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APRESENTACAO

O numero de Ciencias Sociales y Religién/Ciéncias Sociais e Religiio
que fazemos chegar até os leitores reflete em alguma medida as linhas de for¢a
que atravessam o campo religioso atual e as pesquisas sobre religiao na area
académica. Estdo aqui representadas as suas principais tradigcSes religiosas: o cato-
licismo; as religides meditnicas em suas vertentes afro-americana e espirita
kardecista; os evangélicos pentecostais e o judaismo, representando as religides
minoritarias. Mas, estao também presentes as interfaces que cada uma dessas
tradices tende a estabelecer com outras areas sociais e 0s temas aos quais geral-
mente ela vem associada.

O catolicismo aparece em dois artigos, um focando a sua tradi¢io popular
devocional e outro as tensdes entre movimento e instituicao, reafirmando
um certo pluralismo interno, que tem sido objeto recorrente de investigacio
noutros trabalhos sobre catolicismo. O dois artigos referentes a tradicao
mediunica, afro e espirita, retomam a tematica cldssica dos estudos sobre
pessoa — identidade, cotpo, performance — que se tornaram freqlientes neste
campo empirico especifico. Ja o pentecostalismo aparece em trés artigos,
sendo analisado em sua relagao com as tematicas de género, mercado e prisao.
O judafsmo sera discutido a partir do horizonte da constru¢io identitaria,
reiterando um tema freqliente nos estudos desta tradi¢ao. Por fim, ha um
artigo que, fora das tradi¢oes particulares, procura compreender a funcéo da
religido em processos de adaptacdo e/ou de crise social, retomando, por sua
vez, uma tematica cldssica da sociologia da religido.

O leitor tera, no entanto, a oportunidade de observar que, embora retot-
nando a questoes e tematicas recorrentes do campo religioso e das investigagbes
académicas, os artigos aqui apresentados atualizam o debate e langam novas
luzes sobre a compreensio da religido na contemporaneidade. Na seqiiéncia,
apresentamos alguns breves comentarios sobre cada um dos textos na ordem
em que sdo dispostos no sumario.

O artigo de Manuel A. Vasquez e de Lucia Ribeiro, partindo de dados
empiricos sobre a pratica religiosa no Condado de Broward, Estados Unidos,
discute o papel que a religido exerce junto a brasileiros migrantes, numa regiao
recentemente urbanizada e geograficamente descentralizada. A partir desses



dados, os autores destacam que a religido tem sido um recurso muitas vezes
acionado para dar sentido ao processo de migragio em um ambiente hostil.

O segundo texto, de Verénica Giménez Béliveau, aborda o crescimento de
movimentos leigos no intetrior do catolicismo. Sio tomados como referéncias
empiricas trés experiéncias: um grupo da Renovagao Carismatica Catolica,
um Seminario de Formagdo Teoldgica e a Fraternidade de Agrupagdes Santo
Tomas de Aquino. A partir dessas experiéncias, a autora analisa os rituais, as
estruturas educativas e os discursos produzidos como /7 de tensdes identitarias
e de inclusao na tradicio catolica.

Ainda dentro da tradi¢io catélica, mas desde o contexto do catolicismo
popular tradicional do Nordeste Brasileiro, Eliane Tania Freitas analisa as condi-
¢bes do surgimento e reproducio da canonizagdo popular e espontinea de
santos em cemitérios. Com o intuito de compreender os critérios que estariam
na base da producio de santos que em vida se notabilizaram pelo banditismo,
o artigo enfoca os casos do cangaceiro Jararaca e do assassino Baracho. Suas
fontes de analise provém da transmissdo oral de relatos de milagres e dos rituais
realizados junto a sepultura desses personagens.

No campo das religides afro-brasileiras, Monica de Oliveira Nunes
busca num conjunto de “referentes identificatérios”, presentes no idioma do
Candomblé, o ponto de partida para a discussao sobre a construcio de identi-
dades progtessivas e flexiveis. Para isso, a autora retoma textos classicos na literatura
sobre pessoa no Candomblé e confronta-os com seus dados etnograficos,
produzidos na cidade de Cachoeira, Bahia. Nesse confronto, aparecem algumas
questdes que sdo exploradas no texto, como a polémica entre unicidade e
multiplicidade do eu, os mecanismos de individuacdo no interior de uma
sociedade predominantemente sociocéntrica e importancia da subjetividade
dos adeptos na construcio dos jogos identitarios no Candomblé.

Os conceitos de pessoa, corpo e possessio vao ser discutidos também
no artigo de Marcelo Tadvald, mas agora no contexto empirico do Espiritismo
Kardecista, que os situa no processo histérico de sua formagio. Além desta
referéncia histérica, o autor analisa um ritual especifico da doutrina — as sessoes
de desobsessio, relacionando seus dados etnograficos com as perspectivas
tedricas do campo da hermenéutica.

Lia Vainer Schucman e Katia Maheirie discutem em seu artigo a consti-
tuicdo de uma identidade judaica na cidade de Flotrianépolis com base no
referencial tedrico da psicologia sécio-histérica sobre constituicao de sujeito
e identidade e de depoimentos e entrevistas de s6cios da Associacao Israelita



Catarinense. Os relatos de historias de vida, vivéncias afetivas, emocionais e
intelectuais desse grupo especifico apontam para uma re(ctriagdo) do judaismo
por meio da apropriagio de significados convencionais da tradicio e da
produgdo de novos sentidos para o que ¢ “ser judeu”.

Na intersecio entre os estudos de género e de religiao, Joaquin Algranti
aborda o lugar da mulher na cosmologia pentecostal. Buscando superar aplicagdes
abstratas deste conceito, 0 autor procura mostrar Como as estruturas patriarcais
se atualizam de forma diferentes em cada um dos universos simbolicos da sociedade.
Tomando como base documentos pertencentes a uma igreja neopentecostal
de Buenos Aires, procura mostrar como a dinamica da domina¢ao masculina
¢ enfrentada nas praticas de resisténcia e subversio exercidas pelas mulheres
desta igreja.

Ainda no campo pentecostal, o artigo de Wania Mesquita procura
encontrar as conexdes entre religido e mercado, por meio da andlise do discurso
¢ das praticas empresariais presentes na Igreja Universal do Reino de Deus.
O seu foco esta na relagdo da Teologia da Prosperidade com a concep¢io de
trabalho, empreendedorismo e ganhos materiais presentes na ideologia dos
pastores e fiéis. Os dados etnograficos levantados pela autora vao servir de
base para examinar como os elementos doutrindrios orientam a vidas destes
adeptos, o0 modo como interpretam e cumprem as prescri¢oes religiosas e o
seu direcionamento para o trabalho e o sucesso.

O dltimo artigo, de Camila Caldeira Nunes Dias também se situa no
ambito dos estudos sobre pentecostalismo, explorando, no entanto, a relacdo
entre religido e prisdo. Assim, sua preocupacdo central serd compreender
como os individuos que se encontram na prisio elaboram e/ou mantém a
sua identidade evanggélica. Tomando como referéncia este contexto etnografico
especifico, a autora analisa as transformagbes em termos dos valores, das lealdades
e do comportamento dos presos convertidos no préprio grupo de evangélicos e
na sua relacdo com a massa carceratia. A partir dessa comparacio, o texto aponta
a precariedade da identidade evangélica construida numa instituigio regida por
normas e valores sui genetis, que definem a pratica religiosa dentro da dinamica
prisional e a posi¢ao ambigua que os grupos religiosos ocupam neste sistema
social singular.

Carlos Alberto Steil
Avri Pedro Oro
Eloisa Martin
Editores



“AIGREJA E. COMO A CASA DA MINHA MAE”

Religiao e espago vivido entre brasileiros no condado
de Broward'

Manuel A. Vasquez — University of Florida — Estados Unidos
Licia Ribeiro — ISER/Assessoria — Brasil

Resumo. O texto se centra no papel que a religido exerce junto a brasileiros migrantes,
numa regido recentemente urbanizada e geograficamente descentralizada, no
Condado de Browatd, Florida, EUA. Dado o seu rapido desenvolvimento, nio
existem, nesta regiao, organizacoes estabelecidas de migrantes e, neste contexto,
as igrejas oferecem possibilidades de criar espagos de sociabilidade, identidade
coletiva e ajuda mutua. De forma ainda mais importante, a religido serve para dar
sentido ao processo de migragao em um ambiente hostil, vinculando tal processo
a experiéncia profundamente emotiva do sagrado. Embora tais recursos possam
ser permeados por conflitos e divergéncias, representam, a0 mesmo tempo,
clementos cruciais para uma comunidade incipiente. O texto inclui um breve
perfil da comunidade brasileira, baseado em trabalho de campo realizado de 2001
a 2004 no sul da Florida; em seguida analisa formas pelas quais os recursos
religiosos sao utilizados pelos brasileiros nesta regido e finalmente conclui com
algumas reflexdes a respeito das dinamicas de assentamento em regides nio-
convencionais de migracao vinda da América Latina.

Palavras-chave: religido, migracio, formacio da comunidade, dinamicas de
assentamento.

Abstract. This article focuses on the role religion plays for Brazilian immigrants,
as they seek to negotiate everyday life in a geographically de-centered exurb in
Broward County, Florida — USA, which lacks established immigrant organizations.
In this context, churches offer resources to help Brazilian immigrants create spaces
of sociability, collective identity, and mutual aid. More importantly, beyond the
institutional support, religion serves to render the process of migration meaningful,
linking it with the deeply affective experience of the sacred in a hostile
environment. While these religious resources are conflict-laden, they provide
crucial resources for an incipient community. The article begins with a brief
profile of the Brazilian community based on fieldwork conducted from 2001 to
2004 in South Florida. Then, it analyzes some of the ways in which religious
resources are deployed by Brazilians in Broward County. It concludes with some
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14 MANUEL A. VASQUEZ & LUCIA RIBEIRO

preliminary reflections about the dynamics of settlement in non-conventional
sites of immigration from Latin America.

Keywords: religion, migration, community organization, dynamics of settlement.

Examinaremos, neste texto, o papel que a religido exerce junto aos
brasileiros que vivem no Condado de Broward,” onde procuram construir a
vida cotidiana em um espago trecentemente utrbanizado,’ geograficamente
descentralizado e onde, dado o seu rapido desenvolvimento, ndo existem
organizag¢Oes estabelecidas de migrantes. Neste contexto, as igrejas oferecem
meios para ajudar os migrantes brasileiros a criar espagos de sociabilidade,
identidade coletiva ¢ ajuda mutua. De forma ainda mais importante, a religiao
serve — além de estabelecer este marco institucional — para dar sentido ao
processo de migracio em um ambiente hostil, vinculando tal processo a
experiéncia profundamente emotiva do sagrado. Embora estes recursos
religiosos possam ser permeados por conflitos e divergéncias, representam,
a0 mesmo tempo, elementos cruciais para uma comunidade incipiente.

Iniciamos este texto com um breve perfil da comunidade brasileira,
baseados no trabalho de campo que realizamos de 2001 a 2004 no sul da
Florida, incluindo métodos quantitativos e qualitativos.* A seguir, analisamos
algumas das formas pelas quais os recursos religiosos sio utilizados pelos
brasileiros no Condado de Broward. Finalmente, concluimos com algumas
reflexdes preliminares sobre o que este caso nos diz a respeito das dindmicas
de assentamento em regides nao-convencionais de migracao vinda da América
Latina.

Brasileiros no Condado de Broward: “Aqui, se vocé nao tem
carro, voce nao vai a lugar nenhum”

A migracao brasileira para o sul da Flérida ¢ um fenémeno
relativamente recente; em nosso s#rvey, 92% dos entrevistados indicam que
vieram para esta regido depois de 1990 e 41% depois de 2000. E quase
impossivel ter uma idéia precisa de seu tamanho, ja que a comunidade brasileira
¢ de certa forma “invisivel”: seu nimero nao ¢ adequadamente computado nem
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“AIGREJA £ COMO A CASA DA MINHA MAE” 15

pelo censo ameticano nem pelo consulado brasileiro; isto se deve, por um lado,
ao fato dos brasileiros nio se enquadrarem na classificacdo americana, que os
considera “hispanos” ou “latinos” e, por outro, a situagao de indocumenta¢io
da maior parte dos migrantes. Entretanto, a estimativa usualmente aceita é a
de que, nas duas cidades estudadas, seu numero oscile entre 25.000 e 30.000
habitantes, havendo um certo equilibtio entre o nimero de homens e mulheres.

O perfil dos migrantes pode ser delineado a partir dos resultados do
survey, realizado em 2004, no ambito da pesquisa acima mencionada. Trata-se
de uma populacio relativamente jovem: pouco mais da metade (55%)
encontra-se na faixa de 20 a 39 anos, e menos de 3% se declaram maiores de
60 anos. Quanto ao estado civil, a maioria se encontra casada (57%), mas a
proporcao de homens solteiros (36,5%) é praticamente o dobro da de mulheres
solteiras (18,5%). Ha também um grupo nio desprezivel de separados e
divorciados, sobretudo entre as mulheres. Quase a totalidade dos que se
encontram casados (cerca de 90%) escolheram um cénjuge brasileiro; tal
tendéncia se afirma sobretudo entre os homens, enquanto uma propor¢ao
um pouco maior de mulheres (15%) estd casada com nio-brasileiros. A maior
parte dos migrantes (69%) tem filhos, ¢ entre estes mais da metade (54%)
afirma ter dois filhos ou mais. Mas ¢ significativa a propor¢ao dos que nao
tem filhos (31%), entre os quais sobressaem os homens (40%).

Com respeito ao lugar de origem, os brasileiros provém basicamente
de dois estados: Minas Gerais (28,1%) e Rio de Janeiro (23%), seguindo o
mesmo padrio dos fluxos migratérios anteriores, que se dirijiram para Boston
e New York. Seguem-se os migrantes provenientes de S. Paulo (11%), Goias
(8,4%) e Bahia (6%). No total, 13 estados da federacao foram mencionados,
indicando uma diversificagao da migracdo brasileira para o sul da Flérida.

O nivel educacional ¢ relativamente elevado: 85% dos brasileiros declara
ter pelo menos 8 anos de estudo, enquanto cerca de 40% declaram ter mais
de 11 anos de estudo e uma minoria atinge o nivel superior. Reproduzindo o
padrio que se verifica hoje no Brasil, as mulheres tém um nivel de educacao
formal superior ao dos homens: cerca de 8% delas declaram ter 16 anos de
educacio, enquanto apenas 1% dos homens se encontra neste nivel.

A maioria (68%) se auto-identifica como branca, mas uma propor¢iao
razoavel (25%) se declara parda, de acordo com a classificacdo do FIBGE.
Entretanto, este padrdo contrasta com a realidade brasileira atual, onde uma
propor¢ao muito maior se declara negra ou parda.

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 9, n. 9, p. 13-29, setembro de 2007



16 MANUEL A. VASQUEZ & LUCIA RIBEIRO

O trabalho ocupa a maior parte do tempo; sua intensidade pode ser
medida pelas horas trabalhadas por semana: quase a metade dos brasileiros
trabalha de 24 a 40 horas, mas 47,5% trabalha mais de 40 horas. Oitenta e
sete por cento dos migrantes declara trabalhar todos os meses do ano, sem
tirar férias. H4 um contraste agudo entre o tipo de trabalho que nossos
informantes tinham no Brasil e o que realizam agora, em Pompano e Deerfield
Beach. Cetca de 40% dos entrevistados tinham, no Brasil, uma ocupa¢io que
exigia uma razodvel qualificacio (eram advogados, dentistas, médicos, técnicos,
administradores ou professores). Apenas 29,4% se classificavam como traba-
Ihadores nao-qualificados. Ja no sul da Flérida, a porcentagem de brasileiros
em ocupagdes qualificadas se reduz a 4%, enquanto a de nao-qualificados
sobe para 68,3%. Com efeito, os brasileiros na regido concentram-se fundamen-
talmente na industria da construcio e no setor de servicos, trabalhando em
restaurantes, limpeza de casas, paisagismo (landscape) e transporte. Entretanto,
se o trabalho ¢ mais intenso e muito menos qualificado do que aquele que os
migrantes tinham no Brasil, o rendimento que auferem ¢ sensivelmente supetiof,
em comparagao a sua situagio no pais de origem. A maioria (42%) encontra-se
numa faixa de rendimento que vai de US$1.400,00 a US$2.000,00 por més, o
que corresponderia a uma cifra de 10 a 14 vezes o atual salatio minimo no
Brasil (R$350,00, equivalente a US$159,00). Entretanto, 18% ganham apenas
entre US$720,00 e US$1.200,00, ou seja entre US$8.640 e US$14.400,00 por
ano, o que estaria na faixa do salario minimo norte-americano (US$10.712,00).
Na outra extremidade, 17% dos entrevistados ganham US$36.000,00 ou mais
por ano, o que cai dentro da faixa de renda da classe média americana. Ou scja,
pode-se dizer que ha uma relativa heterogeneidade s6cio-econémica entre os
brasileiros.

O perfil acima delineado ajuda a entender a situa¢io dos migrantes
brasileiros, nesta regido. Mas para ter uma compreensao mais global, ¢ indis-
pensavel acrescentar também uma rapida visdao da cartografia urbana na qual
os migrantes se inserem, ja que esta condiciona fortemente suas necessidades,
os tipos de vida associativa que mantém e o papel que joga a religido, neste
contexto. Trata-se de uma regiao urbana cuja légica de distribuicao do espago
difere bastante da existente no Brasil. No Condado de Broward — onde se
situam as cidades estudadas — os brasileiros encontram-se espalhados ao longo
de um espago urbano descentralizado, delineado por um longo corredor que
se estende de Boca Raton a Holywood. Largas avenidas, auséncia de calcadas,
grandes malls, prédios construidos de forma a manter a distancia entre si,
casas isoladas por jardins, sdo algumas de suas caracteristicas. A estas se soma
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“AIGREJA £ COMO A CASA DA MINHA MAE” 17

um sistema de transporte publico muito limitado; ndo existe metro e as linhas
de 6nibus sdo escassas. Tudo isto faz com que a necessidade de possuir um
veiculo préprio seja algo imprescindivel, apesar da dificuldade de obter e
renovar carteiras de motorista, no caso dos migrantes indocumentados.

Os espacos publicos de encontro, para os brasileiros, limitam-se, pot
sua vez, a algumas lojas comerciais e particularmente a restaurantes e bares,
de propriedade de conterrineos. Mesmo as praias que — como convém ao
“Sunshine State”— poderiam ser amplos lugares de encontro, possuem areas
privatizadas por condominios e residéncias, que limitam as dreas publicas,
unicas freqiientadas pelos brasileiros. Podemos observar que a topografia no
Condado de Broward ¢ também diferente da encontrada por brasileiros, em
outras regides dos Estados Unidos. Por exemplo, os brasileiros que migraram
para Newark encontram-se altamente concentrados em Ironbound, uma area
previamente habitada por migrantes portugueses. Aqui temos uma tradicional
cidade industrial, dividida em bairros onde as casas se alinham de forma
organica, com um centro urbano bem definido. Este centro esta cheio de
negocios, restaurantes e igrejas de propriedade de brasileiros. J4 na cidade de
New York, embora a populacio brasileira se encontre muito dispersa (apesar
de alguns bolsdes concentrados em Astoria e Long Island City) hd pelo menos
acesso a um extensivo sistema de transporte publico e ha alguns prosperos
bairros “étnicos” onde os migrantes se concentram, bem como algumas redes
que servem como ancoras para os recém-chegados (Margolis, 1994; Foner,
2001). Finalmente, na area de Boston, os brasileiros se concentram em cidades
relativamente pequenas como Somerville e Framingham, onde gradualmente
construiram densas redes, ancoradas ndo sé em torno das igrejas e negdcios,
mas também em torno de organizagSes culturais e civicas (Martes, 2000).
Aqui, ¢ fundamental lembrar que a migracido para Boston é pelo menos uma
década mais antiga do que para a regido de Broward e, como se sabe, as redes
sociais sdo afetadas pelo tempo de residéncia (Boyd, 1989). Um dos nossos
informantes indica claramente como o tipo de espago que se encontra no
Condado de Broward apresenta desafios caractetisticos:

O estilo de vida dos brasileiros 14 [em Boston e New York] ¢ muito diferente
do que a gente tem aqui na Florida. E uma das razdes ¢ a facilidade que a
gente tem la de fazer relagdes, ter sua propria rede, encontrar seu povo e ter
trabalho facil. Hoje é um pouquinho mais dificil, porque os empregos estao
se tornando mais raros, mas ¢ mais facil 14 para alguém que vem do Brasil
com a mentalidade de fazer o pé de meia e ir embora. O norte ¢ muito mais
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atrativo do que a Florida. E outra coisa sdo os meios de transporte em Boston
ou Massachusetts. Eu trabalhei em Boston quase quatro anos sem precisar de
carro porque eu morava perto de um ponto de 6nibus. Eu ia a pé para o
ponto e pegava o 6nibus que me levava patra o acroporto onde eu trabalhava.
Al, em cinco minutos eu estava no aeroporto. Em Boston vocé pode ir a
qualquer lugar de trem ou de 6nibus; mas aqui, se vocé nao tem carro, vocé
nao vai a lugar nenhum. (Homem Catélico, 2003)

Nao ¢é surpreendente, que, em face dos poucos espacos publicos e das
restri¢cOes estruturais a vida associativa, os brasileiros se queixem da falta de
solidariedade entre eles. Para 18,7% dos entrevistados, a necessidade que os
brasileiros sentem mais intensamente em Broward é a de desenvolver um
sentido de comunidade, de “ligar-se um ao outro”. Esta foi a necessidade
mais frequentemente apontada (acima da necessidade de legalizacio, que foi
escolhida por 16,5% de nosso entrevistados). Para responder 2 mesma, os
brasileiros precisam construir seus proprios espacos de sociabilidade, e é
aqui que as igrejas oferecem um recurso crucial. Junto com os negdécios
brasileiros — particularmente restaurantes, pequenos super-mercados e saloes
de beleza — as igrejas oferecem um dos poucos espagos para estar juntos ¢
construir uma identidade coletiva.

As multiplas fungoes da religido: da auto-ajuda a construcio
de um espago “doméstico” (home-making)

De acordo com o socidlogo da religito Otto Maduro (2005:8), “as
organiza¢oes religiosas representam para muitos imigrantes a primeira e tnica
esperanca de comunidade, depois de ter abandonado ou perdido a que conheciam
em seu pafs de origem”. Na realidade, descobrimos que as organizacoes
religiosas crescem entre os brasileiros, em Broward. Identificamos, na época da
pesquisa, 39 organizacoes religiosas na drea, incluindo 34 igrejas protestantes de
diferentes tamanhos, que vao desde pequenas igrejas neo-Pentecostais (que
se reunem em locais alugados em lojas, as chamadas storefront churches) até
congregacdes estabelecidas como as Assembléias de Deus e as igrejas Batistas.
Ha apenas uma igreja catélica, Igreja Nossa Senhora Aparecida. Entretanto,
esta ¢ uma grande igreja, que atende a todos os brasileiros catdlicos em
Pompano Beach e Deerfield Beach. Mais que isto, ¢ parte de uma abrangente
missdo que inclui quatro outras igrejas na regiao: Santa Catarina em Kendall
(Miami), Igreja de Sdo José em Miami Beach, Archbishop McCarty High
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School Chapel in Weston, e a capela de Nossa Senhora de Fatima em
Hollywood. Finalmente, encontramos também na area estudada tres Centros
Espiritas e um incipiente terreiro de Candomblé.

O que ¢ que estas diversas organizagoes religiosas oferecem aos
migrantes brasileiros? Encontramos quatro fungdes importantes realizadas
por estas instituicoes. Hlustraremos estas funcbes com citacGes selecionadas
de nossos informantes.

1) Redes de auto-ajuda que oferecem uma variada gama de recursos,
que vao desde a disponibilidade de contactos e informacio até a
ajuda material.

A gente ajuda muitas pessoas que a gente nao conhece, pessoas de que ouvimos
falar. Especialmente aqui na igreja. Alguém da um recado: “ah, tem uma pessoa
que precisa uma casa ou um trabalho, ou teve um acidente, ou esti com
problemas financeiros”. E af todo mundo ajuda. (Grupo Focal de Catolicos,
2004)

Ha alguns anos atrds, quase todos os brasileiros que chegavam eram explorados
por outros brasileiros que ji estavam aqui. Isto era muito comum. Ainda ¢,
mas nao tanto. Antes, quando a pessoa chegava, ¢ nao fazia parte da
comunidade ou da igreja, af ela ficava sozinha, sem nenhuma informagao do
que estava acontecendo, sobre a vida aqui. E nessas condigoes era mais facil

de ser explorada. (Pastor Evangélico, 2003)

Assim, hoje, por exemplo, uma pessoa chega na nossa igreja. Normalmente,
as pessoas vém porque alguém recomendou. E af ela diz: “Ah, eu encontrei
alguém que me disse que vocés oferecem...” O.K., af ¢ mais facil. Nao é que
ela no tenha onde morar, onde dormir ou onde comer. Ele s precisa um
trabalho e em uma semana a gente vai tentar arrumar um pata ela. (Pastor
Pentecostal, 2003)

2) Um espaco social de lazer e de apoio emocional.

Aqui no nosso centro, a gente come junto, a gente brinca, confraterniza e se
mistura com outros brasileiros. E aqui que eu posso praticar [a caridade e a
filosofia de vida] que eu estou aprendendo. (Homem espirita, 2003)

3) Um espaco para a re-afirmacio coletiva da identidade nacional.

A Igreja (brasileira) foi o canal, como se através dela a gente conseguisse
sentir mais prazer em estar aqui; porque até entdo (a criacio da Igreja) era
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como se vocé ficasse isolado, vocé sentia mais que vocé estava numa terra
estrangeira. Agora ndo, esta tudo mais a vontade. Af vocé passa a se sentir
bem. (Mulher catélica, 2003)

Ha coisas que s6 se pode fazer na propria lingua de origem (como, por exemplo,
rezar); o brasileiro tem o direito de poder rezar em portugués. (Bispo Catolico,
2004)

4) Marcos interpretativos para viver o processo de migracio e para
clevar a auto-estima, na sua relacio com o sagrado.

Eu nido tinha mais ninguém a quem apelar, amigos de infancia, familia, a
seguranca de estar no meu pafs. Bom, pensei, agora ¢ com Deus que eu tenho
que me apegar, tenho que me agarrar Nele pra poder conseguir seguir em
frente. Entao uma vez que eu me vi sozinho num oceano, s6 eu — o naufrago
— e Ele, Ele foi a minha tnica tabua de salvac¢io. (Homem Catdlico, 2004)

Logicamente, a religido ajuda. Isto ¢ particularmente verdade quando as pessoas
participam do Espiritismo... as pessoas entendem as idéias, conseguem ter
uma moralidade elevada e se tornam mais equilibradas, mais motivadas. A
gente contribui para o préximo nao apenas através da caridade, mas inclusive
pelo proéprio trabalho profissional. (Homem espirita, 2002)

De maneira geral, estas opinides coincidem com os achados da pesquisa que
Martes realizou, entre os brasileiros do sul de Boston. Ela descobriu que 14, as
igrejas sao um espago seguro de sociabilidade. De acordo com esta autora, “a
principal motivacao dos brasileiros para freqiientar igrejas de qualquer
denominacio ¢ que acreditam poder encontrar ai um espago caracterizado
pela solidatriedade, pela confianca e pela ajuda mutua. Dito em outras palavras,
os migrantes brasileiros buscam as igrejas em Massachusetts em primeiro
lugar porque querem um espago para encontrar-se.”” (Martes, 2000: 146). Ela
explicita esta idéia: “o ambiente acolhedor das igrejas se coloca em contraste
com a situa¢ao encontrada ‘1a fora’, percebida como competitiva e onde falta
a solidariedade ¢ o espirito de comunidade”. (Martes, 2000: 147)

Nio se pode, entretanto, avaliar de forma univoca o papel das igrejas.

Como qualquer instituicao social, estas podem dar respostas contraditorias
as necessidades e desafios que se apresentam. Particularmente no caso de

algumas igrejas evangélicas entre os brasileiros de Broward, observamos que
frequentemente a estratégia para lidar com a dispersdo demografica e os

cronogramas de trabalho sobrecarregados ¢ paradoxal: consiste em elevar
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substancialmente os padrdes de admissao e afliagao, exigindo mais compromisso,
sacrificio e lealdade dos fiéis, em troca de uma experiéncia social marcada
pela afetividade e pela seguranca doutrinal. Tal estratégia levanta a questdao do
“controle social” interno e uma “polatizagio entre solidariedade (para dentro) e
competicao (para fora)” que nio leva necessatiamente a formacio de comuni-
dades através da afiliacdo religiosa (Martes, 2000: 148). Além disso, ha uma
intersec¢do entre redes religiosas e de negbcios que tornam as igrejas suscetiveis
a mercantilizacdo das relagGes sociais. Muitas vezes, as igrejas tornam-se
centrais de informagao sobre emprego e legalizagdo do sfatus do imigrante,
exigindo um trabalho ndo-remunerado. Os pastores que pregam para as suas
congregacdes no sabado a noite sao, a0 mesmo tempo, os donos das empresas
de construcido ou de vendas de carro onde, durante a semana, trabalham seus
fiéis. Frequentemente, esta anulagdo da distingdo sagrado/profano é
acompanhada por uma teologia da prosperidade e da saude que nio vé
contradicao entre a fé e o sucesso em alcancar um pedaco do Sonho
Americano. Em um exemplo particularmente significativo desta nova ética
protestante, observamos um pastor pregar para a congregagao a respeito de
seu green card, do seu carro novo que se encontrava no estacionamento ao lado
e da casa enorme ¢ linda que acabava de comprar; tudo isso, segundo ele, tinha
sido conseguido através de sua fé e de seu trabalho duro. Pedia entdo a congre-
gacao para seguir seu exemplo e contribuir para a igreja, afim de obter todas
as bénc¢dos de Deus. Um tal caso pode ser extremo. Entretanto, aponta para a
necessidade de nao se separar automaticamente redes religiosas ¢ redes de
negocios. Muitas vezes as redes religiosas funcionam nio apenas para legitimar
moralmente certos tipos de atividades econémicas — como Max Weber podetia
argumentar — mas chegam inclusive a atuar como as préprias bases dos
negocios.

Por outro lado, ¢ importante reconhecer que o papel da religido — ao
ajudar os migrantes brasileiros a administrar os desafios espacio-temporais
no Condado de Broward — nio se reduz as func¢des publicas exercidas pelas
igrejas, apesar de sua importancia; pelo contrario, transcende as atividades
puramente funcionais de providenciar redes de ajuda mutua, recursos materiais
e espacos sociais compartilhados. Seguindo a perspectiva de Robert Orsi
(2005:2) consideramos a religido ndo apenas “um meio para explicar,
compreender ¢ modelar a realidade” mas de forma mais especifica, “uma
rede de relagdes entre o céu e a terra, envolvendo juntos seres humanos de
todas as idades e diferentes figuras sagradas”.
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Ha que reconhecer, entretanto, que, na realidade, as igrejas atingem
apenas uma pequena parte da populagio brasileira na regido. Entre os que
entrevistamos, descobrimos que a primeira reacdo a dispersio espacial e aos
intensos cronogramas de trabalho ¢ a de retrair-se para o espago privado da casa.
Oitenta e quatro por cento dos interrogados em nosso s#rvey indicaram que o
lugar em que se sentem mais confortaveis na cidade ¢é a sua casa. As igrejas ficam
em um distante segundo lugar: apenas 9% dos interrogados as escolheram,
como o lugar em que se sentem mais confortiveis (a terceira opgdo era
“lugares publicos” com apenas 4%). As porcentagens sio quase as mesmas
para homens e mulheres. Nossos grupos focais e as entrevistas com membros
de diversas igrejas revelaram algumas das razoes pelas quais os brasileiros
preferem suas casas:

A casa da gente aqui é muito tumultuada. As vezes a gente tem mil coisas para
fazer durante o dia e ai quando vocé chega em casa, tira o seu sapato e toma um
banho, estd no céu. Para mim ¢ isso, ¢ um lugar de paz mesmo, acabou-se a corretia.
Apesar do fato de em casa a gente nao parar, com todo o trabalho doméstico, eu
sei que af eu estou no meu lugar e me desligo. Tento me desligar do mundo porque
¢ o meu tempo de descanso. Minha casa ¢ o tnico lugar onde eu posso dormir e eu
adoro dormir. (Grupo focal com evanggélicos, 2004)

Primeiro, eu gosto mais de ficar em casa porque eu acho que aqui as pessoas
ficam muito tempo fora, muitas horas fora de casa. Todo mundo trabalha e as
pessoas passam muito pouco tempo com a familia. Depois, meu segundo
lugar ¢ a igreja; porque aqui ¢ da casa para a igreja, da igreja para casa. E isso
acaba também estressando um pouco as pessoas, porque a gente também
precisa freqiientar outros ambientes, ir a um parque, ir a praia, ou ir a um
lugar onde tem pessoas diferentes, porque a gente fica muito tempo em casa.
No domingo a gente vai a igreja, e este seria o dia para também ficar em casa,
porque nos outros dias a gente trabalha o dia inteiro, de segunda a sabado.
Meu marido também trabalha até sabado. (Grupo focal com evanggélicos, 2004).

A questdo sobre a casa, isto ¢ uma questdo sobre o medo. E mais confortavel
ficar no proprio gueto, onde vocé conhece todas as coisas, toda a realidade.
Ali vocé tem controle sobre a situagao, mas se voceé sai, vocé esta indo para o
desconhecido, ndo ¢? Imagine estes que nao tém nenhum conhecimento, que
sao indocumentados, que ndo tém nenhuma perspectiva e que tém receio de
qualquer coisa que possa acontecer com eles... Para eles a saida ¢é se fechar e
exagerar o que se ouve. Como quando a gente ouve, uma vez ou outra: [0
Departamento de] Migragao estda dando uma batida, aqui em Pompano.
(Mulher evanggélica, 2004).
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Como estes testemunhos demonstram, no hostil espaco urbano do
Condado de Broward, a vida afetiva entre os brasileiros esta fortemente
concentrada na esfera proxima da intimidade, embora em certos casos a vida
doméstica também possa se tornar altamente conflitiva, em func¢ao da atuacdo
de forcas contraditérias. Isto acontece particularmente no caso dos que
migraram sem suas familias e que sdo for¢ados a viver em apartamentos
super-lotados, onde “ninguém conhece ninguém e todo mundo trabalha o
tempo todo”. De acordo com um dos nossos informantes:

Muitos vém sozinhos e dividem muitas vezes o apartamento com outros brasileiros:
as vezes moram 5 ou 6 num apartamento de dois quartos, somente adultos; estio
aqui para trabalhar e ficam totalmente alienados. (Grupo focal com evangélicos).

Em situagdes como esta, a casa na Flérida torna-se um espaco de
alienacgdo e de desconfianca, a antitese da casa que deixaram no Brasil e da
qual se lembram com saudades:

No Brasil meu espago de casa era literalmente diferente do que ¢ aqui, porque
minha familia [...] era a mesma cabega. Entao eu estranhei demais quando eu
bati dentro de uma casa com todo mundo diferente. No Brasil, os dias que eu
tinha para ficar em casa, eu amava estar com a minha familia. E a minha
familia, n6s somos muito préximos... Entao, eu estranhei muito: [comparando]
a casa aqui com a casa no Brasil, ¢ extremamente diferente. (Grupo focal com
catélicos, 2004)

Entretanto, alguns dos nossos informantes conseguem, em oposi¢ao
as forcas centripetas com as quais se confrontam, construir um espago estavel
de intimidade, imprimindo o mapa do pais natal nas suas casas na Florida.
Um membro de uma igreja Batista brasileira nos explicou isto de forma
inequivoca: “Aqui dentro da minha casa, isso ¢ um pedago do Brasil. Quando
vocé entra, a bandeira aqui ¢ brasileira”. Outros efetivamente chegam a fundir
0 espaco eclesial e doméstico em um s6, transformando a casa em um espago
sagrado, oposto ao perigoso mundo profano de fora. Também ampliam o
significado da familia, para incluir af as soélidas redes interpessoais que
construiram no sul da Florida. Um protestante brasileiro assim se expressou
num Grupo Focal: “Aqueles que ndo tém familias aqui tém a igreja, que ¢é a
nossa familia. Nossos amigos sao 0s nossos parentes, aqui. SA0 as pessoas
com as quais a gente pode contar”.

