersti¢ao, tudo isso mais ou menos embrulhado, € a
idéia de que com a modernidade a religiao estaria fadada ao
desaparecimento. Ou, entao, havia uma variante forte e uma
variante mais branda, mais /ight dessa tese. A variante forte é
que areligiao desapareceria com a modernidade, nos seriamos
entao seres esclarecidos, racionais, portadores da Razao. E na
sua versao mais branda havia a nogao de que ela nao precisaria
necessariamente desaparecer, mas iria se tornando cada vez
menos importante na vida social, um assunto privado, que nao
deveria ser discutido, nao tendo maiores efeitos sociais. Cha-
mou-se a essa idéia, tanto numa versao quanto noutra, de “se-
cularizagao”, a qual se daria no interior da modernidade, opon-
do-se e gradativamente prevalecendo sobre o sagrado.
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Muitas evidéncias podiam ser indicadas a favor dessa tese,
dessas historias contadas a respeito dareligiao, e que ainda o
sao em certa medida, embora hoje ja ndao dominem totalmen-
te. Um dado factual seria a constatacao segundo a qual em
muitas partes do mundo, nao em todas, observa-se uma espé-
cie de esvaziamento das igrejas, ou de seus equivalentes em
outras religioes. Isso € muito evidente no caso europeu: o nd-
mero de pessoas que vai aos cultos, por exemplo, ¢ cada vez
menor € o eurocentrismo levava a que se pensasse essa ten-
déncia como modelo prenunciador para o conjunto da huma-
nidade, tomando-se o protestantismo europeu como referén-
cla necessaria €, mesmo, avaliativa numa escala de moderni-
dade. Para nao discutir prolongadamente isso que na verdade
entre nos se da de um modo um pouco diferente, poder-se-ia
argumentar anedoticamente, para marcar um contra-argumen-
to, que se o esvaziamento das igrejas € um sintoma da perda
de interesse pela religiao, isso deve significar que o eventual
esvaziamento dos estadios de futebol seria sintoma de perda
de interesse pelo futebol.

O argumento ¢ duplamente interessante, primeiro porque
sugere que se esvaziamento houver, nao € so6 dareligiao. Al-
guém poderia no caso do Rio de Janeiro dizer que € uma ques-
tao de seguranca, ninguém quer ir nem aos estadios, nem as
igrejas. E em segundo lugar, como, sobretudo no caso do fu-
tebol, esse esvaziamento ja parece ter sido ultrapassado, o
argumento sugere que precisamos pensar outras possibilida-
des e outros indicadores. Para a religiao no Brasil ha muitos
indicadores que vao em diregao oposta; € nao sé no Brasil,
em outras partes do mundo também. E o caso da frequente
presencga publica “fundamental” da religiao, para utilizar essa
expressao polissémica. Hoje temos muitos exemplos - tal-
vez, sobretudo, de conflitos - em que a presenca da religiao é
parte constitutiva.
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No respeitante a conflitos, parece na verdade dificil negar
essa presenga. Quer se queira, quer nao, de alguma forma
esta colocada, por exemplo, no Oriente Médio ou no subcon-
tinente indiano. O argumento secularista, portanto, vai se tor-
nando mais dificil de sustentar, obrigando-o a se tornar cada
vez mais complicado, o que geralmente nao ¢ bom para um
paradigma. Quando € preciso se explicar muito para manter
seu argumento, geralmente é porque esse argumento esta ten-
dendo a certo declinio, a certa perda de credibilidade e da
capacidade de convencimento, como ocorreu na fisica com o
paradigma ptolomaico. O que ocorre hoje com a tese secula-
rista € que ela esta ai, ainda forte, ainda parte de certo senso
comum,; inclusive entre os académicos, que as vezes sao 0s
ultimos a saber o que esta acontecendo. Mas esta ficando
mais dificil sustenta-la.

Alias, norespeitante aos académicos, se de fato, apesar das
narrativas da modernidade, a religiao nao estiver se esvazian-
do, talvez se evidencie que essas narrativas secularistas nao
tém tanto poder assim sobre a sociedade. Os intelectuais,
muitas vezes, e até os cientistas sociais, tém uma tendéncia a
narcisicamente ver o mundo como um reflexo da sua imagem.
Entao, como entre eles a posigao secularista € muito forte, pro-
jetam isso no mundo e generalizam unilateralmente de um
modo pouco condizente com suas proprias pretensoes intelec-
tuais. Simplificam, assim, um quadro complexo que nao pode
ser reduzido a uma formula unica.

Talvez o que venha a se desenvolver seja alguma narrativa
que reconhega que a religiao mudou, que ja nao é a mesma
coisa, as igrejas em muitos casos estao, de fato, vazias; mas
que nao mudou necessariamente na diregao do seu desapare-
cimento ou da perda geral da sua importancia publica. Sera
preciso, por exemplo, verificar em detalhe exatamente “como
e até que ponto” em cada processo histoérico particular pro-
duziu-se a separagao entre politica e religiao. E se chegarmos
a conclusao que areligiao mudou, mas nao necessariamente
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no sentido do seu desaparecimento ou da perda da sua im-
portancia publica, restaria elaborar quais serao os efeitos disso
sobre a Grande Narrativa da modernidade que sustentou a
narrativa secularista.

II. Tentativamente, ja que estamos falando de mudangas,
poder-se-ia mencionar aqui algumas que sao observaveis no
terreno da religiao nos dias atuais € que em parte tém a ver
com as “experiéncias” religiosas. Essas mudangas costumam
nao ser universais: ha muito pouco nesse terreno que se possa
dizer que ¢ geral e esta acontecendo no mundo todo. As vezes
existem, inclusive, tendéncias contraditorias. Creio que se pode
dizer que em muitos casos, embora nao em todos, parece ha-
ver um esvaziamento relativo, nao propriamente da religiao,
mas das “instituicoes” religiosas, de que, ai, sim, o esvazia-
mento fisico das igrejas pode ser um indicador. E a partir do
exemplo do futebol, pode-se sugerir que esse esvaziamento nao
¢ s6 da institui¢ao religiosa, mas ha “um problema mais geral
com as instituigoes”. Por exemplo, quem lida com o campo da
politica, os cientistas politicos, nos falam na crise das institui-
¢oes politicas, na crise da democracia representativa; entao ha
uma 1déia de crise institucional mais geral. Nessa medida, tal-
vez se possa dizer que haveria em certos casos algum esvazi-
amento das institui¢oes religiosas; embora isso possa, tam-
bém, provocar uma contratendéncia “fundamentalista”, que
seria, assim, tao filha da modernidade quanto o esvaziamento
institucional. E esse esvaziamento, quando se da, nao parece
vir acompanhado necessariamente de um esvaziamento da
“experiéncia religiosa”; e ai creio que a experiéncia por si mes-
ma ganha muita for¢a; assim como a idéia de canais alterna-
tivos para a sua comunicagao.

Até pouco tempo, fazia parte de certas narrativas associar
areligiao exclusivamente a tradigao; isto, alias, talvez jamais
tenha sido uma descrigao adequada do panorama religioso,
dado inclusive o fendmeno da conversao, central e constitutivo
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em muitos casos. Religiao seria, de acordo com essas narrati-
vas, algo que se herdava da familia, do grupo social. Hoje esta
menos forte essa idéia da religiao associada a tradigao, e cres-
ce, de certa maneira, a idéia da religiao associada a experién-
cia. Ha uma espécie de reconhecimento da demanda por expe-
riéncia pessoal, como se Sao Tomé tivesse se transformado no
apostolo dos nossos tempos. As pessoas tém de experienciar
para acreditar; o que nao significa necessariamente o abando-
no das tradigoes, por vezes até o contrario, como no caso de
grupos indigenas ou de negros que reavivam € reinventam as
tradigoes. Mas significa uma demanda pela “incorporagao”, pelo
reconhecimento da “corporeidade” da tradigao — o que tam-
bém possivelmene nao ocorre s6 no terreno da religiao.
Seria, entao, a filiagao religiosa automatica que pareceria
se reduzir, mas nao a importéncia da experiéncia religiosa, o
que se expressa num certo aumento da popularidade de ex-
pressoes como “religiosidade” e “sagrado” em detrimento de
“religiao”, que carregaria uma carga mais institucional. Essa
énfase na experiénciareligiosa tem sido associada a uma idéia
de que as pessoas nao tém filiacao fixa e sao levadas por
essa busca de experiéncia de que as instituigoes seriam na
melhor das hipoteses mero instrumento. Entao, estariamos
diante de um “mercado religioso” no qual se oferecem muitas
possibilidades e as pessoas vao buscar, nesse simulacro de
mercado, o que lhes interessa no balcao, no balcao religioso.
Até certo ponto isso parece ser uma imagem forte e que des-
creve uma parte do que se esta vendo, mas, como afirmam
determinados cientistas sociais, isso € apenas um dos mode-
los possiveis. Haveria esse, que se poderia chamar de “mode-
lo americano”, o do mercado religioso. E haveria o “modelo
europeu” em que as pessoas, de fato, nao vao mais tanto a
igreja, ou pelo menos nao vao ao culto, embora nao percam a
referéncia, a filiacao de origem. Alias, € possivel observar-se
na Suécia, por exemplo, que as pessoas nao vao ao culto,
mas podem acender uma vela numa hora que nao ¢ de culto

Ten. Mund., Fortaleza, v. 4, n. 6, jan./jul. 2008



A COMUNICAGAO COMO PARADIGMA
DA EXPERIENCIA RELIGIOSA

ou se reunir em pequenos grupos. Na catedral de Upsala vao
construindo espagos pequenos para poderem dentro daquela
imensa estrutura realizarem esse tipo de atividade religiosa,
que nao ¢ atividade da grande comunidade, é mais intima - o
que também sugere a demanda por uma experiéncia pessoal.
De certa maneira parece que nés aqui fomos europeus antes
dos europeus, porque seriamos os que inventamos, por exem-
plo, a categoria do “catolico nao-praticante”, que era tida como
uma idéia meio esdruixula teologicamente, mas que agora cres-
ce no mundo; onde também ha os luteranos nao praticantes,
por exemplo. Provavelmente a referéncia a filiagao religiosa é
acionada em determinados momentos, como os que 0s an-
tropologos poderiam chamar de rituais, tais como os de ba-
tismo, casamento e morte.

Entao, haveria mudancga, mas poderiamos pensar a mudanca
nessas duas diregoes que estou chamando de modelo ameri-
cano e de modelo europeu, embora isso também seja uma sim-
plificagao. Creio que no caso de um pais como o Brasil, nés, de
certa maneira, como sempre acontece, acabamos sendo um
pouco uma combinacgao disso tudo, entretanto tém chamado
muito a atengao nos ultimos anos alguns desenvolvimentos
que se poderia associar —embora nao s —ao modelo america-
no. Nao no sentido genético de que isso teria vindo necessari-
amente dos Estados Unidos, mas como uma espécie de classi-
ficagao. Essa énfase na experiéncia, realmente, tem aparecido
muito fortemente no Brasil; por exemplo, com o crescimento
dos grupos pentecostais. E nao sé nos grupos propriamente
pentecostais, mas hoje se fala de uma forma mais geral numa
“pentecostaliza¢ao” porque, por exemplo, mesmo dentro da
Igreja Catolica existe uma mudanga interna pela qual o movi-
mento carismatico ganha uma for¢a que até ha bem pouco
tempo nao tinha, sendo mesmo negado pela hierarquia. As-
sim, isso talvez faga parte desse movimento mais geral de pen-
tecostalizagao, mas também nao so a pentecostalizagao, muito
associada a uma carga consideravel de emotividade: creio que
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existe uma i1déia mais generalizada de experimentagao e de
experiéncia que tem levado certos pesquisadores a falarem,
por exemplo, em “nomadismo”, porque as pessoas nao fica-
riam paradas, estariam sempre experimentando e buscando
alguma coisa das mais variadas formas. Por exemplo, no Bra-
sil hoje até existem grupos que ganham certa visibilidade com
a experimentagao de alucinogenos. Os grupos, por exemplo,
associados ao consumo da bebida ayahuasca, distinguindo-
se o seu consumo privado do consumo publico no ritual; o
que, alias, ja € reconhecido em lei. Por isso também se pode
dizer que tem aparecido — com ou sem alucinégeno - certa
busca do que na literatura especializada se chama de “esta-
dos alterados de consciéncia”.

Uma caracteristica interessante de mudanca é que dentro
também da tese da secularizagao, mesmo o pessoal religioso
das instituigoes e igrejas acreditava que a religiao so sobrevi-
veria, soO teria um lugar caso se tornasse cada vez mais racio-
nal. Entao, era o dominio dos te6logos e das argumentagoes
teologicas e de uma religiosidade austera e racional que se
supunha, uma espécie de “protestantizacao”, de novo tomada
como referéncia de modernidade. Pois para surpresa de quase
todo o mundo, inclusive dos especialistas no assunto, curiosa-
mente o que parece que vai crescendo mais nao ¢ essa religiao
racional, mais distanciada, mais fria, mas exatamente a da
experimentagao forte, mesmo emigrejas consideradas herdei-
ras da Reforma. Portanto a religiao nao desaparece, mas vai
mudando de alguma maneira. E questiona premissas funda-
mentais do modelo convencional de modernidade para além
dos limites da religiao.

Outro tipo de mudanga, que nao coincide necessariamente
com essa, mas que também se da em grandes espagos hoje, €
o crescimento do que se pode chamar de religioso-politico, com
énfase no hifen. E aqui cabe um pequeno parénteses. As narra-
tivas da modernidade sugeriam que, na Idade Média, ter-se-ia
a religiao como algo muito generalizado, muito sem frontei-
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ras, areligiao estaria por toda a parte; € o que a modernidade
faria é circunscreveé-la. A religiao passaria a ser umdominio e
teriamos, entao, outros dominios onde a religiao nao estaria
presente. E vice-versa. Em vez de a religiao estar difusa por
toda a parte ela estaria restrita a um determinado dominio.
Isso seria a modernidade com a presenga da religiao, mas ela
sendo constrangida a um determinado dominio. A ponto, in-
clusive, que se poderia dizer, num certo sentido, que em vez de
areligiao ser tradicional, seria moderna; porque s6 haveria re-
ligiao quando passasse a haver um espago, um dominio espe-
cificamente religioso que compartilhasse o espago social com
outros dominios, todos relativamente auténomos e nao se con-
fundindo com ela. Nesse sentido, a religiao, em vez de vir da
Idade Média ou la de onde for, teria sido como categoria geral
uma invengao da modernidade, uma invengao propriamente
dos séculos XVI e XVII. Coisa dificil de se dar conta porque a
naturalizamos, como naturalizamos a politica e a economia.
Pois o que parece estar acontecendo —independentemente
de até que ponto esse discurso € efetivamente capaz de descre-
ver o que houve na modernidade - ¢ que agora estaria havendo
certo questionamento dessa divisao da vida social em domini-
os auténomos. De muitas maneiras parece que essa divisao
em dominios vai sendo questionada na pratica, o que por ve-
zes é revelado mesmo que em forma de denuincia; o que indica
nao uma solugao consensual ou 6bvia, mas certo mal-estar e
ambigtiidade. Aqui se esta utilizando uma linguagem mais te-
orica, mas quem for fazer pesquisa de grupos religiosos no Brasil
val se deparar com a discussao do que € legitimamente uma
religido. Entao, alguém vai dizer “nao, mas isso ai, esse pas-
tor, isso ai nao é religiao, isso ai € pratica ilegal da medicina”;
por exemplo, “porque ele diz que vai curar, isso nao temnada a
ver com religiao”. Ou entao se reclama que “isso ai ¢ comér-
cio”. Assim, essas categorias que ajudariam a distinguir os
espagos entre si vao ficando cada vez mais dificeis de serem
acionadas sem que isso seja necessariamente visto como po-
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sitivo. Nesse sentido, que parece se revelar cada vez mais — e
que nao é necessariamente novidade, mas era naturalizado
quando se dava apenas no ambito da Igreja Catolica - € certa
jungao, certa mistura entre o que seria o dominio dareligiao e
o da politica, jungao por vezes denominada pelos analistas de
“fundamentalismo”. O fundamentalismo religioso que esta no
espago, também, da politica e que de certa maneira ignora ou
desobedece a essa divisao que estava estatuida no discurso da
modernidade. Na verdade, inclusive, essa idéia de fundamen-
talismo, muitas vezes, acaba virando nao um conceito dos ci-
entistas sociais, mas uma categoria de acusagao: pode-se “acu-
sar” alguém de fundamentalista e se acaba, também por ai,
misturando muito as coisas.