Esta ampliacdo do espago doméstico e das rela¢des familiares para
dentro da igreja, incluindo uma dimensio afetiva e emocional, ¢ também
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evidente entre os catélicos. Angela, um membro da Igreja Nossa Senhora
Aparecida nos disse: “A igreja ¢ como a casa da mie, um porto seguro, um
lugar onde vocé vai para se apoiar”. Podemos entdo sustentar a hipétese de
que, na medida em que as igrejas funcionam efetivamente, transformam-se
numa extensao das relagdes e experiéncias ancoradas na casa.

Em um dos classicos da antropologia brasileira, O que faz 0 brasil, Brasil?,
Roberto DaMatta (1986: 23-33) escreve a respeito da tensdo entre a casa ¢ a
rua. De acordo com este autor, “hd uma clara divisdo entre os dois espagos
fundamentais na vida social brasileira”. Por um lado, existe a rua, “um lugar
de trabalho, movimento, surpresa, e tentacio”, que pode ser também um
espaco de “luta”, caracterizado pelo constante fluxo de “individuos
indiferenciados e desconhecidos. “Por outro lado, existe a casa, um ambiente
de ‘paz e tranquilidade’. Em casa somos membros de uma familia e de um
grupo auténomo e completo, com fronteiras e limites claramente definidos”.
Na realidade, DaMatta também tem sido criticado por assumir uma visio
essencialista da cultura brasileira. Independentemente do que se possa pensar
de seu enfoque — e aqui discordamos do suposto que assume, ao considerar
a cultura brasileira como uma totalidade completa, que pode ser decodificada
de uma vez por todas — parece-nos claro que explicitar a dualidade da casa e
da rua pode ser a chave de um marco interpretativo, particularmente
importante no caso dos migrantes. Com efeito se esta dualidade se expressa
ja no pais de origem, onde de alguma forma o substrato cultural ¢ o mesmo,
unificando pela base estes dois pSlos, na didspora ela se acentua drasticamente,
na medida em que af tal dualidade expressa também a diferenca de culturas.
No caso de Broward — onde a rua significa, para os migrantes, um ambiente
desconhecido e freqiientemente hostil, dado pelas experiéncias de profunda
dispersao e deslocamento que vivem no sul da Florida enquanto a casa reproduz
o “clima” do pais natal — este dispositivo hermenéutico lhes permite descobrir
espacos de sentido e de recentralizacdo, em resposta a esta situacio. Dada a
falta de redes estabelecidas, esta dualidade casa/rua assume também cono-
tacoes religiosas, na medida em que as igrejas se tornam ndo apenas espagos
significativos de socializacdo e solidariedade mas também areas protegidas
de intimidade e tranqiilidade. DaMatta (1986:29) argumentava que para os
brasileiros a casa “ndo é apenas um espaco fisico mas também moral: uma
esfera onde nos realizamos como seres humanos com um corpo fisico mas
também com uma dimensiao moral e social. Em casa somos dnicos e
insubstitufveis”. Dada a invisibilidade e marginalidade de muitos brasileiros
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em Broward, nio ¢ surpreendente que tenham sacralizado a casa e tornado
“domeésticas” suas igrejas, criando um espago protetor no meio de uma
paisagem hostil.

Conclusao

Neste texto, formulamos a idéia de que os brasileiros no Condado de
Broward utilizam recursos religiosos para gerar redes de auto-apoio, de
sociabilidade e de reafirmacio de sua identidade nacional assim como — e
talvez seja este o ponto mais fundamental — espacos de intimidade e auto-
centralizagdo. Para os brasileiros em Pompano Beach and Deerfield Beach,
as igrejas representam um dos poucos espacos para ampliar a confianca e
estender o sentido de pertenca, gerados na protegida esfera privada, para a
esfera publica local e para a vida associativa institucionalizada.

Na medida em que podemos generalizar a partir deste estudo de caso,
este indica pistas importantes; estas necessitariam, entretanto, ser aprofundadas
por futuras pesquisas, nao apenas no que diz respeito ao papel social das
redes religiosas em contextos nio-convencionais de assentamento, como
também no que se refere as dimensoes psico-cognitivas da vida religiosa, no
caso de imigrantes recentes ¢ de comunidades em formagao. A religiao pode
oferecer um dos recursos cruciais através do qual os novos imigrantes criam
espacos fisicos, emocionais e morais nos intersticios de uma sociedade que
crescentemente os criminaliza, representando-os como ““ estrangeiros ilegais”
(illegal aliens) e violadores da lei (lawbreakers). Dito em outras palavras, neste clima
de um nacionalismo exacerbado pds 11 de setembro, a religido poderia estar
ajudando os imigrantes a negociar a tensio entre visibilidade e invisibilidade,
tornando-os visivels uns para os outros em espagos interpessoais protetores,
em um tempo no qual sua sobrevivéncia e bem-estar dependem cada vez
mais da sua invisibilidade para a sociedade mais ampla.

Esta reacdo nacionalista viria a se expressar mais fortemente em face
das demonstragdes massivas de abril e maio de 2006, quando milhares e
milhares de imigrantes ¢ os que os apoiavam foram as ruas, de Los Angeles a
Omaha, de Houston a Milwaukee, pedindo a possibilidade de regularizar sua
situacdo migratdria (Kirkpatrick, 2006).° De forma especial, muitos dos que
haviam apoiado o Presidente George Bush, come¢aram a se perguntar em
alta voz, através da midia conservadora: “Como ousam estes imigrantes exigir
direitos quando ndo somente nao sao cidadios mas estdo ilegalmente no
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pais? Nao deveriam ter a permissao de ocupar nossos espacos publicos
impunemente. Deveriam ser presos e deportados imediatamente”.

Este grito nacionalista traduziu-se em uma mirfade de iniciativas locais
e regionais para expulsar os imigrantes indocumentados. Estas iniciativas vao
desde limitar o nimero de locatarios que podem ocupar um apartamento até
notificages oficiais que punem os proprietarios que alugam seus iméveis
para trabalhadores indocumentados. Outras leis locais proibem que as pessoas
fiquem paradas em espagos publicos, tendo como objetivo especificamente
os “boias-frias” que esperam nas esquinas para serem empregados (Hamill,
2000). Aqui, a amarga ironia é que algumas das leis mais draconianas foram
passadas em pequenas cidades do intetior (beartland) que os americanos
freqiientemente associam com os valores de lar, familia e comunidade, ou
seja, exatamente os mesmos valores por cuja manutengao, na didspora, os
imigrantes estdo lutando. Com o risco de repetir o ébvio, podemos afirmar
que “casa” ndo significa a mesma coisa para os nativos e para os imigrantes,
tais como muitos dos brasileiros que encontramos em Pompano Beach e
Deerfield Beach.®

Mas as pressoes ndo se limitaram ao nivel local e regional: o Departa-
mento de Migracdo (U.S. Immigration and Customs Enforcement) a nivel
federal, comegou a montar operagdes nos locais de trabalho, gerando um
clima generalizado de medo e inseguranca.” F. precisamente neste clima de
elevada ansiedade, nas ruas e no trabalho, que os espacos religiosos se tornam
arenas vitais de auto-afirmacao, nos intersticios de uma sociedade crescentemente
panoptica. Eles se tornam, apesar de suas desvantagens, espagos de confianca,
intimidade, catarse e apoio coletivo entre os imigrantes. Para os migrantes
brasileiros no condado de Broward, os espagos religiosos — eclesiais ¢ domésticos — se
combinam como “trincheiras defensivas” que dao origem a identidades de
“reclusio ao conhecido, contra a imprevisibilidade do desconhecido e do
incontrolavel” (Castells, 1997: 61).

Entretanto, é relevante perguntar-se: serd que os espagos afetivos
protetores da religido vao se manter olhando para dentro ou irdo transformar-
se em espacos de “empoderamento” coletivos? Serd que estes espacos vao
ficar s6 como refugios precarios (bavens) ou — como coloca Castells (1996)
em relacio aos movimentos sociais numa “sociedade de rede” — vio se
transformar em parafsos e utopias (heavens)? HEsta é uma questao aberta. A
resposta vai depender muito das orientacoes teoldgicas e dos enfoques
pastorais desenvolvidos pelas igrejas, particularmente com respeito as formas
como enfocam e explicam a situacdo dos imigrantes em termos religiosos.
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Dadas as tendéncias no campo religioso brasileiro (e latino-americano,
com respeito a esta questdo) a transformagio de uma esfera religiosa, privada
e defensiva, naquilo que a cientista politica Nancy Fraser denomina “espagos
subalternos de contestacao publica” (subaltern connter-publics) poderia ser dificil.®
Nos anos 70 e 80 a Igreja Catdlica brasileira adotou uma forte perspectiva
libertadora que enfatizava a justica social e 0 empoderamento dos movimentos
de base. Tal perspectiva poderia adequar-se perfeitamente aos esforgos para
construir “espacos subalternos de contestacao” entre os imigrantes do sul da
Flérida, oferecendo a eles a possibilidade de articular uma voz coletiva para
reivindicar seus direitos. Entretanto, hoje, esta perspectiva libertadora divide
o palco com a forca crescente do Movimento de Renovacio Caristmatica, que
tende a assumir um estilo pastoral mais emotivo, personalistico e voltado para
uma dimensio ultra-terrena. Até que ponto as duas modalidades do Catolicismo —
libertadora e carismatica — irdo colocar-se em tensao, uma frente a outra, ou
fecundar-se mutuamente ¢ assim fortalecer-se? A alternativa escolhida
dependerd muito da qualidade de seu dialogo e também da lideranca exercida
pelos sacerdotes. Entre os brasileiros em Broward, encontramos ambas as
correntes muito vivas, atuando de forma mais ou menos independente uma
da outra.

Por sua vez, as dinamicas dentro da igreja catdlica se cruzam com a
influéncia crescente do Neo-Pentecostalismo entre os circulos evangélicos.
Este Pentecostalismo trabalha com uma teologia da prosperidade e da saude
que, embora fortemente imbricada com as realidades temporais, desencoraja
um enfoque holistico que articule a pessoa a sociedade, porque enfatiza o
poder da fé para conseguir o sucesso pessoal ¢ 0 bem-estar.

Assim, ao avaliar o papel da religido no processo de migracio,
precisamos ter cuidado para nio idealizar o papel das igrejas. Como qualquer
outra instituicio social, estas respondem de formas contraditérias ao contexto
espaco-temporal. Seja como for, acreditamos que é imperativo estudar os
multiplos papéis, tanto positivos como negativos que a religido exerce junto
a0s imigrantes, em areas de assentamento nio-convencionais.

Notas

'O presente artigo foi elaborado a partir da exposi¢io feita pelos autores durante o Congtresso
da LASA, em San Juan, Porto Rico, em mar¢o de 2006. Agradecemos a valiosa contribui¢ao de
nossos colegas de pesquisa: o Prof. José Claudio Souza Alves e Keyla Thamsten.

2 O trabalho se bascia na pesquisa realizada nas cidades de Deetfield Beach ¢ Pompano Beach,
no Condado de Broward, Florida, EUA.
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> E o que alguns autores denominam um “exirbio”™ trata-se de um espago recentemente
urbanizado, localizado a uma grande distincia do nticleo da cidade, geograficamente
descentralizado e que se desenvolveu rapidamente.

* Durante a pesquisa, foram utilizadas técnicas qualitativas e quantitativas. As ptimeiras incluiram
observacao participante, entrevistas semi-estruturadas, historias orais e grupos focais, organizados
a partir da afiliagdo religiosa e do género. Na area quantitativa, realizou-se um survey (N= 167).
Devido a limitagdes de tempo e recursos, assim como a dispersao da populagao brasileira no
Condado de Broward — onde se situam as duas cidades — foi impossivel conseguir uma amostra
representativa. Usamos a técnica de “bola de neve”, partindo basicamente das igrejas: 1/3 veio
da Igreja catolica, 1/3 de Igrejas evangélicas, e o restante de um pequeno Centro Espirita e de
locais nao-religiosos, tais como comércio local, uma escola de inglés e praias. Cuidamos de
manter, na realizacdo do s#rvey, um certo equilibrio entre o numero de homens e mulheres.

® Por exemplo, as manifestagdes levaram as ruas mais de 500.000 pessoas em Los Angeles,
300.000 em Chicago, ¢ 50.000 em Detroit. Ver http://www.time.com/time/nation/article/
0,8599,1179303,00.html

¢ McDannell (1995) argumenta que embora a nogio de casa como um espago sagrado — que foi
central para os protestantes durante a época vitoriana — tenha sido desafiada pela secularizagio
e pelo consumismo capitalista, a mesma mantém ainda hoje fortes elementos de patriotismo.
7 As prisdes de imigrantes indocumentados durante batidas nos lugares de trabalho aumentaram
750 por cento entre 2002 ¢ 20006, passando de 485 prisdes a 3.667 (Abrams, 2007).

& A autora define subaltern connter-publics como “arenas discursivas paralelas nas quais membros
de grupos sociais subordinados inventam e circulam contra-discursos, que por sua vez lhes
permitem formular interpretacoes alternativas de suas identidades, interesses e necessidades”
(Fraser 1997:81).
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CARRERAS MILITANTES. COMUNIDADES
CATOLICAS Y FORMACION DE 1.OS
SUJETOS EN ARGENTINA

Veronica Giménez Béliveau
Universidad de Buenos Aires e CONICET — Argentina

Resumen. El presente articulo propone un abordaje del fenémeno del crecimiento
de las comunidades en el seno de las grandes familias religiosas. La tension que
las comunidades enfrentan entre el polo de la afirmacién identitaria y el polo de
la inclusién dentro de los limites fijados por la tradicion religiosa constituye al
grupo mismo. Los rituales, las estructuras educativas, los discursos creados por
las comunidades catdlicas expresan esta tension. En este articulo trabajaré con
tres tipos de comunidades catdlicas en Argentina, centrandome en los recorridos
que los fieles realizan para entrar en los grupos, y en las estructuras educativas
informales que las comunidades establecen para sociabilizar a los nuevos miembros
en los valores y las normas del grupo.

Palabras clave: comunidades, catolicismo, Argentina, estructuras de formacion

Abstract. Militant careers. Catholic communities and the training of individuals in Argentina.
This article proposes an approach to the phenomena of the growth of
communities inside religious families. The tension that these communities face
between the pole of identity affirmation and the pole of the inclusion within the
limits fixed by the religious tradition constitutes the group itself. The rituals,
educational structures, discourses created by Catholic communities are a
manifestation of this tension. In this article I will discuss three types of Catholic
community in Argentina, focusing on the itineraries that members take to enter
the groups, and on the training structures that these communities establish in
order to socialise the new members in their community values and groups
normativity.

Keywords: Catholic communities, Argentina, informal training,
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El estudio de los fenémenos comunitarios dentro de las grandes
tradiciones religiosas presenta algunas particularidades que lo vuelven
interesante. La tension ala que las comunidades se enfrentan entre mantenerse
dentro de los limites (siempre versatiles) que la tradicién traza, y afirmar sus
propias demarcaciones comunitarias es uno de los ejes que constituyen al
grupo mismo. Las comunidades crean estructuras, ritos, discursos que
expresan esta tension, que lleva a los miembros del grupo a intentar a la vez
afirmar al maximo la identidad comunitaria sin aparecer excluidos de la
tradicién de la que se reivindican.

El presente articulo aborda el estudio de tres tipos de comunidades
catdlicas en Argentina que construyen su identidad en esta tensién. A lo
largo del trabajo de campo que fundamenta estas consideraciones,' multiples
espacios comunitarios encarnaron la polaridad entre referencias comunitarias
y pertenencias institucionales: las formas de gobierno de las comunidades,
las relaciones con las autoridades eclesiasticas de las didcesis en las que los
grupos se establecen, el relato mitificado de los origenes de la comunidad
misma. Me concentré aqui en dos aspectos que expresan con particular
intensidad los esfuerzos grupales de construccién de identificadores
identitarios que sostienen la adscripcion comunitaria: los recorridos de los
fieles en su camino de entrada al grupo y las estructuras que la comunidad
establece para formar a sus sujetos. El grupo cimienta estructuras de formacion
mas o menos formales, con el objetivo de convertir a las personas externas, y
de proponer normas para los miembros de la comunidad. Los grupos con
los que trabajaré, elegidos por el arco diverso de sus pertenencias dentro del
universo catdlico, son la Renovacion Carismatica Catélica de Argentina (RCC),
los Seminarios de Formaciéon Teolégica (SFT), y la Fraternidad de
Agrupaciones Santo Tomas de Aquino (FASTA).?

Los caminos de llegada al grupo: del fiel catolico al militante
comunitario

En este paragrafo trabajaré los primeros pasos de la entrada al grupo
de aquellos individuos que, aunque en busca de espacios mds contenedores o
mads especializados, ain se referencian en la vasta y general esfera del
catolicismo. Los motivos de su acercamiento al grupo, y el juego entre los
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individuos y las estrategias implementadas por el colectivo para estimular y
encuadrar adhesiones mas firmes se despliegan en este momento. Espacio-
tiempo de efervescencia y de gran fragilidad, de entusiasmo por parte de los
tieles por el contacto con nuevas realidades que los interpelan y de esfuerzos
por parte de los miembros de la comunidad para intentar afirmar las
pertenencias de los recién llegados que no estan, y ellos lo saben, garantizadas,
el camino de acercamiento al grupo articula, mas que otros, lo individual y lo
colectivo, las expectativas personales y las esperanzas del grupo. Veremos
aqui el recorrido de los fieles, que se transforman, al transitatlo, en militantes
comunitarios. Al mismo tiempo, nos proponemos en este apartado esbozar
algunos rasgos que podrian caracterizar socialmente a los individuos que
terminan adscribiendo a las distintas comunidades: las caracteristicas de cada
una de ellas, sus afirmaciones teoldgicas e ideoldgicas, la forma en que
estructuran las pertenencias, generan adhesiones en determinados grupos
sociales mds que en otros. La circulacién de los fieles es sin duda un fenémeno
que marca las pertenencias religiosas contemporaneas, pero no cualquier fiel
transita por cualquier grupo. Comenzaré analizando los recorridos de entrada
ala Renovacién Carismatica Catélica, luego los caminos hacia los Seminarios
de Formacién Teoldgica, y finalmente abordaré las vias de ingreso la
Fraternidad de Agrupaciones Santo Tomas de Aquino.

La Renovacion Carismatica y los circuitos de la salud

La gran mayorifa de los miembros de la Renovacién Carismatica Catélica
tienen una larga historia de relaciones con la Iglesia: criados segun principios
catolicos, han sido bautizados y han hecho la primera comunién. Muchos
siguieron cursos de catecismo, o asistieron a escuelas religiosas, o militaron
en la Accién Catdlica parroquial. El eje de la salud organiza, mas tarde, un
transito entre distintas opciones en busca de soluciones a un problema definido
en términos de salud ampliada, y la Renovacién Carismatica apatece, en los
relatos de los fieles, como la instancia que finalmente ha propuesto la
resolucién mas cercana a sus necesidades. Hay que tomar en cuenta que la
historia de los fieles les hace considerar todo compromiso permanente con
otras opciones religiosas no catdlicas como una disidencia que tiene pesadas
consecuencias para ellos. Formando parte de la Renovacion Carismatica, que
les da a la vez porciones de salud y de emocién, viven una religiosidad cercana,
por ejemplo, a la del pentecostalismo, pero no tienen que pagar el costo de lo
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que setia petrcibido como una disidencia para con su familia y para con la
sociedad. La puesta en relato de la experiencia de los adeptos asume la forma
de un relato de conversién interna, es decir que no supera las fronteras del
catolicismo. Es necesario, sin embargo, hacer una precision. La espiritualidad
de los miembros de la Renovacién Carismatica se articula firmemente con
una religiosidad de origen popular centrada en la busqueda de la salud. Por
ello, en las celebraciones catismaticas (y, con menos frecuencia, también en
los grupos de oracién) encontramos un numero considerable de catélicos
que, llevados por el renombre de tal o tal lugar de culto, llegan con la esperanza
de obtener beneficios taumatirgicos. Esta poblacién nutrida no se inserta
necesariamente en las estructuras de sociabilidad propuestas por la comunidad,
porque sigue ligada a las formas de culto que practica de ordinario.

Enlos relatos de los recorridos de los creyentes la comunidad vehiculiza
el encuentro con Dios. Los fieles se refieren a un momento de duda, durante
el cual estuvieron a punto de partir, asustados por las efusiones emocionales
de los “renovados”, o por las dificultades del cursus de formacién. En ese
momento un miembro de la comunidad se acercé a ellos y los convencié de
quedarse. Las palabras, los gestos de afecto tocan con intensidad a las personas
fragilizadas que se unen al grupo por primera vez, y la comunidad esta
particularmente atenta a la recepciéon de los nuevos miembros. A la vez
estrategia de reclutamiento y de contencion, los miembros de los grupos de
oracién y los “servidores” de la misa estin siempre presentes para tranquilizar
a los que sufren, y para retener a los participantes. Los miembros del grupo
estimulan la oracién, y acompafian el desarrollo de las ceremonias con gestos
especificos que indican el momento de las efusiones emocionales: cuando el
celebrante ora en lenguas,’ los servidores recortren el espacio del culto
imponiendo sus manos sobre los hombros y la espalda de los fieles. En ese
momento los desmayos, los llantos y los fenémenos de glosolalia tienen lugar.
A su vez, esas manifestaciones son reinterpretadas como evidencias del
contacto personal con la divinidad.

Los miembros de la Renovacion Carismatica destacan con énfasis la
intervencion permanente de Dios en el reclutamiento de nuevos fieles: “Nadie
llega por casualidad, estoy convencida, es la providencia, hay un designio
para cada uno de nosotros”,* sostiene una servidora del Santuario del Sagrado
Corazén. Esta relacién con Dios permanece, sin embargo, personal y
frecuentemente poco regulada por el grupo, sobre todo entre los miembros
menos comprometidos en la estructura jerarquica de la Renovacién
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Carismatica Catolica. Otra fiel carismatica recita formulas de invocacion a
Dios para que devuelva la salud a su hijo, férmulas que ella misma crea: “Yo
le digo, tomad tu jugo de frutas, aunque no te guste, deci, ‘en el nombre de
Dios, Nuestro Sefior Jesucristo, este jugo va a tracrme la salud”™. Silvia no
frecuenta regularmente la misa, porque prefiere ir a la Iglesia cuando puede
estar sola: “Yo hablo fuerte en la Iglesia, hablo con El, y me parece que Elme
escucha”.® Un dirigente de un grupo de jévenes carismaticos de San Justo se
confiesa cada mes y medio, pero toma la comunién cotidianamente. Tiene
necesidad de ese acercamiento con Dios, aunque el grupo desalienta el hecho
de comulgar sin haberse confesado el mismo dia. Los sujetos establecen
estrategias de comunicacion individuales y personalizadas con la divinidad,
que la comunidad se esfuerza por regular sin lograrlo siempre. Entre el refuerzo
de la idea del contacto intimo con Dios, y la adhesion a las normas del grupo,
los limites son poco claros, y esta tension se manifiesta frecuentemente en las
discusiones en el seno de los grupos de oracién. El riesgo de desviaciones
doctrinarias esta presente, tanto en el plano de las practicas, del discurso o de
las pertenencias.

En efecto, aunque el grupo se esfuerce por establecer una clara
geografia de los enemigos y de los aliados, la circulacién y los traspasos entre
diferentes registros de creencia son frecuentes, especialmente entre los
miembros menos comprometidos. Los grupos afro-brasilefios son
demonizados por el discurso del grupo, que los acusa de tratar con las fuerzas
del mal, y los curanderos, como también los videntes, son denunciados por
su apropiacion de poderes que no estin preparados para manejar. Pero
numerosos ficles que frecuentan el Santuario del Sagrado Corazén siguen
viendo a curanderos populares que se dicen catélicos (o no, por otro parte),
y contintan ejerciendo, en casos muy particulares, actividades ligadas al
contacto con el mundo de lo trascendente. Es el caso de un fiel del Sagrado
Corazon, Claudio, que practica la videncia “cristiana”, inspirada por el Espiritu
Santo. En cuanto a los evangélicos pentecostales, son considerados como
“hermanos separados”, que viven en el error, a veces “fanaticos”, y que pueden
llegar a usar el “control mental” para apropiarse de las almas de los catélicos
(entrevista con Marta). Pero los creyentes carismaticos toman las férmulas
de las plegarias de los pentecostales. Asi, Claudio y Silvia ruegan a Dios
proteccion, y le piden que los “cubra con la sangre sagrada y divina de Cristo”,
oracion transmitida por grupos evangélicos.
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La problematica de la salud dibuja una red de circulacién que se abre
hacia otros espacios, superponiéndose y mezclandose con la red de circulacién
de cufio religioso. Los miembros del grupo describen su recorrido anterior a
lallegada al grupo como un largo camino durante el cual médicos y psicélogos
representan, a menudo codo a codo con sacerdotes, pastores o curanderos,
instancias factibles para solucionar el problema.

La estructura jerarquica de la comunidad marca sin embargo limites a
las mezclas y a los cruces de significados: mientras mas se asciende en los
espacios dirigentes del grupo, menos se aceptan las interferencias con otros
discursos. Las estructuras de formacién de la comunidad se ponen en
funcionamiento precisamente para “producir’ un sujeto catélico integrado a
la vez al grupo y al universo discursivo propuesto por éste.

Los Seminarios de Formacion Teoldgica y la militancia barrial

Los relatos de los recorridos de los fieles que asisten a los Seminarios
de Formacién Teoldgica develan historias de sostenidas relaciones con el
catolicismo. Las trayectorias de los miembros de los Seminarios son variadas
y atraviesan espacios sociales diferenciados, pero muestran una caractetistica
comun: el pasaje por opciones militantes que se sitian en la interseccion
entre lo religioso y lo social. Podrfamos identificar tres vias tipicas de acceso
alos Seminarios, asociadas con sectores sociales de proveniencia: las personas
de los sectores populares, los agentes y profesionales sociales y los especialistas
religiosos. Desde principios de los afios ‘90, los Seminarios se dirigen
especialmente a los cristianos de los sectores populares, y son ellos quienes
componen la mayoria de los asistentes. Comprometidos en general en
comunidades eclesiales de base, o en parroquias, los fieles surgidos de los
sectores populares se enteraron de la existencia de los SFT a través de lideres
laicos o religiosos cercanos a los Seminarios. Mas tarde son frecuentemente
los mismos grupos de base quienes toman la posta y construyen con las
instancias dirigentes de los Seminarios una relacion mds directa: las
comunidades reciben las publicaciones de Nueva Tierra, ONG de raices
cristianas, encargada en el inicio de la organizacion de los SFT y que sigue
actualmente colaborando con la coordinacién de los mismos, en las que se
anuncia el Seminario, y en las que son presentadas las tematicas a preparar
por diécesis. Las comunidades territoriales se organizan para preparar los
recursos materiales para su participacién, y también para discutir los temas
propuestos por la coordinacion de los SFT. Los participantes de sectores
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populares asisten alos SFT en tanto que miembros de otros grupos, la mayor
parte de ellos eclesiales, pero también sociales, y aun politicos:® una cooperativa
de vivienda de La Matanza, por ejemplo, financia la asistencia al seminario de
mas de 60 personas, que viven en los diferentes bartios que ésta organiza,’
dado que sus dirigentes consideran que los SFT constituyen una instancia
importante de formacién de cuadros.

La Opcion por los Pobres anuda una diversidad de pertenencias, y
marca los limites de este espacio: del asistente social al maestro de escuela, de
los profesionales humanistas a los lideres de organizaciones sociales, de las
religiosas insertas en barrios populares a los sacerdotes, de los militantes de
base a los miembros de las comunidades eclesiales, los que asisten a los SET
se sienten cercanos a la pobreza como opcién de vida. La mayor parte militan
en organizaciones que sostienen a personas en situacién de pobreza, y que
organizan barrios marginalizados. La opcién por el pobre es vivida como
“una forma de vida profunda, comprometida, definitiva”,® y constituye, para
los participantes del Seminario, la via privilegiada de acceso a la divinidad.

La Opcién Preferencial por los Pobres, anclada en los documentos
del Concilio Vaticano Il y en las reuniones de los obispos latinoamericanos
de Medellin y Puebla, define un espacio socio-religioso que implica una “praxis
histdrica liberadora™
y politicas. La Opcién por los Pobres, concebida como “una perspectiva, una
manera de ver la historia y la realidad en funcién de los intereses de los

y aproxima las opciones religiosas a las opciones sociales

pobres”; se vuelve, en los discutsos mas extremos que circulan en los SFT,
en la dnica posibilidad de compromiso cristiano.

Una dirigente de la zona Sur del Gran Buenos Aires cree “que el
cristiano tiene, por esencia, que comprometerse en... lo social, en el barrio...
tenés que meterte, porque si no como transformas las cosas?”.'” Este
compromiso militante, definido en el cruce entre lo social y lo politico,
encuentra en el barrio un espacio privilegiado de accién, porque es, en efecto,
dentro de las estructuras territoriales donde la mayorfa de los participantes
de los Seminarios desarrollan su actividad. Los miembros de los Seminarios
consideran que es en su espacio cotidiano donde debe desarrollarse la accién
social, se trate de trabajo en las Comunidades eclesiales de Base y en los
grupos parroquiales, o en organizaciones sociales no eclesiales (cooperativas
de vivienda, grupos de ayuda mutua, organizaciones no gubernamentales).
La lucha por la obtencién de lugares en los que desenvolver la actividad crea
y consolida las pertenencias, y marca frecuentemente el origen de la pequefia
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comunidad: asi, las comunidades de I.a Matanza surgen a partir de la apertura
de un centro cultural por parte de sacerdotes salesianos; una monja cuenta
los esfuerzos de su grupo de Dock Sud, dirigido por religiosas dominicas,
para lograr la construccion y el arreglo de un salén que funcione como escuela
y parroquia; y la comunidad de San Francisco Solano se pelea con un sacerdote
que les impide la utilizacién de la parroquia como espacio de reunion.

Los Seminarios de Formacién Teoldgica buscan un “perfil” del
participante, y el compromiso en comunidades eclesiales o sociales se ha
convertido en una suerte de requisito, no obligatorio pero firmemente
aconsejado, patra participar en los Seminarios. La publicidad de los SFT circula
en las redes comunitarias, la organizacién de las inscripciones y de los traslados
se realiza a partir de las comunidades, asi como la obtencién de recursos para
viajar al lugar de realizacién de los encuentros. Esta pertenencia comunitatia
contribuye, en consecuencia, a definir los caminos a través de los cuales los
miembros llegan a los Seminarios.

La Fraternidad de Agrupaciones Santo Tomas de Aquino y los jovenes de
Sfamilias catolicas

Las trayectorias de los miembros de FASTA muestran algunas
caracteristicas comunes: los participantes estaban ligados de diferentes maneras
a las estructuras de la Iglesia catélica antes de entrar en contacto con el grupo,
y en general conocieron al grupo siendo muy jovenes (en la época de sus
estudios secundarios). Los miembros de FASTA son hijos de familias cat6licas,
que logran transmitir a sus vastagos, por diferentes vias, su relacién con la
Iglesia: tanto a través de la eleccidén de una educacién en establecimientos
religiosos, como por el estimulo a la toma de responsabilidades militantes en
una parroquia, las practicas catélicas y la institucion eclesidstica ocupan un
lugar significativo en las vidas de los jévenes reclutas. El encuentro con el
grupo no se presenta, entonces, como la ruptura con un pasado diferente,
sino como mas bien como la profundizacién de una tendencia que estaba ya
presente. “Mis padres respetaban mucho la tradicién catdlica, y estaban
formados en los valores” afirma un miembro de FASTA;!" “cuando dejo el
grupo salesiano y paso a FASTA, es una continuidad, para mi, no hay ruptura,
le agradezco mucho a la obra salesiana pero me identifico con la obra de
FASTA”, sostiene otro.'?

El acceso a FASTA es vivido, entonces, como una continuidad entre
un catolicismo presente como cultura y como practica, y la comunidad, que
es designada por sus miembros como un espacio regulado y familiar, cargado
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de certezas que contienen. La sensacion de encuentro con un ambito familiar
perdido aparece en muchas entrevistas. La comunidad aparece a los nuevos
miembros como un espacio de orden, en el que las regulaciones establecidas
por el grupo garantizan la contencién espiritual, simbdlica, y frecuentemente
material de los ficles. Este sostén comunitario se da en grados diferentes
segun el nivel de compromiso del fiel con el grupo: en el caso de los religiosos
(que no llegan a los cincuenta entre sacerdotes y seminaristas), dependen de
FASTA para su subsistencia cotidiana. Viven en los locales del grupo, son
alimentados por éste, y desarrollan sus actividades entre los miembros de la
comunidad. En el caso de los laicos, la mayoria de los militantes de FASTA,
aparece también una contencién importante, y muchos de ellos trabajan en
las estructuras que la comunidad erige. Los colegios de FASTA son dirigidos
por miembros del grupo, y muchos de los maestros y profesores forman
parte de la comunidad. El personal administrativo de la Universidad FASTA
en Bariloche y Mar del Plata estd compuesto por una proporcion elevada de
militantes, y la fundacién de estructuras educativas nuevas comienza por el
“transplante” de familias de FASTA, que se ocupan de la gestion de las mismas.
Para los miembros del grupo, la participaciéon en la comunidad implica la
inclusién en un espacio que los acoge y los protege, y que organiza sus vidas
con un sentido univoco. La rectora del Colegio FASTA Catherina afirma:

Yo creo que a mi lo que me atrae de esto, y siempre me ha atraido, es el
planteo de unidad, no es un planteo esquizofrénico, una cosa es la vida, otra
cosa es tu fe religiosa, no, aca es una unidad, y eso es creo lo que me enamord. ..
Cuando formo una familia, lo hago también dentro del marco de la tarea de
FASTA, mi esposo es de FASTA, me casé el padre Fosbery, esta todo
relacionado.”

La comunidad ofrece a los fieles que se insertan en ella la certeza de
los objetivos perseguidos y la coherencia en el mensaje. El compromiso hacia
el grupo es, por otro lado, percibido como permanente por los participantes:
“un miliciano de FASTA reconoce a FASTA para toda su vida... reconoce
que es algo para siempre, que no es sélo para una etapa de su vida”." Las
personas entran en un area resguardada, las relaciones entre los miembros
del grupo se intensifican, y los lazos con el mundo externo a la comunidad
tienden a volverse menos frecuentes. Los participantes se reconocen como
idénticos. Ahora bien, esta revalorizacion de los rasgos identitarios es
producida por las estructuras de formacién de la comunidad, destinadas a
formatear e los sujetos catolicos segun los principios del grupo.

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 9, n. 9, p. 31-58, setembro de 2007



40 VERONICA GIMENEZ BELIVEAU

Recrear el sujeto comunitario: las estructuras de formacion

En este apartado abordaré de lleno el analisis de las estructuras de
formacién del grupo. Los fieles catdlicos que han establecido contacto con
la comunidad por distintas vias, transitan un recorrido propuesto por el grupo
que consiste en un cursus de formacién. Veremos como cada comunidad
organiza sus estructuras de formacién del fiel comunitario con grados de
formalizacion y flexibilidad variables, estudiando primero la Renovacion
Carismatica Catdlica, luego los Seminarios de Formacién Teoldgica y
finalmente la Fraternidad de Agrupaciones Santo Tomas de Aquino.

La Renovacion Carismatica Catdlica: estructuras flexibles, recorridos miiltiples

La Renovacién Carismatica Catdlica no estructura un unico tipo de
pertenencia, sino que genera estrategias variadas para asegurar la continuidad
de la comunidad en el tiempo. Estas estrategias de encuadramiento de los
sujetos no pretenden constituir la tnica posibilidad de compromiso. La
comunidad responde a la pluralidad de las pertenencias, estructurando
multiples opciones de formacion, que los individuos eligen de un menu flexible
y amplio. Aunque los grupos de oracién representan el ideal de insercion
comunitaria, la comunidad acepta formas mds maleables de participacion.
En efecto, la comunidad funda la representacion del éxito de la Renovacion
(y consecuentemente de la utopia de la expansion carismatica en toda la Iglesia)
en la idea del caracter masivo de las respuestas a los llamados del grupo. La
cantidad de personas que asisten a las ceremonias carismaticas y a las campafias
de sanacién confirmarfan la autenticidad del camino de la Renovacion.

Ahora bien, este ensanchamiento del alcance del grupo implica por
fuerza un relajamiento de los controles comunitarios sobre los creulantes, dado
que el caracter masivo de las pertenencias se opone a la conservacion de la
pureza del mensaje evangélico (Troeltsch, 1961: 17-18). La comunidad
aparentemente acepta la existencia de los ¢reulantes poco regulados, aunque la
tension entre la insercién en las estructuras del grupo y la tendencia al
movimiento y ala circulacién define y caracteriza a la Renovaciéon Carismatica.
La busqueda de la salud, la emocién de las ceremonias, atraen ficles que no
permaneceran, necesariamente, en los grupos de oracién, pero que
mantendran con el nucleo de la comunidad relaciones sostenidas en el tiempo
aunque flexibles y poco intensas.