Vale a pena mencionar que fundamentalismo inicialmente
nao tinha esse sentido acusatorio, classificatorio ou genérico:
determinadas denominagoes religiosas norte-americanas au-
todenominavam-se fundamentalistas, como ainda o fazem, e
tradicionalmente até buscavam se afastar da politica. E por
que fundamentalistas? Porque elas acreditavam fundamental-
mente na escritura, na Sagrada Escritura. Elas eram e sao “es-
crituralistas”, tém a crenga ao pé da letra na Sagrada Escritura
como base. E interessante mencionar que quando se fala em
fundamentalismo no caso islamico, e as vezes até no caso do
judaismo, parece nao ser exatamente a mesma coisa que esta
em jogo. Primeiro, porque nao € uma autodenominagao no caso
dos mugulmanos e dos judeus (assim como no dos cat6licos).
E também porque, aparentemente, eles nao sao propriamente
escrituralistas; sao mais € “legalista”’, prendem-se mais € a
lei, que € uma lei, também, sagrada, mas sendo uma lei nao
tem a fixidez da Sagrada Escritura. Tanto assim que no mundo
islamico existem grandes discussoes em escolas juridicas de
interpretacao das leis e as leis evoluem. O que parece que esta
acontecendo nos ultimos tempos € que essa lei religiosa, que
fazia mais parte do direito privado, passou a ser aplicada, tam-
bém, no direito publico. Nesse sentido, também a combinagao
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do religioso com o politico, essa forga da lei religiosa e essa
expansao dela para o dominio publico é alguma coisa que tem
se dado mais nos ultimos tempos.

E importante, para evitar certas falacias, que nao se trate o
fundamentalismo a parte, e que se introduza uma categoria
mais geral de religioso-politico, inclusive porque ainda ha gru-
pos que se autodenominam de fundamentalistas que mantém
distancia em relagao a politica. Por exemplo, falar de funda-
mentalismo no caso do Ira parece que faz perder a possibilida-
de de pensar a mudanga (nao consigo imaginar um pais que
seja totalmente fundamentalista que consiga produzir o tipo
de cinema que o Ira produz). O mesmo com a aplicagao da
1déia de fundamentalismo para outros casos, como, por exem-
plo, no subcontinente indiano, onde nos conflitos entre a india
e o Paquistao também o que ha nao é tanto o fundamentalis-
mo, e sim um “nacionalismo” religioso. Nacionalismo tendo
uma base, uma fundamentagao religiosa, o que também é novo
porque no Isla nao cabia, tradicionalmente, a idéia de nacio-
nalismo: o que prevalecia era a “comunidade dos fiéis” e essa
comunidade nao tinha base nacional. Tanto assim que no caso
do subcontinente indiano houve muita resisténcia a divisao que
foi feita com o fim do dominio britanico entre a india e o Pa-
quistao, sobretudo por parte dos mugulmanos para os quais
era estranha essa associacao ao Estado nacional. Assim, a
associagao entre nacionalismo e religiao também nao pode
ser considerada uma representagao do atraso porque em geral
sao casos muito novos.

O interessante € que se poderia dizer: “bom, a eles entao se
aplica o religioso-politico, mas a nés aqui, nao; nés separa-
mos religiao, politica, economia, etc.”. Se se comega, porém, a
ler ou acompanhar um pouco o que é produzido nesses paises,
sobretudo nos paises mugulmanos, verifica-se que nao so6 ¢
legitima para eles essa idéia do religioso-politico, como eles
contestam que nos nao sejamos religiosos-politicos. Nao € a
toa, portanto, que quando maldizem o Ocidente, maldizem os
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cristaos, porque acham que, de alguma maneira, o pacote da
modernidade que esta sendo vendido para eles nao € s6 da
modernidade, mas ¢ também de toda uma epistemologia que
vem embutida, toda uma maneira de organizar o mundo que
tem a ver com o Cristianismo. Isso nos provoca e acho que
temos de prestar atengao a essas provocagoes. Sera que so-
mos, realmente, nesse sentido, tao modernos e que, de fato,
separamos as coisas tanto assim como supomos? Alguns fi-
l6sofos insistem na metafisica da presenga. Talvez muitas
coisas que ocorram no terreno da politica que tém a ver com a
religido, nos ja naturalizamos a tal ponto que nao prestamos
mais atengao. Mas o olhar de fora é capaz de denunciar isso e
de questionar até onde nos somos, nesse sentido, tdo moder-
nos, pelo menos dentro dessa idéia de modernidade.

Outra tendéncia existente hoje, que ¢ interessante assina-
lar, é certa quebra de uma distingao muito forte entre religioes
que teriam uma espécie de vocagao a mundializagao, as religi-
oes mundiais, as grandes religioes; e outras religioes, que seri-
am essencialmente locais, territorializadas, étnicas. Entao, o
Cristianismo, o Isla, seriam religioes mundiais, que teriam essa
vocagao para a expansao mundial por via da conversao. Ja, por
exemplo, o Candomblé seria alguma coisa local, associada
exclusiva e necessariamente a determinados grupos sociais.
Isso parece que esta se quebrando, pois temos Candomblé em
Nova Iorque ou na Florida, na Argentina, no Uruguai. Talvez o
que esteja ocorrendo tenha a ver com a “globalizagao ” hoje
existe uma possibilidade de expansao para essas religioes e
essa distingao entre as grandes religioes mundiais converso-
ras e as religioes étnicas e locais nao subsiste. Havia a idéia,
por exemplo, de que o afro-brasileiro é associado aos negros,
mas agora se vai ao Rio Grande do Sul, segundo Estado com o
maior numero de afros no Brasil, € vemos pai-de-santo com
cara de alemao ou de italiano. A barreira étnica foi quebrada,
embora tudo isso provoque muita discussao e também o de-
senvolvimento de novas identidades, como no caso do “negro”
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como categoria politica em distingao ao “preto”.

Também foi relativizada a oposigao entre centro e periferia,
aidéia segundo a qual haveria centros produtores de religiao e
a periferia que de alguma maneira apenas a consumiria. Hoje,
por exemplo, o Cristianismo do ponto de vista dos contingen-
tes de fiéis € muito mais uma religiao do Terceiro Mundo do
que uma religiao européia e existe, inclusive, um numero cres-
cente de missionarios do Terceiro Mundo operando no Primei-
ro. Ha a possibilidade de se ter uma produgao religiosa que va
na contracorrente do que se supoe seja arelagao entre centro e
periferia e atualmente a religiao é provavelmente um dos prin-
cipais itens de exportagao do Brasil: estamos exportando com
grande sucesso tanto o afro e as religioes do ayahuasca, quan-
to o pentecostalismo, sem falar da capoeira, que € um caso
ambiguo. E interessante que o Brasil, sendo o maior pais caté-
lico do mundo, como se costuma afirmar — e onde quando co-
megaram a surgir ou a se tornar mais visiveis as igrejas pente-
costais se achava que isso era um fendmeno estritamente
americano - hoje ha igrejas brasileiras pentecostais pelo mun-
do afora. Entao, o terreno da religiao talvez seja onde mais se
da o que se poderia chamar entre aspas de “verdadeira” globa-
lizagao, no sentido de que os fluxos sao em “todas” as diregoes
e que, realmente, os processos se dao de muitas maneiras, ai
incluida a rede mundial de computadores.