Una de las estrategias mas significativas que la comunidad crea con el
objetivo de formar y producir sujetos creyentes son los Seminarios de Vida,

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 9, n. 9, p. 31-58, setembro de 2007



CARRERAS MILITANTES. COMUNIDADES CATOLICAS... 41

que se convirtieron al mismo tiempo en una de las principales herramientas
de expansién del grupo. En principio, porque cuando la Renovacién
Carismatica quiere establecerse en una nueva parroquia organiza un Seminatio
de Vida, con el objetivo de atraer fieles locales, que continden a su vez las
practicas “renovadas” a través de la creacion de grupos de oracién. En segundo
lugar, porque cuando un recién llegado pide consejo y ayuda a los servidores
de los grupos, éstos le recomiendan frecuentar un Seminario de Vida.
Finalmente, porque el Seminario de Vida es muchas veces una de las
condiciones requeridas para acceder a las instancias de formacién mas
avanzadas del grupo. El Seminario de Vida, es, entonces, junto con los grupos
de oracién y las escuelas de formacion, uno de los espacios privilegiados de
produccién de sujetos. La comunidad modela a los fieles a través de la
presentacion de la figura del converso, como simbolo del camino que todos
los fieles deben recorrer para integrarse a la Iglesia. Lo que la comunidad
exige de sus miembros es precisamente la confirmacion de la autenticidad de
su compromiso a través de la exteriorizacién de los signos de la conversion,
testimonio de la experiencia del contacto con Dios en sus vidas. No alcanza
con asistir a los grupos de oracién, es necesario atravesar la experiencia de la
relacién directa con la divinidad. “Donde se vive realmente todo es en el
Seminario de Vida, una vez que experimentds un Seminario de Vida en el
Espititu Santo vas teniendo experiencia con el Espiritu Santo...”,"” sostiene
uno de los dirigentes de los grupos de oracién en el Santuario del Sagrado
Corazon.

El Seminario de Vida es el espacio en el cual el fiel recorre el camino
de reafiliacién que la comunidad le propone para llegar a la unién efectiva
con una realidad superior, que se cumple en la ultima sesién del seminario.
De hecho, este camino esta extremadamente regulado, y las etapas estan fijadas
con una precisién notable. Cada sesién aborda una de las temadticas
consideradas como fundamentales para acercar y comprometer el fiel el grupo:
el amor de Dios, el pecado, la fe, la promesa de Dios y la promesa del fiel.
Esta via iniciatica reproduce el camino de la conversiéon y propone un
acercamiento progresivo a la experiencia de Dios. Asi el peregrino, luego de
haber conocido el verdadero amor de Dios, tiene que rechazar la vida
“mundana” para lograr la salvacién, asumir la responsabilidad de seguir las
leyes de Dios y vivir una verdadera vida cristiana.

Cada dia se trabaja uno de estos temas, siguiendo el mismo esquema
en cada uno de los encuentros: bienvenida, lectura de un pasaje biblico,
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testimonio y predicacion de uno de los organizadores, oracion (es el momento
en que tienen lugar los fenémenos emocionales), cantos, testimonios de los
asistentes. L.as manifestaciones emocionales, sobre todo los desmayos, son
interpretados como signos de intervencion divina en la vida de los fieles,
producto de su integracion al grupo. A su vez, reafirman la existencia del
proceso de conversion. El fiel “tocado por el Espiritu Santo” es a su vez
reclutado como testigo: los nuevos conversos exponen frente a la asamblea
su propia experiencia del contacto con Dios. La constatacién de la curacion
y la exhibicién del cuerpo sano por parte de los testigos se convierten, en el
esquema presentado por el grupo, en signos de anticipacién utdpica: la
promesa de Dios se cumple en el seno de la comunidad por la evidencia de la
sanacién. La comunidad se sirve también de relatos ejemplares de los
conversos (viejos y nuevos) para tratar de regular la vida cotidiana de los
fieles, con un énfasis particular en el respeto de los roles familiares, y en el
establecimiento de una ética sexual basada en la obediencia a las normas
establecidas por la Iglesia. L.a herramienta principal del control de esta
regulacion es el sacramento de la confesion, activamente aconsejado por los
predicadores, y considerado como un momento de ruptura entre la vida
mundana y la vida en el seno de la comunidad.

La Renovacion Carismatica Catélica organiza, ademads de los Seminarios
de Vida, cursos de formacién paralos que quieren profundizar su compromiso
en el grupo. Considerando la diversidad de los niveles de educacién, de edad
y de recorridos catdlicos de los fieles, las estructuras de formacién proponen
un menu basico, que combina temas biblicos con pedagogfa cristiana, y acentda
la profundizacion del trabajo sobre si. Segin una de las coordinadoras:

Aci, a la Escuela de Iniciacién, vienen a saber lo que es la Biblia, la palabra,
cémo perdonar, coémo todas esas cosas, para ser servidores. Y el servidor tiene
que ser sabio, porque si yo tengo heridas, y trato a mi hermano... y no tengo el
amor desarrollado... no puedo servir.'®

Cada centro de la Renovacién Carismatica puede instituir sus propias
estructuras de formacién. El santuario del Sagrado Corazén de Jesus, uno de
los mayores centros carismaticos en la provincia de Buenos Aires, organiza,
por ejemplo, desde hace afios, el curso de Iniciacion Cristiana, que dura entre
uno y dos afios, y propone dos horas por semana de clases. El requisito para
empezar esta Hscuela de Servidores (que es de hecho el primer nombre que
recibi6 el actual curso de Inzciacidn Cristiana) es haber seguido un Seminario
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de Vida. La comunidad del Santuario organiza también un curso llamado
Discipulado, que los fieles siguen luego de la Iniciacion Cristiana. 1.a comunidad
dispone también de sesiones de preparacion para adultos de los sacramentos
de la comunién y de la confirmacién. Los grupos del Santuario organizan,
finalmente, numerosos retiros espirituales, dirigidos al publico en general o a
sectores especificos de la poblacién: jévenes, parejas, profesionales de la salud.
Estos retiros espirituales se realizan segun tematicas variadas: preparacion
para Pascuas o para Navidad, de Silencio, de Alabanza y de Adoracién. Para
el sector particular de los profesionales de la salud (médicos, psicélogos,
asistentes sociales), una estructura de formacion especifica ha sido instituida,
y se realizan periédicamente Jornadas (un sabado por mes). Existen también
Seminarios de Vida especialmente concebidos para los que estan en contacto
directo con los enfermos: el respeto por la vida, la lucha contra la eutanasia,
el alivio espiritual del dolor y los lazos entre la ciencia y la fe son los ejes de
estas reuniones de formacion. Los lideres son formados en diferentes
instancias que han ido adquiriendo, a lo largo de los afios, niveles mas altos
de exigencia y formalizacion. Iniciacion Cristiana, el Discipulado, las escuelas de
evangelizadores de otros centros carisméticos,'” fueron creados para
proporcionar a la comunidad personal especializado, formado segun las
normas del grupo, con el objetivo de contener a la masa de ficles que circulan.

La estructura nacional de la Renovacién Carismatica Catolica organiza
también encuentros de formacién para sus miembros: los sacerdotes
renovados se reunen una vez por mes, rezan, abordan cuestiones
administrativas y preparan temas para discutir publicamente.”® Algunos
encuentros anuales, que siguen la misma metodologfa, se realizan en las
distintas diocesis argentinas: encuentros de sacerdotes, de matrimonios, de
servidores adultos y jovenes, de coordinadores diocesanos, de consagradas,
de ministerios de musica (Soneira, 2001, p. 87). Estas reuniones permiten a la
vez unificar criterios de trabajo, formar a los asistentes segun los valores del
grupo, y valorizar el momento emocional de las celebraciones colectivas,
reafirmando asi las pertenencias.

Las posibilidades plurales de insercién en la comunidad articulan la
tension entre el polo de los individuos, que se resisten a la fijacién de sus
practicas, y el polo de la comunidad, cuyo ideal de participacién sigue siendo
el del sujeto que se compromete regularmente en una de las instancias
propuestas por el grupo. El tipo de sociabilidad que la comunidad propone
no implica la existencia de una autoridad que imponga limites estrictos y
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jerarquicos: en el plano organizacional, la Renovacién Carismatica prefiere
formas flexibles, basadas en la voluntad de los sujetos y en los lazos personales
que éstos establecen entre ellos, mas que en el control vertical que emana de
un centro.

La definicién del grupo en tanto que tal necesita, sin embargo, y a
pesar del caracter difuso de sus fronteras, de la existencia de un nucleo que le
permita proyectarse en el tiempo. Asi, la Renovacion Carismatica Catélica
construye un modelo de “ética a dos niveles”,"” con exigencias diferenciadas
para los sujetos segin su grado de compromiso. L.os miembros dirigentes de
la comunidad (coordinadores de los grupos de oracién, coordinadores del
movimiento en las parroquias, en las dibcesis y en las regiones eclesiasticas,
sacerdotes y religiosas “renovados”) se someten a regulaciones cotidianas,
especialmente en lo atinente a la moral sexual y familiar, que no son impuestas
alos otros adherentes. Raquel, lider de uno de los grupos de oracién, tiene 48
afios. Cuando se le pregunta por su estado civil, ella dice que esta casada:
profundizando en la conversacién, Raquel me cuenta que su marido la
abandond hace 28 afios. Ella, sin embargo, no puede pensarse como separada.
La eleccién de casarse es, en su cosmovision, definitiva, y para toda la vida
(casi independientemente de la decisién de su conyuge de formar una nueva
pareja). Raquel considera a Cristo como su esposo, y no necesita a nadie mas
a su lado; por otra parte, ella no podtia ser coordinadora de un grupo de
oracién casandose en segundas nupcias, porque a los ojos de la Iglesia serfa
adultera. Claudio participa del mismo grupo de oracién que Raquel dirige. El
convive con su mujer, pero no estan casados legalmente. Nadie le impide
participar en el grupo, y él sigue confesandose y comulgando cada vez que
asiste a misa. La construccién de una “ética a dos niveles”, que el grupo
establece a partir de palieres normativos més estrictos para los circulos de
militantes, nos lleva al tipo de comunalizacion religiosa eclesiastica elaborada
por Ernst Troeltsch. En efecto, el tipo-Iglesia es definido por el sociélogo
aleman como el tnico tipo de organizacion religiosa que puede abrirse a las
masas y adaptarse al mundo. A través de la “separacion... entre la moral
comun del mundo y la ética mas estricta de la santidad” (Troeltsch, 1961, p.
22), la Iglesia reserva un corpus de regulaciones morales para los virtnosos, los
monjes, y elabora normas menos rigurosas destinadas a las masas, a las que la
institucién necesita, igualmente, llegar. I.a Renovacion Carismatica Catélica
asume un esquema de organizacién que remite al tipo-Iglesia troeltschiano,
con sus laicos comprometidos sometidos a regulaciones fuertes, y su masa
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de circulantes a los cuales se exige una regulacion ética minima de sus vidas.
Los cuadros laicos son de este modo asimilados a los miembros de las
organizaciones monasticas, representando el modelo de perfeccion a imitar,
el horizonte de santidad y de compromiso a alcanzar. Por su forma de
organizacion, la RCC se asume en tanto que iglesia, y se abre a una feligresia
masiva, preparando as{ su reinsercién en el seno de la institucioén catélica.

Los Seminarios de Formacion Teoldgica: educacion popular para militantes de base

Los Seminarios de Formacién Teolégica fueron concebidos, desde
los primeros momentos, a la vez como un cursus de formacién y como un
espacio de produccién de teologfa. Las representaciones sobre estos topicos
fueron evolucionando: de un primer momento en el que la formacién
prevalece sobre la elaboracién de pensamiento, se pasa a una etapa en que la
formacion teoldgica pasa necesariamente por la produccion colectiva de una
reflexion. Esta evolucién es identificable en el recorrido histérico de los
Seminarios: el I¢ Seminario, realizado en Quilmes en 1986, surge a partir de
una convocatoria amplia a los laicos cercanos a las ideas de la Teologfa de la
Liberacién. Se organiza un encuentro de una semana, centrado en la figura
de Gustavo Gutiérrez, uno de los sacerdotes fundadores de la Teologfa de la
Liberaciéon en América Latina. La modalidad de trabajo consiste en
conferencias del tedlogo, discusiones en grupos sobre las temdticas
presentadas, y sesiones plenarias de puesta en comuin de los puntos de vista.
Mas alld del trabajo en los grupos de discusion, durante los primeros
Seminarios prevalece la modalidad de los coloquios dictados por cuadros
pastorales. Es durante el I11 Seminario, realizado en 1988 en Neuquén, cuando
esta perspectiva empieza a cambiar, y cuando la participacién cada vez mas
masiva comienza a ocupar un lugar central. E1 IV2 Seminario no se estructura
ya a partir de una figura eclesiastica central. Entre el IV®y el V2 Seminario, se
producen importantes cambios metodolégicos, que contribuyen a fijar el eje
central de los encuentros en la reflexién surgida de la propia experiencia de
los cristianos de base. El punto de vista sobre la formacién se reorienta, y se
utilizan técnicas provenientes de la educacién popular con el objetivo de
profundizar la produccién colectiva de teologia. Lla comunidad de los
Seminarios intenta reubicar las practicas catélicas en relacién con los pobres,
transformando el principio de “ser la voz de los que no tienen voz” enunciado
por muchos de los representantes de la Teologia de la Liberaciéon durante los

afios ’70, en “permitir que se exprese la voz de los pobres”.”
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A partir de ese momento, el cursus de los SFT esta destinado
especialmente a presentar al “pueblo cristiano” como creador de teologia.
Recorriendo las instancias de formacion, se invita al sujeto creyente a relacionar
sujetos biblicos, y analisis sociolégicos con su vida personal, y a adquirir
elementos pata enunciar sus propias teflexiones. Una de las patticipantes
afirma que:

La teologfa la estas haciendo vos, al relacionar todo esto con la vida...porque el
método te ensefa primero que el paternalismo no sirve, que si vos querés que
alguien crezca no tenés que hacer las cosas por él todo el tiempo, nor.*!

El Seminario propone diferentes espacios que el participante es invitado
a recorrer durante la semana del encuentro. El cutsus propuesto permite la
realizacién de un cierto nimero de opciones, pero sigue siendo un camino
progresivo que idealmente es necesario recorrer en su totalidad,
comprometiéndose en el trabajo de los grupos. Asistir al Seminario supone
un compromiso relativamente importante (tanto en tiecmpo, COmMo en recursos
econdémicos: para participar del SFT hay que pagar el traslado hacia el lugar
del pais en el que se realiza, como el alojamiento y la comida durante una
semana), que los militantes tienden a asumir con seriedad. Distintos espacios
se superponen y se combinan pata presentar y moldear un tipo de sujeto
creyente: el trabajo por didcesis, los dmbitos, los grupos, los plenarios, las
conferencias y las devoluciones, las celebraciones y la feria. Veremos aqui alguno
de ellos.

Los espacios de reflexién por dideesis crecieron en la historia de los
Seminarios, hasta llegar a ocupar los lugares actuales. Los fieles se reunen por
didcesis de origen, para discutir los desafios propios de cada unidad eclesiastica
territorial, y para crear un simbolo representativo de la region para presentarlo
en la celebracion de apertura. La dltima de las actividades de discusién en
grupo se realiza también por didcesis: los fieles evalian el Seminario y
proponen formas de continuarlo en su realidad cotidiana. El trabajo por
didcesis abre y cierra el Seminario. Se enmarca en los esfuerzos de los SEFT
por ligar la experiencia extraordinaria y formativa de los encuentros con la
militancia cotidiana en las comunidades eclesiales y sociales. El objetivo de
incentivar el trabajo por didcesis es, en efecto, doble: por un lado, contribuye
a la identificacién de las problematicas regionales comunes, y refuerza la
presencia de las particularidades locales en la discusion en los grupos. Por
otro lado, permite consolidar a la regién como centro de la difusiéon de los
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valores del Seminario, y formar grupos que perpetien durante el afio las
practicas de los SFT.?

El trabajo de los SFT se basa especialmente en las discusiones en los
grupos, que son organizados por los equipos de coordinacién una vez que
los fieles eligieron uno de los grandes marcos de reflexién tematica llamados
ambitos.” Los grupos de trabajo, de entre 8 y 20 personas, son considerados
por los participantes como “el corazon de los Seminarios”, a la vez nudo de
produccién de teologia y blanco de los proyectos transformadores de la
comunidad. El trabajo en los grupos ocupa la mayor parte del tiempo entre
las actividades de los SFT: un promedio de 5 horas por dia, durante las que
los participantes se retnen y discuten las tematicas sugeridas. El grupo de
trabajo es considerado como una “pequefia comunidad” durante la semana
del Seminario, lugar privilegiado de los intercambios entre los participantes y
de las reflexiones. En el trabajo de los grupos se produce, en efecto, la
articulacién entre los ejes propuestos en las conferencias y las experiencias
cotidianas, personales y comunitarias, de los participantes. En los grupos, la
reflexién se encadena a partir de los temas propuestos en las presentaciones
generales. Cada nueva jornada, en el marco de una celebracién colectiva, la
cootdinacién de los Seminarios presenta puntos a discutir, que deben ser
meditados por la comunidad a partir de la realidad de sus miembros. Los
animadores de los Seminarios invitan a inscribir la experiencia propia en el
marco mas amplio de la realidad social, religiosa o econémica expuesta por
los especialistas invitados, a partir de la discusion en los grupos. Este proceso
se cumple en el marco del intercambio de experiencias entre personas
provenientes de lugares social y geograficamente diferentes, lo que contribuye
a enriquecer las problematicas y los puntos de vista de los participantes. El
grupo, asi, es percibido por los participantes como el espacio del “compartir”
por excelencia. Es el lugar en donde se construye la solidaridad a partir del
contacto con el otro. El sentimiento de amor y de comunidad en los objetivos
funda el lazo entre los miembros del grupo.

LLa importancia creciente de los grupos de reflexion en la historia de
los Seminarios ha contribuido a dar a los coordinadores de las pequefias
comunidades un rol cada vez mas central. En efecto, son ellos el pivote entre
los fieles que discuten y la difusién mas amplia de las conclusiones del trabajo.
A partir de fines de los ‘90, los SFT han redoblado sus esfuerzos para formar
especialmente a los coordinadores. En la Menoria del X111° Senmsinario (Santiago
del Estero, 1998), un Anexo propone actividades para consolidar el grupo, y
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una breve historia de los Seminarios, destinada sin duda a los recién llegados.
Durante el Seminario siguiente, en General Roca en 1999, se distribuye un
folleto a los coordinadores que agrega un analisis de las dinamicas del trabajo
en grupo. La formacién de los lideres aparece necesaria, y los Seminarios
buscan estructuras para ponetla en funcionamiento.

El trabajo de los grupos de reflexion estd apuntalado por exposiciones
magistrales. Durante el Seminario, se organizan dos tipos de presentaciones:
las conferencias, dictadas por especialistas religiosos o de las ciencias sociales, y
las devoluciones de los organizadores de los Seminarios. LLas conferencias de los
especialistas estan desde los primeros tiempos de la experiencia de los SFT,
sin embargo, estas clases magistrales ocupan, con el correr de los afios, un
tiempo cada vez mas reducido, en beneficio de los espacios de reflexion
grupales. Y las tematicas de las exposiciones se transforman también: al
principio mas claramente ligados a la problematica eclesial y religiosa, los
temas se diversifican, y las perspectivas social, historica, econémica, de género,
son introducidas para constituir, definitivamente, un marco de reflexién de
los SFT. A partir de esta mayor apertura tematica, los especialistas en ciencias
sociales, en economia, en historia se convierten en referencias en los
Seminatios, al lado de los especialistas religiosos. Las presentaciones de los
especialistas religiosos evolucionan también: centradas, en los primeros
Seminatios, en las figuras de sacerdotes comprometidos con la Teologifa de la
Liberacion, se diversificaron durante los ultimos Seminatios, en un sentido
plural y ecuménico, incluyendo a pastores protestantes, tedlogas catdlicas,
rabinos. Las conferencias, pensadas por los Seminarios como un espacio de
transmision de contenidos, escenifican los valores del grupo, no sélo por las
tematicas que se abordan, sino también a través de las personas que las dictan.
Los aportes de los especialistas estan concebidos, por otro lado, como e¢jes
que deberfan ayudar a los participantes en sus reflexiones. Es la produccion
de pensamiento en los grupos lo que esta en el centro de los objetivos del
Seminario, y la contribucién de los conferencistas se vuelve util en la medida
en que es retomada por los grupos.

Un tipo exposicion se diferencia de las conferencias preparadas por
los especialistas: las devoluciones. Preparadas por los coordinadores de los
Seminarios, o por distintos especialistas religiosos (catdlicos o protestantes),
militantes o académicos invitados, las devoluciones se basan en el material surgido
del trabajo de los grupos. Este material, reunido en cartelones y en las notas
de los secretarios y coordinadores de los grupos de discusion, es retrabajado
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por los encargados de las devoluciones para elaborar una sintesis de las
problematicas discutidas. Las devoluciones cierran asi el circulo, presentando a
los participantes una elaboracion sistematizada y organizada de las reflexiones
de los grupos. Los participantes consideran que este momento es importante,
porque pueden ver, en un espejo perfeccionado, el reflejo de su trabajo; es
alentador para ellos, y sirve de nueva base para relanzar y profundizar las
discusiones. Uno de los participantes afirma que “Yorio [sacerdote, uno de
los animadores de los SFT] retoma elementos que toma de la vida cotidiana,
y después los transforma, y te los devuelve como un elemento para que vos
sigas reflexionando”.

La Feria es el momento de exposicion del trabajo de los grupos a toda
la comunidad. Durante una mafiana, los grupos reunidos por ambitos
tematicos (mujer, organizaciones populares, educacién, campesinos, politicas,
etc.) preparan un stand. Luego, los ficles recorren los stand, se informan y
viven lo que fue discutido en los otros grupos. En general los stands proponen
actividades participativas: ponerse en el lugar de la mujer golpeada, o de los
jovenes, o de los discapacitados; ayudar a un grupo de personas a luchar
contra un tirano vestido con una remera que dice “neoliberalismo”; construir
una red formada por los deseos de los participantes; formar parte de una
manifestaciéon por la justicia. Los participantes entran de este modo en
contacto con los valores que impregnan los Seminarios, presentados por los
mismos participantes. Y son los mismos fieles quienes se apropian de los
espacios comunes y de los materiales para crear una representaciéon de su
trabajo, que es necesariamente colectiva: el sujeto propuesto por los Seminatios
es un sujeto activo, que asume la responsabilidad de sus actos y de sus cteencias,
y que se da cuenta que la solucién a los problemas de exclusién y de pobreza
no es individual, sino colectiva. L.os Seminarios de Formacion Teoldgica ponen
asi en escena el modelo propuesto de sujeto solidatio.

La Fraternidad de Agrupaciones Santo Tomds de Aguino. Recorridos
regulados, seguros, controlados, univocos

FASTA recluta sus miembros especialmente entre jévenes de clase
media de familias catdlicas, y su principal herramienta de contacto con los
nuevos adherentes son las estructuras educativas abiertas a la comunidad, los
colegios y la universidad FASTA. La educacién de los militantes se escande,
entonces, entre los contenidos propuestos en las escuelas, impregnados de
una cosmovision catodlica al estilo de la comunidad, y las propias estructuras
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de sociabilidad del grupo en si. De este modo, las estructuras de formacion
de la comunidad se entrelazan y se superponen con las estructuras educativas
formales, que se han ido consolidando a lo largo de los afios como el centro
de la actividad de FASTA, tanto por la importancia que tienen como fuente
de reclutamiento de nuevos miembros jovenes, como por la centralidad en la
reproduccién doctrinaria, ideoldgica y econémica de los miembros adultos
de la comunidad.

FASTA administra diecisiete colegios, distribuidos en las diferentes
provincias argentinas y en Espafia.” Las instituciones educativas de FASTA
se caracterizan por proponer un programa enteramente basado en principios
catélicos. En efecto, la curricula de los colegios de FASTA no sélo incluye la
materia Religiéon en las actividades escolares, sino que propone una
interpretacion catdlica de los contenidos basicos de todas las materias. La
rectora del Colegio FASTA Catherina sostiene que “Las apuestas formativas
mas importantes del colegio [tienen que ver| con formar en todas las areas
del conocimiento, a través de lo que son los principios de la cultura catodlica” 2

Los estudiantes de las escuelas de FASTA reciben una educacién
diferenciada segun el sexo. Las escuelas de FASTA son mixtas, pero algunas
materias se ensefian separadamente para nifias y varones: gimnasia, educacion
para la salud, y las actividades extraescolares de los campamentos y los retiros
espirituales. La rectora del colegio afirma: “Hay algunos instrumentos
pedagdgicos que tenemos, a fin de salvaguardar la formacion del varén como
varén, de la mujer como mujet”.”’

Los estudiantes de los colegios FASTA son expuestos permanen-
temente a los valores y a los simbolos que remiten al grupo. Asi, la asistencia
a las escuelas implica el uso del uniforme escolar con los atributos de la
comunidad bordados, la participacién en actividades deportivas extraescolares
promovidas por el grupo (olimpiadas, competiciones en diferentes deportes,
excursiones), la lectura de libros de texto y de ensayos editados por la
comunidad,” y el trabajo permanente sobre ciertas teméticas importantes
para el grupo, sobre las que los alumnos preparan afiches colgados en los
muros de las instituciones. Los discipulos secundarios de los colegios de
FASTA estudian la materia Castellano usando como manual el libro Lengua y
Literatura I (Calabresi, 19906), publicado por la editorial del grupo, que propone
en su prologo: “Buscamos esbozar una respuesta a este estado permanente
de dolor que han llamado pos-modernidad. Este primer texto... pretende
fundamentalmente convertirse en un instrumento util para la transmisiéon de
la cultura catdlica”.
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Una recorrida por los locales del Colegio FASTA Catherina, a fines
del afio 2000, muestra al observador posters creados por los discipulos sobre
la crueldad del aborto, sobre las apariciones marianas, y también afiches
realizados durante las actividades extraescolares de los sabados: la lista de los
nuevos sacerdotes de FASTA, o fotos de las ceremonias de “oficializacion”
de los templarios, rito de pasaje de uno de los grupos de adolescentes de FASTA.
La presencia insistente de la comunidad en los espacios fisicos y
organizacionales escolares, ademads de garantizar el contacto permanente con
los valores que el grupo sostiene, se convierte en una formidable estrategia
de reclutamiento de nuevos adherentes, que se van insertando, a través del
contacto cotidiano, en las estructuras de la comunidad propiamente dicha.
Las actividades extraescolares funcionan como puertas que aseguran el pasaje
entre la formacién escolar de los alumnos de las escuelas administradas por
el grupo y la estructura de la comunidad misma.

Los espacios de formacién de los sujetos organizados por FASTA
son extremadamente jerarquizados y fijos, y cada fiel se inserta segun una
opcion basica, ser laico o religioso, y segin los determinantes del sexo y de la
edad. La comunidad establece carreras de formacién especificas para los que
han decidido pronunciar los votos religiosos y para los laicos; esta primera
divisién esta cruzada por otra divisién entre programas de formacion para
varones y para mujeres. Cada curricula es a su vez presentada de manera
escalonada, en etapas que los participantes recorren a medida que van
creciendo, y que estan marcadas por ritos de pasaje. En cada territorio en que
FASTA funda una sede, las distintas instancias de formacién segin sexo y
edad son unificados un centro que la comunidad llama Ruea.

El objetivo central de cada Ruea es transmitir a sus miembros lo que el
grupo considera los valores fundamentales de la “cultura catélica”, ofreciendo
a los integrantes actividades de formacién doctrinal (un curso especifico,
llamado fordoe, abreviatura de “formacion doctrinal”,; se dicta los sabados, en
horario extraescolar, en todas las escuelas de FASTA), la practica de deportes
grupales y las actividades al aire libre. El grupo enfatiza la formacién de los
lideres, y propone consolidar “un movimiento con el tono juvenil, un tono
juvenil sobre todo épico, que intente transmitir a los jévenes las grandes
virtudes del amor a Dios, y el amor a la Patria, y a la Iglesia, a través de
actividades de aite libre, de formacion™ El Ruca esta constituido pot “grupos
de jovenes, entre 9 y 22 aflos, que por sexo y por edad, trabajan
sistematicamente, de acuerdo a planes de formacion”.* El transito de los
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jovenes por los diferentes grupos (escuderos, templarios para los varones,
caperncitas, herederas, adalides para las mujeres), y la promocién de unos hacia
los otros estan marcados por ritos de pasaje. Los nombres de las células
especificas por edad, de resonancias medievales, se proponen crear entre los
jovenes adhesiones identitarias fuertes. Los jévenes varones se agrupan en
los templarios y realizan una marcha nacional en zonas montafiosas, en la que
muestran “la audacia y el coraje con titmo de milicia”; las jovenes mujetes
trabajan para “ser adalides siempre, ser verdaderas mujeres cristianas con altos
ideales y fuertes convicciones”.* Las referencias a una época mitica medieval,
saturada de organicidad y militarismo, funcionan como recargas de sentido
entre los jovenes, en oposicion a la vida facil, dedicada al consumo y privada
de un sentido trascendente, que segun las representaciones del grupo
caracteriza a la sociedad moderna. El modelado de los sujetos segtn criterios
de ortodoxia grupal es garantizado por un cuerpo de sacerdotes, formados
pot la comunidad misma,” que controlan la evolucién del grupo,
constituyéndose en “los lideres naturales de los grupos de jovenes”.*

Las actividades al aire libre, y especialmente las excursiones en la
montafia, son construidas por FASTA como momentos extraordinarios de
formacioén. Estos espacio-tiempos son considerados como una escuela de
formacién de la comunidad, donde se construyen y se refuerzan los lazos
interpersonales, y donde los participantes aprenden los principios y los valores
béasicos del orden, del coraje y del amor a la Patria. FASTA organiza
campamentos regionales de jévenes todos los afios, y campamentos nacionales
de jévenes adultos, anualmente también. Los campamentos anuales de jovenes
se realizan segun una distribucion estricta de sexo y edad. Los campamentos
concretan en el espacio, segun el imaginario del grupo, la idea de “ciudad”,
ideal de FASTA. La comunidad se piensa, de hecho, en términos de Ciudad,
no ya en términos de grupo eclesial, y llama a sus campamentos la “Ciudad
de Lona”.*

La comunidad pretende que la educacion propuesta en los colegios, y
en los grupos de jovenes se difunda en un circulo de influencia méas amplio
que el de sus estudiantes. Las familias de éstos se convierten, asi, en el objetivo
de los intentos de expansion de FASTA. La comunidad trabaja crecientemente
en el acercamiento a los padres de los alumnos: la rectora del Colegio FASTA
Catherina constata un crecimiento de los miembros adultos de FASTA gracias
a la anexion al grupo de los padres de los estudiantes: los hijos invitan a sus
padres a asistir a las misas y a las celebraciones, y éstos terminan participando
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de las actividades de soporte del trabajo de sus hijos en el seno de FASTA, o
enlos grupos para adultos de la comunidad, que fueron, también, desarrollados
con el transcurso del tiempo.

Las estructuras de formacién de adultos se centran en la construccion
de gufas de conducta para enfrentar al “mundo posmoderno”, considerado
confuso y enemigo de los valores cristianos. En FASTA, los grupos de adultos
se llaman Convivios, y agrupan en general a parejas de edades equivalentes en
momentos similares de su vida familiar. Las actividades de formacién, que
consisten en la lectura y en la discusion de una seleccion de textos, realizada
con la asistencia de un sacerdote, se completan con discusiones sobre las
experiencias de vida de las familias, interpretadas a la luz de los valores del
grupo. Los Convivios se proponen dictar pautas para regular los consumos
culturales, especialmente mediaticos, de los nifios y los jovenes: las peliculas
y los programas de televisién son analizados y juzgados en el seno de los
Convivies, y son apuntalados por las ctiticas publicadas en las revistas que
FASTA edita (Cumbres y Stylo).

Concluyendo, la carrera militante de los catélicos de FASTA se abre
con una opcion fija para cada fiel, que se ubica en un subgrupo determinado
segun su sexo, su edad y la opcién de ser sacerdote o laico. A partir de esta
insercién, se desarrollan actividades colectivas, celebraciones y rituales que
refuerzan los lazos comunitarios, consolidan las pertenencias a FASTA y
reafirman el modelo del militante propugnado por la comunidad.

Conclusiones: el juego de los limites

Los circuitos de circulacion catdlica en Argentina son plurales, porque
el catolicismo constituye un terreno fértil para la aparicién de manifestaciones
de adhesién y de pertenencia variadas. Estos espacios de circulacion pueden
superponerse, recortarse o repelerse entre si. La construccion de referencias
identitarias toma de la reserva de simbolos y de las formas de sociabilidad
catdlicas imdgenes y estructuras que dan lugar a configuraciones sociales
diferenciadas. La definicién de estos espacios como catdlicos abre pasajes
que los creyentes toman para transitar de un grupo al otro, de la militancia
parroquial a la insercién en un movimiento eclesiastico, de una organizaciéon
social de inspiracion cristiana a un curso de formacién biblica en la didcesis,
de los estudios cursados en una escuela catélica al compromiso mas sostenido
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en un espacio determinado. Estos circuitos se organizan dentro de los limites
impuestos por el marco del catolicismo, fronteras que son, histéricamente,
flexibles y negociables, y, mds recientemente, cada vez menos reguladas por
la jerarquia de la Iglesia. La circulacién de fieles se construye, sin embargo,
segin condicionamientos de clase, de adhesiones politicas, de localizacién
geografica, de nivel de educacion, de posicionamiento en el espacio catélico.
Una primera conclusion del analisis de los grupos estudiados me permite
afirmar que los creyentes que participan en las comunidades abordadas
provienen, precisamente, de estas redes de circulacién intra-eclesiales, y no
del exterior del catolicismo.

Los recorridos de los creyentes insertos en la Renovacion Carismatica
Catdlica, en los Seminarios de Formacién Teoldgica, o en la Fraternidad de
Agrupaciones Santo Tomas de Aquino, muestran relaciones de larga duracion
con el catolicismo. Se trata de fieles que han asistido a una escuela catdlica,
parroquial o de alguna congregacién, o cuya familia participa activamente de
las manifestaciones del catolicismo popular de origen rural; puede tratarse
también de personas con una historia de militancia en estructuras parroquiales,
en movimientos sociales ligados a la Iglesia, o aun de miembros de alguna
otra comunidad de la Iglesia (la Accion Catdlica, la Legion de Marfa, los
Focolari, los Exploradores Salesianos, por citar algunos ejemplos). Los fieles
de las comunidades estudiadas han tenido acceso a los sacramentos (bautismo,
comunion, confirmacion), en general antes de la entrada a la comunidad. Los
miembros de las comunidades estudiadas no son, pot lo tanto, exzernos, fieles
de otras religiones o de otros cultos, ni no-creyentes o no-practicantes, sino
catolicos de carrera, que cuentan con una experiencia durable y profunda de la
militancia dentro de los espacios eclesiales. Ellos circulan al interior de citcuitos
catdlicos, hasta el momento en que se estabilizan en una comunidad
determinada. Mas tarde, segun las caracteristicas de la comunidad, la asistencia
a otros espacios catélicos es mas o menos incentivada y practicada.

El analisis de los recorridos de los miembros de las comunidades
catdlicas me permite, asi, llegar a una primera caractetizaciéon del fenémeno
del crecimiento comunitario: no se trata de una expansion fuera de los limites
del catolicismo, sino mis bien de una reinversion identitaria en el intetrior del
catolicismo mismo. Las comunidades abordadas no reclutan a sus fieles entre
los catdlicos nominales o periféricos, sino en ese nudo neuralgico de los catdlicos
que, por su historia de compromisos anteriores con la institucién, y por el
medio en el que se desarrolla su sociabilidad, estin dispuestos a implicarse
activamente en un compromiso comunitario.
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Las caracteristicas de las estructuras de formacioén propuestas por la
comunidad para moldear a los sujetos creyentes parecen, por otro lado,
confirmar esta afirmacion: los cursos de formaciéon presentan un punto de
vista del catolicismo, un angulo de observacién del fenémeno. Los grupos
no apuntan a ensefiar las generalidades de la religion o del culto, porque se
enfrentan a un publico que ya las conoce bien. Los miembros de las
comunidades poseen los saberes necesarios del buen catdlico, y las estructuras
de formacién de los grupos no insisten sobre los aspectos rituales, ni histéricos,
ni doctrinarios generales: la escuela de la comunidad no forma catélicos, sino
“renovados” (RCC), “cristianos comprometidos” (SFT), “milicianos”
(FASTA). Aquello que las comunidades desean transmitir es su propia vivencia
del catolicismo: los grupos ensefian a ser un fiel del grupo. Proponen, en
efecto, un camino de integracioén a la comunidad, que es también un recorrido
de formacién de un tipo de sujeto creyente segun los valores del grupo. Estas
estructuras de formacién han asumido formas diferenciadas, de acuerdo a la
gestioén de la autoridad en el seno de la comunidad, y con las definiciones de
los ideales de pertenencia.

El crecimiento de FASTA, de la Renovacion Carismatica o de los
Seminarios de Formacion Teoldgica no representa, entonces, un retorno de
lo religioso en una sociedad cuyas esferas dirigentes piensan ya como
secularizada. Se trata mas bien de una recarga de ciertos rasgos identitarios
(muy diferentes segun los grupos), que se desarrollan hacia el interior del
catolicismo, y ocupan cada vez mas lugar en el espacio publico eclesial. Las
comunidades dan mas sentido, un sentido mds profundo y durable, para
catdlicos que estaban ya comprometidos con la institucién; son alternativas
de pertenencia presentadas a los catdlicos comprometidos como otros tantos
caminos de consolidacién de la fe y de construccién de sociabilidades. La
importancia crecientes de las comunidades representa, asi, un acomodamiento
al interior del campo socio-histérico definido por el catolicismo, y no la
expansion del catolicismo hacia otros sectores sociales.

Notas

"El trabajo de campo que dio origen a la tesis de doctorado “Société, religion, identités: les
recompositions du catholicisme dans la société urbaine en Argentine”, que defendi en 2004 en
la Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales de Paris, se desarrollé entre 1996 y 1999, en el
Santuario del Sagrado Corazoén de Jesis en San Justo, provincia de Buenos Alires, para el caso

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 9, n. 9, p. 31-58, setembro de 2007



56 VERONICA GIMENEZ BELIVEAU

de la Renovacién Carismatica Catdlica; entre 1996 y 2000, siguiendo a las comunidades
territoriales de La Matanza y San Francisco Solano, en la provincia de Buenos Aires, para el
caso de los Seminarios de Formacion Teoldgica; y entre 1999 y 2001, en la sede central de la
comunidad y en el Colegio FASTA Catherina en el caso de FASTA.

% La Renovacion Carismiética Catolica comienza a set conocida en Argentina a principios de los
afios ’70, traida por sacerdotes y laicos que habfan entrado en contacto con la experiencia
“renovada” en Estados Unidos y en otros paises de América Latina. Se difunde durante los
afios ’80 en la casi totalidad de las di6cesis del pais, y se calcula que a fines de los afios *90
involucra entre 50.000 y 90.000 fieles (Soneira, 2001; Roldan, 1999). Los Seminarios de
Formacién Teoldgica surgen a mediados de los afios 80 como un curso de formacién para
cristianos ligados a la Teologia de la Liberacién. Pensado como un curso intensivo de una
semana de duracién en la que se discuten contenidos y se intercambian experiencias, los SFT se
fueron abriendo hacia una mayor participacion de personas de sectores populares a lo largo de
todo el pafs, y lograron crear estructuras de permanencia en el tiempo. Hacia fines de los *90
agrupan alrededor de 2.000 participantes por encuentro. FASTA surge a fines de los afios *60
en Tucumdn, fundada por un sacerdote dominico como una obra destinada a promover entre
los jovenes los valores de la “cultura catdlica”. El grupo crece considerablemente durante los
primeros afios *90, cuando comienza a hacerse cargo de escuelas catélicas a las que imprime el
sello de la comunidad. A principios del 2.000 los miembros de FASTA calculan que agrupan
entre 10.000 y 15.000 personas en Argentina.

* Me refiero aqui al fenémeno de la glosolalia, la expresion a través de vocalizaciones que no
pueden ser interpretadas segun los cédigos de los idiomas comunes.

* Entrevista con Marta, 7/1/99.

* Entrevista con Silvia, 28/1/99.

¢ La presencia de organizaciones sociales y politicas junto con las Comunidades Eclesiales de
Base y los grupos parroquiales es también evidente en los mensajes de adhesion de los
organizadores que los Seminarios reciben: las Madres y Abuelas de Plaza de Mayo, el Servicio
de Paz y Justicia, dirigido por el Premio Nébel de la Paz Adolfo Pérez Esquivel, la Central de
Trabajadores Argentinos (CTA), entre otros organismos, presentan su adhesion.

7 Se trata de la Cooperativa USO (Union, Solidaridad, Organizacion), dirigida por Luis D’Elia
(entrevista con Norma, 9/1/2000).

8 Nueva Tierra, Afio 1, N° 1, p. 3.

? Nueva Tierra, Afio 9, N° 28, agosto de 1995, p. 41.

0 Entrevista con Ana Marfa, 12/1/99

' Entrevista con Alejandro, 24/7/2000.

"2 Entrevista con Roberto, seminarista de FASTA, 1/12/2000.

13 Entrevista con Patricia, 6/11/2000.

4 Entrevista con Leonardo, 13/12/2000.

' Entrevista con Osvaldo, 7/11/98.

' Entrevista con Raquel, coordinadora de un Seminario de Vida, 4/12/98.

17 Como el caso de la Escuela de Evangelizadores y de Predicadores Juan XXIII, que funciona en la
parroquia de la Trinidad, uno de los centros de difusién de la Renovacién Carismatica en la
ciudad de Buenos Aires.
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' Entrevista con el sacerdote Juan Hernando 20/06/2001, asesor de la Renovacion Carismatica
Catolica en la dicesis de Buenos Aires.

! Tomo el concepto de Troeltsch (1961, p. 22).

% Esta transformacion ha sido también referida por Levine (1996, p. 34) en comunidades
cristianas en otros contextos nacionales de América Latina.

2! Entrevista con Ana Marfa, 12/1/99.

* BEn la Memoria del XI Seminario de Formacién Teoldgica, Dar la vida en la Opcin por los pobres, La
Rioja, 1996. p 15, los autores acenttian la necesidad de crear nuevos dirigentes en las dibcesis.
» Los “4mbitos” son ejes tematicos que, creados a partir de la insercién militante de los fieles,
encuadran la reflexién teoldgica del Seminario en funciéon de practicas personales de
participacién. Las tematicas de los ambitos fueron evolucionando en la historia de los SFT:
durante los primeros Seminarios, los iambitos mas multitudinarios se llamaban talleres, y estaban
mas ligados a sujetos macro-sociales y estructurales (politica, sistema econémico, pobreza),
mientras que a partir de 1992, especialmente los temas ligados a dimensiones simbdlicas,
identitarias y subjetivas, como por ejemplo mujer, discriminacion, pobreza, comunicacion,
sexualidad, tienen cada vez mds importancia, tanto en lo que se refiere a la especificidad de sus
propuestas como al nimero de participantes.

* Entrevista con Juan, 20/1/99.

» Las instituciones educativas de FASTA se distribuyen hasta el afio 2000 de la siguiente manera:
cuatro colegios en la provincia de Buenos Aires (Colegio FEASTA Nisio Jesiis, en Lobos; Colegio
FASTA San José, en Coronel Suarez; Colegio EASTA Nirio Jesiis, en Santos Lugares; Colegio EASTA
San Vicente de Panl, en Mar del Plata), dos en la ciudad de Buenos Aires (Colegio FAS T A Catherina
y Colegio FASTA San VVigente de Panl), cuatro en la provincia de Cérdoba (Colegio EASTA 1Villa
Eucaristica, Colegio FASTA Santo Domingo de Guzondn, Colegio EASTA Sagrado Corazin de Jesis, en
Marcos Juarez, Colegio EASTA Inmaculada Concepeion, en San Francisco), dos en Jujuy (Colegio
FEASTA San Alberto Magno, en San Salvador de Jujuy, y Colegio EASTA Ing.José Maria Pag, en
Libertador General San Martin), dos en Tucuman (Colegio EASTA Angel Boisdron, en Yerba
Buena, y Colegio EAS 1A Reina de la Paz, en San Miguel de Tucuman), y un colegio respectivamente
en las provincias de Catamarca (Colegio FASTA Catamarca), Neuquén (Colegio EASTA Miguel
Angel Tobares), y Santa Fe (Colegio FASTA Santo Tomds de Aquino, en Rosario). FASTA ha fundado
también dos colegios en Barcelona, Espafa (Colegio EASTA Madre Sacraments, en San Just
Desvern, y Colegio EASTA Nuestra Seiiora de la Merced, en Badalona).

% Entrevista con Patricia, 6/11/2000.

7 {dem.

# FASTA ha fundado una editorial, Ediciones EASTA, que publica, ademds de manuales de
doctrina y volumenes sobre la historia de la comunidad, textos escolares de uso obligatorio en
sus instituciones educativas.

¥ Entrevista con Alejandro, 24/7/2000.

 {dem.

Y Cumibres, Revista de los Colegios EASTA, N° 16, primer cuatrimestre, 1999, p. 8.

32 Periddico del campamento Femineidad, distribuido en la misa del 2/11/2000.

* Los seminaristas de FASTA realizan sus estudios formales las instituciones de la Orden
Dominicana, y conviven, durante su formacion, con otros seminaristas y sacerdotes de FASTA,
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lo que refuerza su contacto con los valores y con los espacios de sociabilidad de la comunidad.
* Entrevista con el sacerdote Anibal Fosbery, fundador de FASTA, 15/11/2000.

» La “Ciudad de Lona” acumula la doble referencia a la Cindad de Dios de San Agustin, que
FASTA reivindica como modo de vida catdlico, y a la lona de las carpas que, en el imaginario
del grupo, estan destinadas a albergar la construccion de la Ciudad ideal, utopia del grupo.
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:COMO NACE UN SANTO
EN EL CEMENTERIO?

Muerte, memoria e historia en el noreste de Brasil

Eliane Tania Freitas
Universidade Federal de Rio Grande do Norte — Brasil

Resumen. Este articulo analiza las condiciones de surgimiento y reproduccién
social de la canonizacidn popular, esto es, de un proceso de santificacién espontaneo,
no institucionalizado ni formalmente organizado, que emerge tipicamente en los
cementerios. Enfoca dos casos en el Noreste brasilefio: Jararaca, un cangaceiro, en
Mossoré y Baracho, un asesino, en Natal, ciudades situadas en el estado de Rio
Grande do Norte. Se trata de entender qué criterios estarfan en la base del
reclutamiento de estos santos entre los muertos del cemnterio: ¢por qué un ex
bandido se vuelve santo, pero no el ex intendente, que lidero la resistencia victoriosa
ala invasion de esos mismos bandidos? Para ello, analizo las representaciones de
la vida del bandido, tal como es recordada y contada principalmente por la via de
la transmision oral y ritual, y las representaciones en torno de su destino péstumo
y su posible santidad. Este analisis tiene como objeto principal las practicas rituales
alrededor de la tumba, sobre todo en su dimension discursiva, y sus efectos, tanto
en el sentido de la produccion de la eficacia del culto (los milagros) como en el de
la elaboracion de una memoria de la historia de la vida del bandido, que conduce
a otra visién de la historia de los acontecimientos que llevaron a su muerte; luego,
también de la historia de la comunidad local y de la propia ciudad.

Palabras clave: cementerio, santidad, memoria.

Abstract. The article analyzes the conditions for the appearance and social
reproduction of popular canonization, which can be defined as a spontaneous process
of sanctification, neither institutionalized nor formally organized that typically
emerges in cemeteries. I will do that by exploring two cases in Rio Grande do
Norte, a state at the Northeastern Region of Brazil: A cangaceiro called Jararaca, in
Mossord; and an assassin called Baracho, in Natal. My aim is to understand which
criteria determine the selection of these saints among the deceased buried in a
cemetery; and to inquire why an outlaw becomes a saint, but not the former
mayor of the city who led the victorious resistance to the invasion plotted by
these same outlaws. I analyze the representations of the outlaw’s life as it is
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remembered and presented mainly through verbal and ritual transmission, and
the representations on its posthumous existence and sainctity. I will, therefore,
explore the verbal aspect of the rituals around the tomb, and the ways through
which they grant symbolic efficacy to the cult (the miracles) and claborate a
memory of the outlaw’s life history. Such memory inevitably leads to another
version of the history of the events that led to his death; hence, it also creates
another way of telling the history of the town and its local community.

Keywords: cemetery, sanctity, memory.

Este articulo discute algunas de las condiciones sociales y simbdlicas
en el desencadenamiento de un proceso de canonizacion espontineo, no
institucionalizado, en el 4ambito de la denominada religiosidad popular. Y
reflexiona sobre los posibles motivos de y mecanismos para el surgimiento
de nuevos santos —que las personas, devotas o no, también denominan #zlagreros
o milagrosos— en un ambiente social tan denso de religiosidad como es el Noreste
brasilefio,' poblado por santos catolicos, profetas y divinidades ligadas a las
mas diversas cosmologias y religiones. Procura, aun, identificar algunos
posibles criterios para el reclutamiento de esos nuevos santos entre tantos y
tan diversos muertos que pueblan los cementerios: algunos de ellos pocos,
famosos y la mayorfa anénimos, desde el punto de vista de sus frecuentadores.

Para emprender tal discusion, este articulo se basa en el analisis de las
practicas ftituales y de los discursos de los devotos de dos de estos santos,?
centrados, sobre todo, en las representaciones que realizan de su pasado, de
su vida de bandide. Dichas representaciones estan en continuidad con aquellas
sobre su muerte tragica y su situaciéon péstuma hoy, como intermediatio entre
el plano terreno y profano de la vida cotidiana y el plano sagrado. Su papel
péstumo es, asi, similar al de los santos del catolicismo, aunque presente
otras facetas que escapan a ese modelo y revelen otras apropiaciones posibles.

Mi interés al focalizar tal objeto fue descubrir y retratar un fenémeno
vivo, una “santidad” en proceso de fabricacion, en proceso de invencion, con
una mirada que valorizase lo pequeflo, lo inestable, en un movimiento de
aprehension de lo cotidiano ajeno al dominio de los discursos previos o
formalizados y de los espectaculos elaborados.
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El articulo se dividird en tres partes principales. En la primera,
presentaré de forma resumida la historia de los hechos que culminaron en la
muerte del cangaceirs® Jararaca y del ladron Baracho, a partir de una version
comun que circula entre diferentes fuentes, como literatura de cordel, libros
(en el caso de Jararaca), archivos y diarios, pero principalmente en los
testimonios de los devotos del culto péstumo, algunos de los cuales se
presentaron como testigos u oyentes de primera mano de otras personas que
lo fueron en su época. En la segunda parte del articulo, trazaré un panorama
de algunas de las condiciones sociales y simbolicas necesarias para el
surgimiento de estas canonizaciones péstumas, destacando las represen-
taciones de la vida de bandido en el discurso de los devotos, asi como de las
imagenes del sufrimiento y de la muerte publica, percibida como violenta y
tragica.

La poblacién local atestigua de cerca el desarrollo de los aconte-
cimientos y los transforma en eventos, que se vuelven significativos por medio
de sus narraciones vividas y que, a su vez, interactian, responden y alimentan
otras fuentes de interpretaciones y narraciones sobre esos mismos hechos,
como aquellas enunciadas por la prensa y por las autoridades. Aqui, también,
sera el lugar de reflexionar sobre el caricter “espontineo” de estos cultos.
Ellos no estan en el cuadro de alguna institucién, ni siquiera implican la
existencia de un cuerpo de mediadores u organizadores que informen sobre
una version autorizada de la historia de la vida y muerte del santo o que
ordene las practicas de culto en el lugar —en este caso, el cementetio.*

¢Por qué, y para qué, la poblacién invierte en la creaciéon continua de
nuevas agencias “sobrenaturales”, o mediadores con la esfera sagrada, en un
ambiente social ya saturado de ellos como es el Nordeste brasileflo, y los
recluta entre los muertos? Los criterios para ese reclutamiento seran
examinados en esa patte, lo que nos llevara a considerar el papel social de los
muertos en la sociedad brasilefia, desde una perspectiva mas amplia.

Por fin, en la tercera parte, tratarle de los ritos en torno a las tumbas
en los cementerios en la actualidad. El foco del analisis estard en su dimension
discursiva, especialmente en su papel creativo y pedagogico, en la elaboracion
de una memoria que transmite una visioén histérica y politica nativa que, al
narrar el pasado, inevitablemente habla de la realidad actual —de los bandidos,
de la violencia, de la politica, de la policia y de la ciudad que se experiencia hoy.
LLa mirada dirigida en direccion al pasado parte del presente: en los recortes
que privilegia, en el enfoque, en los intereses y valores que lo orientan, en los
motivos que sostienen que se ¢/ja contar una historia de determinada manera.
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Es de la historia local que se trata, de los eventos y personajes que merecen,
desde el punto de vista de la poblacién local, algin destaque, de los conflictos
de ayer y de hoy.

Conlflictos, ademas, que también seran abordados en esta dltima parte.
Los cultos en los cementerios presentan un caracter altamente controvertido,
siendo objeto de rechazo en el lugar por parte de segmentos sociales diversos,
en base a diferentes motivaciones, que van desde la diferencia religiosa (el
protestante es el critico por excelencia, en este caso, pero no el tnico) a la
defensa de la racionalidad que los reducen a supersticién popular. Esta posicion
marginal del propio culto refleja, en gran medida, la del santo — o es consecuencia
de ella— y la de sus devotos y tiene efectos que procuraré elucidar.

Jararaca y Baracho

En 1927, José Leite de Santanna, alias Jararaca, cangaceiro de la banda
de José Virgulino da Silva, Lampiio,’ fue herido y quedé rezagado mientras
sus compafieros hufan de la ciudad de Mossoré® después de la fallida invasion,
en medio de una balacera. Actualmente, cada ano, el dia 2 de Noviembre, Dia
de los Muertos,” su tumba aparece en las primeras paginas de los diarios de
Mossoré (y de Natal,® la capital del estado), como el més visitado por la
poblacién local y hasta por personas llegadas de otras ciudades de la region.
Estas personas vienen en busca de sus milagros, por medio de votos y
promesas entran en consonancia con la tradicional gramatica catolica del
culto a los santos, bastante popular en todo Brasil y particularmente en el
Noreste brasilefo.

Jararaca recibe esas visitas desde que se difundié la noticia, en el mismo
aflo de su muerte, de que ¢l habria sido enterrado vivo por la policia, que lo
habria retirado de la carcel en la mitad de la noche para conducirlo a la muerte
en el cementerio. Esta version, hoy ampliamente diseminada y considerada
por muchos “folclérica”, se basé inicialmente en una entrevista concedida a
un diario local, poco después de su muerte, por uno de los policias que habrian
participado de su ejecucion. Enterrado vivo pasé a ser una expresion corriente
cada vez que la crénica de la “resistencia” de Mossoré a la invasion de los
cangaceiros de Lampido fue repetida, cronica ésta que se constituye en
elemento central de la historia —y de las imagenes politicas— de la ciudad, tal
como viene siendo narrada por las elites politicas que la gobiernan.
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Jararaca se convirtid, dentro de esa saga historica, en un personaje
legendario, que se volvié especial por los efectos simbélicos desencadenados
alrededor de su muerte tragica, que vinieron a sumarse a las ya complejas y
contradictorias representaciones en torno de la figura del cangaceiro. Si desde
el punto de vista de las elites, ¢l representa a los cangaceiros derrotados en el
intento de invasién, para los habitantes de Mossord en general —y
particularmente, pata los devotos de Jararaca —esta es apenas una parte de la
historia, que esta lejos de agotar las potencialidades de este personaje. Hoy
en dfa, en Mossor6 y la region, ¢l es uno mas de esos santos que florecen en
los cementerios brasilefios, cultuados cotidianamente en sus tumbas y hechos
mas visibles, cada afio, durante la celebracion del Dia de los Muertos, el 2 de
noviembre.

En Natal, Jodo Baracho se hizo conocido como el “asesino de taxistas”,
luego de ser apresado en agosto de 1961 y de confesar la muerte del primero
de una serie de taxistas asesinados en la ciudad. Baracho era vendedor
ambulante y albaiiil, segin testimonios prestados a los diarios de la época por
sus vecinos de la extinta favela de Carrasco.” Analfabeto, segiin esos mismos
testimonios, firmé su confesion “con el dedo”, esto es, por la impresion en el
papel de su huella dactilar, debajo del texto de una confesioén que era incapaz
de leer. Después de su primera fuga de la carcel publica, a menos de un mes
de su prisién, una gran movilizacién dominé la todavia provinciana y casi
pacata Natal, con titulares diarios sobre el caso y programas policiales en la
radio que exigfan ala policia su recaptura. Innumerables denuncias de oyentes
de radio y lectores de los diarios daban cuenta, con informaciones que nunca
se confirmaban, del paradero del bandido en las mas diferentes y distantes
localidades, inclusive fuera del estado de Rio Grande do Norte. En ese interin,
una campana filantrépica, a través de donativos recogidos en algunos
establecimientos publicos, procuraba movilizar a la poblacién local en
solidaridad con las viudas y huérfanos de los taxistas asesinados, supuestas
victimas de Baracho.

Todo ese movimiento hizo de Baracho, ya en vida, una especie de
mito, de un tipo todavia poco comun en la época, atn en las grandes ciudades:
un mito de las paginas policiales, especie de leyenda viva capaz de ser visto en
todos lados sin estar en ninguno. Las noticias sobre él ocupaban los diarios y
radios de otros estados del Noreste, asi como la movilizacion de las fuerzas
policiales para recapturarlo, que exigi6é una operacion conjunta de las policias
de Rio Grande do Nortte, Pernambuco y Ceara. Finalmente encontrado y
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preso en Fortaleza, Baracho fue llevado de vuelta a Natal el 7 de diciembre
de 1961. Al dia siguiente, personas de diversos puntos de la ciudad y del
estado llegaban a la comisarfa, informadas de su captura, y una gran fila se
formaba delante de ella, pues todos quetrian ver al famoso bandido del que
tanto habian oido hablar. Pero Baracho huirfa nuevamente. En la madrugada
del 30 de Abril de 1962, después de serrar las rejas de hierro de su celda y
pasar por seis policias de guardia, salié por la puerta principal de la comisaria
y volvi6 a la favela donde viviera y donde, perseguido por la policia
nuevamente, en breve moriria.

Muchos, inclusive periodistas que hacfan oposicién politica al gobierno
¥, por lo tanto, al secretario de seguridad, en vehementes columnas en los
diarios y programas de radio, sospecharon de una confesion obtenida bajo
coaccion y de una segunda fuga facilitada, lo que contribuyé a alimentar una
idea que se fue volviendo cada vez mas difundida en la poblacién en la época
y es repetida con frecuencia hoy: Baracho habria sido apenas una victima, un
pequefio ladrén —fue preso al ser descubierto robando, sin portar armas, una
escuela publica— transformado en asesino por una confesién forzada y por
todo el alarde provocado por la prensa y policia alrededor de su primera fuga
de la carcel luego de la confesion.

Esta hipotesis pasé a formar parte del imaginario en torno a su muerte:
migrante pobre, sin familia en la ciudad —lo que caracteriza también a Jararaca,
bandido némade y “abandonado” por sus compafieros— analfabeto y
subempleado, habria sido victima del juego politico de las elites y del
sensacionalismo de los medios. Su segundo intento de fuga terminé en su
fusilamiento publico en un terreno baldio usado como matadero, al final de
un callejon sin salida en la misma favela en que viviera. Toda la fuerza policial
fue enviada en su persecucién y al localizatlo, desarmado, y acorralarlo al
final del callejon, en vez de aprenderlo y conducirlo de vuelta a la carcel, lo
fusil6 con 18 tiros, mientras sus ex vecinos se escondian dentro de sus casillas
y espiaban por las hendjjas.

No es, sin embatgo, por la violencia del fusilamiento que él es recordado
en las narrativas populares, inclusive de los devotos, sino por los hechos que
ocurrieron inmediatamente antes de eso y que fueron muchas veces repetidos
para los periodistas por sus vecinos en los dias que siguieron a su muerte.
Baracho intento, sin éxito, conseguir que alguno de ellos lo escondiera —y
llegb a ser delatado por una sefiora, dofia Maria, que corrid a la calle para
llamar a la policia a los gtitos; por fin, ya baleado, sangrando mucho, intent6
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que le dieran un vaso de agua para beber. Después de la primera negativa,
una segunda vecina le extendi6 un vaso a través de la puerta, pero él tuvo que
tirarlo para retomar su fuga, pues, en aquel exacto instante, los policfas armados
aparecieron en el callejéon. Lo que quedé mas fuerte en la memoria popular
fue eso: Baracho “murié con sed”. Ademas de que lo mataron a sangre fria,
cuando existia la posibilidad de actuar correctamente segun la Ley, esa muerte
se dio en un esquema de sufrimiento extremo y de ausencia de cualquier
clemencia: ni siquiera un vaso de agua. Este fue el trazo seleccionado y
recortado en las narraciones de su vida y muerte, en las crénicas publicadas
por los diarios, que registran las palabras de los ex vecinos que dieron
testimonio de esos momentos finales y en las versiones que desde entonces
pasaron a circular, de boca en boca, de generacién en generacién, de un
barrio a otro. Y que podemos oir hoy de los devotos y de los que, aun sin
devocion, todavia se acuerdan y cuentan.

A la tumba en el cementerio las personas llevan hoy sus preces, velas,
pedidos, ex-votos y botellas de agua, pero también llevan —como aquellos
que van a la tumba de Jararaca, en Mossoré— retazos de historias que alli
seran sumados a los retazos llevados por otros a partir de lo que oyeron
decir, leyeron en los diarios o afirman haber presenciado.

No todos los que van a la tumba de Baracho o de Jararaca van para
hacer promesas o pedir intercesiones milagrosas. Muchos van, en nombre de
la piedad cristiana, a orar por su alma. Algunos, como los protestantes que
encontré al costado de la tumba prendiendo velas, insisten en subrayar que
no participan de la creencia en su capacidad de intercesion o ‘santidad’ y que
estarfan alli apenas para orar por su alma. Las oraciones serfan necesarias
justamente debido a sus pecados graves, a su “vida de bandido”.

De todos modos, para sus devotos, ese pasado —esto es, su historia de
vida— es precisamente lo que vuelve mas significativa su presunta conversion:
en parte porque, en una logica cristiana, cuanto mayor el pecado, mayor es el
milagro del arrepentimiento y de la salvacién divina. Si Baracho y Jararaca
pudieron ser salvos, cualquiera de nosotros, en principio, también puede.

Pero también, yendo mds alld de ese paradigma cristiano/catdlico,
porque algo en esas trayectorias ya traerfa la marca de la excepcionalidad, de
una riqueza simbolica que, en si, invitarfa a su exploracion y traerfa como
virtualidad desdoblamientos como este: el malhechor, el trasgresor, a quien
se atribuyen pactos con el diablo y una maldad casi sobrenatural, migra patra
el “otro lado”, del Bien, y se vuelve protector de los pobres, milagrero, santo.
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De cierta forma, sin jamas en ese pasaje de la vida a la muerte salir del terreno
sagrado (Caillois, 1988 [1950]), esto es, del lugar especial destinado socialmente
a todo y todos que se caractericen por la excepcionalidad en su época,
independientemente de en qué consista esa excepcionalidad.

¢De qué materia prima se hace un santo popular?

El reclutamiento de estos muertos para el papel pdstumo de santos o
milagreros, por parte de los que a ellos sobrevivieron en su propia época,'
no se da de modo aleatorio. ¢Cudles, entre tantos, son pasibles de ser escogidos
para tal tratamiento ritual que ira a alterar para siempre su identidad (y las
nociones sobre su Persona) en el escenario publico? No mas, apenas, el ladron,
el asesino o el cangaceiro; no mas la prostituta descuartizada por el soldado o el
nifio enfermo condenado al aislamiento, todos estigmatizados en vida, lo
que se constituye ya en una especie de muerte social que precederia a la
muerte fisica. Pero, sobre todo, no mas /a victina, sea de la violencia masculina,
de la fatalidad inexplicable o del poder de las autoridades publicas.

Considero relevante que todos los cultos comenzaron poco después
de la muerte, de modo relativamente espontaneo, esto es, sin que hubiese
algun esfuerzo institucional u organizado para que esto ocurriese. Es claro
que la nocién de espontaneidad, tratindose de practicas y representaciones
sociales ampliamente compartidas, es siempre relativa.

La accidn ritual y la religiéon como lenguaje permiten la expresion
libre de comentarios poéticos, criticas sociales y politicas, lecturas alternativas
y promocién social de muertos que, aun mas si se tratan como en el caso de
Jararaca e Baracho de gente sin ninguna pertenencia social estable, ni siquiera
el més fundamental y valorado —la familia—"! tenderfa a la condena moral mas
triste: el olvido, derivado de la falta de un papel social a cumplir, pues hasta
los muertos tienen sus deberes, y celat por sus seres queridos en la tierra no
es el menor de ellos.

Un rito de pasaje: la muerte publica
La muerte violenta y de fuerte repercusion publica'? de los bandidos

y de otros personajes excepcionales —la prostituta, el mendigo, el esclavo, el
nifio, el artista, todos de alguna forma percibidos como no triviales o como
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fuera de los estandares considerados ordinarios en su época y lugar— parece
ser socialmente Zndigesta. Por eso, exigirfa de la sociedad una reaccién mas
fuerte en el sentido de elaborarla, de formular una respuesta simbélica y un
tratamiento ritual para manejar la realidad que ella instaura. Claro que toda
reaccién a la muerte —o a cualquier otro acontecimiento simbolicamente
marcado del ciclo de vida humano— es socialmente elaborada, pero es como
si la muerte violenta, o disruptiva, fuese la muerte simbélicamente arcada,
diferenciada y definida como tal en oposicion ala muerte considerada normal
y previsible.

En el plano de la escatologfa (destino péstumo), estos “santos” pueden
ser concebidos como almas pecadoras, debido a la vida de errores que habrian
llevado, no enteramente redimida por el arrepentimiento. Asi, necesitarfan de
las preces de los vivos, ahi ya no en la cualidad de devotos que piden la
intercesion del santo, sino en la cualidad de cristianos piadosos capaces de
interceder por €l con sus oraciones pata pedir su salvacién y/o confirmar su
merecimiento en alcanzarla. No olvidemos que, en el universo cristiano,
salvacion y santificacion son sinénimos.

Hacer el bien a los vivos (los milagros) serfa una sefial de que se
arrepintieron de los males que hicieron en vida. Por otro lado, al pedir su
intercesion, sus devotos muestran confianza en el perdén divino como premio
por el arrepentimiento, a su vez propiciado por el sufrimiento intenso
experimentado por ellos y que los llevaron a la muerte violenta. Los milagros
confirman esa salvacién, pero, mds que eso, la producen y la certifican: es
porque el muerto esta haciendo el bien, péstumamente, que no existe motivo
para dudar de su salvacion, ni siquiera de su santidad, que nada mas serfa que
su proximidad a Dios, que lo habria vuelto su intermediario.

Aun antes de que el milagro sea testimoniado por un fiel, la fe en el
arrepentimiento del pecador muerto, y en la respuesta divina a ese
arrepentimiento (el perdén y la salvacién), ya sefiala la santificacion virtual
no apenas de aquel que esta alli sepultado, sino de fodos y cada uno de los pecadores.
Aun mas si es considerado el perfil del muerto, cuya asociaciéon con el mal
siempre es enfatizada, hasta para que su “conversion” (la intensidad do su
arrepentimiento) sea todavia mas valorada."

Los devotos tienen un papel activo en el destino péstumo del muerto,
pues le dan la oportunidad de hacer el bien y asi, una de dos: probar que estd
salvo o, si aun no lo estd (idea de purgatorio), de a poco ir mejorando su
situacion transitoria y llegando mas cerca del cielo y de la santificacién
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verdadera. Esta es una manera més de hablar de la presencia de los muertos
en la vida dos vivos, y viceversa, y de sus relaciones sociales de reciprocidad,
cuya importancia para la comprension de la vida social y de la cultura brasilefia
ha sido mostrada por autores como Roberto DaMatta (1985).

Asi, nociones religiosas como pecado (o error, en la version laica),
arrepentimiento, perdon, mitigacion de las penas en el purgatorio, sufragio
de los vivos por los muertos (preces, misas), dan sopotte para que los devotos
y simpatizantes del muerto puedan asumir ese papel en la elaboracién de su
condicién péstuma singular, que es la de muerto milagroso o “santo”, resultado
de la actividad ritual.

Las ideas sobre lo que es la muerte, o las formas socialmente adecuadas
de morir, tienen un peso significativo en la determinacién de los criterios que
definen cuales son los muertos pasibles de ser electos para tal forma de
santificacioén péstuma. Asi, un campo ilumina al otro, reciprocamente: entender
las ideas sobre la muerte y los muertos ayuda a entender la canonizacion
popular, y viceversa. No es posible tratar un asunto sin abordar el otro. Y, asf,
los relatos de los devotos sobre el muerto milagroso, nos hablan, en realidad,
sobre todos los muertos. Al definir una mala muerte se estd, implicitamente,
definiendo lo que serfa el buen morir.

Vida de Bandido

Al tiempo que desgarrados de todo vinculo social, excepto los precarios
lazos que los unirfan a los de vidas tan precarias como las suyas, los muertos
Baracho y Jararaca contindan y confirman su vocacién manifiesta aun en
vida para funcionar como especie de significantes flotantes: ellos pueden ser lo
que quiera que se haga de ellos y, sea lo que fuere, siempre tendran fuerza y
poder. Primero como bandidos, en parte como papel social marginal, pero
principalmente como simbolo: de rebeldia, de negacién, de valores alternativos,
de violencia bruta, de la crueldad y resistencia “sobrehumana” que limita con
lo demoniaco (luego, con lo sagrado peligroso, especie de nocién comun a
varias culturas), de posibilidades otras. En ese papel social, realizan proezas
detestables, condenables, asustadoras, pero también admirables, asombrosas,
envidiables, que atestiguan rebeldfa en relacion al orden social, pero también
algo de diabdlico' que tanto atemotiza como fascina.

Los bandidos son marginales sociales de un tipo singular: ellos parecen
jugar con las fronteras entre la vida y la muerte; la muerte les es familiar. Al
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respecto, la imaginacién es libre, no apenas literalmente, en el sentido de
inventarles una imagen que condiga con lo que de ellos se dice o se cree, sino
también en el sentido de haber un amplio margen para la fabulacioén. Baracho,
se dice, invnrtava [se convertia en bulto], esto es, se hacfa invisible, por eso
conseguirfa huir mds de una vez; Jararaca podia sobrevivir, como todo
cangaceiro, en el medio de la desierto, que de hambre, frio o sed no moria. Y
si las personas saben que esas cosas no son realmente posibles, eso no las
incomoda, pues ellos eran “gente de antes”, y “antes era diferente”. Una
diferencia es introducida en el tejido del tiempo, cualitativamente otro; y en
ese otro tiempo, Jararaca y Baracho no eran sélo cangaceiro y ladrén: ya eran
materia prima de un personaje legendario popular, de una mitologia, que
preparaba el terreno para su futura existencia postuma extraordinaria.

Desde un punto de vista sociologico, no puede ser inocuo que se
preste culto funerario —lo que la devocién no deja de ser— a un muerto que
en principio parecetria destinado al abandono y al olvido. Al final, eran
celebridades de las paginas policiales de los diarios, aunque se deba considerar
que en sus épocas los crimenes considerados graves no fueran tan comunes
y la sensibilidad popular frente a hechos de esa indole fuese otra. Tal vez
gozaran de alguna celebridad péstuma por algin tiempo, pero el hecho de no
tener familia reservarfa para ellos un futuro sin oraciones y sin visitas en el
Dia de los Muertos. La iniciativa populat de prestacion de culto en sus tumbas,
y no a los héroes de la “resistencia” de Mossoré o a los policias herdicos que
mataron a Baracho, no puede ser si no una eleccion significativa, un modo de
afirmar algo de manera contundente.

Eso que es dicho es un contradiscurso, una relato que se opone a lo
que es percibido como inhumanidad, abuso e injusticia; una oposicién a lo
que las fuentes oficiales prefirieron llamar coraje o heroismo —la foto de los
policias que fusilaron a Baracho a quemarropa en la primera pagina de los
diarios al dfa siguiente, la exaltacién de los valientes de Mossord. Pero es
también un relato que, como buen patchwork, parte de fragmentos de materias
primas ya disponibles, demasiado buenas para ser desperdiciadas: un bandido
lleno de historias, figura ya legendaria al momento de su muerte.