Embora também nao seja universal, ocorre em muitos ca-
sos certa quebra de monopolios. Por exemplo, ha essa idéia de
que todo o brasileiro € cat6lico ou esta associado a uma espé-
cie de contexto catolico pelo qual a Igreja Catolica mantém
uma dominagao benigna. Pois nos ultimos anos parece haver
uma quebra nesse padrao. Para fornecer uma estatistica, o cen-
sorevelou que o Brasil, como um todo, ja possui 15,5% de evan-
gélicos. E como algumas areas ainda sao fortemente catoli-
cas, em contrapartida é certo que em outras se va bem além
dessa cifra. Por exemplo, o estado mais evangélico do pais é
Rondodnia, na Amazonia, que teria 27,8% de evangélicos; mas
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o Espirito Santo nao fica muito atras, com 27,5%, € o Rio de
Janeiro, com 21,1%. Existem fendmenos que ja ocorriam, mas
que vao ganhando visibilidade porque ocupam novo espago
nas historias que sao contadas. A propria presenga evangéli-
ca nao ¢é de hoje. Porém o que no Brasil é um tanto oculto e
nao se sabe até que ponto vai continuar assim € o espiritismo
dito kardecista. Penso que isso ¢ da maior importancia, e
constitui um substrato muito generalizado, espécie de ar que
se respira, que a morte do vidente Chico Xavier (1910-2002) e
a comogao que provocou de certa maneira dramatizaram. E
interessante, no entanto, como ha poucos estudos, mesmo
na antropologia, a respeito do espiritismo, que também nao é
so kardecista, porque, inclusive, ha quem defenda que Chico
Xavier até refundou o espiritismo, quase inventando um es-
piritismo brasileiro.

III. Ha outro trago para o qual também se deve chamar a
atencao em termos do que acontece com areligiao hoje e, ai é
contraditério, ha uma tensao. Por um lado, temos uma ten-
déncia ao sincretismo, que nao € nova (ha quem diga que toda
religido € sincrética), mas tem havido novas formas de sincre-
tismo. E ao lado disso, também existe certa afirmagao de pu-
reza; entao ha ai um polo de tensao entre o sincretismo e a
afirmacgao de pureza. Por exemplo, no caso do afro, se por um
lado existe esse crescimento quebrando as barreiras étnicas,
por outro lado existe gente, por exemplo, do movimento negro
que reclama disso, que diz que o afro ¢ dos negros ou que re-
clama de se associar santos do panteao catolico a entidades
do afro. Assim, existe um movimento muito contraditorio en-
tre sincretismo de um lado e essa afirmagao de pureza de ou-
tro, mesmo que o negro se torne cada vez mais uma categoria
politica, o que nao deixa de ser um modo criativo de superar
essa tensao.

Essa afirmacao de pureza pode-se argumentar que em mui-
tos casos também é moderna. No caso do hinduismo, ha quem
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diga que em boa parte foi uma invengao dos ingleses desde o
censo de 1872. Entao, algo que existia de forma muito difusa e
com muitas variantes locais comecou a ser constituido como
uma religiao a partir de uma modernidade e de uma adminis-
tracao coloniais. Isso é parte da histoéria, nao € a historia toda,
mas creio que € uma parte importante porque, inclusive, a pro-
pria idéia de religiao era estranha a muitas sociedades e gru-
pos sociais. No Japao nao se sabia o que erareligidao e quando
comegaram a descobrir o que era, comegaram a ter também
de moldar as suas crengas e/ou conhecimentos ou pelo menos
a estrutura a essa agenda, que veio de fora, sobretudo pelo
colonialismo. De qualquer maneira, ha essa tensao entre o sin-
crético e a afirmagao da pureza, que entre nos se detecta, e nao
s6 no terreno da religiao.

Creio que é muito clara no Brasil a existéncia de um “dis-
curso da mistura” em que se louva, por exemplo, a mistura no
terreno racial. Mas ja ha também o “discurso da diferenga”,
que louva as diferengas porque acha que o importante é reco-
nhecer as diversidades internas. E interessante chamar a aten-
¢ao que ambos os discursos, quando levados ao extremo, po-
dem se tornar autoritarios. O discurso da diferenca, levado ao
extremo, um dia alhures certamente produziu o apartherd. Mas
o discurso da mistura também pode ser autoritario. Ha tem-
pos uma autoridade universitaria brasileira dizia “eunao acei-
to o sistema de cotas raciais, eu s6 aceito o Brasil mestico”. E
se alguém nao quiser participar desse grande acordo mestigo?
Além disso, o discurso da mistura também tende a deslocar o
da diferenca para uma posigao anddina, por vezes apelidada
de “cultura”; por exemplo, no Brasil, ao se realizar uma exalta-
cao ufanista da diversidade religiosa num ambiente em que na
verdade se deveria reconhecer, pelo contrario, a dominagao
quase absoluta por parte das denominagodes cristas quando
tomadas em seu conjunto. A suposigao paranodica — posto que
paradoxalmente mais propria dos seus opositores — € por isso
mesmo mais eficaz de que o discurso da diversidade podera
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radicalizar e absolutizar-se nao parece plausivel. Provavel-
mente, o que prevalecera é um tipo de combinagao pragma-
tica e dependente dos contextos desses dois discursos. A
atual insisténcia nos foros do discurso da diferenga (que nao
precisa se confundir com uma pureza reificada) teria, sobre-
tudo, a fungao de reduzir uma assimetria historicamente pro-
duzida e que foi encoberta pelo discurso hegemonico da mis-
tura; assim como nos Estados Unidos parece haver um mo-
vimento em direcao contraria, comecando-se a reconhecer
hoje a presenga mestiga, igualmente encoberta. Tudo isso,
alias, indicando que as comparagoes para serem realmente
produtivas e interessantes precisam ser complexificadas,
multiplicadas e tomadas em seu dinamismo.

Sugeriria que provavelmente o efeito que isso tudo vai ter
sobre a Grande Narrativa da modernidade ira no sentido da
afirmagao de que “nao existe um modelo unico de moderni-
dade”, mas existem, talvez, diversas modernidades. Nao es-
tanques ou reificaveis, naturalmente, visto que inclusive, na
linha da observacao anterior sobre a necessidade de comple-
xificar as comparagoes, o reconhecimento de outros modelos
eventualmente servira para iluminar aspectos ocultos dos pro-
prios casos considerados classicos do ponto de vista do eu-
rocentrismo, tal como sugerido no s/loganproclamado por Bru-
no Latour no titulo do seu livro mais conhecido, Jamaris fomos
modernos (publicado em portugués pela Ed. 34, 1994). Mas
tudo isso ajudando a reconhecer, naquilo que interessa aqui,
que a religiao resiste, ¢ um fato importante da vida social,
nada indicando que ela va desaparecer, embora possa se trans-
formar. Por outro lado, aparentemente a maioria de noés nao
esta disposta a abandonar muitas conquistas da modernida-
de. Por exemplo, a afirmagao de um Estado que seja de al-
gum modo laico, mesmo admitindo-se nao haver também
quanto a isso modelo unico. Alguns académicos falam em
sociedade pos-secular, embora se possa dizer que a expres-
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sao nao cabe, posto nunca ter deixado de haver religiao; o
mesmo vale para a idéia de um “retorno” a religiao.