LLa muerte, aun cuando pueda ser comprendida como un rito de pasaje
hacia la santificacién péstuma cuando se encuadra en ciertos moldes (muerte
violenta, precoz, percibida como injusta, asimilable al martirio religioso), no
agota las condiciones para la emergencia de las dos canonizaciones en foco
aqui —y tal vez esto pueda ser generalizado para los demas casos. Es acentuada
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la continuidad con la excepcionalidad —construida, es claro— de sus vidas. En
este sentido, su condicién de marginalidad social, relativa a ciertos poderes
sociales y politicos y a ciertos valores morales, no deja de tener peso.

Sin embargo, tampoco es solo esto. No todo marginado social se
convierte en santo, ni toda victima de una muerte disruptiva ¢ injusta es
pasible de ese tipo de prestacion ritual postuma. Es necesario que haya una
inversion colectiva, manifestada especialmente a partir de la voz del hombre
“comun”, por medio de la oralidad, y de los vehiculos de comunicacién social
—principalmente diarios y programas de radio populares— para los cuales la
institucion de los ritos postumos y la creencia en sus capacidades milagrosas
sean menos un divisor de aguas que una continuacién de su vocacion para la
alteridad, sélo que ahora dirigida de otra forma. Que, con la creciente
reelaboraciéon de su historia de vida ya no serd tan otra asi: pronto ¢l serd
transformado, en las narraciones de muchos devotos y cronistas, en el “buen
bandido”, que “ayudaba mucho a los pobres”.

El santo popular, el muerto milagroso, ya esta, de cierta manera, en
estado de potencia en el vivo que es percibido en su época como alguien
excepcional, cualquiera que sea la naturaleza de dicha excepcionalidad. En el
caso de los bandidos, lo que parece contradecir esa continuidad, tan cara a las
hagiografias —que buscan mostrar que los santos eran, no sélo personas virtuosas,
sino personas que manifestaban poderes extraordinarios (como videncia,
profecia y taumaturgia) atn en vida— es su asociacién al campo de lo maligno,
en este caso, de la criminalidad o del bandidismo.

Sin embargo, esa contradiccion es sélo aparente: el mal y el bien son
virtualidades de lo sagrado. Asi, el santo que ayuda también castiga, el Dios
que perdona también pune el muerto que hace “milagro para el bien” también
atiende pedidos que pueden acarrear el mal de otro. Aquel que tiene poderes
sagrados puede emplearlo para ayudar al préjimo, curar una enfermedad,
pero también puede emplearlo de forma destructiva. No es en vano que la
posicion de chaman y del curandero es vista como altamente ambigua, y
generalmente es representada, por quien la ejerce, como una carga social. No
obstante, los muertos no pueden quejarse. Fueron puestos en ese papel por
aquellos que se comportaron como devotos ¥, asi, como efecto relacional,
los posicionaron como santos, en un papel similar al de los santos catélicos.

Estan los que los ven, y los situan, de otra manera, aunque sobre ellos
no puedo tratar mas profundamente en este trabajo. Los umbandistas,
espiritistas, catimbozeiros, aparecen aqui antes por sus definiciones negativas
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caracterizadas por ofros. Otros que tal vez sean otros de si mismos, una vez que
algunos de los que rechazan tales practicas y se refieren a Baracho y a Jararaca
en términos de una gramatica cristiana, pueden también estar, de diversas
formas, comprometidos con creencias “espititistas”, u oriundas de las religiones
meditnicas en general. Sin embargo, el prejuicio contra tales religiones es, en
esos segmentos, bastante marcado, y la referencia a ellas, cuando no
simplemente negativa, de rechazo o alegado desconocimiento, remite a la
idea de algo clandestino, de lo que no se habla en publico. Lo que, como
veremos adelante, no deja de caracterizar al propio culto al santo del
cementerio, sobre todo si su pasado lo condena.

La tumba como santuario

Devociones funerarias

Los cementerios pueblan la imaginacién de las personas como lugares
peligrosos. Y eso tanto en el plano sagrado o sobrenatural como en el plano
profano. Aun aquellos para quienes, en mayor o menor grado, el cementerio
es parte de lo cotidiano, manifiestan cierto cuidado o ambigliedad frente a él,
en las actitudes, en los sentimientos, en las formas de hablar sobre él.

El cementetio es un lugar embrujado.” El hecho de que ahi reposan
los cuerpos de los muertos enseguida lleva a la deduccion de que por alli
también pasean sus almas (pero no cualquier alma, sino las almas ez pena o
afligidas) o espiritus, que pueden no ser amistosos. Hay muchas historias
rondando esos lugares, generalmente historias de apariciones, de fantasmas,
de embrujos, que componen un repertorio ampliamente conocido y aun mas
rico en las ciudades chicas del interior del pais, pero también en una pequefia
capital como Natal.

De allf derivan actitudes de evasién del lugar y sus alrededores mas
inmediatos, principalmente a la noche y en dfas y horarios cargados de
significados especiales en el terreno mistico y religioso, como los viernes y a
la medianoche. L.a evasiéon no elimina ni entra en contradicciéon con la
convivencia amistosa, antes es una forma de respeto'® al espacio y al tiempo
propio de los fallecidos, de sus almas, que se cree que se manifiestan y aparecen’”
por alli, y que podrian, si no respetadas por lo que puede ser concebido
como una invasion, tornarse amenazadoras para los vivos. Ese respeto y hasta
reverencia conviven con el temor, que también estd presente en esa actitud
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de evasion y en los sentimientos y representaciones acerca de ese lugar que,
en el plano espacial, material y simbdlico, es mediador entre el mundo de los
vivos y el mundo de los muertos. De forma mds concreta, esa mediacion es
establecida por medio del contacto con la tumba, que, a su vez, encapsula el
cuerpo del difunto.

Asi, tanto los espacios fisicos como el tiempo reciben calificaciones
que varfan con las creencias y significados construidos en las relaciones sociales
y por medio de ellas. El lugar de los muertos no es sélo un lugar fisico, sino
también social, y no esta marcado por la negatividad: ausencia, nada, silencio
o amenaza. Cercanos o no, patientes o no, distantes o no, los muertos son
percibidos como parte de un proceso de interaccion social regulado, como
todos, por normas sociales, sujeto a “desvios”, objeto de sentimientos
contradictorios que pueden ir de la veneracion a la repulsa, y de actitudes que
buscan aproximarse a ellos y evitarlos casi siempre en la misma medida.

Pero nunca de forma homogénea, puesto que la propia designacion
de ‘muertos’ sélo tiene sentido en un abordaje de media distancia. Mas de
cerca, nunca se trata de “gente muerta”, sino del finado padre, abuclo, del
finado Baracho al que mat6 la policia debajo de la planta de caju, o del infeliz
que muri6 solo y abandonado y ahora sufre sin descanso y por eso todavia
insiste en aferrarse a la Tierra... Esto es, el muerto es una persona, es alguien,
asi como quien por suerte —o mejor, por desgracia— haya visto su aparicién
enlos alrededores del cementerio y que ird a hacer de tal experiencia la materia
de un relato a ser construido, como cualquier otro relato, como un artefacto
cultural, tejido de representaciones sociales, de significantes compartidos,
que tendran sentido como parte de una cadena en la cual otros relatos
semejantes lo precedieron y lo seguiran, en un flujo de narraciones continuas.
Por medio de la circulacion de esos relatos, los muertos continuaran viviendo
y multiplicando sus apariciones, intenciones, significados.

El Dia de los Muertos, el 2 de noviembre, en que tradicionalmente se
homenajean los muertos de la familia y personajes publicos admirados, es la
fecha preferida por las personas para el pago de promesas a los santos del
cementerio, y también es una fecha que posibilita la oportunidad de un primer
contacto con esas devociones. Al visitar su pariente alli sepultado, o acompafar
un vecino en esa visita, la persona puede tener su curiosidad despertada por
la aglomeracién poco comun en torno de la tumba. Al aproximarse, oird
entonces las historias sobre el muerto alli sepultado, puesto que se trata
justamente de un muerto que Zene bistoria y de una historia que hace referencia
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a todos, puesto que publica, vehiculada por los diarios de la época de su
muerte y por los diarios de hoy, conocida mas alla de un posible circulo
familiar. Y escuchara también innumerables testimonios de milagros
alcanzados y relatos sobre milagros de los que se oy6 hablar, alcanzados por
otras personas, algunos indeterminados, con tanto sabor a cento como las
historias sobre el pasado de bandido del muerto y su muerte tragica.

No es en vano que el Dia de los Muertos sea la fecha preferida por
los promeseros y devotos; o que sea el escenario privilegiado de esas
prestaciones rituales, o el momento de su realizacién mas publica, con todos
los mecanismos de refuerzo y renovacion de los cultos que esto implica. Esas
devociones son, ellas también, cultos funerarios y entenderlas es parte del
camino a ser recorrido para comprender como ciertos segmentos sociales
enfrentan los interrogantes acerca de la muerte, especialmente en los casos
en que irrumpe en el escenario de la vida cotidiana de manera considerada
abrupta, disruptiva, violenta. Hablar sobre la excepciéon también ayuda a
iluminar las reglas, la rutina.

Mas que una tradicion catdlica, la visita a los muertos en el cementerio
durante el Dia de los Muertos es una tradiciéon cultural. Pues todos van al
cementerio, independientemente de su opcién o formacion religiosa, y cada
uno se apropia de la ocasién —feriado nacional- a su manera, segin los
principios, las creencias y los ritos consagrados por su propia religion. Los
que no tienen religién también visitan a sus muertos, en nombre del
reconocimiento de una obligacién para con ellos, que es parte d nuestras
costumbres. En Brasil, vivos y muertos mantienen relaciones de cuidado
reciproco, que pueden, si no respetadas, generar situaciones de peligro
sobrenatural para los vivos y la infelicidad péstuma para los muertos.

En los segmentos sociales urbanos mas identificados con el
individualismo moderno, con, digamos, un estandar de vida mas burgués,
esos valores estan en desuso. Si embargo, en los sectores sociales que trato
aqui, la visita al cementerio —y no sélo el Dia de los Muertos, sino también en
los aniversarios de nacimiento y muerte, y para algunos en muchos lunes, dia
de las almas— es una obligacién como cualquier otra, reconocida y aceptada,
después cumplida. Como tal, es transmitida a las nuevas generaciones. Es
comun que el Dia de los Muertos el cementerio esté lleno de nifios, llevados
port sus padres, abuelos o hermanos mayores. Y entre los devotos de Baracho
y de Jararaca no es raro que también los nifios reciban de los adultos una vela
para encender en la tumba, atn si la promesa realizada —cuando es el caso—
no tuviera ninguna relacién con ellos.
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El culto es publico y colectivo, aunque la devocion sea prestada de
manera individual. Pero hasta ese caracter individual de la prestacion ritual
puede ser relativizado, pues es comun, por ejemplo, que una persona pague
una promesa en lugar de otra, que, restableciéndose de una enfermedad, se
encuentre imposibilitada; o que un hijo o hermano menor herede el voto
contraido con el santo por uno de sus padres o hermanos mayores.

El cementerio como espacio publico: olvido y suciedad

Dentro de los cementerios de San Sebastidn, en Mossord, y del Buen
Pastor, en Natal, las tumbas de Jararaca y de Baracho se encuentran en una
ubicacion privilegiada, proximos a la alameda central. La de Baracho es todavia
mas facil de ser localizada, puesto que se encuentre justo enfrente a esa
alameda. Pero no era asi en el momento en de su sepultura, en 1962, cuando
aquel cementerio todavia era nuevo, enclavado en el medio de un barrio
periférico y estigmatizado, rodeado de maleza y referido en los diarios como
“favela”. Hoy en dia, la calle del frente esta asfaltada y el cementerio esta
abarrotado de tumbas caras, algunas de marmol, casi suntuosas, aunque no
estén alli los mausoleos de las familias ricas que pueden verse en el cementerio
de Mossord, publico y ubicado en el centro de la ciudad.

Baracho y Jararaca habitan hoy un area bien localizada y bien cuidada
de los cementerios,'® mientras en la periferia, junto a los muros, pueden ser
encontradas tumbas viejas y abandonadas, algunas marcadas solamente por
una cruz de madera, otras donde se puede ver el concreto quebrado de lo
que alguna vez fue una tumba. En esas tumbas abandonadas, sin cuidado, de
vez en cuando aparece una ofrenda con todas las caracteristicas del catinzbd,
segun la caracterizacion de los dichos populares: una botella de cachaca, una
vela roja. Dicen que son trabajos para Exu."”

La visita a la tumba es, entonces, central en ese tipo de devocién. Por
eso aparecen ofrendas como las fotografias del enfermo para quien se hace
el pedido o por lo menos una nota escrita por ¢l mismo, pues serfa una forma
de establecer, por esa mediacién material, un contacto fisico entre el necesitado
de la ayuda del santo, para quien se pide el beneficio, y la tumba, soporte
material de todo el valor simbdlico y atributos de santidad acreditados al
muerto. Por lo tanto, mas alla del valor penitencial de la peregrinacién hasta
el cementerio, estd presente alli también el valor intrinseco e insustituible del
contacto fisico con el muerto milagroso, en una especie de culto a las reliquias
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que tiene sus raices lejos en la historia de la cristiandad y siempre tuvo un
fuertisimo apelativo popular.

Noétese que la tumba como santuario enfrenta esa situacion ambigua:
es el lugar sagrado por definicién, siendo el propio cementerio un camposanto;
y, como cualquier sepultura, debe ser mantenido segin cierta ética
administrativa y cierta vision particular de su sacralidad, que incluye aspectos
como limpieza y respeto por el muerto y su familia. No siempre es facil
determinar el limite entre la prestacion de culto devota y respetuosa y lo que,
desde el punto de vista de los que celan por el cementerio y de los parientes
de los demis difuntos que lo frecuentan, puede ser considerado abuso. Pero
es frecuente que las ofrendas que sean asociadas al catimbé y a las religiones
afrobrasilefias en general (como vasijas de barro de contenido diverso, mufiecas
o hasta fotograffas), segin una visién de sentido comun ampliamente
compartida, sean muy mal vistas y abiertamente reprobadas. Hasta las botellas
de agua para Baracho provocan reacciones hostiles y son percibidas como
desorden y suciedad cuando se encuentran en gran cantidad, aunque estén
apenas sobre la tumba de aquel para quien fueron ofertadas.

Aqui puede ser util tener presente el analisis de Mary Douglas, segun
el cual la nocién de suciedad (o polucidn) seria una forma de tratar
conceptualmente una realidad percibida como desorden en el plano cognitivo.
O, como dijo la autora inglesa: “Donde hay suciedad, hay sistema” (1976
[19606], p. 50). Asi, mas alld de cuanto pueda haber de reprobacién al culto “a
un bandido” o a la creencia en los milagros del muerto como mera
“supersticiéon” popular, parece haber también una dificultad de tratar con los
objetos imprevistos que el ritual de la devocidn en diferentes ‘claves’ simbélicas
trae para aquel lugar. Botellas de agua mineral en pequefia cantidad pueden
pasar desapercibidas, pero no en cantidad suficiente para cubrir toda la tumba.

Como fuera observado por otros investigadores de esos cultos en
cementerio (Losonczi, 2001, p. 15), los demas frecuentadores del cementerio
manifiestan, de modo asistematico es verdad, cierto descontento, que puede
llegar alas quejas efectuadas directamente a los devotos o a los administradores,
con la ocupacién simbolica y ritual del espacio compartido por sus setres
queridos para la realizacién de practicas que no comprenden o desaprueban.
Esa irritacién es visible y manifiesta entre los protestantes, de modo general,
aunque ni siquiera entre ellos sea consensual.

Esa ocupacién no se da solamente por medio de los objetos que
circulan y son expuestos a la vista, sino también por la propia presencia de
los frecuentadores que se comportan como devotos, por la ejecucién de los
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ritos de la oracion, por la demostracion explicita de la devocion a un personaje
no reconocido por alguna de las ortodoxias o instituciones religiosas. Todo
esto puede ser percibido como agresiéon por algunas personas, sobre todo
cuando pensado —como siempre es— dentro de un cuadro global, en la relacion
con las demds tumbas.

Of con frecuencia comparaciones entre la tumba de Baracho y la tumba
olvidada, mucho mas lujosa, del cantante Carlos Alexandre, en Natal; y entre
el rico mausoleo de familia, donde se encuentran los restos del intendente
Rodolfo Fernandes, que lider6 la “resistencia” a la invasion de los cangaceiros
a Mossoré, completamente vacio y “olvidado por la gente”, y la tumba de
Jararaca, el cangaceiro, cercado de personas y de homenajes funerarias, pedidos
y pagos de promesas el Dia de los Muertos. Los parientes de los muertos
comunes y anénimos, muchas veces, también hacen tales comparaciones y
patecen sentit los homenajes a esos muertos como una ofensa a sus muertos
privados. Volveremos sobre este asunto en la dltima parte de este articulo.

Ritos, Memorias e Historias

La tumba puede ser considerada un “lugar de memoria”, para usar la
terminologfa conocida de Pierre Nora (1985), en la medida en que en ella, se
va, de a poco, materializando una serie de seflales que la diferencian —aunque
de manera sutil, en un lugar ya tan cargado de simbolismo como es el
cementerio— de los demas. Es el caso de las ofrendas de santos quebrados,
abandonados por sus ex duefios alli, junto a su cabecera, o de uno u otro
exvoto mas viejo que persiste a pesar de las insistentes limpiezas promovidas
por la administracion del lugar. Pero también de las ofrendas dejadas por los
devotos y promeseros en lo cotidiano, rastros de gracias recientemente
alcanzadas o del cuidado con el muerto.

Pero se trata de un lugar de memoria también en el sentido de que es
alli, en torno a la tumba, que el rito se cumple y, al cumplirse, reelabora toda
una version del pasado del muerto —o, mejor, vatias versiones, puestas entonces
a dialogar entre si. Siguiendo con Mary Douglas, podemos afirmar que el
ritual incide en la reformulacién de la experiencia pasada (1976 [1966], p. 85)
y en este caso poco importa de quién sea la experiencia, de si o de otros,
vivida hace poco o algunas décadas atras. Asi, afirma ella, “aquello que deberia
haber sido prevalece sobre lo que era, la intencién permanentemente buena
prevalece sobre la aberracion temporaria”.
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Esto también es realizado por los devotos a través del culto: reformulan
la historia del muerto al narrarla; ellos lo “salvan” por medio de esa narracién,
en la cual escogen temas como el arrepentimiento y el perdon divino, segiin
una logica cristiana reforzada por la piedad popular intensamente afectiva
que caracteriza esos segmentos sociales.”’ Esa afectividad se manifiesta en lo
gestual durante los ritos de devocion, en los recortes escogidos para contar la
historia, en el tono conmovido de la voz que relata la gracia recibida, en la
confianza en que el pedido sera atendido.

El Baracho, “asesino de taxistas” o el Jararaca que “mataba niflitos”
fueron aberraciones histéricas que esas personas procuran reinventar por
medio de las tramas del ritual y de la narrativa, a partir de posibilidades
inscriptas en las estructuras simbolicas a partir de la cual leen el mundo y sus
acontecimientos raros, improbables o “indigestos”. Alli entra el mito del buen
bandido, el Robin Hood del desierto o de la periferia urbana pobre —el
vengador de la literatura de cordel— pero también los paradigmas cristianos
mas caros a la piedad popular, como la Pasion de Cristo, con sus humillaciones
y sufrimientos impuestos pot los poderosos, asi como la creencia en el poder
del perdon, en la cura (espiritual, siempre) y en la conversién-salvacion.

Se puede distinguir, en el culto, los relatos sobre el pasado, ora
pretendan relatar acontecimientos, ora transmitan contenidos tradicionales
siempre repetidos (cada caso tiene su folklore ya conocido por todos), y los
relatos sobre los milagros péstumos. Estos ultimos son relatos del tipo
declaraciones y testimonios, pero algunas también asumen una connotaciéon
de cuento, de leyenda. No es necesario ni productivo oponer relatos factuales
a cuentos maravillosos, puesto que en toda narrativa sobre milagro, a pesar
de su extrema naturalidad, siempre hay algo de maravilloso.

El relato del devoto, al narrar el milagro alcanzado, principalmente
bajo la forma de testimonio directo de aquello que vivid, no sélo comenta
sobre el culto, sino que lo sostiene. Sostiene la creencia en su eficacia y
contribuye a su reproduccién social, su permanencia. E/ propio relato que anuncia
el milagro parece ser milagrosa, en cuanto siembra la fe en el corazén del paseante
incrédulo o indiferente. La circulacién oral de las declaraciones y testimonios
de los devotos, “de la boca al 0ido”, trae nuevos devotos al pié de la tumba y
contribuye en la creacién de una red de informaciones entre devotos, que, si
no llega a formar grupos estables y claramente definibles, no por eso deja de
tener efectos sociales. Principalmente cuando se trata de gracias alcanzadas,
las personas que llegan para pagar una promesa y depositan alli, sobre la

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 9, n. 9, p. 59-90, setembro de 2007



78 ELIANE TANIA FREITAS

tumba, un pié de madera, una cabeza de piedra o hasta una nota en un pedazo
de hoja de cuaderno como agradecimiento son observadas con admiracion y
curiosidad. Si se disponen a contar su historia, es cierto que no faltara quién
quiera oirlos con respeto.

No pasa por la cabeza de nadie dudar de la persona que narra, aunque
puedan manifestar dudas sobre la explicacion del fenémeno (la cura, la solucion
para el problema). Para unos, puede ser “cosa del demonio, que sabe engafiar”
con “falsos milagros”; para otros, puede ser efecto de la fe, si, pero no
intervencién de Baracho o Jararaca, pues ellos no serfan mds que muertos
comunes. Sin embargo, la mayorfa cree en algin papel de mediacion ejercido
por ellos en la obtencién de las gracias relatadas. Al reconocer la veracidad de
la gracia, efecto del relato (el reconocimiento), esas personas estian
simultdneamente reconociendo (o conociendo) la capacidad de intercesion
de esos muertos, su calificacién como santos.

Asi, es posible percibir el efecto que los testimonios directos pueden
tener sobre el proceso de aproximacion y adhesion (cualquiera que sea el
grado) al culto, o por lo menos sobre una primera aproximacion, cargada de
buena fe, a ¢él. Al atestiguar la eficiencia del santo y legitimar la aproximacién
del devoto, ellos colaboran para que el culto permanezca, en el eje temporal,
que dure y se reproduzca (nuevas adhesiones) a pesar de tantas desconfianzas
y recriminaciones que también lo cercan.

Esos testimonios surgen también en las columnas publicadas por los
diarios anualmente acerca de la visita a los cementerios en el feriado del 2 de
Noviembre. La prensa tiene, por lo tanto, un papel importante en la
instauracién y continuidad de esos cultos, en la medida en que dialoga de
cerca con las representaciones e imagenes forjadas en el seno de las
comunicaciones orales y las desarrollan, bajo la forma escrita —pero una escrita
caractetisticamente moévil y proxima de la forma hablada, coloquial. Ese
movimiento circular tiene efectos sobre los devotos, que se ven retratados
por las columnas periodisticas. En el destaque otorgado a los cultos por los
diarios, ellos encuentran una fuente legitimadora para sus practicas de devocion
y una confirmaciéon de la verdad del fenémeno, objetivamente certificada por
declaraciones de gracias alcanzadas, fotos de ex-votos y una intensa presencia
de la gente junto a la tumba, exhibidas en la primera pagina en las columnas
sobre el Dia de los Muertos.

Se puede ver en el ritual un soporte para la memoria social, confec-
cionada con las reminiscencias despertadas en la experiencia del dialogo, de la
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controversia, de los recuerdos compartidos y de las versiones en conflicto
captadas en el espacio publico, en las rondas de charlas cotidianas y en los medios
de comunicacién. Una memotia que se va construyendo artesanalmente, a muchas
manos, y de la cual nadie tiene completo control. Una memoria no teleologica;
una memoria de narrador, como dirfa Walter Benjamin (1996, p. 211),* breve,
consagrada a “muchos hechos difusos”.

Benjamin (1996, p. 206-207) asocia a la cadena de narraciones y
narradores que se estableceria a lo largo del tiempo una imagen del poeta
Paul Valéry, para quien el perfeccionismo lento y calmo del artesano remitiria
a una experiencia de convivencia intima con la muerte, que, segiin Benjamin,
la modernidad habria perdido. Los cambios higiénicos y sociales que tuvieron
lugar a partir del siglo XIX en Europa habrian corrido a la muerte hacia el
fondo de la escena. Morir habtfa dejado de ser un acto publico™ vy, asi, habtia
perdido su caracter de ¢gemplaridad, que hacia de ella la oportunidad para que
el moribundo transmitiese su experiencia, su sabiduria y le conferia “aquella
autoridad que hasta un pobre diablo posee al morir”. Esta autoridad estatia
en el origen mismo de la narrativa. “Es de la muerte que él [el narrador]
deriva su autoridad”. Se trata, si, de mantenerlos, a esos santos del cementetio,
vivos por medio del ritual y de establecer los contornos de esa existencia, de
esa nueva identidad péstuma de que fueron dotados —en el flujo de la propia
narracién, aunque se tenga todo un cuerpo de tradiciones, narrativas
mitolégicas y otros modelos culturales (Sahlins 1990 [1985]), anteriores, como
referencia. Ademas, scémo setia posible no tenetlos?

Las historias de sabor legendario y mitologico, las narrativas
“folcléricas” que circulan en el régimen de oralidad, son tan Abéstdricas cuanto
mitolégicas o legendarias —no solamente porque de ellas es también posible
hacer una historia, de su surgimiento, diseminacion, versiones; sino porque
ellas mismas se constituyen en otra forma de pensar y narrar la historia, esto
es, los acontecimientos locales, las trayectorias e historias de vida de las
personas que se volvieron personas publicas, referencias para la comunidad,
pero también de la propia comunidad (de la ciudad, de la region, de cierta
familia etc.). Y en esto los ritos tendrian un papel fundamental. Vistos
generalmente como practicas tradicionales caracterizadas por la repeticion y
la previsibilidad, con un papel social de refuerzo de las costumbres y vision
del mundo tradicional, los ritos pueden tener, aun, una dimension creativa
por medio de la cual nuevos sabetes o saberes reelaborados pueden set puestos
en circulaciéon de manera publica. Por medio de sus mecanismos, los ritos
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permiten la invenciéon de nuevos personajes sagrados, con amplio margen
para su creaciéon autoctona, sin ninguna necesidad de confirmacion o
aprobacion institucional, sea de institucion religiosa, sea del Estado. Y esa
invencién, oral por definicién, se mantiene, como vimos, fluida y abierta a
nuevas modificaciones.

Nada en la identidad de los santos del cementerio —o en las narraciones
que la constituyen péstumamente— estd atado o cerrado, y e/ “esbozo” es mantenido
como tal, y parece ser como tal que interesa a los devotos. No existe una
hagiografia acabada, una doctrina, un dogma, ni siquiera un perfil bien definido
—sea la identidad péstuma, sea la que es resultado de la construccion de los
contemporaneos, del bandido vivo y su biografia. Al contrario de los santos
oficiales, tratados como dados, el santo popular parece tener el tratamiento
de una “obra abierta” de autoria colectiva, pasible de recibir un sentido
siempre negociable, una fisonomia siempre inacabada, que radicaliza la
intimidad caracteristica de las relaciones de los devotos con los santos en
general. Ellos parecen estar mas proximos, puesto que se fue testigo de su
nacimiento, o se estuvo cerca de ello; puesto que se tuvo un papel en la
propia permanencia de su lugar simbdlico como santo en la medida en que
se practica la devocién que, como relacion, lo instaura en ese lugar. Santo
artesanal, hecho a2 mano —a muchas manos— no necesita una definicién
consensual para existir, su lugar de existencia es el didlogo y es la controversia,
donde emerge en toda a su potencia.

Conflictos sociales, marginalidad e invisibilidad

El culto al santo del cementerio estd, de cierta forma, condenado a
cierta znvisibilidad y hasta clandestinidad. En parte, por no estar en el cuadro
de una institucién —aunque sea asimilable al culto funerario en si, hasta por
hacerse mas visible en el Dia de los Muertos, y al culto a los santos catdlicos;
sino también por estar subordinado a un espacio social como el cementetio y
la practicas rituales funerarias, ellos mismos, de modo general, marcados por
el silencio en nuestra sociedad, por un lugar “escondido”, del que poco se
habla en lo cotidiano (como de la propia muerte).

La ausencia de representantes, mediadores o hasta de una sede fisica
mas alld de la tumba en el cementerio también contribuye a esa relativa
invisibilidad. Sin embargo, esto no nos debe llevar a pensar que no tengan
una estructura, o un orden. Solamente que ella esta ez o#ro lado, no en el plano
de la morfologfa o de la organizacién social. Ella esta en todo un conjunto de
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reglas, ideas y valores que estan siendo ampliamente compartidos por esos
devotos, en la actualizacion cotidiana (con su apogeo ritual anual) que, al
colocarla en riesgo, la reafirma y, en ese proceso, la mantiene viva. Estd en la
“ética del secreto” que recae sobre la “conversacién” con el santo y sobre la
promesa a ¢l realizada, en la palabra que narra el milagro en la forma de
testimonio, configurando un mecanismo de produccién de eficacia y
reproduccion del ritual y, asi, de soporte de la creencia, etc.

Ademis de estos, otro factor, no menos importante, es el propio
caracter controvertido del muerto y del culto a él prestado, sobre todo por
tratarse de un muerto de pasado sucio: un bandido. Si su marginalidad social y
maldad de sus acciones en vida pueden ser relativizadas por los devotos a
partir de una lectura religiosa (arrepentimiento, perdén, conversion) y politica
(abuso de la violencia por los mas fuertes fue todavia mayor que la violencia
del bandido etc.), ello no elimina las innumerables recriminaciones realizadas
por otros segmentos locales y el rechazo al culto en el espacio publico que es
el cementerio. La mala reputacién del bandido contamina la de su devoto, y
eso tiene consecuencias sobre el comportamiento de éste e sobre la propia
devocién como practica social.

La primera sospecha que recae sobre el devoto de Baracho y Jararaca
es la de ser personas “ignorantes” y “supersticiosas”. La segunda, bastante
mas grave desde su punto de vista, es la de que el culto, en realidad, se trata
de catimbd, esto es, magia negra o brujerfa. Puede percibirse, en muchos
devotos, un dialogo interno con esas acusaciones cuando se muestran
defensivos y preparados para justificarse ante cualquier descubrimiento de
devocién a Baracho o Jararaca: “No hay nada de catimbé aca”. Este patece
ser el motivo por el cual niegan cualquier interés o conocimiento de la devocion
para aquellos a quienes no conocen bien, fuera del culto publico del Dia de
Finados, que, de cierta forma, por su legitimidad, como un marco, los protege
bajo su extrema visibilidad.

Sila causa de esas sospechas esta en el origen, esto es, en el primer
eslabén de la cadena, el “bandido”, ellas lo devuelven, en un movimiento
circular, a ese mismo origen, péstumamente: al mal y a la marginalidad social.
Puesto que sus cultos, ya circunscritos al dominio espacial marginal que es el
cementerio en las ciudades de hoy, se vuelve todavia mas periférico por la
condena al silencio al que son reducidos sus devotos y simpatizantes. Nadie
quiere ser “‘mal visto”, nadie quiere ser objeto de las sospechas de los vecinos,
de la familia. Ser acusado de supersticioso no es algo que provoque grandes
reacciones, pero ser acusado de brujetia es otra cosa.
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Esto explicaria, en parte, el velo de silencio que encubre estas
devociones, principalmente la de Baracho,” y que hace que en principio nadie
sea devoto a menos que sea descubierto en el acto de devocién. Es necesario
saber ofr lo que ese silencio puede estar diciendo, lo que esa negacién de
existencia —pues si no hay devoto, no hay santo— puede estat indicando. Como
afirma Saez (1996, p. 129), lo no dicho es puesto al margen, pero ese margen
es “una reserva de poder simbdlico que puede manifestarse en cualquier
momento”. Ciertas plantas crecen mejor en la sombra. El silencio y la
invisibilidad parecen propiciar el ambiente que esas devociones necesitan para
persistir en su existencia, en su marginalidad, ya en este caso vista no como
cualidad negativa, condicién subalterna o periférica, sino como espacio de
positividad, espacio instaurador de una realidad sz generis.

Los conflictos sociales - sean los que se manifiestan como intercambios
de palabras 4speras alrededor de la tumba, entre devotos y sus opositores,
sean los que estan implicitos cuando un devoto “dialoga” intimamente con
aquellas acusaciones, al apresarse al justificar su adhesion al culto o simpatia
por el santo —no son una anomalfa. Al contrario, ellos son constitutivos de la
forma y del contenido de tales devociones, ya que estan intrinsecamente
vinculados a la identidad (o identidades) polémica del bandido/ muerto/
santo y a la no menos controversial situacién de su muerte. Asi, no dejan de
colaborar en su refuerzo y permanencia, tanto en el eje temporal como en el
de la sincronfa: la transmision oral lleva noticias de esas devociones mas alla
de los muros de los cementerios y més alld de los invisibles muros sociales
que separan un segmento o clase social de otro. Y nada rinde mas tema de
conversacion que una buena pelea, un comentario irénico y las reacciones a
ellos.

Ademas de multiplicar los comentarios, no obstante, esos conflictos
también producen efectos sobre el destino de esos cultos y el comportamiento
de sus devotos, cada vez més definidos por la negatividad, caracterizada como
silencio, clandestinidad y rechazo: no ver/no ser visto, no oir/no ser oido, no
conocet, no creer, rezar escondido. Sin embargo, las ofrendas estan alld, sobre
la tumba —los exvotos, las notas, las velas, el agua—y eso parece contradecir la
negacion, el ocultamiento. Pero en realidad, ellos son, en su materialidad y
precariedad, signos perfectos de esas devociones, pues, como vimos, ellos
también son suciedad y no tienen el derecho de estar alli.
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Consideraciones Finales

Los santos del cementerio tienen sentido desde una visién de la historia
tal como es narrada por la poblacién local, dentro del régimen de la oralidad
que no delimita una frontera rigida entre leyenda, mito e factualidad, sin que
sea necesatio recurrir, para la emergencia de ese sentido, a cualquier exégesis
o afiliacién religiosa strictu sensu. Sin embargo, esas narrativas se presentan
frecuentemente en un lenguaje simbélico, verbal y gestual, que recurre a
diferentes paradigmas religiosos —especialmente, en este caso, a figuras caras
al catolicismo popular— como la Pasiéon de Cristo como representacion del
martirio en nombre de la fe, la fuerza del arrepentimiento como fuerza motriz
de la conversion individual etc. —para otorgar inteligibilidad y sentido a la
historia que quiere contar. Historia esta que, siendo sobre el muerto-santo, es
también sobre cada uno que se arrodilla al lado do su tumba para rezar y
pedir gracias y sobre el propio lugar —el cementerio, el barrio, la ciudad—
como espacio social investido de significado y memoria.

Entre el vivo y el muerto, el bandido y el santo, existe una continuidad
que la muerte violenta y publica, como un rito de pasaje, al fijarlo en su
sepultura con su nuevo papel, articula como un término mediador que los
ritos péstumos permiten administrar. Esa continuidad reside en la
excepcionalidad atribuida al papel social desempefiado en vida y a aquel que
pasa a desempefiar en el dominio de los muertos, sea en el plano fisico (la
sepultura, el cementerio) o espiritual (como mediador con lo divino, auxiliar
y protector de los vivos), y no en la “muerte violenta” en si. Como vimos, el
santo del cementerio es, en el presente, un work in progress, un santo en
construccién, menos un ente que un existente precario. Por ello no parece
ser tan importante que no haya sido exactamente un sazo en vida, tampoco
iniciar cualquiet campaifia publica en pro de su canonizacion oficial® ahora.

Muerto sin “dueflo” (sin parientes que le presten cultos funerarios),
aunque dotado de una historia y de una fuerte carga simbolica, puede ser,
como ha sido, rapidamente apropiado por la comunidad local. Muchos otros
quedan, en la muerte solitaria, como indigentes en la fosa comun, pero no un
bandido legendario; no alguien en quien la colectividad ya invirti6 tanto a lo
largo de los afios.

Hablo de inversién simbolica realizada por los contemporaneos de
los bandidos vivos y de los eventos que culminaron en su muerte, puesto que
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ambos figuraron, como personajes publicos en aquel dominio entre la leyenda,
las conversaciones de la vecindad, los versos del poeta y las cronicas del
diario. Pero también hablo de aquello acumulado a lo largo de los afios desde
entonces. De esas inversiones resultaron las narraciones actuales, en sus vatias
capas superpuestas y arregladas de diferentes maneras, segun el narrador y la
situacién de la narracién, actualizadas alrededor de las tumbas modestas y en
las rondas de vecinos, y ain por aquellas mismas vias que contaron sobre el
bandido vivo, como la prensa escrita y los programas de radio.