IV. Dito que a religiao esta ai, quer se queira, quer nao, fica
de qualquer forma a questao de se isto ¢ bom ou ruim. Esta é
dessas questoes embaragosas para o cientista social, porque é
a pergunta 6bvia que as pessoas fazem € a que, muitas vezes,
nao se tem condig¢ao de responder. A antropologia hesita em
responder uma questao desse tipo, mas ¢ uma hesitagao que
tem a sua positividade. Ha quase uma espécie de razao estra-
tégica para isso. Os antropologos costumam falar muito no
etnocentrismo, no risco que ha de se achar sempre que o que
esta proximo de nos € que € bom e o que esta mais distante é
ruim. Entao, a antropologia tenta se armar com defesas para
evitar vicios desse tipo e dai, muitas vezes, certa dificuldade
em responder a questoes como essa. Seria como se tentasse-
mos evitar o refrao: “eutenho a verdadeira religiao, vocétem
uma crenga € ele € supersticioso € magico”.

E inegavel constatar que a religido esteve envolvida em
muitos dos piores conflitos dos nossos tempos e que ha mo-
mentos em que o “fanatismo” realmente salta aos olhos. Mes-
mo as pessoas religiosas nao devem ocultar isso porque de
fato areligiao parece que contém essa ambigtliidade de ser o
lugar por exceléncia de dramatizagao da convivéncia entre o
angélico e o diabdlico em suas manifestagoes mais exacer-
badas. Convivéncia pela qual, ao mesmo tempo que ¢ o lu-
gar privilegiado onde se afirma o amor, onde se afirma a
fraternidade, a religiao € o lugar, também, onde as pessoas
se matam. Isso ¢ uma grande ambigtiidade, dramatica, pa-
radoxal. E dificil dar uma resposta total, mas a verdade é
que, a medida que a religiao continue a ser importante, ela
lida com questdes fundamentais dos seres humanos, lida
com verdades e as pessoas disputam o terreno da verdade,
as vezes, muito fortemente.
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Entao, um dos desafios para a religiao hoje ¢, realmente —
nao so6 hoje, mas isso de novo se tornou crucial — o de criar
formas de convivéncia entre as varias religiosidades. Ha um
grande desafio para o que poderiamos chamar de um macro-
ecumenismo ou de um “ecumenismo alargado”, e alargado
porque a idéia de ecumenismo, inicialmente, era s para tentar
resolver o problema da convivéncia dificil no interior do Cristi-
anismo na Europa; sobretudo nos séculos das guerras de reli-
giao, que nao s6 coincidem, mas inauguram o inicio da mo-
dernidade. Hoje precisamos de um ecumenismo alargado e €
provavel que isso seja um desafio que ainda nao tenha sido,
realmente, lidado com sucesso pelas religioes e pelas igrejas.
De qualquer maneira, o que podemos sugerir €, primeiro, cau-
tela com as classificagoes, cautela com essas reificacoes. Na
hora em que os ingleses resolveram que algo chamado hindu-
ismo existia e precisava ser contabilizado, essa narrativa pas-
sou a ter forga e isso trouxe consequéncias. E € nesse sentido
que se pode dizer que muitos desses conflitos religiosos foram
produzidos pelos colonialistas: no caso da Africa, por exemplo
—eissonao é soreligioso—houve uma exacerbacao por razoes
administrativas coloniais de identidades tribais de uma ma-
neira sem precedentes antes do periodo colonial e que esta na
raiz de conflitos hoje muito fortes. Foram identidades reifica-
das pelo colonialismo porque, na verdade, havia uma flexibili-
dade nessas identidades que se perdeu. Entao, € necessario
cautela com as classificagoes, nao s6 para nao sermos injus-
tos moralmente, mas também porque essas classificagoes es-
tao associadas a narrativas e essas narrativas tém a sua efica-
cia, tém as suas consequéncias. E preciso igualmente levar a
sério o que as pessoas envolvidas querem dizer: por entre pa-
rénteses as nossas teorias €, realmente, tentar ouvir. E isso o
que o antropologo, supostamente, deveria fazer.

Por outro lado, também se deve observar que no respeitante
a esses conflitos dos nossos tempos, essas grandes disputas,
nao € so a religiao que esta envolvida. Existem muitos casos
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historicos recentes de grandes conflitos ideologicos nos quais
o fator religioso, pelo menos no seu sentido mais usual, foi
secundario. O nazismo nao é propriamente, pelo menos no seu
sentido mais 6bvio, uma ideologia religiosa e ele foi responsa-
vel, também, por muitas mortes. O mesmo no caso do stali-
nismo. Entao, nao ¢ s6 a religiao que provoca conflitos, que
provoca mortes; e mesmo em alguns casos em que a religiao
esta presente, muitas vezes ha certa exploragao do aspecto
religioso pelo qual se tenta exacerbar ou absolutiza-lo para
Incrimina-lo, como por exemplo no caso do Oriente Médio, onde,
evidentemente, existe um problema de Estado e um problema
territorial. Os iraquianos nao sao necessariamente fundamen-
talistas e entre os palestinos a presenca crista ¢ forte. Neste
caso, diminuiu a presenga crista nos ultimos anos, inclusive
em fungao do conflito e dessas narrativas que vao tendo sua
eficacia, mas nao se pode dizer que seja um conflito funda-
mentalmente ou exclusivamente religioso. E por outro lado,
também se pode falar dos contra-exemplos, ou seja, casos em
que a religiao continua tendo um papel importante de sedi-
mentar a solidariedade e permitir a convivéncia entre as pes-
soas e que elas enfrentem situagoes de vida muito dificeis; como
se da nas favelas cariocas, onde muitas vezes os evangélicos
sao os unicos a oferecer uma alternativa ao trafico de drogas,
sobretudo para a juventude. Alguns dos classicos das ciéncias
sociais, como Durkheim, acreditavam que a integracao social
era a principal caracteristica da religiao. Hoje tendemos a ver
um quadro mais complicado, mas sem divida nenhuma a re-
ligiao ainda pode ter esse papel, e nenhum de nos, religiosos
ounao, devemos ignorar isso.

Diria, entao, que ¢ importante, pelo menos, reconhecer os
fatos. Mas nao os fatos brutos, e sim ja misturados com as
narrativas a respeito deles e de que a religiao € parte essencial,
quer queiramos quer nao. Ela toca em aspectos muito profun-
dos dentro e fora de nos. Talvez, por isso mesmo, nao possa
deixar de ser paradoxal e contraditoria, como nés mesmos o
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somos € — como sera retomado adiante — como o proprio real
talvez o seja. Paradoxal e contraditoria, proxima das imagens
tanto do diabdlico quanto do angélico, tendo parentesco com
outras areas da vida social.

V. Parece também importante, nesse sentido, verificar se a
religido, para além de ser objeto das ciéncias sociais, pode tam-
bém ser uma parceira no concernente a questoes de natureza
tedrica e epistemologica. Creio que de certa maneira a pergun-
ta é essa: sera que desde um dialogo com a religiao temos
alguma coisa a afirmar de mais geral a respeito de questoes de
epistemologia e de teoria? E a partir dai pode-se retomar a
“questao da comunicagao” de um modo nao convencional.