Sien vida él ya era un objeto bueno para pensar, en la muerte lo es aun
mas. Lo que importa es que allf hay bastante espacio para elaborar una memotia
social local que lo tome como pretexto; para reformular mitologfas antiguas
o tomarlas como telén de fondo para los nuevos legendarios que van se
constituyendo, alli mismo, en vivo; para adobar una nueva tradicion a partir
de semillas remotas y buenas, con la tierra inica del lugar y de sus testimonios
singulares, de aquello que sélo quien vio, escuché y vivid a partir de cierto
lugar social puede saber.

Esos cultos —sobre todo en su dimensién discursiva y, como tal,
productiva y eficaz— permiten lidiar con cuadros de conflictos sociales publicos
—los del pasado, representados por las situaciones de vida y muerte del bandido,
y los de hoy, muchas veces referidos implicitamente en las descripciones y
evaluaciones de aquellos. A través del ritual, la comunidad local— y hasta, en
mayor escala, otros segmentos sociales —puede manifestar una lectura de la
historia divergente de aquella vehiculada por las autoridades publicas de la
época y de ahora, por medio de las narraciones del pasado o, ain, de la
afirmacién de los milagros hoy. Pues, si las versiones oficiales de los
acontecimientos que llevaron a la muerte del bandido —ella misma presentando
sus divergencias— afirman que quien lo maté fue un héroe —los valientes
resistentes de Mossord o la policia, y politicos, de Natal— las versiones
populares responden con su promocién péstuma a la condicion de santo o,
por lo menos —como ditia Peter Brown (1984)— un muerto nny especial.

Notas

! La Region Noreste de Brasil tiene 1.558.196 km? de superficie y 49.833.207 habitantes, segiin
datos del IBGE (Instituto Brasilefio de Geografia y Estadistica), correspondientes a 2002.
Ademas de Rio Grande do Norte, abarca los estados de Alagoas, Sergipe, Pernambuco
(incluyendo Fernando de Noronha, distrito de este estado), Paraiba, Bahia, Ceard, Maranhao y
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Piaui. La sequia, caracteristica del serzio —el denominado Poligono de las Sequias, que incluye
también el norte del estado de Minas Gerais, y se caracteriza por el clima semiarido— ocasioné
grandes olas migratorias para otras regiones de Brasil, principalmente hacia el Sudeste, en los
afios 60, 70 y 80, y estuvo en los principales noticiosos de la prensa y en el orden del dia de las
discusiones politico-econdémicas desde entonces. Sin embargo, ‘notreste’ no es sinénimo de
sequia, miseria y cangago, como puede llevar a creer cierta imagen construida y vehiculada por
los medios de comunicacién de masas y hasta por la academia. La region es caracterizada por
una cultura rica y heterogénea, que varia mucho de un estado al otro, y por una notable belleza
natural, que hace del turismo la principal actividad, sobre todo en la costa. No obstante, es aun,
de hecho, la regién con mayor indice de pobreza del pais.

2 En este sentido, los cultos que trato aqui difieren de otros estudiados por investigadores como
Frade (1987), Schneider (2001) y Blanc (1995), que cuentan con la defensa de la familia o algin
otro mediador (individuo o grupo), que los asumen como una causa.

? Segin Maria Isaura Pereira de Queiroz (1997), el término cangaco ya era utilizado para designar
ciertas bandas armadas en el Noreste brasilefio a inicios del siglo XIX, o mas exactamente en
las “vastas caatingas |desiertos] aridas que forman el llamado “Poligono de las Sequias”, en el
intetior de siete estados brasilefios” de la regién noreste. La caatinga es caracterizada por la
vegetacion constituida por pequefios arbustos, en general espinosas (principalmente cacticeas),
y por la sequedad del clima. Cangaceiro, por lo tanto, designa una especie de bandido en esa
region, también conocido frecuentemente como cabra (= bandido, bandolero). Sin embargo, en el
sentido empleado en este articulo, cangaceiro refiere a las bandas independientes, no mas a aquellas
formadas por un jefe politico o lider de parentela local, que habitaban en sus tierras y estaban
alli para defender sus intereses; éstas existian desde inicios del siglo XIX. Las bandas
independientes surgieron a finales del siglo XIX y perduraron hasta 1940 y estaban restringidas
a aquella region del noreste (las caatingas). Eran lideradas por cangaceiros que, aunque pudiesen
formar alianzas con los jefes locales, tenfan su propia agenda y no se consideraban ni eran
vistos como “hombres de” nadie.

* La investigacion sobre estos cultos fue realizada pata la elaboracién de mi tesis de doctorado
en el Programa de Postgrado en Sociologia y Antropologia de la UFR], en Rio de Janeiro. El
trabajo de campo fue realizado sistematicamente entre los afios 1999 y 2000 y retomado durante
algunos perfodos en 2003 y 2004. Ver Freitas 2000 y 20006.

* Vitgulino, Lampido, nacido en 1900, entré al cangago, en la banda de Sinh6 Pereira, en 1917.
En 1922, con el alejamiento voluntario del lider, €I, que se habia convertido en su brazo derecho,
asumio la jefatura de la banda, cuya actuacién en el desierto del noreste duré hasta 1938,
cuando Lampido fue asesinado en una emboscada con su compafiera Maria Bonita y otros
cangaceiros de la banda. Dos afios después moriria Corisco, que habia pertenecido a su banda,
pero que entonces lideraba otra, independiente. El cangago, como movimiento otganizado,
tuvo alli su fin. Ver Queiroz 1997.

¢ Antiguo poblado de Santa Luzia (su patrona hasta hoy), en 1870 es elevada a la condicién de
ciudad, ya entonces un emporio comercial, proveedor de mercaderias para una vasta region
que inclufa parte del desierto de Rio Grande do Norte, Paraiba y Ceard. Mossor6 esta localizada
al oeste del estado de Rio Grande do Norte, situada entre el litoral semiarido (el litoral salinero)
y el desierto de la Chapada do Apodi, que es cortada por el rio Apodi-Mossoré. Era, al final de
la década del 70 del siglo XIX, la ciudad mas rica de la region, lugar para donde las victimas de
la sequia de 1877 corrieron a buscar trabajo, ofreciendo a las salinas, a las obras publicas y a los
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demas sectores su mano de obra barata, lo que habria impulsado la economia local. L.a Mossoré
contemporanea sumo a la sal, riqueza emblematica de la ciudad, a la agroindustria (principalmente,
el algodon, hasta su crisis en los afios 80 debido a una plaga y a la sequia) y a la ganaderfa, més
recientemente, la explotacién de petroéleo y gas, con la instalacion de Petrobris, y el cultivo de
frutas tropicales como el melén y el cajd, posible gracias a las técnicas de irrigacion que volvieron
propicias las tierras da Chapada do Apodi. A partir de los afios 20, no obstante, el lugar ya tenia
aires de ciudad industrial, con sus salinas, sus mineras (de gipsita, yeso) y sus unidades
agroindustriales que producian materias primas para el Centro-Sur del pafs, principalmente San
Pablo (Felipe, 2001: 79-88, 170-1). Segtn datos de 2006, Mossord tiene 229.787 habitantes,
mas del 90% de ellos en el area urbana y el resto en la zona rural, siendo el segundo municipio
mas populoso del estado.

7 Feriado nacional en que se homenajea a los muertos en los cementerios.

Natal se ubica al este del estado y posee una supetficie de 170,298 km? Conocida como
Ciudad del Sol, ejerce una fuerte atraccién turistica —cerca de 2 millones de turistas la visitan
todos los afios, atraidos principalmente por la belleza de sus dunas y playas. El turismo es su
principal actividad econémica, seguido por el comercio, la industria y la minerfa. Segtin el censo
realizado por el IBGE en el afio 2005, su poblacion era de 778.040 habitantes. La Region
Metropolitana de Natal abarca los municipios de Parnamirim, Macaiba, Extremoz, Sao Gongalo
do Amarante, Ceara-Mirim, Nisia Floresta, Sio José do Minibu y Monte Alegre. Considerando
la poblacién de toda esa region, la poblacion llega a cerca de 1.250.000 habitantes.

? Que hoy corresponde en parte al barrio Buen Pastor, donde se sitda el cementerio en el cual
esta sepultado.

'Y que tal vez tuvieran, entonces, sus propias razones, moldeadas por la situacién inmediata,
con acento posiblemente sobre otros valores, que no necesariamente son los mismos afirmados
por los devotos de la actualidad. No es necesatio suponer una continuidad substancial, ni con
respecto a las motivaciones para las prestaciones funeratias, ni en relacién a las creencias e
ideologfas.

" No estoy afirmando que Jararaca y Baracho no tengan parientes, sino que éstos no ejercieron
ningn papel en la situacion de su muerte, sepultura o en la instauracion de su culto y, aun hoy,
solamente aparecen —en el caso de Jararaca— cuando movilizados por el poder publico o por la
prensa, en funcién de la notoriedad alcanzada por el caso en la actualidad.

12 Lo que parece ser coherente con un modelo del buen morir que confina la muerte a la esfera
privada y prescribe un comportamiento discreto en relacion a todo lo que se le refiere.

13 Mariz 1997: 56. Cito: “Todo el mal que se vivi6 antes de la conversion, toda la vida disoluta,
es contado sin mucho pudor por los actuales creyentes. En algunos testimonios se describe el
mal que se perpetr6, con muchos detalles, y tal vez hasta con cierta “exageracion”, pues cuanto
mayor fue el pecado, mayores fueron la liberacion y la gloria del poder de Dios.”

!4 Las batallas, las disputas poéticas y las mutuas trampas entre los cangaceiros Lampido y el
diablo estan entre las mas recurrentes figuras de la literatura de cordel.

15 “Varias obras en francés antiguo (por ejemplo, Amadas et Idoine y Perlesvans) retoman el motivo
del cementerio embrujado —el ‘cementerio peligroso’— o de la capilla en la cual reposa un
caballero muerto que se yergue en su cajon al aproximarse el héroe. Es su tratamiento romanesco
y la forma versificada que distinguen esas obras, pero los temas son reencontrados en los
mirabilia latinos y hasta, al menos algunos, en los exenpla de los predicadores.” (Schmitt 1999
[1994)).

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegte, ano 9, n. 9, p. 59-90, setembro de 2007



;COMO NACE UN SANTO EN EL CEMENTERIO? 87

' Es claro que tengo en mente, aqui, el andlisis cldsico de Radcliffe-Brown (1973) de cierto
sistema de parentesco africano en el cual la actitud prescrita de evasion connotarfa respeto por
el pariente.

17 Jean-Claude Schmitt (1999 [1994]: 204), a prop6sito de la época medieval, dice: “El cementetio
esta entre los lugares mas propicios para las apariciones. Del afio 1000 al siglo XVIII, la
proximidad entre el espacio de los vivos y el espacio de los muertos es un rasgo muy importante
de la historia de las sociedades y de las mentalidades tradicionales de Europa.”

'8 Al contrario de lo que sucede con los santos del Cementetio Central de Bogota, investigados
por Losonczy (2001: 10, 11,14), que allf ocupan la periferia, lejos de la mirada de los paseantes,
que precisarfan, entonces, buscatlas. Ellos estan proximos a la fosa comin de los indigentes, a
los difuntos mas pobres, a las tumbas mal cuidadas y olvidadas. Sin embargo, observo, allf
también lo que llama la atencion es justamente el hecho de que no caen en el olvido, sino al
contrario: a pesar de la duplicaciéon de su marginalidad social en la propia ubicacion que les
toco en el cementerio, sus devotos los rescatan a través del homenaje funerario y de la devocion
religiosa que tiene como modelo la devocién a los santos catélicos y, mas lejos, a los propios
difuntos fieles. Esos muertos milagrosos del cementerio de Bogota son, entre otros, Salomé,
La Milagrosa, que ascendi6 de la fosa comun en la periferia pobre del cementerio a una tumba
en el ala central considerada noble, y una biografia, o sea, fue individualizada desde que comenzé
a divulgarse la noticia de sus milagros; el General Rojas, un politico que habria intentado acabar
con la ola de violencia que asolaba el pafs al asumir el poder, pero habria sido destituido y
asesinado poco después; y Kopp, un industrial alemdn que habria adoptado el modelo de
cooperativa en su empresa, construido complejos habitacionales populares, entre otras iniciativas
en el mismo sentido, y obtenido asi la hostilidad de las clases altas y la simpatia popular como
un “buen patrén”.

1 Entidad de Umbanda, que el sentido comtn acostumbra a asociar a alguna potencia diabdlica.
Se trata de una especie de auxiliar y mensajero de los orixds, sus entidades mas importantes.
(Ver Trindade, 1985a y 1985b). Siez (1996) también encontré ese tipo de uso de las tumbas
viejas y abandonadas en el cementerio de Campinas, donde investigé.

? Los devotos son predominantemente del sexo femenino y mayores de 25 afios, la mayoria de
mas de 30, habitantes de la periferia de esas ciudades y oriundas de los sectores populares, casi
siempre con instruccion secundaria (generalmente los mas jévenes), primaria y algunos apenas
alfabetizados.

' En ese ensayo, Benjamin diagnostica la decadencia del arte de la narrativa, causada, a vez, por
la desvalorizacion de la experiencia, que serfa su fundamento. Y afirma que la musa de la narrativa
serfa la memoria: “La reminiscencia funda la cadena de la tradiciéon, que transmite los
acontecimientos de generacion en generacion. (...) Ella teje la red que en dltima instancia todas
las historias constituyen entre si”.

* Investigadores de este tema confirman la visién benjaminiana. Ver Aties 1975, 1977, 2003;
Reis 1991; Rodrigues 1997.

# Para usar la expresion acufiada por Umberto Eco para refetirse, entre otros aspectos, a la
imposibilidad de determinar una unica interpretacién correcta para cualquier obra de arte. En
este sentido (pero no apenas en este), toda obra de arte serfa abierta.

# Eade & Sallnow (1991) también hablan sobre una polifonia en el ritual, una multiplicidad de
voces y discursos distintos acerca de los sentidos de la peregrinacién como practica ritual. Esa
petspectiva también es adoptada por Steil (1996) en su estudio sobre la peregrinacion al santuario
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de Bom Jesus da Lapa.

» Lo que se explicaria por el hecho de Jararaca, como cangaceiro, personaje tradicional de la
cultura nordestina, pero también de una saga hist6rica muy cara a la memoria de sus elites politicas,
haber sido incorporado a la historia oficial de Mossoré. Su historia, incluyendo referencias a su
“santidad” y al culto que le es prestado, consta en los libros, y sus fotos, de la época de su
prision en la ciudad, estin expuestas en el Museo del Cangaco. Esto es, Jararaca es un personaje
mas publico que Baracho, de mayor repercusion y en el cual estan investidos otros intereses
ademds de los de la poblacién local y anénimos devotos llegados de lejos, como ocurre con
Baracho.

% Consistente con esta lectura, los Gnicos santos de cementerio que llegaron a tener algin
movimiento publico en defensa de su beatificacion por la Iglesia catdlica fueron aquellos cuyas
familias se empefiaron personalmente en ello y organizaron una estructura minima para ordenar
el culto que, asi, habria perdido en parte su espontaneidad y su rendimiento social en el sentido
aqui sugerido.
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REFERENTES IDENTIFICATORIOS E
JOGOS IDENTITARIOS NO CANDOMBLE

Mobnica de Oliveira Nunes
Universidade Federal da Bahia — Brasil

Resumo. Nesse artigo, evidenciamos um conjunto de “referentes identificatérios”
presentes no idioma do Candomblé e apresentamos uma discussao sobre as formas
pelas quais as pessoas utilizam esses elementos para construir suas identidades de
forma progressiva e flexivel. Para tanto, retomamos alguns pontos de analise acerca
da construgdo da pessoa no Candomblé a partir de autores classicos, destacando o que
dados etnograficos produzidos na cidade de Cachoeira, Bahia, apontam de
inovador em relagdo aos mesmos. Apresentamos uma primeira polémica entre
unicidade e multiplicidade do eu no Candomblé, inserindo-a em uma discussio
filosofica acerca de como varias culturas produzem diferentes metaforas para darem
conta de uma provavelmente universal “ilusao de totalidade”. Em seguida, identifi-
camos mecanismos de individuagao no interior de uma sociedade predominan-
temente sdcio-céntrica. Finalmente, apresentamos novos significantes religiosos que
ndo sio habitualmente explorados em analises acerca de jogos identitarios no
Candomblé, enfatizando importancia da subjetividade dos adeptos na construciao
desses jogos.

Palavras-chave: jogos identitarios, Candomblé, construcao de pessoa, subje-
tividade.

Abstract. In this article, we stress the importance of a set of what we call the
“identitfication referents” present in the Candomblé idiom and present a
discussion of the manner people use these elements to build their identities in a
progressive and flexible way. With this objective in mind, we decided to reconsider
some issues related to how the construction of the person is analyzed in
Candomblé, starting with what classical authors had to say on the subject and
emphasizing what ethnographic data produced in the city of Cachocira, Bahia.
indicates as innovations in relation to them. First, we present the controversy
between unicity and multiplicity of the self in Candomblé, inserting it in the broader
philosophical debate about how cultures produce different metaphors to cover a
probably universal “illusion of totality”. Then, we point out to the existence of
individuality mechanisms within a society we could otherwise consider as being mainly
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social-centric. Finally, we present new religious referents that are not generally
explored in analysis regarding identity games in Candomblé, as we emphasize the
importance of the adepts’ subjectivity in the construction of these games.

Keywords: identity games, Candomblé, construction of the person, subjectivity.

A construgao da pessoa no Candomblé

Um dos desafios aos quais se acham confrontados os trabalhos
antropologicos que tratam da nogao da pessoa consiste em nao projetar sobre
as outras culturas o modelo individualista ocidental de pessoa. E nesse contexto
que se deve compreender os objetivos de Goldman (1987) quando ele propoe
que a constru¢io da pessoa no Candomblé deve ser encarada a partir da idéia
de que o eu possui um cardter niiltiplo que se opde a concepgao de wnicidade do en
que caracterizatia o pensamento ocidental. Essa questdo remete as discussoes
mais gerais acerca da concepgao de pessoa que prevalece nas classes populares
brasileiras. Apoiando-se no trabalho de Louis Dumont, Duarte (1986, 1994)
propde que a nogio de pessoa corresponde aqui a um modelo holistico segundo o
qual as pessoas se definiriam a partir de relacoes hierarquicas e complementares
nas quais elas se situariam.

De forma contrastante, uma outra série de trabalhos acerca do Candomblé
enfatizam aquilo que, na linguagem dessa religido, converge com um modelo
individualista da pessoa. Cettos autores que trabalham nessa linha (Prandi,
1991; Lépine, 1981) buscam compreender aquilo que sustenta o movimento de
expansio do Candomblé a varias regides brasileiras e as classes sociais favorecidas.
Eles observam que a possessao encontra-se cada vez mais difundida entre as
pessoas que habitam nos grandes centros urbanos e que sofreram a influéncia do
modelo individualista da pessoa que prevalece nas elites brasileiras modernas. Isso
nao as impede de recorrer ao idioma da possessao e de se inscrever na ordem
hierarquica definida pelo culto.

Segundo Prandi (1991), o Candomblé ¢ utilizado pelas pessoas que
ndo encontram, na racionalidade moderna, as chaves que as permitam de
compreender o sentido de seus problemas. Paradoxalmente, segundo esse
autor, o que torna esse processo possivel é o fato de que, justamente nos
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grandes centros urbanos de Sao Paulo, o Candomblé se apresenta como uma
religido “dessacralizada” que se oferece mais como um servico magico
suscetfvel de responder as demandas individuais do que como um ritual
coletivo. O autor sugere também que a linguagem do Candomblé apresenta
caracteristicas adaptadas as aspira¢Ges individualistas que atraem certas pessoas
para serem seus adeptos. Em apoio a seu argumento, o autor destaca que, no
Candomblé, “a guerra ¢ constitutiva, a disputa ¢ constante, a afirmacao pessoal
¢ imperativa”. O culto poderia assim servir de apoio a uma busca de satisfacao
pessoal comportando, entre outras, a idéia de uma ascensao social. O fato de
recorrer a religido permitiria acumular e viria manifestar um poder sagrado
que abre as pessoas 0 acesso a uma “manipulacio magica do mundo”.

De seu lado, Lépine (1981) busca compreender a popularidade
crescente do Candomblé entre os brancos pertencentes as classes mais favorecidas,
a partir de um estudo dos modelos miticos presentes no Candomblé. Ela parte
da observagao de que os adeptos do culto dizem que os humanos herdam o
carater dos orixds, donos das suas cabecas, e os reproduzem. A autora descreve
assim os “estereotipos de personalidade” correspondentes aos dezesseis orixds
presentes no pantedo do Candomblé a partir da combinagdo de quatro aspectos
principais: os tragos referentes ao corpo, as caracteristicas associadas a sexualidade,
os tracos que definem o perfil psicoldgico, e um certo tipo de comportamento
social definido pelo seu grau de agressividade. Ela conclui que:

[...] as divindades vém, de mais em mais, a personificar tipos psicologicos, a
significar uma individua¢do. Nao ¢é raro que o novo adepto branco pareca
mais ligado a seu santo do que a comunidade africana. [...] O tipo de
psicologismo estudado aqui seria, em dltima instancia, o resultado do impacto
da atomizagio das relagoes sociais na sociedade global sobre a visao de mundo

do Candomblé. (ILépine, 1981, p. 32)

Com base nas suas observacoes, Prandi e Lépine sugerem assim que
o Candomblé é uma religido que se adapta bem aos valores do individualismo,
o que vai no sentido contrario a posicio de Goldman que sustenta que o
Candomblé se distancia de um modelo individualista da pessoa. De um lado,
pode-se pensar que estas divergéncias de interpretacio se explicam pelo fato
de que os autores trabalharam em contextos etnograficos diferentes: Prandi,
na capital de Sdo Paulo; Lépine, na Bahia e Goldman, em duas pequenas
cidades do interior. Entretanto, referindo-se a sua abordagem estruturalista,
Goldman sustenta que a estrutura do Candomblé estd centrada em um modelo
ndo-individualista de pessoa, independentemente do contexto cultural no
qual ele se inscreva.
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Parece-me util ressituar essa discussdo sobre a construgao da pessoa
no Candomblé no contexto de idéias desenvolvidas por Battaglia (1995). Essa
autora considera que se deve questionar as razoes que conduzem certos grupos
sociais a optat por uma retérica individualizante ou uma retérica centrada
sobre a idéia de uma pessoa relacional e se perguntar quais sio os efeitos que
decorrem desta escolha. Battaglia ataca a “falsa tensao” criada pelos estudos
antropoldgicos ao estabelecerem uma dicotomia que associa as sociedades
ocidentais ao individualismo e as sociedades ndo-ocidentais a um modelo de
pessoa relacional. Segundo esta autora, os estudos que buscam reinscrever
essas dicotomias em contextos especificos de utilizagio observam que as
pessoas recorrem a um ou outro dos dois modelos no quadro de jogos
retéricos que participam das suas construcOes identitarias e que ganham
sentido no interior de contextos pragmaticos particulares.

Minha observa¢iao do Candomblé na cidade de Cachoeira vai no sentido
da posicao de Prandi quando este identifica as caractetisticas do Candomblé
que se prestam a uma utilizacdo individualizante sem que isso resulte em uma
contradicdo maior com os valores e a cosmologia desta religiao. No entanto, isto
me patece ser menos indicador do fato de que o Candomblé responderia a uma
l6gica individualizante do que do fato de que sua linguagem dispoe de poren-
cialidades individnalizantes. Bstas tltimas encontrar-se-fam supervalotizadas no quadro
de novas demandas que surgem em um contexto cultural urbano e cosmopolita
que gera novos modos de utilizacao do idioma do Candomblé. Em Cachoeira, as
pessoas continuam a manipular os significantes religiosos dessa religido no quadro de
uma légica, sobretudo, holista e hierarquica. Assim, ndo somente privilegiam-se
certos simbolos e mecanismos que parecem relegados a um segundo plano nas
cidades grandes, mas interpretam-se também de forma diferente os significantes
que, em outros lugares, parecem assumir uma conotag¢ao individualizante.

De outro lado, se Goldman (1987) tem razio de defender a idéia de
que o Candomblé privilegia um modelo de construgao nao-individualizante
de pessoa e implicando uma multiplicidade do eu, ele se engana quando reifica
este modelo. Nos anos oitenta, Corin ja criticava uma visao excessivamente
socializante ¢ homogeneizadora da pessoa na Africa, que dava demasiado
importincia ao grupo em detrimento da posi¢io ocupada pelo individuo. A
autora sublinha o fato de que, na sociedade Yansi,

[...] uma estrutura social “manifesta”, onde predominam as relagGes clanicas
que atribuem a cada um uma posicao oficial na sociedade, se conjuga a uma
outra estrutura de relacoes, subjacente a primeira e que indica ao individuo a
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possibilidade de uma certa particularizacdo com relacio a seu grupo. (Corin,

1980, p. 140, minha traducao)

Encontra-se uma oposi¢ao similar no plano dos referentes simbodlicos
presentes no Candomblé de Cachoeira. Se eles testemunham uma estrutura
religiosa fundada sobre uma concep¢io relacional e hierdrquica da pessoa, eles
comportam, a0 mesmo tempo, mecanismos que favorecem uma individuagiao
a partir da linguagem do Candomblé.

Nunca se explorou verdadeiramente a tensao que existe entre esses
dois pélos nos estudos acerca do Candomblé. Os autores que defendem uma
concepe¢ao sociocéntrica da pessoa nunca precisaram como esse sociocen-
trismo vem a se atualizar na experiéncia de vida das pessoas, a partir da utilizagdo
que clas fazem do idioma religioso. Por seu lado, os autores que se centraram
sobre a forma como a linguagem do Candomblé dispbe de dispositivos de
individuagio, se limitaram a relacdo que se estabelece entre a pessoa iniciada
e o orixd, dono da sua cabega. Essas duas correntes se desen-volveram segundo
vias essencialmente distintas e os autores se interessaram pouco com a sua
intersec¢do: enquanto o primeiro grupo de autores elaborava sistemas
simbolicos complexos aos quais 0s sujeitos pareciam se submeter inteiramente,
o segundo grupo apenas retinha desses sistemas complexos aquilo que se
atualiza na experiéncia de vida das pessoas. O primeiro grupo minimiza o
jogo dos mecanismos de individuagdo vendo apenas no Candomblé um
conjunto cultural que se nutre de si mesmo, acreditando que as pessoas apenas
reproduzem o sistema. Por sua vez, ao querer colocar em evidéncia a
“psicologia” dos adeptos do Candomblé, o segundo grupo de autores deixa
de lado os significantes religiosos que remetem a um modelo cultural relacional
e hierarquico da pessoa. O desafio continua ainda em desvendar os meca-
nismos de individuagao presentes no interior do préprio modelo sociocéntrico.

A relagao entre a pessoa e os modelos miticos no Candomblé

No seu estudo dos modelos miticos que o Candomblé comporta, Lépine
(1981) ¢é provavelmente a primeira autora a tentar apreender o que se refere
aos significantes que sustentam um processo de identificacio do individuo.
Esta autora propoe de considerar os dezesseis orixas do pantedo do
Candomblé como “tipos psicolégicos” que resultam de uma elaboracio
relevante da psicologia popular. Ela escreve que esses tipos psicolégicos
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“tornaram-se um dos aspectos mais dinamicos do Candomblé e onde mais
se revela a imaginacao popular” (p. 15). Os arquétipos corresponderiam aos
“orixas gerais” a partir dos quais se define cada “orixd individual” ou “santo
de cabeca” de cada pessoa. Cada um deles constituiria uma “manifestacdo
singular das divindades do panteon” e seria caracterizado por simbolos
particulares, fung¢bes especificas e tracos psicologicos individuais. Segundo
Lépine (p. 18), o orixa individual é “um ancestral sobrenatural. Ele é o eleda,'
o criador da pessoa que herda, de maneira geral, o seu temperamento”. Lépine
considera que a constru¢io da pessoa no Candomblé se faz segundo um
processo complexo submetido a influéncia de uma série de tragos simbolicos;
entre esses, o orixa de cabec¢a desempenharia, segundo a autora, um papel
determinante com relacio a constitui¢io da personalidade dos individuos.

No primeiro trabalho sobre o Candomblé que recorreu a uma abordagem
fenomenoldgica, Augras (1992) procurou depreender a significagdo da relagao
entre as pessoas e os modelos miticos do Candomblé, partindo da experiéncia
vivida pelas pessoas. Da mesma forma que Lépine, Augras considera os modelos
miticos como tipos psicoldgicos que oferecem as pessoas um modelo de pensa-
mento e de comportamento. Ela busca compreender “em que medida esta
identidade mitica ¢ sentida como um modelo externo ao qual uma pessoa se
deve conformar, ou se a dan¢a dos deuses permite operar a sintese entre o
duplo e a metamorfose” (p. 20, minha tradugio). A conclusio a qual ela chega
¢ que ndo existe ponto de ruptura entre essas duas entidades: a pessoa se constroi
em um processo de identificacdo com seu orixa, dono da cabega, a partir “de
um jogo dialético entre o mesmo e o outro” que opera uma sintese entre o
que o mito diz e o que ele desperta nas pessoas” (minha tradug¢ao).

O trabalho de Augras mantém-se muito importante como primeira
tentativa para compreender de que maneira as pessoas utilizam os elementos
do sistema simbélico na sua experiéncia vivida. A autora busca interpretar
varios aspectos da vida de uma pessoa referentes tanto aos modelos miticos
quanto aos tipos psicoldgicos que lhes correspondem. Da mesma forma que
Lépine, Augras se centra sobre a influéncia principal que um dnico Orixa, o
dono da cabecga, exerce sobre a personalidade de cada individuo. Ela atribui,
entretanto, um valor absoluto a idéia de Bastide segundo o qual a personalidade
do individuo se transforma naquela da divindade.? Na sua interpretacio da
relacio entre a pessoa e seu orixa, ela busca sistematicamente identificar a
forma pela qual a pessoa resolve os conflitos de identidade que ela vive,
através da descoberta de seu “eu auténtico” ou de seu “eu oculto” que o
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Orixa viria encarnar. Nesse sentido, pode-se dizer que Augras cai em um
reducionismo psicologizante. Se a pessoa vem a descobrir seu “cu auténtico”,
ela se encontraria realmente metamorfoseada pela sua relagao com a divindade;
caso contrario, se seu conflito identitario permanece nao resolvido, seu Orixa
permaneceria situado em uma posicao de “duplo”.

Pode-se aqui evocar a interessante critica que Crapanzano (1977, p.
11-12) formula a esse respeito quando ele sublinha a necessidade

[..] de resistir a reducdo e conseqtiente distor¢ao do idioma de espiritos em
um segundo idioma, o idioma “psicolégico”, no qual nés do Ocidente
moderno nos sentimos mais confortaveis. O idioma de espititos (eu devo
realmente dizer os idiomas de espiritos, pois ha indiscutiveis variagdes
significativas neste idioma em todo o mundo) prové um meio de “auto-
articulagao” que deve ser radicalmente diferente da auto-articulagdo dos
ocidentais (Lienhardt, 1961).

Muito do que ¢ articulado no Ocidente no interior do individuo deve ser
articulado no exterior do individuo naquelas sociedades nas quais o idioma
dos espiritos ¢ comum. (Pouillon, 1972; Garrison, capitulo 10, minha traduc¢ao).

Esta critica se aplica bem aos autores que reduziram a riqueza das
formas de utilizar os modelos miticos do Candomblé e, mais vastamente, o
proprio idioma da possessao, a unica descoberta de um “eu escondido”. Eu
faria a hipétese de que a disponibilidade de modelos miticos no seio de uma
cultura favorece um jogo com as diferentes dimensdes do eu, segundo um
processo mais dindmico que aquele que sugere a substituicdo de um “eu inau-
téntico” por um “eu reprimido”.

O fil6sofo Charles Taylor (conferéncia, 1998) postula que a aspiracio
do homem a uma certa unicidade do eu é sem davida universal. Pode-se, no
entanto, pensar que uma tal aspiracio constitui um horizonte geral sobre o
pano de fundo do qual se desenvolve um processo de defini¢oes e redefinicdes
identitarias constantes que cada ser humano experimenta através de “um
didlogo, as vezes por oposi¢ao, com as identidades que ‘os outros que contam’
querem treconhecer em nés” (Taylor, 1992, p. 49, minha traducio). Nessa
mesma linha, Ewing (1990) escreveu um excelente artigo onde ela afirma
que a experiéncia das pessoas de ter um eu unitario se encontra em varias
sociedades, inclusive naquelas onde as pessoas foram descritas como mantendo
“fronteiras interpessoais altamente porosas”, como a sociedade indiana. No
entanto, segundo a autora, esta experiéncia ¢ de fato uma ilusio de totalidade
(the dllusion of wholeness), potque o que se observa quando das interacdes sio “‘eus
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que s3o altamente dependentes do contexto e mutualmente inconsistentes”
(p. 259, minha traducio). A autora propde um modelo apelando para a idéia
de “cus mutantes” (shifting selves), segundo a qual as representagoes de si proprio
estdo constantemente se modificando em fungdo de contextos, em resposta
as influéncias que tém sua origem tanto no exterior quanto no interior da
pessoa. Ewing (1990) corrobora com Crapanzano (1992) quando este propoe
de recorrer a um paradigma dialogal para compreender as variacbes na
constitui¢ao do eu.

Ewing (1990) sustenta, entretanto, que uma tal perspectiva dialogal
ndo ¢ suficiente para compreender o que produz, em todo ser humano, a
experiéncia de uma totalidade: “Uma experiéncia de totalidade e coeréncia é
encapsulada em uma auto-representa¢io, em um processo semidtico que
ilumina e organiza certos fragmentos da experiéncia” (p. 263, minha traducio).
A autora propode identificar certos dos referentes semidticos aos quais as
pessoas recorrem para elaborar esta “illusao de totalidade”, a partir daquilo
que elas fazem para afrontar as inconsisténcias do que se pode chamar de eus
multiplos. Pode-se pensar que o idioma da possessao se mostra um recurso
poderoso permitindo resolver o paradoxo da multiplicidade e da unicidade
do eu.

Eu proponho aqui de considerar esta questao a partir das possibilidades
que o idioma da possessao oferece em termos de relagdes com um ou
multiplos espiritos e do modo como essas relacoes se estabelecem no quadro
de um processo de constru¢io identitaria. Assim, o potencial transformador
veiculado pelas relagdes dialdgicas que se estabelecem entre as pessoas e suas
divindades podem levar estas pessoas a questionar as certezas que elas tinham
acerca da sua identidade, particularmente em situa¢io de conflito. Ao mesmo
tempo, recorrendo ao idioma da possessao, as pessoas colocam em ac¢io os
mecanismos que Ewing identifica quando ela evoca “o que é essencialmente
metafora para organizar a experiéncia”, a forma como a pessoa constréi uma
coeréncia ao seio da multiplicidade de seus “eus”. O idioma da possessdo
permite também dar forma a certos dos didlogos que a pessoa estabelece
com o meio e com ela prépria e de recuperar o movimento dos processos
identitarios.’

Esta idéia de fluidez dos processos identitarios e de porosidade das
fronteiras pessoais vai ao encontro das reflexdes de Milan Kundera (1980)
acerca do romance dito psicolégico. Ele descreve uma situa¢io onde um dos
personagens confronta-se com a sua imagem no espelho:
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Ela se pergunta o que aconteceria se seu nariz se alongasse de um milimetro
por dia. Ao fim de quantos dias seu rosto estaria irreconhecivel? E se seu
rosto nao lembrasse mais Tereza, serd que Tereza seria ainda Tereza? Onde
comeca ¢ onde termina o eu? Vocés véem: nenhum espanto diante do infinito
insondavel da alma. Sobretudo um espanto diante da incerteza do eu e de sua
identidade” (Kundera, 19806, p. 41, minha tradugio).

Esta relagao com a imagem ¢ com o espelho no curso de um questio-
namento identitirio evoca uma situacio cada vez mais corrente em Cachoeira
e que resulta da introdugao de uma tecnologia moderna em certas casas de
santo. Eu me refiro particularmente ao habito recente dos adeptos do
Candomblé de filmarem seus rituais. Assistindo a grava¢io do video da festa
de Oxum, sua divindade, Mae Juninha contempla Oxum incorporada no seu
proprio corpo e comenta: “Olhe como ela ¢ vaidosal Imagine vocé se eu
fosse como ela [...]”. Durante essa festa, Oxum estava toda vestida de dourado,
cercada de pessoas importantes, recebendo suas homenagens. Alongada na
sua cama, o vestido um pouco rasgado pelo uso, Miae Juninha* estd cercada
por algumas de suas filhas-de-santo e por mim. Ela evoca sua divindade com
orgulho ¢ a considera como um outro a0 mesmo tempo em que seu olhar
maroto traduz uma duvida quanto a esta aparente distin¢io identitaria. Onde
comeca e onde termina o eu?