Poder-se-ia dizer que o centro da questao, nesta otica, pa-
rece ser que estamos no meio de significantes mudangas de
natureza epistemologica nas ciéncias sociais € que tém a ver
com a comunicagao e com um paradigma comunicacional. Por
1sso mesmo, porque estamos no meio, as vezes nao temos a
exata nogao de em que diregao estamos caminhando. E ainda
mais porque estas mudangas de natureza epistemologica al-
cangam nao so6 as disciplinas académicas, mas, também, o
que poderiamos chamar episiéme mais ampla da nossa épo-
ca. Entao, sao questoes epistemologicas que nao sao so da
academia, a qual nao faz muito mais do que refleti-las. Penso
que um dos pontos seria ver até que ponto o estudo e a interlo-
cugao com a religiao podem revelar alguma coisa a respeito
dessas questoes mais gerais. Isso poderia ser abordado de va-
rias maneiras. Entao, parto da antropologia, de algumas ques-
toes epistemologicas que detecto na antropologia, mas que
suponho terem conexoes com questoes mais gerais. Depois
tentarei apontar que conexoes sao essas. A hipotese ¢, de certa
maneira, sistémica ou mesmo abdutiva. No sentido de que se
supoOe existir uma interagao que vai muito além das nossas
divisoes disciplinares € em dominios sociais. Por isso, justa-
mente, € que a interdisciplinaridade ¢ muito bem-vinda. E a
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hipotese € sistémica, inclusive, no sentido comunicacional.
Penso que, realmente, ha relacoes de comunicagao, de cone-
xao que precisariamos tentar identificar.

A partir da antropologia, tentando levar a sério essa idéia
de sistema, é possivel chamar a atengao para uma oposicao
que, de certa maneira, norteou boa parte da produgao acadé-
mica nas ultimas décadas e que fol muito produtiva: a famosa
oposi¢ao —ja quase uma espécie de senso comum antropolo-
gico —entre natureza e cultura. Isso, de certa maneira, ¢é como
uma espécie de pedra de toque, ora reconhecida, ora nao, de
boa parte da produgao antropolégica. Pois essa oposigao forte
entre natureza e cultura carrega, de certa maneira, um benefi-
cio e um maleficio. O beneficio é que fazendo essa oposicao
forte entre natureza e cultura e escolhendo ficar do lado da cul-
tura, conseguimos erigir certas defesas contra as pretensoes
imperialistas das chamadas hard sciences. Nos “ficamos na
nossa”, dizemos que nao temos nada a ver com estas ques-
toes da natureza, e com isso conseguimos erigir defesas den-
tro deste terreno que demarcamos. A desvantagem, num certo
sentido, é que comisso ficamos na periferia de muitas discus-
soes que sao extremamente importantes hoje, de natureza te-
orica e de natureza epistemologica, que tém a ver com as pre-
ocupagoes da ciéncia, de uma maneira geral, € com as ques-
toes do terreno da natureza, por assim dizer. Nossas defesas,
de certa maneira, nos amarraram dentro delas.

Essa oposicao ¢ detectavel quase que por toda a parte na
antropologia produzida hoje, variando apenas a énfase retori-
ca. As vezes ¢ explicitamente um ponto de partida, as vezes
surge apenas no plano do modo mais geral de pensar, o plano
da epistéme. E ganha sofisticacao crescente. Trata-se, realmen-
te, de um caminho extremamente produtivo para a antropolo-
gia nestas ultimas décadas, tendo conexoes com a produgao
em outras disciplinas. S6 para ter uma idéia das implicagoes
hoje, da sofisticacgao, diria que atualmente toda a discussao
critica sobre o essencialismo em nome do construcionismo,
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que nao tem a ver sé6 com a antropologia, mas que na antropo-
logia se apresenta de maneira forte, se conecta com essa opo-
si¢do. Num texto produzido anteriormente (De Bateson a In-
gold: passos na constituigao de um paradigma ecologico, Mana,
Vol. 7, n. 2, outubro de 2001) menciono, por exemplo, para
sair do terreno da antropologia, uma critica que o filésofo Hans
Jonas faz a Heidegger e ao existencialismo. Essa critica vai
contra a negagao da capacidade da natureza gerar valor. No
construcionismo isso ¢ uma versao forte, que poderiamos con-
siderar uma versao forte do niilismo moderno. Essa versao de
que nos € que atribuimos valor, nés € que construimos, porque
o que esta la fora, a natureza, ela, por si mesma, nao tem ca-
pacidade de gerar valor. Talvez pudéssemos falar de uma es-
pécie de hiibrismoderna, a crenga de que temos esse poder de
atribuir valor ao que, em si mesmo, nao teria valor nenhum.

Esse tipo de démarchetem uma produtividade inegavel; mas
a sugestao € que, hoje, da-se certa alteragao em algo, que por
falta de expressao mais rigorosa chamaria de uma espécie de
espirito do tempo, espirito da época, detectado por Jonas. Creio
que vai acontecendo alguma alteragao, que faz com que esse
tipo de démarche, esse tipo de pressuposicao epistemologica
va comegando a criar algum problema, algum ruido; nao em
termos de certo e errado, mas em termos da sua capacidade
de convencimento. Os antropélogos tém uma grande capaci-
dade de fazer prosa sem dizer que estao fazendo. Entao, atual-
mente se notam mudangas na démarche dos antropélogos, que
se revelam mais no trabalho de campo, embora nao cheguem
a ganhar um estatuto teorico. O antropologo gosta muito de
colocar na boca dos seus nativos aquilo que gostaria de dizer:
houve o indio funcionalista, o estruturalista e talvez agora es-
teja comecando a surgir um novo indio, o ecologico. E isso é
sintomatico: passamos a colocar alguma coisa na boca dos
nossos “indios”, /ato sensu, que sugere uma mudanga que nao
assumimos, propriamente, como teoria.

Quais as causas disso tudo é complicado dizer. Alias, os
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antropologos, atualmente pelo menos, tém mais capacidade
de descrever do que de buscar explicagoes. Talvez tenha algu-
ma coisa a ver com a globalizagdao. Uma das coisas com que
mais se tem gasto tinta é se a globalizagao é assunto novo, se
ja existia, se € do século XVI, ou desde quando comegou. Inde-
pendentemente da sua origem socioecondmica, pode-se dizer
que a globalizagao hoje, como mito, realmente se impoe, in-
formando a vida das pessoas. Mesmo que prefiramos outro
nome, como “mundializacao”, mas que igualmente aponta para
a idéia de um lugar comum que habitamos. Penso que isso é
de fato um mito que tem ganhado eficacia para muitas popu-
lagoes, muitos agrupamentos humanos, embora nao todos.
Juntamente com o mito da globalizagao, porém, vem o senti-
mento de ameagas globais, que creio ser constitutivo desse
mito. E esse sentimento, por sua vez, parece gerar uma de-
manda por uma espécie de reconciliagdo com o cosmos. Uma
reconciliacao que ¢ exatamente, por exemplo, no caso da criti-
ca que Jonas dirige a Heidegger e ao existencialismo, uma cha-
ve para a critica ao niilismo. Pois essa linha heideggeriana e
existencialista teria rompido as relagoes entre o individuo e o
cosmos. Rompimento que estou sugerindo ter se expressado
também no terreno da antropologia com a oposigao forte entre

natureza e cultura e a Atibrismoderna do construcionismo.
Entao, creio que existe hoje, diante dessas ameagas glo-
bais, esse sentimento da necessidade de uma espécie de re-
conciliagao cosmica que, justamente, vai se apresentar prefe-
rencialmente no terreno das religioes. Acho que isso constitui
um outro ponto em relacao as religioes, inclusive aos “movi-
mentos religiosos” e a preméncia de considera-los interlocuto-
res e produtores de conhecimento. Creio que particularmente
os chamados “novos” movimentos religiosos sao muito im-
portantes nesse sentido. Ha quem diga que se gasta tinta de-
mais com grupos que, do ponto de vista sociologico, nao re-
presentam muito. Mas acho que, muitas vezes, eles funcionam
como uma espécie de porta-vozes agonisticos de certas ques-
— 69 —
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toes mais gerais, espécie de testemunhas que se expressam
em linguagens muito variadas para muito além da sua impor-
tdncia imediata. Linguagens que deveriamos tentar, como se
tenta com todos os nativos, levar a sério e entender. Entender o
que esta sendo dito e, justamente, o que esta sendo “comuni-
cado”. Assim, estaria em jogo, dentro desta critica ao niilis-
mo, também uma critica a Aiéibrismoderna tal como se mani-
festa proxima a noés. E tudo isso tendo a ver com essa questao
da natureza e da cultura de que as discussoes na antropologia
sao um reflexo. Oposigao que faz com que a cultura tenha sido
trabalhada como uma espécie de “programacao”, para utilizar
o vocabulario da computacgao. E vale a pena mencionar o fato
de que a programagao cultural, dentro dessa espécie de grande
tratado, de divisor entre natureza e cultura, € como que o si-
métrico oposto e complementar da idéia de uma programagao
“genética”, tal como aparece no terreno da biologia.

Adicionalmente, pode-se chamar a atengao para como essa
questao ¢ aproximavel por analogia a outra, que remonta aos
séculos XVI e XVII, demonstrando sua natureza sistémica e
epistémica. Penso que essa nogao de cultura como programa-
cao cultural é associavel a idéia de “contrato”, tal como apare-
ce em Hobbes. E com isso também procuro, de novo, uma co-
nexao pela qual se diria que isso que estamos fazendo na an-
tropologia nao esta desligado do que se tem feito em outros
terrenos e que se trata de uma via de mao dupla que esta em
jogo, espacial e temporalmente; mesmo quando nao reconhe-
cida. Na nogao hobbesiana de contrato ja esta presente a opo-
si¢ao entre natureza e cultura através da polarizagao entre um
estado de natureza e o estado civil. Oposi¢ao que depois vai
informar toda a filosofia politica e, a partir da filosofia politica,
boa parte da atual ciéncia politica. O contrato hobbesiano te-
ria analogia com a idéia da programagao cultural, e essa opo-
si¢ao forte entre estado de natureza e estado civil por sua vez
justificaria o Estado soberano do Leviata, que guardaria ana-
logia com as versoes fortes do culturalismo.
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A sugestao é que se trata do mesmo terreno, o da teoria
politica e esse que foi abordado com a questao da natureza e
da cultura na antropologia. E que aparentemente seria o terre-
no, digamos assim, do “pacote” da modernidade. Pacote no
qual todas essas questoes estao incluidas de uma maneira ou
de outra. A volta aos séculos XVI e XVII como estratégia pode
servir para retomarmos a questao das modernidades alterna-
tivas observando que outras possibilidades estavam presentes
na época e que de alguma maneira ainda estao conosco. No
processo historico, algumas possibilidades dominaram sobre
outras e hoje recebemos um pacote, mas talvez essa volta nos
permitisse ver se no alvor da modernidade haveria outras pos-
sibilidades presentes. Estaria em jogo nessa espécie de retorno
a possibilidade de repensar a modernidade.

Creio que o filésofo Espinosa ¢ um veio promissor para es-
sas questoes. Resumindo muito, chamaria a atencao para o
fato de que Hobbes tem uma imagem do Leviata, em que o
contrato, de certa maneira, nos amarra totalmente. A ponto de
que se por acaso somos aprisionados por um ladrao e assumi-
mos determinados compromissos naquela situagao, ficamos
prisioneiros desses compromissos mesmo depois de sermos
soltos. Espinosa, no seu 7ratado teologico-politico, sem citar
explicitamente a Hobbes, toma exatamente o mesmo exemplo
para dizer o contrario. Ou seja, 0s compromissos assumidos
com o ladrao, uma vez que nos livramos dele, cessam, nao
tém mais vigéncia. Entao, essa ¢ a grande diferenga entre a
idéia do contrato em Hobbes e Espinosa. Dai se segue - € ha-
veria muitas mediagoes, evidentemente — que para Espinosa
existe nao essa oposicao absoluta entre o estado de natureza e
o estado civil, esse ultimo sendo o locus do contrato. Na ver-
dade haveria inumeras conexoes que precisam ser reconheci-
das entre esse estado civil e o estado de natureza. Isso tem
implicagoes muito importantes, tedricas e politicas, porque a
partir dessa idéia das conexoes entre o estado de natureza e o
estado civil, o Leviata deixa de estar no centro da reflexao e é
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substituido, entre outras nogoes, pela de Multidao. Ou seja,
pela idéia de que as proprias pessoas humanas, os agrupa-
mentos humanos é que se organizam e que, a partir dessa
organizagao, é que se da a necessidade dessa passagem para
o estado civil sem nunca perder as conexoes anteriores. En-
tao, tendo em mente a idéia inicial, da oposigao entre nature-
za e cultura, até que ponto uma discussao como essa, apa-
rentemente distante da antropologia e distante da questao da
natureza e da cultura pode nos ajudar a repensar essas ques-
toes no terreno da antropologia e, quem sabe, no de outras
disciplinas também?

Creio que podemos, retornando a antropologia, retomar essa
discussao como uma espécie de critica a idéia de uma pro-
gramacao cultural. A programagao cultural, aparentemente,
se oporia a uma programacao genética. E € interessante como
na academia, seguidamente, construimos determinados de-
bates que tém a vantagem de nos alimentar e alimentar os
nossos papers durante muitos anos. Entao, fica, de um lado,
quem fala em nome do determinismo genético; ai o antropo-
logo responde em nome da cultura. E nisso vai-se fazendo
nossa profissao, nossa carreira € vamos indo a muitos semi-
narios. Penso que, no momento, faz parte dessa passagem,
desse intervalo em uma mudanga epistemologica, estarmos
captando dificuldades do lado da programacao cultural, jus-
tamente quando se esta detectando problemas também do
lado da programacao genética. O antropélogo Tim Ingold (7he
perception of the environment, Routledge, 2000) tem chama-
do a atengao para essa questao nos ultimos anos. Mas ¢ pre-
ciso nos reportarmos também a obra anterior de Gregory Ba-
teson (1904-80), um antropélogo que durante muitos anos
foi esquecido pela antropologia; que teria, inclusive, aparen-
temente deixado de ser antropélogo, e que hoje aos poucos se
reconhece que nunca esteve assim tao longe de assuntos de
interesse da antropologia.
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VI. Comega-se entdao a mexer com uma série de outras ques-
toes ligadas a da comunicagao e da sua falta. Por exemplo,
penso que essa idéia do estado de natureza, do estado civil e
de suas conexoes, também nao esta totalmente distante de
certas imagens como a de /de superego. Essaimagem hidrau-
lica, digamos assim, de um 7d que de alguma maneira passa a
ser reprimido por um superego cultural e social. Pois Bateson
gostava de citar Pascal para falar das razoes do coragao. A
idéia das razoes do coragao, o que esta sugerindo para ele? E
que ao contrario de uma certa nogao de /d como sendo locus
doirracional, que precisa, de alguma maneira, ser domestica-
do, trata-se € de outras razoes, ou de outras logicas que preci-
sam ser reconhecidas. E ai podemos retomar a questao da co-
municagao. Na linguagem da psicanalise, Bateson acentua a
importéncia da logica do chamado processo primario. Logica
que associa a “uma mais ampla comunicagao vital”. E nesse
ponto, também, ele ja fazia esse rompimento do divisor entre o
terreno da biologia e o terreno da cultura. Porque para Bateson
o processo primario se estende a todo o mundo, de alguma
maneira. Esta dentro do terreno da comunicacao, mas nao de
uma comunicagao da linguagem racional. Trata-se de uma
comunicagao do processo primario, onde nogées como meta-
fora e simbolo sao aplicaveis ao mundo dos seres vivos em
geral, e nao tomadas apenas como aderegos ou figuras no ter-
reno das linguagens humanas. Comisso, Bateson rompe o gran-
de divisor entre as ciéncias da natureza e as do espirito. Mas
com uma diferenga. De certa maneira, do ponto de vista de um
cientista social, de um antropologo, ele rompe esse divisor
partindo para o “ataque”. Ou seja, no sentido de dizer assim:
“nao precisamos manter esse divisor mais”, pois temos algu-
ma coisa, que acumulamos no trabalho das ciéncias socio-
culturais que tem uma aplicagao mais ampla, que tem a ver
com as questoes da comunicagao, tem a ver com o reconheci-
mento de muitas formas de comunicagao e a partir desse pa-
radigma comunicacional, isso pode ser levado para o terreno
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mais amplo da biologia, ou o terreno dos seres vivos em geral.
E precisamente no meio desse processo primario ampliado
estaria, juntamente com a arte e o sonho, “o sagrado como
referéncia privilegiada”. E ai, de novo, uma conexao, nao de-
senvolvida ainda, para a qual Bateson dava algumas pistas,
sobretudo em seu livro péstumo, Angels fear: toward an epis-
temology of the sacred (Macmillan, 1987, editado por Mary
Catherine Bateson). No sentido de que também (e sobretudo) o
sagrado tem a ver com esse criativo processo primario € com
essa comunicagao vital mais ampla, constituindo verdadeira
epistemologia. E nesse terreno e vendo a questao do sagrado
assim, diria: “ai nao ha secularizagao”, nao ha secularizacao
que alcance um sagrado nesse plano da comunicagao vital,
nesse plano do processo primario. Nesse nivel, nao! Bateson
faz toda uma critica a idéia de que as paralinguagens, que as
linguagens do coragao, que tudo isso mais associado a esse
processo primario seria substituido pela linguagem racional,
escrita ou falada no decorrer de algum tipo de processo evolu-
tivo. E a prova de que isso nao ocorre € que nao diminuiu a
arte, nao deixamos de sonhar, nada disso desapareceu. Entao,
nao se trata da substituicao de uma coisa por outra, nao ha
nenhum tipo de “seculariza¢ao” em jogo.