Para Augras, uma sintese entre o mesmo e 0 outro se opera no
momento da possessao, quando desaparece a distingao entre a pessoa possuida
e a divindade que a possui. Se podemos admitir que uma sintese dessa ordem
se produz no momento da possessio, nao podemos silenciar o carater
problematico que comporta a idéia de uma tal sintese. Como notou Lienhardt
(1995, p. 154, minha tradugio):

Em estados de possessio, que qualquer Dinka experimenta e deve certamente
ter visto outros expetimentarem, as divindades “tomam” ou “capturam” a
pessoa humana, corpo e tudo. O eu é entdo temporariamente substituido por
um deus, tanto subjetivamente quanto objetivamente, pois parece que a pessoa
possuida ndo tem nenhuma experiéncia subjetiva da possessio. Ele (ou cla,
porque quase sempre se passa com mulheres) ¢ substituido por um ser
espiritual, um ser de outra ordem. As pessoas parecem temporariamente perder
o “auto-controle”.

Nossas observa¢oes em Cachoeira vdo no sentido da idéia segundo a
qual, no momento da possessio, a pessoa ¢é substituida pela divindade; ¢ isto
o que confirmam todas as pessoas que interrogamos ¢ que dizem que seus
corpos e seus espiritos estdo sob o controle de um ser espiritual:
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A vibracio do Velho me toma as pernas, a gente sente as dores em cima do
joelho. Seus musculos ficam duros até que vem a caimbra. Vocé pode nao
mexer os dedos. Eu nao sei se vocé ja prestou atengdo, mas comega assim,
vem dos pés, comega a torcer os pés; eles se tornam duros, rigidos. [...] Depois
de todas essas vibragdes que eu sinto, ¢ como uma cortina, eu apago e nao
vejo mais nada. (Daria, filha-de-santo)

Ao mesmo tempo, as narrativas que recolhemos indicam que as pessoas
vivem também a experiéncia subjetiva diretamente ligada a possessao, uma
experiéncia que indica que a possessio influencia diretamente o modo pelo
qual a pessoa apreende o mundo e a si propria. Livio conta assim:

[O que ¢ que vocé sente quando recebe Oxum?] A gente se sente embalado,
a gente sente o santo encostar em nos. [O que € que vocé sente no corpo?|
Sdo coisas que a gente ndo tem o direito de dizer. S3o coisas que, se a gente
pergunta aos mais velhos, eles nao respondem. Mas a primeira coisa que a
gente sente vindo do Santo é o chido e o coracdo. O coracio acelera e o chiao
fica instavel. Falta sempre alguma coisa debaixo de nossos pés que a gente
quer se aprumar e nao consegue. A gente sente um frio, um frio gelado. Tem
vezes que eu estou em um lugar e eu sinto gotas de dgua cairem por cima de
mim. Mas nio esta chovendo. Entdo eu digo: “Oh, minha mie, obrigado!”. E
agua fria que déi os ossos. Gelo mesmo de doer. Gotas de gelo que caem
sobre voce. Vocé sente uma espécie de excesso, um tipo de balango, alguma
coisa no cora¢io, o chio... Porque Oxum, quando ela te toma, ela pega em
forma de emocgio. [Como ¢ isso, Livio?] Eu sinto uma vontade de chorat,
uma tristeza. As vezes eu nem chego. .. porque ela me pega logo. As vezes eu
choro antes disso. As lagrimas caem. (Livio, filho-de-santo)

Mesmo se a experiéncia relatada por Livio se refere a0 momento que
precede imediatamente a possessao, vé-se que esse vivido corresponde a uma
experiéncia corporal e afetiva da presenga do outro em si. Pode-se pensar
que esse vivido recai em uma espécie de expetiéncia fusional onde o limite
entre dois seres se torna fluida e imprecisa. No relato de Livio, é o elemento
“agua” que funciona como uma metafora associando o que trata do fisico e
do sensorial a0 que ¢ da ordem dos sentidos e dos sentimentos. Atravessando
os significantes rio, chuva, gelo e lagrimas, o elemento “4gua” entrelaga as
histérias de Oxum, a rainha das dguas doces, a de Livio, uma pessoa sensivel
que valoriza as experiéncias afetivas e que me conta a sua historia, uma historia
cheia de desgostos e de tristezas. Pode-se pensar que a possessio constitui
para a pessoa possuida uma experiéncia incorporada (bem descrita pela nocao
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de embodiment desenvolvida por Csordas, 1994) que se apresenta sob a forma
de “impressGes” sensorio-afetivas e corporais, sentidas e traduzidas pelo meio
de metaforas (Low, 1994). Certos fragmentos de narrativas permitem de
melhor apreender a idéia segundo a qual a possessdo ¢ uma experiéncia de
incorporacio (embodiment):

Entio a vibragdo do Velho ¢ incrivel. Eu tenho a impressao que arranca tudo
de dentro de mim. Vocé sente como se tivessem te dado uma injecio e se
tivessem te jogado um balde de d4gua fervendo. Vocé sente, eu fico angustiada.
Preste atencio, eu comego a sentir as costas, as costas, €u comeg¢o a sentir
uma coisa assim, uma dot...

Quando passa tempo sem que eu seja possuida, vocé sabe que faz falta? No
més de novembro, quando os trabalhos sio interrompidos, Monica, vocé
sabe que isso te faz falta? Vocé sente calor, uma espécie de vontade... Quando
chega o més de dezembro, vocé ja estd loucal E a mesma coisa que suas
necessidades vitais, vocé sente a mesma coisa. Essa incorporaciao para mim
se torna uma necessidade vital! (Daria, filha-de-santo)

A luz dessas falas, pode-se voltar 2 idéia de sintese evocada por Augras
para descrever o que se passa durante a possessao. Pode-se acrescentar que
essa experiéncia comporta em si a ambigiiidade propria a uma experiéncia
onde as semelhancas entre a divindade e a pessoa possuida se desenrolam
sobre um registro especular pelo meio de experiéncias corporais e afetivas
profundas, sem que se possa falar de uma verdadeira “fusdo de identidades”.
No entanto, as pessoas jogam com a mesma no plano retérico e este jogo
retérico indica que as fronteiras entre o eu e 0 outro sdo porosas e vividas
como tal pela propria pessoa possuida ou pelas pessoas de seu meio:

A casa de meu Santo no roncé® era diferente [daquela de outro(a)s iniciado(a)s].
Me fizeram uma casa de palha ¢ eu ficava muito tempo ai como uma cobra.
Tinha gente que tinha medo de olhar nos meus olhos. [...] Ninguém governa
uma cobra: eu faco o que eu quero (Julia, filha-de-santo)

As pessoas que me conhecem dizem: “vocé nao ¢é filha de Oxum. Vocé ¢ filha
de Oxum Apard, de Oxum com Iansa. As pessoas pensam que, com toda
essa enetgia que eu tenho, com tudo isso, eu nao poderia ser filha de Oxum.
Mas eles nao conhecem o meu outro lado, nao é?

Mie Juninha nao ¢ filha de Oxum; ela ¢ a propria Oxum. (Tom, filho-de-
santo, a proposito de sua mae-de-santo)
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Esses exemplos revelam a dinimica do processo identitario implicado
na relacdo entre a pessoa ¢ a divindade; eles indicam o carater dindmico do
“jogo entre 0 mesmo e o outro” que Augras anuncia No seu texto sem,
contudo, explora-lo no discurso das pessoas. Essa relagdo dindmica se revela
através das possibilidades de negociacio que existem entre os maltiplos jogos
de espelho, que viao de um reconhecimento de si no outro a recusa dessa
semelhanca ou ao sentimento de uma certa estranheza. Pode-se dizer que a
forca do idioma no qual se inscrevem os modelos miticos reside nessa
capacidade de jogar com a capacidade de ser e de ndo ser, e de apenas operar
sinteses frageis e transitorias. Quando tais sinteses se repetem, elas se
incorporam cada vez mais ao ser da pessoa com a forca que lhes confere a
pragmatica. Pode-se observar isso quando se consideram as historias de vida
em uma perspectiva diacronica, a0 modo de uma biografia. Eu quero assim
propor que estas sinteses no se limitam apenas aos momentos da possessao.
Elas operam através do “jogo com a ambivaléncia” que as pessoas estabelecem
a0 longo da sua vida para dar sentido a algumas de suas experiéncias
recorrendo aos modelos miticos.

Este movimento entre cardter transitorio e repeticao define o carater
processual da relacao entre a pessoa e a divindade, fundando-se na atualizacdo
e renovacao de uma alianca por meio de sactrificios, da possessao e da troca
de axé. Bastide (1958) nota que esses processos aumentam o grau® do Orixd
na pessoa:

E o Orixa que dd ou que acresce o ser, mas o Orixa, por sua vez, tem
necessidade desse ser. (Bastide, 1958: 216, minha tradugao) [...] o estatuto
mais ou menos eclevado [da pessoa iniciada] se manifesta sem duvida,
exteriormente, pelo poder, pelo comando e pela autoridade sobre os individuos
que tém um estatuto mais baixo. Mas essa autoridade ndo é mais que a
irradiacao do ser, ou melhor ainda: do grau de ser que o Orixa tem na pessoa.
(tbidem, p. 213)

Referentes identitarios multiplos

A idéia que a pessoa se constroi no Candomblé de maneira complexa
e multipla se encontra nos trabalhos de varios pesquisadores, mas nunca se
tentou compreender como esse processo se traduz ao nivel da articulacdo da
experiéncia e qual o sentido que ganha para uma pessoa particular a
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necessidade de compor com a pluralidade de seus espiritos. Augras e Lépine,
por exemplo, limitam aos Orixds suas andlises das relagdes identitarias que as
pessoas estabelecem com os modelos miticos. Elas apenas analisam a relacdo
que a pessoa estabelece com o dono da sua cabe¢a. Contudo, o papel
articulatério do idioma do Candomblé em relacio a uma redefinicio da
identidade da pessoa possuida encontra-se complexificada pelo fato de que
varios Orixds podem possuir a pessoa, além de varios outros espiritos
diferentes dos Orixas. Esta multiplicidade vem acentuar a riqueza e a fluidez
das referéncias identitarias propostas a pessoa ¢ que marcam sua relacio com
os outros. Varias divindades se encontram assim associadas em uma mesma
pessoa. No Candomblé, mesmo se o Orixa da cabega mantém-se a principal
fonte de influéncia, as pessoas tém sempre relacdes com varias divindades
que ocupam lugares mais ou menos importantes segundo as situacoes.”
Assim, Goldman (1987) sustenta que a pessoa s6 adquire pleno status
no Candomblé a partir da inscri¢do ritual de varias divindades em seu ser.
Segundo o autor, todo adepto do Candomblé alcanca a construc¢ao da pessoa
ao fim de vinte e um anos de inicia¢io, apds ter fixado na sua cabeca um
conjunto de sete Orixas (chamado “carrego de santo”), um eré (qualidade
infantil do Orix4), um Egum (espirito de morto) e um Exu (mensageiro entre
os homens e os Orixds). O que sobressai é a idéia de uma construgdo progres-
siva e interativa da pessoa em relacdo a uma série de divindades e de elementos
simbdlicos disponiveis no Candomblé e entre os quais podemos sem duvida
falar menos de adi¢ao do que de combinacio, no sentido quimico do termo.
A pessoa é concebida como “uma sintese complexa resultante da coexisténcia
de uma série de componentes materiais e imateriais” (Goldman, 1987, p. 104).
Quando se considera o conjunto de espiritos em jogo no Candomblé,
deve-se ter em conta o fato de que certas categorias de espiritos remetem as
nogoes de marginalidade e de ambivaléncia. Pode-se pensar que a significacao que
a possessao por esses tipos de espititos reveste para as pessoas deve-se tanto aos
tracos de personalidade que lhes sao associados quanto ao seu estatuto de espiritos
marginais o que permite as pessoas de circularem entre o centro e as margens tal
como lhes define a ordem simbdlica, bem como de explorar o potencial de
criatividade associado a margem. Exu ¢ o exemplo mais claro desta categoria de
espiritos: trata-se de um espirito que ¢é ritualmente fixado em cada adepto do
Candomblé, quando lhe é oferecido um sacrificio apés um ano de iniciagdo.
Pode-se também mencionar aqui a sua contrapartida feminina, Pomba Gira,
cujo protétipo é o de uma prostituta. Na pratica, entretanto, uma tal possessao
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remete quase sempre, no caso de pessoas iniciadas, a uma conotagio de margi-
nalidade. No caso de pessoas nio iniciadas, a possessao por Exu ¢ sempre o signo
da existéncia de um conflito que deve ser resolvido. Neste caso, a presenca
de Exu e da Pomba Gira significa ou que o Orixa da pessoa a chama e quer
que cla seja iniciada, ou que alguém fez uma feiticaria contra ela enviando-lhe
esses espiritos.

Apesar das conotagGes negativas associadas a Exu e que remetem a
um estado marginal ou ambivalente (porque a0 mesmo tempo perigoso e
poderoso), a figura do Exu se encontra integrada no idioma do Candomblé e
intervém na construcao da pessoa através da nocao de Bara. Segundo Elbein dos
Santos (1975), Bara é a manifestacio de um principio de expansio da matéria,
personificada por Exu. Pode-se assim pensar que certos significantes marginais
sdo incorporados ao proprio idioma do Candomblé e ai permanecem em um
estado de virtualidade ou potencialidade. Esta presenga ¢ muito importante
no contexto do “jogo das ambivaléncias” mencionado mais acima. As pessoas
podem se servir dela para articular suas experiéncias pessoais, particularmente
no caso de pessoas que se situam a margem da sociedade.

Também ¢ importante levar em consideracio a existéncia de um outro
grupo de divindades que os pesquisadores freqiientemente deixaram de lado
nas suas analises acerca do Candomblé.® Trata-se dos Caboclos (espiritos dos
indios), dos Boiadeiros e dos Marujos. Em Cachoeira, nds notamos que as
pessoas sao geralmente possuidas nao apenas pelos Orixas, mas também por
outras divindades. Diferentemente dos Orixas, estas dltimas nao sao “feitas”
a partir de um processo iniciatorio. Elas simplesmente chegam e possuem a
Yao, em geral um ano apos a iniciagdo. Como o demonstra Iriart (1998),
esses espititos ocupam uma posi¢ao secundatia no intetior do culto, mas nao
menos importante em relagio aquela dos Orixas. Certamente cles nio se
situam no mesmo nivel de marginalidade que Exu e Pomba Gira; eles ocupam,
no entanto, uma posi¢ao que, segundo Iriart, permite inscrever no idioma
religioso uma flexibilidade ligada ao fato de que os rituais que envolvem
essas divindades se prestam mais a incorporagao dos simbolos da vida
cotidiana e dao assim as pessoas uma margem adicional de criatividade.

Contrariamente aos Orixas, estes espiritos falam portugués, dialogam
com as pessoas que Os cercam € as possuem no seu espaco da vida cotidiana
(em suas casas, por exemplo). Tem-se, no entanto, a impressao de que eles
desempenham menos o papel de um modelo identitario, sobretudo no que diz
respeito as mulheres. A relacdo que se estabelece entre a pessoa e o Caboclo é
principalmente centrado sobre sua alteridade. O Caboclo apatece como o outro
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que vem intermediar, e, sobretudo, colocar em questao, as relacdes sociais fontes
de conflito. A possessao pot um Caboclo acentua a diferenca entre o feminino e o
masculino e exprime o masculino tal que percebido pelas mulheres, no seu
aspecto ideal (como também ¢ o caso das possessoes pelos Orixas masculinos),
mas também no seu aspecto burlesco. Esta particularidade do ritual e da
possessao por esses espiritos confere a estes dltimos um lugar importante na vida
das mulheres. Ela coloca em questio o universo e os comportamentos mascu-
linos, a0 mesmo tempo em que lhes oferece um espago de compreensio e de

cumplicidade.

As vias de identificagao no Candomblé: uma relagao paradoxal
entre pertencimento e individuacao

As nogdes de ancestralidade e de heranca sdo fundamentais no quadro
do Candomblé. Elas permitem explorar a tensio dinamica que se observa
entre uma concep¢ao relacional e hierdrquica da pessoa e a disponibilidade
de mecanismos de individuacio presentes no idioma do Candomblé. Em um
artigo sobre a nogio de pessoa na Africa Negra, Bastide (1973) estabelece
uma diferenca entre ancestrais distantes ¢ ancestrais proximos. Ele sugere
que esses ultimos “atualizatiam uma certa concretude perdida na abstracdo
dos ancestrais distantes”. No estudo do Candomblé, a no¢io de ancestralidade
foi geralmente apreendida nas suas conota¢bes mais abstratas, mesmo se
varios autores mencionam também um lago entre as divindades e os ancestrais
préoximos.

Bastide (1958: 217, minha tradugao) observa que, no Candomblé, “a
divindade bem pode ser também herdada; esta heranca nio ¢, entretanto,
uma regra fundamental como na Africa [...]”. Lépine (1986, p. 18), por sua
vez, escreve: “Nos descendentes dos africanos na Bahia, o Orixa passa de pai
a filho e pode assim vir de outras pessoas da familia, como uma avé ou uma
madrinha”.

Braga (1992) afirma que:

[...] a genealogia religiosa se entrelaga com o parentesco por consangiinidade
e por afinidade, para nio falar das vezes onde sua construgao transcende os
limites das informagoes sobtre o fundador da comunidade para encontrar,
através do tempo e do espaco, os ascendentes africanos que se mantiveram
na memoéria coletiva [...].
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Se eles reconhecem a presenga de uma espécie de heranga das divindades
no Candomblé, os autores assinalam que uma tal heranca nio ¢é constituida
em um sistema bem definido como na Africa onde a transmissio segue uma
ordem por linhagens. A heranca assumiria aqui uma forma bem mais
desordenada. Entretanto, mesmo se pode-se estar de acordo com a idéia de
que o sistema de linhagens africano foi destruido no Brasil, ndo se pode
minimizar a importancia que tem, para as pessoas, uma heranca de divindades
a partir de ancestrais proximos, mesmo se essa heranca nao segue normas
culturais explicitas. No curso do meu trabalho de campo, eu observei a
insisténcia com a qual as pessoas se referiam espontaneamente ao fato delas
terem herdado suas divindades de ancestrais proximos. Este fato varias vezes
se mostrou tdo importante, nas suas histérias, quanto a descoberta da
divindade, dona da sua cabega. Isto me conduziu a pensar que se tratava de
alguma coisa muito mais significativa do que nos faziam crer os especialistas
do Candomblé até os dias de hoje. Além disso, 0 que as pessoas nos relatavam
a esse respeito ocupava um lugar importante nas circunstancias particulares
de suas vidas, como também notou Bastide (1958, p. 217, minha tradugao):
“quando se interroga o babalad para conhecer a razao desta querela dos deuses,
ele responde: um era o Orixd do pai e o outro da mie, cada um queria guardar
a crianga nascida do casal para si”.’

O fato de que as pessoas de Cachoeira tendem, ao falar de suas
divindades, a evocar as pessoas significativas indica para elas a importancia
de sempre se perceber em relagio aos outros bem como da importancia da
qualidade afetiva das relagdes mencionadas. Enquanto o primeiro desses
aspectos vai no sentido da nog¢ao de pessoa relacional, o segundo remete aos
mecanismos de individuacio que prevalecem no interior de grupos sociais socio-
céntricos."” A presenca de um discurso que atribui um tal valor 4 heranga das
divindades e a obriga¢ao de continuar a cuidar do que vem dos ancestrais seria
entdo prépria de um modelo holista que predomina na cidade de Cachocira. De
modo inverso, a auséncia de um tal discurso nas grandes cidades seria o sinal do
que Lépine identificou como sendo a causa do privilégio excessivo acordado a
uma relagio dual pessoa/divindade, e remeteria assim a “atomizacio das relagoes
sociais”. Assim, segundo Caligaris (1993), em uma sociedade individualista,

[..] ha uma diminuicdo progressiva do peso da heranca, o que faz com que os
canais tradicionais de transmissao de heranga, quer dizer, fundamentalmente,
a familia, tenham cada vez menos importancia. O ideal individualista nao esta
longe de uma espécie de bebé de proveta auto-engendrado, que nao deveria
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sua existéncia a nenhuma tradi¢do a exce¢do de um discurso — aquele da
ciéncia — que se autorizaria em principio nao da tradi¢ao, mas do real. (p. 98,
minha tradugao).

Nesta petrspectiva, a valorizacao da heranca que se obsetva em
Cachoeira testemunhatia uma relacdo a religido que, como ja dissemos, tende a
privilegiar os significantes que fazem apelo a ordem coletiva. Quando Calligaris
afirma que “em uma sociedade individualista, caberia a cada um decidir acerca
da sua alianca, de uma certa forma, de sua integracio ou niao na ordem
simboélica da comunidade” (p. 92, minha traducio), pode-se contrasta-la com
a perspectiva observada em Cachoeira onde as pessoas se sentem fazendo
parte de uma ordem simbélica da qual, de um modo geral, os modelos miticos
sdo portadores. O fato de adotar modelos miticos mobilizados pelo
Candomblé é percebido como o efeito de um desejo situado no exterior da
pessoa —um desejo da propria divindade. A maior parte das pessoas iniciadas
no Candomblé considera assim a inicia¢do como uma obrigacdo a qual elas
devem se submeter. A divindade vem assim lembrar, ndo somente a pessoa
escolhida, mas a toda sua familia, do seu compromisso face a uma ordem
cosmoldgica mais ampla. Isto fica particularmente claro quando a divindade
que se apresenta ¢ uma divindade que acompanha a familia através de geracoes.

Assim, 0s prop6sitos telativos a heranca dos santos € um apelo, em Cachoeira,
a se inscrever em uma linhagem simbélica, no sentido onde o Candomblé é
um “negécio de familia”.! B o sentimento de pertencer a uma coletividade que
¢ assim reivindicado. As biografias de adeptos do Candomblé recolhidas em
Cachoeira permitem de identificar trajetdrias expressas em termos de modelos
miticos. Tais trajetérias procedem a rearranjos das divindades de modo a
construir relacdes identificatérias particulares e a ressaltar relagoes de alianga
ou de conflito que impliquem as familias do lado materno e do lado paterno.
Esta ligacdo a légicas identificatérias pode se fazer por varias vias, em funcio
do fato que a heranca coloca em jogo tal ou tal pessoa e permite de produzir
vias singulares no que tange a relacdo a origem.

Isto se aproxima do que foi magnificamente descrito por Zempléni
na sua analise do caso de Khady Fall, sacerdotiza do culto dos rab nos Wolof
do Senegal. Segundo o autor, o fato de certas divindades se manifestarem ou
nao em um momento particular da historia de uma pessoa e que esta tltima as
aceite ou as recuse, indica a presenca de lacos de pertencimento e de conflitos
identificatérios em relagdo a um ser significativo de cuja linhagem a divindade
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estabeleceu no passado relagoes significativas. O autor mostra assim a dimensao
singularizante do processo de incorporagao dos significantes culturais através da
forma pela qual os simbolos sao manipulados em funcio das particularidades de
uma histéria pessoal. A andlise de Zempléni se situa assim em uma posi¢ao crucial,
no sentido onde o reconhecimento da intervencao de mecanismos de individuacio
na forma de se apropriar do idioma da possessao nao esta em contradi¢io com
aidéia de que a narrativa segue, em ultima instancia, um modelo mitico exterior
a pessoa. Esta dltima interpretada como um destino (“like a destiny tenaciously
held to myth, and not like a psychological or family novel”’) que guia o fluxo
de sua histéria pessoal.

O movimento de individuacio evidenciado por esse autor nos Wolof
nao se confunde com o modelo de individualizagdo ocidental para o qual a
busca de autenticidade passa pela recusa da tradigdo e pela negagao da heranca
e da hierarquia,'”? como nota Taylor (1992, p.13):

Nés conquistamos nossa liberdade moderna nos subtraindo antigos hotizontes
morais. Nossos ancestrais acreditavam fazer parte de uma ordem que os
ultrapassava. Em certos casos, tratava-se de uma ordem césmica, de uma
grande cadeia dos seres, na qual os seres humanos situavam-se nos seus lugares
entre 0s anjos, 0s corpos celestes e as outras criaturas terrestres. Esta ordem
do universo se refletia nas hierarquias da sociedade humana. As pessoas eram
freqientemente confinadas em um dado lugar, em uma funcio e escala que
lhes eram devidas e das quais lhes era praticamente impensavel de escapar. A
liberdade moderna terminou por desacreditar tais hierarquias.

Em Cachocira, o sistema de parentesco dominante ¢ do tipo indiferen-
ciado e patriarcal e as relagSes no interior da familia sio ainda muito hierarquizadas.
Na pratica, encontra-se uma grande quantidade de familias matrifocais. Ainda
que o sistema de heranga e de linhagens existentes na Africa tenha desaparecido,
mesmo entre os descendentes dos Negros, a simbologia do Candomblé comporta
uma série de prescri¢oes e de regras que continuam a se referir a uma heranga
de tipo afficano e recriam esse sistema em fun¢ao de uma nova realidade social.
Assim, as hierarquias familiares se situam em relagdes “de linhagem” com
uma extensio bem mais restrita que na Africa, apelando as relacdes que
concernem os ancestrais proéximos e significativos do ponto de vista afetivo.
Em geral, em Cachoeira, essas relagdes de linhagem se situam no interior de
um modelo familiar que inclui, em geral, até trés geragoes.

No Candomblé, os mecanismos de individuagao passam pela atuagio
de significantes religiosos que remetem as familias matrilinear e patrilinear e
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permitem a pessoa de posicionar-se no interior da sua propria historia em
relagdo a seu grupo social de origem. Assim, o fato de se ligar mais a linhagem
paterna ou materna pode resultar em um caminho pessoal que reflete as
contingencias da vida de cada um. Desde que uma pessoa recebe uma divindade
como dono da sua cabeca, esta divindade é portadora de parametros que
colocam em marcha e orientam processos de identificacdo pessoal e coletiva
através do estabelecimento de aliancas com as linhagens e as pessoas
significativas. Assim, além do que pode aparecer como uma determinacio
religiosa do destino de uma pessoa, observa-se a acdo de processos que vao
no sentido da flexibilidade. O idioma do Candomblé permite de reorientar
ou relativizar a inscri¢io da pessoa em uma ordem excessivamente rigida.

A um primeiro nfvel, a pessoa pode reorientar o modelo identitario
implicado pela divindade estabelecida como dona de sua cabe¢a modificando
a posic¢do relativa desta ultima em relacdo aquela das outras divindades. Pode-
se nesse caso dizer que um santo foi “mal feito”, ou invocar a existéncia de
uma “guerra de santos” disputando a cabe¢a da mesma pessoa. Estas idéias,
que ganham forma em um contexto de trocas interpessoais, abrem a porta a
novas divinagdes ou mesmo a uma nova iniciagdo (em uma outra casa de
santo). Tais procedimentos rituais permitem a pessoa implicada de suspender
ainfluéncia de uma divindade ou de reposiciona-la dentro de uma hierarquia
de modelos miticos e de situa-la em uma posi¢ao de influéncia secundaria em
relacdo aquela que ela ocupava precedentemente.

Em um segundo nivel, a individua¢io das referéncias no Candomblé
pode se fazer segundo uma outra via que corresponde a uma apropriaciao do
préprio Orixd. Isso corrobora os comentarios de Obeyesekere (1981, p. 85,
minha tradu¢io) a propésito dos modelos miticos:

O ancestral atual ou especifico deve ser criado novo por cada individuo (ou
familia) [...]. Agora o individuo pode fazer coisas — manipular o ancestral
especifico para seguir seu drama interior, suas motivagdes profundas. Nada
acontece a categoria cultural: ela permanece uma constante, ou, ainda melhor,
a categoria cultural recebe reforco e sua realidade e verdade tornam-se
aparentes para uma maior audiéncia. Nio se trata de simbolo privado versus
publico: o simbolo age em ambos os niveis a0 mesmo tempo |...].

Nesse sentido, as pessoas nao sao absorvidas no interior de uma ordem
abstrata, aquela dos ancestrais miticos: elas reatualizam esses ultimos e os
modificam para se tornarem subjetivamente significativos.

O Candomblé distingue a nogao geral de Orixa, que corresponde aquela
de modelo mitico, e aquela de Orix4 pessoal que implica que cada divindade
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a qual uma pessoa pertence é Gnica. Daf existirem, por exemplo, tantos Xangod
diferentes quanto o numero de filhos de Xang6. O Xangd de uma pessoa
particular s6 estabelece alianga com outra pessoa no caso em que o seu filho
tenha mortido ou o tenha abandonado. Na pratica, as pessoas que cercam um
novo iniciado acolhem, com muita reveréncia e alegria, a chegada de seu Orixa
cuja vida supSe-se comegar através do seu “cavalo”. As pessoas desenvolvem
uma enorme curiosidade sobre a maneira pela qual se fard e sobre a forma
como vai se desenvolver o encontro entre o Orixd e seu “cavalo”. Pode-se,
por exemplo, comentar que se trata de um belo Orix4 a partir da danca e da
postura da pessoa possuida e, de um modo mais geral, a partir da metamorfose
corporal que ela sofre. Esse processo marca o come¢o de uma relacio de
admiragdo entre o publico e o Orixa em questdo. Do seu lado, este dltimo
deve seduzir a audiéncia e, progressivamente, desenvolver um carisma e um
temperamento que o particularize entre as outras divindades e, em certos
casos, o facam uma divindade popular entre as pessoas da comunidade.

Em um terceiro nivel, as pessoas podem gozar de diferentes modos
de transmissiao ou de heranca de um Orixa seja para manifestar que elas se
inscrevem nessa idéia de uma heranga de linhagens, ou que elas se distanciam
da mesma. No Brasil, atribuem-se tracos distintivos aos orixds que indicam
por qual tipo de mediagio passa sua alianca com a pessoa. Bastide (1958, p.
217, minha tradu¢io) notou bem a diversidade das maneiras pelas quais uma
divindade pode ser “herdada” no Candomblé:

Mas, como se v¢, mesmo quando sua divindade ¢ herdada, ndo é sempre
como entre os iorubanos, por linha masculina, e, de um outro lado, pode-se
herdar tal ou tal deus pela descoberta de uma pedra estranha, pelo modo
como o recém-nascido aparece, quando ¢ parido, ou, no momento do enterro,
quando o orixd da mulher morta se apodera de um outro cavalo.

Esta diversidade de formas de estabelecer uma alianca com as
divindades adquite toda sua importancia quando, no curso de sua vida, uma
pessoa quer adotar uma posi¢ao que a destaque do grupo, ou quando cla
quer justificar uma agao religiosa inusitada. Assim, certas pessoas salientam a
existéncia de um relacionamento mais autbnomo e exclusivo com sua
divindade, pelo jogo de oposicdes entre “santos de heranca” e “santos de
nascimento”. No Candomblé, os santos que sio considerados como “feitos
de nascenca” sio os orixas donos da cabeca que se aliam as criancas quando
estas ainda estdo no ventre das suas maes, quando esta ultima se encontra
reclusa durante sua iniciacio. Uma segunda idéia associada a nogao de “santo
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de nascimento” ¢ a de uma relacio direta entre a pessoa e sua divindade, sem
a mediacdo de uma heranca vinda de um ancestral. Finalmente, certos santos
de nascimento nao requerem um ritual de inicia¢do como ¢ o caso de certos
orixas que nascem “feitos” ou que se associam a pessoa em situacoes muito
especiais.” E este também o caso dos caboclos, dos marujos e dos boiadeiros.
A idéia de santo de nascimento parece ela mesma conferir um certo grau de
independéncia a pessoa face a progressao hierdrquica habitualmente seguida
quando da entrada no Candomblé.

Eu sou Ketu, mas, quando eu entrei nessa nagdo, eu ja tinha uma casa de
culto aberta. Este santo ¢ meu desde a minha nascenga. Eu o peguei quando
tomava um banho.

Eu espero que meus orixas me digam o que eu devo fazer porque ninguém
nunca me ensinou nada. Eles vém ¢ me dizem. Eu falo com eles perto de
uma arvore. (Marina, mae-de-santo)

Através desses fragmentos de discurso, Marina busca legitimar o fato
de que ela comegou sua pratica de mae-de-santo antes mesmo de ser iniciada,
invocando o fato de que ela tinha um santo de nascimento (um caboclo) que
lhe ensinou diretamente as coisas do Candomblé. Esta reivindicacio de uma
certa autonomia em trelacdo a comunidade do Candomblé ¢ ainda mais
surpreendente no caso de pessoas que qualificam sua divindade como “aquela
que ndo necessita ser iniciada”, porque ela ja chegou “feita”. A pessoa por ela
mesma ¢ eximida da obriga¢do de submeter-se a rituais de iniciacio, guardando
o privilégio de pertencer ao Candomblé por um “dom de nascimento”.

[Sua tia era de qual Orix4?] Ela era de Oxala com Oxum. [Ah, os mesmos que
a senhora] E. [Os da senhora sio herdados da sua tia?] Nio, eles sio de
nascenca. [O que ¢ um Orixa de nascenca?] Sao aqueles que a gente traz com
a gente como um dom de Deus. [Entao quer dizer que a gente traz ¢ que nao
tem necessidade de fazer?] E, nio é necessario. Ainda mais que, quando era
para cumprir as obrigagdes para os santos das suas filhas-de-santo, porque
minha tia era mae-de-santo, ela fazia, mas minha santa nunca teve necessidade
disso. (Dona Estela)

A diversidade de categorias de divindades presentes no idioma do
Candomblé — as divindades marginais, as “divindades de heranga”, as “divin-
dades de nascenca”, as quais podemos acrescentar as “divindades imaginadas”™*

(mais particulares as pessoas psicoticas) — oferece as pessoas todo um espectro
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de possibilidades de referéncias identificatérias e imprime um movimento ao
sistema de posicoes sociais definidas pelo pertencimento religioso. Deve-se,
entretanto, dar-se conta que as categorias que conferem tracos distintivos as
divindades nao tém necessariamente um carater fixo e formal. Assim, contraria-
mente ao que se passa com os Orixas donos da cabec¢a que sao identificados
durante as divina¢des, a determinac¢io de um trago distintivo quanto a origem
de uma divindade ¢ algo que se faz, sobretudo, no interior de uma narrativa
de familia, ou ainda através da construcido de uma histéria pessoal. Trata-se
assim de categorias de referéncia disponiveis no idioma religioso, mas que as
pessoas associam a suas divindades de acordo com a pragmatica das situa¢oes
concretas.

O fato de que o idioma da possessio seja susceptivel de ser manipulado
por pessoas significativas néo significa, contudo, que os modelos miticos
possam se reduzir a um modo de expressio idiossincratico, sob pena de que um
tal modelo nio seja reconhecido ou se encontre rejeitado pela comunidade
como “falso” ou como “louco” (Body, 1989; Lambeck, 1981). E o caso do que
deno-minei de divindades “imaginadas” encontradas nos discursos de algumas
pessoas psicoticas que eu entrevistei nessa cidade. A manipula¢do do modelo
deve permanecer compreensivel para os membros da cultura e se inscrever
assim em processos de comunicac¢do que torna possivel a existéncia de tais
modelos miticos.

Conclusao

No Candomblé, o idioma da possessio permite um tipo de comuni-
ca¢do que favorece o desenvolvimento de relagbes interpessoais que respondem
por um lado a um ideal de complementaridade e de respeito da hierarquia,
mas também a um desejo de marcar uma posicao pessoal face ao grupo. Ele
fornece as pessoas instrumentos simboélicos permitindo-lhes exprimir,
trabalhar e reforcar uma relacdo pessoal e individual com os modelos miticos
que clas investem de significagGes pessoais que vém se enxertar por entre as
associacOes coletivas associadas a esses modelos. As pessoas utilizam os
modelos miticos como arquétipos com os quais elas podem estabelecer uma
relacio identitaria pessoal. Elas também qualificam esses modelos miticos
por tracos distintivos que lhes permitem afirmar, ou, sobretudo negociar, sua
identidade face ao grupo.
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Pode-se dizer que o idioma do candomblé inclui, na sua propria estrutura,
uma diversidade de utilizagdes dos significantes que ele propde permitindo
as pessoas de infundir elementos pessoais na negociacio de sua identidade
pessoal. Em geral, as pessoas recorrem aos referentes simbélicos do Candomblé
pata dar forma a um percurso de individuacio que nao desafia em profundidade
os valores centrais da cultura, incluindo sua orientacdo sociocéntrica. Um
certo numero de pessoas se caracteriza, no entanto, por uma recusa mais
extrema da performance de todo tipo de ritual em relagdo a suas divindades,
o que se traduz no desenvolvimento de relacoes de tipo privado com essas
ultimas. Este ¢ o caso, sobretudo, de pessoas situadas a2 margem da sociedade
e, NO seu extremo, no caso de pessoas que apresentam comportamentos do
tipo psicotico, o que foi objeto de estudo da minha tese, mas que nio foi
desenvolvido no presente artigo. Essas formas, no entanto, s6 evidenciam de
modo ainda mais explicito, de um lado, os recursos culturais de individuacdo
e de flexibilizagao de regras e codigos de uma sociedade hierarquica e, de
outro lado, as “artimanhas” pessoais na manipulagao desses recursos de modo
a, dentro do possivel, administrar o que ha de paradoxo entre desejos
individuais e necessidades coletivas.