E ai ha outros elementos que se pode mencionar, também,
no campo comunicacional, no campo das disciplinas socio-
culturais, que podem ser revalorizados. Alguns que ja esta-
vam presentes. Como por exemplo, fazia parte desse para-
digma da absoluta separacao entre natureza e cultura uma
énfase, quase exclusiva, como signo lingtiistico, no simbolo e
na arbitrariedade do signo lingtistico. Hoje, ja se comega a
redescobrir, por exemplo pela obra de Charles Sanders Peirce
(1839-1914), nogdes como a de “icone” e de “indice”, como
signos lingtiisticos que nao possuem a arbitrariedade dos sim-
bolos. Nao tém a possibilidade dessa arbitrariedade que apren-
demos nos manuais € que pareciam constituir o ponto zero
da antropologia e do que mais tarde se denominaria constru-
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cionismo. E que era o que distinguiria a cultura, que distin-
guiria o ser humano. Comega a haver alguma complexifica-
¢ao disso tudo, desse famoso arbitrario cultural, nos reapro-
ximando dos demais seres vivos sem atribuir a esses outros
signos nenhuma inferioridade ontologica.

VIL. Creio que no caso da religiao abre-se também a possi-
bilidade de um reencontro entre os dois veios de estudo que
tém estado separados e que ja foram referidos: a religiao como
tradi¢ao e a religiao como experiéncia. Tem havido muita se-
paragao entre esses dois terrenos, quase como que redupli-
cando a oposigao entre o racional e o irracional, a logica e a
emocgao no terreno do religioso. Penso que essa rediscussao
talvez ajude a desfazer essa separagao. Desfazimento que se
impoe hoje, porque exatamente essa religiao como tradigao,
que era o velo mais forte, como ja vimos de certa maneira,
hoje é contestada pelas chamadas religiosidades da experi-
éncia. Desde o pentecostalismo até a Nova Era, passando pelo
neoxamanismo, essas coisas abstrusas do ponto de vista de
um paradigma que tem a tradicao como referéncia principal.
Creio que isso tudo esta se colocando, e creio que o unico
caminho possivel para tentar enfrentar essas questoes vai na
dire¢ao do que esta sendo sugerido aqui e que talvez empres-
te a essas aparentes novidades uma dignidade insuspeitada
pelo senso comum.

Por outro lado, mencionaria que a referéncia a Espinosa e
essas modernidades alternativas nao ¢ apenas uma questao
de curiosidade historica. A sugestao € que ha sinais fortes de
que o pacote da modernidade que compramos esta se des-
montando e com isso (re)aparecem outras possibilidades. E
ai, também, talvez a religiao ocupe um lugar estratégico. Pro-
ponho que visualizar a modernidade a partir das religiosidades
do nosso tempo pode ser “crucial” para tentar abrir esse paco-
te da modernidade e para pensar modernidades alternativas.
Proponho que a partir dai coloca-se outra possibilidade, alter-
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nativa a oposic¢ao entre aceitar ou desfazer-se do pacote, que é
a de abri-lo, enfim de “desfazé-lo”.

Mas penso que existem, ainda, outros aspectos dessa dis-
cussao sobre a modernidade em que a religiao entra. Espinosa
substituiu a nogao tradicional de um Deus transcendente pela
de um Deus sive natura, imanente. Essa substituicao corria
paralela ao deslocamento do Leviata pela multidao e a demo-
cracia. Correspondia ao Deus transcendente um estado sobe-
rano transcendente. De certa maneira, corresponde a um Deus
sive natura, um Deus imanente, o primado da multidao e da
democracia. Penso que, hoje de novo, nossos trabalhos de cam-
po, nossas pesquisas parecem apontar para tendéncias ima-
nentistas, num certo sentido. Talvez seja o caso de ver se isso
também nao aponta para uma outra modernidade. Quem sabe
se estas tendéncias imanentistas do nosso tempo, que se ex-
pressam, quer na crise das instituigoes, quer numa certa ten-
déncia a contestagao da autoridade, mas que também se ma-
nifestam em muitas das novas religiosidades, nao estao apon-
tando para uma modernidade que nao necessariamente a da
secularizacao. Uma modernidade de um sagrado difuso, onde
a crise das instituigoes religiosas, que, alias, nao ¢ geral, nao
leva necessariamente ao fim da religiao.

Ha uma crise institucional, que nao ¢ apenas uma questao
de crise da instituigao religiosa. Talvez também faca parte das
mudangas epistemologicas, entao, reconhecer-se uma socia-
lidade que nao depende tanto das instituigoes, como a socio-
logia nos acostumou a pensar. No caso da politica, por exem-
plo, o deslocamento em detrimento da representagao politica
nao significa necessariamente o fim da politica, mas, talvez,
uma politica também mais “imanentista”, mais participativa.
Embora depois do reconhecimento desse polo imanentista, a
religido também precise nos auxiliar num passo seguinte a
superar essas oposi¢oes, reconhecendo a natureza verdadeira-
mente antindmica, paradoxal do real, tal como transparece em
muitas narrativas oriundas das diversas tradigoes e experién-
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cias religiosas e também da poesia, como ja se buscou explo-
rar em outro texto (Epistrophé: do duplo vinculo as antinomias
e de volta. Rever, PUC/SP, Ano 7, setembro de 2007).

Se tudo o que ¢ solido se desmancha no ar, por isso mesmo,
ao se desmanchar, ao invés de passar a inexistir, talvez, pelo
contrario, ai sim é que impregne e tome conta de todo o ar que
respiramos. Quem sabe esse reconhecimento possa permitir
colocar nossas questoes em novos termos. Novos termos que
incluirao o reconhecimento de um paradigma ecologico e co-
municacional, porém tomada a comunicagao num sentido
muito mais amplo do que a do senso comum que até agora
nos governou.

Nota

'Trabalho apresentado no Coloquio Experiencia religiosa y comunicacion, Buenos Aires,
22 a 24 de novembro de 2008. Universidad Nacional de San Martin (UNSAM).
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