Notas

! A maioria dos adeptos do Candomblé associa o eleda com o otixa pessoal.

2 Goldman (1987) acusa Bastide de fundar sua teoria da possessio no Candomblé sobre um
modelo ocidental de construgdo da pessoa. Segundo Goldman, Bastide “concebe a existéncia
anterior de dois seres individualizados, dotadods de caracteristicas préprias (o “eu psicologico”
do filho ¢ 0 “modelo de personalidade” do Orixa) que s6 podem se encontrar posteriormente”(p.
96). Para Goldman, nio existe, no Candomblé, dois seres individualizados a prioti. O filho/
filha de santo ¢ originalmente concebido como multiplo e o Orixa vem apenas ajudar a construir
essa multiplicidade. Trata-se de uma critica importante de Goldman em rela¢io ao trabalho de
Bastide, principalmente porque, com essa critica, ele consegue identificar o ponto cego dos
trabalhos de tendéncia psicologizante que sucederam aquele de Bastide e que levaram ao extremo
uma interpretacio baseada em uma psicologia ocidental. O problema reside entio no nao
reconhecimento das maltiplas dimensdes da pessoa que as divindades viriam evidenciar.

* Além disso, se se considera o papel mediador que a divindade desempenha entre a pessoa e
um outro (ou entre a pessoa e ela mesma), e se a divindade, como modelo, parece veicular um
discurso social antes de ser pessoal, os lagos estabelecidos com ela complexificam as
possibilidades de trocas dialégicas e da construcio identitaria.

* Todos os nomes de pessoas entrevistadas presentes nesse artigo sio ficticios.

®> Quarto onde a iniciada fica recolhida.
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¢ Essa palavra refere-se 2 idéia de um aumento da forca, do poder, do nivel de influéncia e, em
ultima instancia, da “substancia imaterial” que a divindade inscreve no corpo da(o) iniciada(o).
"Na Umbanda, a cosmologia e a pragmatica sio muito mais abertas a aceitagio de uma pluralidade
de divindades as quais uma pessoa pertence. Durante os tituais, essas diversas divindades possuem
a pessoa. Na vida cotidiana, dispoe-se de mais modelos que podem intervir na interpretagao de
situacoes concretas. Em ultima instancia, a Umbanda aceita uma tal diversidade de divindades
de pertencimento que certas pessoas sao consideradas como tendo uma cabega povoada de
uma “aldeia de santos”.

8 Este fato prolonga a dicotomia instaurada pelos primeiros pesquisadores que se debrugaram
sobre o culto e os terreiros, entre nagoes consideradas “puras”, ou seja mais proximas da
tradi¢ao africana, e nagoes “misturadas”, ou seja aquelas que incorporaram divindades inexistentes
na Africa.

? Bastide se refere a0 momento da divinacio quando o pai(mae)-de-santo joga os buzios para
definir o dono da cabega da pessoa em questao.

1 Deve-se notat que a conotagio de sociocentrismo que encontramos no contexto de Cachoeira
nao tem o mesmo rigor que aquela descrita em contextos africanos. No Brasil, para o que se
refere aos escravos e seus descendentes, o sistema de linhagens africanas foi destruido bem
como os papéis e posicoes sociais que as pessoas ocupavam na Africa. No entanto, isso nio
impediu que, em todas as regides brasileiras, tenham sido recreadas organizagbes sociais
hierarquicas onde a tradigdo africana foi misturada com a tradigdo patriarcal portuguesa, seja
no plano da estrutura familiar, das relacdes homem/mulher, das relagdes entre as classes sociais,
ctc. Estas organizacoes sofrem transformagoes devido a um processo crescente de modernizagao
em vigor em todo o pais e ja extremamente avangado nas metrépoles, processo que produz a
incorporagao crescente de um modelo individualista de pessoa.

" A abordagem do Candomblé a partir do conceito de um “negécio de familia”, referindo-se
particular-mente aos lagos de sangue aos quais os lagos de santo remetem, ¢ um tema amplamente
explorado por Nunes (1999).

12 A este respeito, o comentétio de Lienhardt (1961), quando do seu estudo das divindades dos
Dinka do Sudio, parece extremamente esclarecedor quanto a influéncia das mudangas histéricas
¢ de um modelo individualista da pessoa sobre o enfraquecimento do valor dos simbolos
portadores de grandes representa¢des coletivas: “[...] Os Dinka algumas vezes indicam que
originalmente as divindades livres (free-divinities) nao os afetavam tao poderosamente como
agora; que eles apenas conheciam o poder das divindades clanicas (clan-divinities), e, mais
particularmente, das divindades clanicas dos mestres de lanca (master-spear), e da propria Divindade
cujos clds representavam para suas comunidades politicas. Nos nio sabemos se isso é
historicamente verdadeiro, mas ¢ significante que, de acordo com os Dinka, os efeitos das
divindades livres sobre os individuos tenha sido o mais largamente e profundamente sentido
como a sua propria autonomia politica subjugada. “Todo mundo agora quer ser um mestre”,
diz o mestre dos langadores de peixe. E, em geral, o crescimento das divindades livres, afetando
potencialmente de forma idéntica todos Dinka como individuos e como familias, corresponde
a0 reconhecimento do crescimento do individualismo nas suas vidas e imperativos de mudangas
na estrutura basica da sociedade” (p. 169, minha tradugao).

1> Um exemplo concreto dessas situagoes especiais ¢ aquela de uma filha que quase morreu no
ventre da mie e que foi salva por um orixa feminino que determinou entio que a menina lhe
pertencia, o que a mae aceitou de bom grado.
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'* Essa terceira categotia de divindades, construida a pattir do discurso de pessoas psicoticas
que observei ao longo do meu trabalho de campo, refere-se a divindades que nio sio
reconhecidas pela comunidade, mas que povoam a realidade cotidiana das pessoas psicoticas,
ganhando muitas vezes uma importancia fundamental nas suas vidas.
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CORPO E POSSESSAO NA TEODICEIA
RACIONALISTA DO ESPIRITISMO
KARDECISTA

Marcelo Tadvald”
Universidade de Brasilia — Brasil

Resumo. A compreensio do significado da possessio, de corpo e mesmo de
pessoa no Espiritismo Kardecista ja foi tema de alguns estudos dentro da tradicdo
antropologica. Neste trabalho procuro apresentar uma discussio que enverede
por caminhos cognitivos ainda pouco explorados que permitam uma contribuicio
nova para o assunto. Para tanto, procurarei situar o Kardecismo dentro do contexto
histérico de sua formagiao, quando seus conceitos a respeito de corpo ¢ de pessoa
foram consagrados. Também considerarei perspectivas tedricas do campo da
hermenéutica a fim de analisar, mais diretamente, um ritual especifico da doutrina
— as sessoes de desobsessao, momento etnografico privilegiado para o entendimento
das questoes aqui suscitadas.

Palavras-chave: antropologia da religido, espiritismo kardecista, corpo e pessoa,
pOssessao.

Abstract. The comprehension of the meanings behind “possession” (of body
and even person) in Kardecist Spiritualism has already been a topic of study in
the antropological tradition. In this work I intend to present discutions leading
to congnitive paths little explored and that could represent an original contribution
for the subject. Therefore, I will approach Kardecist Spiritualism” historical context
of formation, when its concepts were consecrated. I will also consider theoretical
perspectives borrowed from the field of hermeneutic in order to analyze, in a
direct way, a specific ritual of the doctrine: the “desobsessao” sessions —a special
ethnographic moment in the subjects studied.

Keywords: anthropology of the religion, kardecist spiritism, body and person,
possession.
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A acolhida nao é um simples gesto de ser de quem se acolhe, nio ¢é sé o “cuidado
do ser”, é vivéncia da passagem do vestigio, é receptividade, é abdicag¢io da razio
solitaria dualista, recolhida em si mesma e comeco de uma intimidade aberta e
solidaria.

Jaques Derrida.

O legado do “corpo moderno” para o kardecismo

Em uma época um tanto quanto imprecisa, mas que pode ser delimitada
a partir do Renascimento, o Ocidente comeca a perder seu fundamento
religioso totalizante tangenciado pelos dogmas da Igreja Catdlica. Este
processo resultou na libertacio de uma nogao de corpo antes residente em
uma prisao ontolégica marcada por tal filosofia. Este corpo, entao tomado
como um ser contemplativo, parte de um divino e quase uma espécie de
entidade transcendental, paulatinamente vai se ressignificando para um corpo
mecanicista, percebido como uma mdguina, dotado de uma engrenagem
bioquimica e bioffsica que racionalmente o anima, lhe da vida. Portanto, tomar
0 corpo como uma maquina consiste em uma representa¢io moderna deste,
algo que sera determinante para o processo de individualiza¢do dos sujeitos,
fenémeno também peculiar na modernidade. O individuo, portanto, acabou
se convertendo no lugar autbnomo das elei¢des e dos valores, da absorcao
das cosmologias criadas por si e disponiveis para si.

A aposta na racionalizagio do mundo pelo Ocidente fez parte de um
processo que surgiu com mais forga no século XVII, se fortaleceu no século
XVIII, se solidificou no século XIX e culminou no fendémeno que Weber
(2000), com propriedade, denominou de secularizagao do mundo, sentido com
mais intensidade ao longo do século XX. Contudo, desde o inicio deste
processo de racionalizagio, a sociedade adaptou a tal perspectiva uma
dimensao cosmoldgica que mantivesse a nogao de sagrado e de transcendental
no bojo da nova ordem ontolégica dos sujeitos e, mais especialmente, de
seus corpos. Conforme mostrou o estudo de Le Breton (2002), para este
corpo mecanicizado, buscou-se um suplemento de simbolo e de sentido,
entendido através da significacdao que recebeu a idéia de alma (ou de espirito).
Tal processo resultou na concepgao dualista de ser humano, pois que dotado
de um corpo e de uma a/ma. Com o cartesianismo de Descartes, o dualismo
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moderno que rompeu o espirito do corpo recebeu um novo impulso, que
sera determinante para o processo moderno de individualizagdo dos sujeitos:
o corpo se torna a confinacio limite de uma individualidade que possui uma
consciéncia de si, esta que também pode ser percebida patra além deste corpo.
No campo religioso, surgem ou se reforcam concepgoes que demandam uma
reelaboragio deste corpo mecanico, agora dotado de uma nova dimensio
transcendente, dominio par excellence da consciéncia do ser.

Desta maneira, o corpo acaba se tornando uma realidade ambigua:
por um lado marca a individualidade do sujeito, mas por outro faz com que o
individuo se encontre ontologicamente dividido em duas partes heterogéneas,
o corpo e a alma, sendo esta ultima aquela que contém e que mantém a
sacralidade do homem e de sua existéncia.

Para Le Breton (2002), esse corpo moderno é depositario de um cosmos
especifico e de um saber que ¢ antes de tudo cultural. Suas representacoes
acabaram se tornando tributarias de um determinado estado social e de uma
visdo de mundo que em ultima instancia podem definir a nogao de pessoa
dos sujeitos, e isto s6 foi possivel gragas ao desenvolvimento do individualismo
no Ocidente a partir do Renascimento, conforme mencionei anteriormente.
Esta visio de mundo, em linhas gerais, fixou em seu centro o individuo, o ego
cogito cartesiano. Concebido a partir do ascenso do individualismo como
estrutura social, o corpo moderno emergiu do racionalismo positivo e laico
sobre a natureza. Uma maquina sim, contudo dotada de uma a/wa também
deveras racionalizada, da maneira que exemplarmente nos mostrou a
cosmologia do Espiritismo Kardecista.

Esta doutrina (conforme preferem chamar seus adeptos) surgiu na metade
do século XIX,! gracas aos esforcos de Allan Kardec (1804-1869), pseudonimo
do pedagogo Hippolyte Le6n Denizard Rivail, professor francés de aritmética,
pesquisador de astronomia e de magnetismo.? O contexto histérico que envolve
o surgimento da doutrina consiste, portanto, no apice do processo de
racionalizacio do mundo que passava a sociedade ocidental desde o
Renascimento. Evidentemente, a cosmologia Kardecista nao chegou a cumprir
o receitudrio da concepgio cartesiana ou mesmo do ideario individualista,
mas 4 sua maneira soube introduzir a dualidade cartesiana e o individualismo
através de um sistema que nao vé como contraditério a validacio dupla de
seu conhecimento na revelagdo religiosa e na prova empirica. Com o passar
do tempo e com o decorrente desenvolvimento da doutrina e sua exportagao
para outros contextos culturais, o Kardecismo pdde plasmar outras referéncias
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simbdlicas e cosmoldgicas inerentes a esses contextos, como no caso brasileiro,
por exemplo. O que estou chamando a atencao aqui se refere a um determi-
nado contexto social e histérico que legou certas concepgdes originarias a
doutrina. Assim, a significacio moderna do corpo como uma maquina tera
uma importancia contumaz na concepgio espirita de corpo e, por conseguinte,
na de pessoa. Para o Kardecismo, também o corpo consiste numa forma ontolo-
gicamente vazia, que deve ser “preenchida” por um espirito, em ultima instancia
sua consciéncia moral e objetivo ultimo de sua existéncia. Se muitas sociedades
distinguiram o homem (sua nogdo de pessoa) do corpo, com o Espiritismo
ndo ocorreu diferente. A modernidade acabou por racionalizar o corpo, mas
o Espiritismo manteve a instancia racional do ser patra além do corpo, fazendo
uso de uma no¢io de alma em moda na sociedade de entdo. Desta maneira, o
corpo pode, também pelo Espiritismo, ser concebido como um acessorio da
pessoa, um mero instrumento pelo qual a consciéncia do sujeito pode se
desenvolver. Nio obstante, o homem Kardecista é concebido tal como o
homem de Descartes, ou seja, como uma totalidade em que convive uma
alma que adquire sentido ao pensat e um corpo (ou melhor, uma maquina
corporal) reduzido a sua extensdo. A unido substancial do corpo e da alma,
portanto, significa uma permanéncia da vida, ao menos para a vida deste
corpo, conforme preconiza a doutrina. De outro modo, se a existéncia do
homem conforme o “pensamento racional” em voga era entendida até o
Kardecismo como meramente corporal, portanto finita, depois dele esta
existéncia readquire um sentido sacro e recebe uma concep¢ao menos
“pessimista”, mas também sob bases racionais, pois a verdadeira existéncia é
a do espirito, esta infinita e determinante para o funcionamento da maquina
corporal. Diria Le Breton que “se a existéncia se reduz a possuir um corpo,
como se fosse um atributo, entao, em efeito, a morte carece de sentido: nao
¢ mais que o desaparecimento de uma possessdo, o que significa dizer
pouquissima coisa” (2002, p. 21, tradu¢io minha).

Gragcas ao didlogo com outros discursos num contexto externo mais
amplo, o Espiritismo Kardecista encontrou as bases “filoséficas” e
“cientificas” para suas concepgdes e cosmologias proprias. Vejamos algumas
delas.?

Conforme estd claro em seu Evangelho (Kardec, 1978), desde sua origem
o Hspiritismo se apresentou como uma espécie de nova ciéncia que devetia
revelar aos homens, “por provas irrecusaveis”, a existéncia e a natureza do
mundo espiritual e suas relagdes com o mundo corporal. Ao lembrarmos
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quem era Allan Kardec (um professor de “ciéncias da razao” e estudioso de
temas ecumeénicos) seu contexto histérico e sua sociedade de vinculacio
(Franca do século XIX), nao nos surpreendemos em verificar esta preocupacao
em unir a ciéncia (racionalista) com a religido: “Ciéncia de um lado, ¢ o
Espiritismo do outro, vieram revelar as novas leis naturais que fizeram
compreender seu verdadeiro sentido” (Katdec, 1978, p. 285). O contexto
histérico foi tdo determinante para as concepgdes espiritas que freqiientemente
ja escutei de adeptos que a doutrina s6 pode surgir naquele momento, “pois
era de fato quando a humanidade estava preparada para compreender os
designios espiritas e a verdade a respeito de sua condi¢do na Terra”. O “mundo
espiritual” esperara até aquele momento para revelar a doutrina para os
homens. Também o universo foi concebido de forma dualista pelo
Espititismo: o “mundo matetial” (ou visivel), morada dos espititos encarnados,
possuidores de um corpo e o “mundo espiritual” (ou invisivel), morada dos
“espiritos desencarnados”, sem corpo. Um dado importante consiste na
possibilidade de comunica¢io entre estes mundos, que pode ocorrer de
diversas formas, voluntarias ou nio. Uma destas formas — as sessdes de
desobsessdo — sera analisada mais adiante. Antes, contudo, ¢ preciso desen-
volver um pouco melhor as concepgdes émicas a respeito de corpo e de alma
a fim de imbricar melhor seu sentido com o contexto racionalista que o
originou.

Para a doutrina, a alma se encontra cativa na carne, sendo que toda a
sorte de vicissitudes que atingem o corpo reflete na saude moral e espiritual
do espirito. Tal aspecto possui implicagdes determinantes na nogao de pessoa
do sujeito espirita, pois se sua consciéncia (seu sef) , em ultima instincia,
corres-ponde a alma, a existéncia do corpo e toda a experiéncia vivenciada
port ele sio determinantes para o caminho evolutivo que todo espirito estd
sujeito a percorrer, uma vez encarnado. Daf decorre a importancia do espirita
em cuidar da saide e do bem-estar de seu corpo:

[...] eu me apbio sobre os principios elementares, e comego por demonstrar a
necessidade de cuidar do corpo que, segundo as alternativas da saude ¢ da
doenga, influi de maneira muito importante sobre a alma, que ¢ preciso
considerar como cativa na carne. Para que esta prisioneira viva, ¢ conceba
mesmo as ilusdes da liberdade, o corpo deve estar sdo, disposto e vigoroso.
[...] Amai pois vossa alma, mas cuidai também do corpo, instrumento da
alma. (Palavra do espirito protetor Georges, in Kardec, 1978, p. 231-232).
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Conforme mostrou o trabalho de Cavalcanti (2004), a tradigio religiosa
cristd superpds no Espiritismo as nog¢oes cientificas em voga na época de
evolugao e de progresso, além das nogdes hinduistas e budistas de carma e de
reencarnagio. No que se refere ao corpo, ele é aquele que retém a alma quando
esta deve, dentro de seu caminho evolutivo, se encontrar encarnada a fim de
vivenciar a experiéncia da vida no mundo material que lhe permita adquirir
os aprendizados necessarios para o seu desenvolvimento. Tal aprendizado
passa, impreterivelmente, pelas escolhas realizadas pelos sujeitos gracas ao
seu livre-arbitrio. Realizando as escolhas corretas ao longo da vida (aquelas
que estejam atreladas ao caminho do bem e da justeza moral) se permitem os
espiritas um maior desenvolvimento desta alma e um maior aproveitamento
dessa encarnacio, ou seja, do uso deste corpo no mundo material. Nao
obstante, “a passagem dos Espiritos pela vida corporal é necessaria para que
possam cumprir, com a ajuda de uma a¢io material, os designios cuja execucido
Deus lhes confiou” (Kardec, 1978, p. 68). A vida corporal significa, pois, um
estado transitorio.

Os espiritas definem a alma como “o ser imaterial e individual que
reside em noés e que sobrevive ao corpo” (Kardec, 20006, p. 10). Assim, além
da alma e do corpo, o homem espirita ¢ formado também por um principio
intermedidtrio entre ambos, portanto semimaterial,! chamado pelo nome de
perispirito. Este consiste em uma substancia que serve de primeiro envoltério
a0 espirito e que une a alma ao corpo. Uma vez o espirito ser desprovido de
matéria, quando de uma manifestagdo sua petrceptivel por uma pessoa, na
verdade o que se acredita ver é o perispirito que envolve aquela ndo matéria.
Uma vez encarnado, o espirito pode em alguns momentos, como durante o
sono, por exemplo, se afastar do corpo que anima, ainda que permaneca
ligado a ele por lacos provenientes do perispirito. Quando da morte do corpo,
esses lagos carecem ser rompidos, “desligados”, libertando enfim o espirito
do corpo, libertando, portanto, o se/f do sujeito de uma forma de existéncia
necessaria, mas transitéria. A titulo de comparagio, os budistas chamam o
principal laco que liga o espirito ao corpo de cordio de prata, situado na altura
da nuca do corpo e da “nuca” do perispirito. Contudo, outras partes desses
corpos se encontram ligados durante a existéncia terrena. A “forma’ individual
que o perispirito assume consiste na forma de sua ultima encarna¢io no
mundo material.’> Portanto, a influéncia do projeto moderno de individua-
lizacao dos sujeitos, em evidéncia na época da formulagdo da doutrina Espirita,
pode ser percebida também a partir da nogao de perispirito, pois os espiritos
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constatam sua individualidade através dele, que faz os seres distintos entre si,
a exemplo do corpo entre os homens. “O corpo funciona como um limite
fronteirico que delimita, antes de tudo, a presenca do sujeito”, diria Le Breton
(2002, p. 22, tradu¢do minha). Sem embargo, para os espiritas a alma possufa
sua individualidade antes mesmo das suas encarnagdes em diferentes corpos,
e a conserva depois da sua separacdo desses corpos.

A existéncia de dois mundos habitados por espititos (encarnados no
mundo material, desencarnados no mundo espiritual), permite o transito
constante entre estes seres nos diferentes mundos. Tal aspecto possui
implicagdes marcantes na no¢ao de pessoa dos espiritas. Conforme sua
literatura de base (Kardec, 2002), tanto o espirito do vivo, quanto o espirito
do morto, possuem seu involucro semimaterial (petispirito), o que permite a
existéncia de fendmenos como a visibilidade desses, dada pela nogao de
bicorporeidade quando relacionada aos espiritos encarnados. Ainda que durante
a vida o espirito jamais se retire completamente do corpo, em determinadas
circunstancias o espirito de uma pessoa viva pode se manifestar em um lugar
diferente daquele aonde se encontra seu corpo material. Este fendmeno ¢é
conhecido como bicorporeidade. Contudo, dado que a consciéncia de si é medida
pelo espitito, o corpo se encontrara sempre em um estado latente, mas vivo
¢ animado pot ainda se encontrar ligado ao espitito. Este fenémeno foi
abordado com propriedade pelo estudo de D’Andrea (1997), que analisou
um grupo dissidente do Espiritismo que realiza experiéncias conscientes de
projeciologia (a faculdade do espirito sair do corpo voluntariamente e com
completa consciéncia). Entretanto, para a doutrina espirita, tal situagao é na
maioria dos casos involuntaria ¢ o sujeito encarnado nao tem consciéncia
deste fendmeno na maioria das vezes, sendo por vezes o sonho tido como a
lembranga psiquica-corporal destes eventos. Em realidade, a doutrina espirita
percebe com muitas restricGes esta técnica, uma vez ela poder colocar em
perigo a saide psiquica daquele que realiza estas agdes. De qualquer modo,
gracas a propriedade da bicorporeidade:

A pessoa que se mostra simultaneamente em dois lugares diversos tem portanto
dois corpos. Mas desses corpos s6 um € real, o outro nao passa de aparéncia.
Pode-se dizer que o primeiro tem a vida organica e o segundo a animica. Ao
acordar os dois corpos se reunem ¢ a vida animica penetra o corpo material.

(Kardec, 2002, p. 108).

Ainda que o espirito encarnado s6 possa ter acesso a0 mundo espiritual
quando ocorte o fendmeno da bicorporeidade, 0 mesmo nio ocorre com os

Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais ¢ Religido, Porto Alegre, ano 9, n. 9, p. 117-139, setembro de 2007



124 MARCELO TADVALD

espiritos desencarnados. Estes, ao contrario dos encarnados aprisionados
em um corpo material, ndo ocupam uma regido determinada e circunscrita:
“estdo por toda a parte, no espago e ao nosso lado, nos vendo e nos
acotovelando sem cessar; ¢ toda uma populagdo invisivel que se agita em
torno de nés” (Katrdec, 20006, p. 20). No que se refere a no¢do de pessoa
espirita, a influéncia destes espiritos desencarnados é contumaz dentro das
diferentes experiéncias que estao sujeitos estas pessoas ao longo de suas vidas,
e tal influéncia tem implicacGes marcantes no desenvolvimento ou nido de
seu self, pois que “as relagdes dos Espiritos com os homens sdo constantes.
Os bons Espiritos nos solicitam pata o bem, nos sustentam nas provas da
vida e nos ajudam a suporti-las com coragem e resignacdo; os maus nos
solicitam ao mal; ¢ para eles uma alegria nos ver sucumbir ¢ nos assemelharmos
aeles” (Kardec, 20006, p. 21). Desta forma, as comunicagdes entre os espiritos
e os seres humanos, além de constantes, podem ser ocultas (sem que o ser
humano tenha consciéncia que esta comunicagdo estd se realizando), ou
ostensiva (quando o ser humano possui consciéncia da presenca dos espiritos,
em uma sessdo de evocagio desses, por exemplo). As manifestagdes ocultas
possuem uma relevancia especial na constitui¢io do se/f espirita pois, por
influéncia de espiritos ruins (“pouco evoluidos”), a conduta e o desenvolvimento
moral do espirito encarnado pode ficar comprometida, da mesma maneira
que ainfluéncia de espiritos bons possa contribuir para este desenvolvimento.

Uma propriedade importante relacionada a no¢io de corpo espitita
consiste na mediunidade. Os médiuns sdo as pessoas que intermediam os
espiritos desencarnados e os homens. Esta propriedade, por pertencer também
ao dominio do corpo, independe de crencas (logica de um corpo universal,
portanto). Assim, todos os seres humanos a possuem. O que pode ocotrer é
um desenvolvimento desta propriedade através do estudo e da pratica, que
nio necessariamente deva advir da doutrina espirita. Também existem
diferentes tipos de mediunidade, como a vidéncia (capacidade de enxergar
espititos), a psicogrdfica (capacidade de utilizar o corpo para escrever mensagens
ditadas pelos espiritos), a sezsitiva (capacidade de sentir a presenca de espiritos),
a anditiva (capacidade de escutar espititos), a mediunidade pszcofdnica (capacidade
de “incorporar” outros espiritos, ouvi-los, etc.), entre outras. Todo modo, uma
pessoa ¢ capaz de possuir mais de um tipo de mediunidade, assim como de
as desenvolver de maneira particular. Devido a proposta analitica deste estudo,
irei me deter aqui na mediunidade psicofonica, através do ritual conhecido
no meio espirita como sessao de desobsessao. Entretanto, ndo é demasiado lembrar
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que existe para os kardecistas uma hierarquia entre as formas de relacio com
o mundo espiritual, e que numa escala evolutiva a “incorpora¢io’” ¢ a menos
evoluida. Na visio espirita, a auséncia de corporalidade é um valor positivo
na manifestagdo espiritual. Porém, aparentemente as formas mais “etéreas”
de mediunidade parecem nio merecer tanta atengdo entre os praticantes. A
importancia e o cuidado que a sessdo de desobsessdo merece entre as praticas
rituais kardecistas pode ser entendida no sentido desses eventos se destinarem
a recuperar, fisica e/ou espiritualmente, as pessoas que se encontram em
uma condi¢do de sofrimento. Dentro da cosmologia Kardecista, o “mal”
também pode ser percebido como proveniente de uma agdo externa ao
homem, de um espitito desencarnado, portanto. A mediunidade psicofénica
¢ caracteristica das sessoes destinadas ao “combate” desse “mal”. Reside af a
opgao em abordat, dentro dos limites deste trabalho, este tipo de mediunidade.
Outrossim, ressalto que a importancia dada pelos espiritas a essa forma de
mediunidade deve estar atrelada a pratica ritual em si, especialmente no Brasil
que possui uma matriz simbolica/religiosa que cré em seres sobrenaturais
deveras difundida. Vale lembrar também que as sessdes de desobsessdo se
destinam ndo somente para os consulentes, mas para os proprios espiritos
obsessores, que por alguma razao particular se encontram naquele momento
desviados do caminho que deve os levar para a evolugio.

Da comunhao dos se/fs: o pronto-socorro espiritual

Os rituais de desobsessao constituem uma pratica importante para o
Kardecismo, contudo sua realizaciao nio é uniformizada em todos os centros
espiritas, ainda que exista um modelo mais ou menos comum seguido por
todos. Antes de tudo, cabe aqui definir o termo obsessao.

Para os kardecistas, quando espiritos que se encontram em uma escala
de evolugio nio suficientemente evoluida se comunicam ou se relacionam
com os espiritos encarnados, suas influéncias para com esses tende a ser
prejudicial. As motivagdes deste tipo de relacionamento sdo individuais, ¢
portanto, das mais diferentes possiveis. Isto implica dizer que nio necessa-
riamente um espirito desencarnado se ligue a outro com a intengao consciente
de o prejudicar, ainda que isto seja possivel quando o espirito desencarnado
tenha a motivagao de se vingar ou prejudicar aquele que se encontra ainda
encarnado e que tenha estabelecido relagdes conflituosas para com este, seja
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nesta existéncia, seja em uma encarnacio passada. Outros espiritos, ignorantes
de sua condicio por terem desencarnado recentemente, podem procurar no
mundo material que deixaram seus entes mais proximos, causando uma ma
influéncia e uma série de desconfortos de ordem emocional e mesmo fisica
para estas pessoas, pot nio se encontrarem em uma condicio adequada que
permita emanarem “boas vibragdes”. Outros espiritos podem causar ma
influéncia, ainda que de forma nio intencional, por nem ao menos conhecerem
aquelas pessoas. Por exemplo, este é o caso de “espiritos errantes” (aqueles
que desconhecem sua atual condicio de desencarnados e que ainda vagam
pelo mundo material) que percebem em alguém um centro irradiador de
mediunidade e que se ligam a esta pessoa, achando que podem tirar proveito
desta situagdo. Todavia, estas presengas se constituem em algo prejudicial
para os “vivos”, que, nestes casos, se encontram obsediados por espiritos nao
bem-vindos. Os espiritos benevolentes e evoluidos surgem apenas para
aconselhar e para irradiar “boas vibragdes” para os encarnados, ndo perma-
necendo ao lado destas pessoas indefinidamente.

Nos casos de obsessio, a doutrina espirita possui um ritual destinado
a eliminar a ma influéncia destes espiritos. Nestas ocasides, no ritual no qual
participei diversas vezes em um centro espirita da cidade de Porto Alegre, a
desobsessao se realiza a partir da incorporagao pelos médiuns psicofonicos
dos espiritos obsessores. No centro observado, este ritual recebe o nome de
pronto-socorro espiritnal, pois se destina ao atendimento de urgéncia daqueles
que se apresentam na condi¢do de obsediados. Participam deste ritual toda a
sorte de individuos, desde espiritas, passando por conhecedores em graus
diferentes da doutrina, até leigos nesta levados até 14 pelas mais diferentes razdes,
mas que invatiavelmente se encontram em uma condi¢io de sofrimento. Ao
chegar no centro, ¢ realizada uma pequena triagem que encaminha as pessoas
para diferentes locais dali, conforme sua necessidade. O mais comum ¢ estas
pessoas serem encaminhadas para as diversas salinhas que recebem diferentes
nomes (como amor, sabedoria, etc.). Estes nomes nao necessariamente tém
relacio com as necessidades dos consulentes. Nestas salas, sera realizado o
atendimento, depois de todos ali escutarem as preces e a palestra inicial, que
¢ realizada no auditério principal situado na parte térrea do prédio que abriga
o centro. As salas, situadas no andar superior, local aonde as pessoas enviadas
para l4 esperam seus atendimentos sentadas em bancos enfileirados junto a
porta destas salinhas, escutam a palestra gracas ao sistema de auto-falantes
do centro. Tudo é muito bem organizado.”
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Finda a palestra, os médiuns trabalhadores (que a escutaram em um
outro saldo, sendo ja preparados também pelos espiritos desencarnados
benevolentes que auxiliardo em todo o atendimento) se deslocam para as
salinhas. Quando estes médiuns chegam no centro para trabalhar, devem
assinar uma folha de controle que os destina aleatoriamente para as salas.
Isto organiza a lotacdo das mesmas, distribuindo harmonicamente o nimero
de atendimentos que cada uma ira realizar, pois também os consulentes
receberam, ao chegar no centro, fichas com o nome da sala, em quantidade
previamente definida.

A sala de atendimento de urgéncia é composta por um nimero nio
muito grande de médiuns (depende da quantidade de médiuns que vieram
trabalhar no centro naquele dia e sua distribui¢do) e de um doutrinador
(também chamado de “orientador”). Além do doutrinador, a quantidade de
médiuns varia normalmente entre duas e cinco pessoas. O doutrinador,
também um médium, exerce a importante fun¢io de controlar o ritual,
assessorado que estd pelos espiritos superiores ali presentes. Normalmente,
seu comportamento é padronizado, pois o ritual também o é. Quando adentra
a sala um consulente, chamado por ele aleatoriamente e que foi enviado para
aquela sala, o doutrinador pede para esta pessoa se sentar em uma cadeira. A
sua frente, sentados lado a lado, encontram-se os médiuns psicofénicos. O
doutrinador explica o que ird acontecer, que resumo da seguinte forma:

Boa noite, vocé se encontra aqui para receber uma ajuda do mundo espiritual.
Aqui se encontram médiuns trabalhadores que irdo manifestar alguns espititos.
Eles irdo dizer coisas que vocé ird identificar, que vocé pensara que sao coisas
que acontecem com vocg, ou coisas que voce sente. Com outras vocé nao ira
se identificar. O mais importante, contudo, ¢ que vocé fique bem e que pense
em sentimentos positivos. Se quiseres rir ou chorar, sinta-se a vontade, pois
estd aqui na presenga de amigos.

Dito isto, ele pede aos médiuns que deixem os espiritos ali presentes
se manifestarem. Os médiuns se concentram e comecam a falar as mais
diferentes coisas, invariavelmente lamurias, sentimentos de dor no corpo (na
cabega, nas costas, etc.), manifestacoes de 6dio, desespero, assim por diante.
Depois o doutrinador pede que eles se calem e que escutem o que ele tem a
lhes dizer. Os médiuns permanecem em transe durante este momento. Entio,
o doutrinador explica aos espititos desencarnados sua atual condicio, lhes
informando que eles ndo pertencem mais a este mundo e que devem se
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deixar ajudar pelos espiritos benevolentes ali presentes. Explica que estas
dores e que estes sentimentos pertencem a um corpo que eles ndo mais
possuem e que, na condicio de espiritos desencarnados, eles ndo precisam
mais sentir. Que ali existem espiritos de médicos e de outros profissionais
capazes de tratd-los e de lhes conduzir a sua verdadeira “morada”, o mundo
espiritual. Em situacbes especificas, quando os espiritos manifestam
claramente uma relacdo com a pessoa ali presente, o doutrinador explica para
este espitito que ele deve deixar a companhia dela, que isto somente o prejudica
em seu caminho evolutivo, etc. Feito isto, os médiuns deixam o transe sob o
comando do doutrinador que, depois de perguntar se o consulente se sente
melhor (0 que normalmente é admitido por ele), antes de liberd-lo pode lhe
prescrever algum tratamento, como por exemplo, a participaciao de um nimero
especifico de palestras a fim de receber passes espiritas (irradiacdo de “boas
vibra¢des”, através de médiuns que a passam dos espiritos benevolentes).
Em alguns casos, quando o consulente manifesta algum tipo mais especifico
de reagdo psiquica (como rir ou chorar, “receber” também algum espirito,
etc), neste centro o doutrinador normalmente o percebe como uma pessoa
possuidora de uma “mediunidade forte”, portanto um médium trabalhador
em potencial, e lhe sugere a participacdo na escolinba de médiuns. Neste local,
dentre outras coisas, o médium ¢é treinado para trabalhar no centro e aprende
as técnicas de possessiao® utilizadas no ritual.’ Participei desta escolinha na
condicio de “médium em potencial” e a partir das técnicas ali aprendidas foi
possivel refletir sobre o fenémeno da possessio espirita, tema que desenvolvo
a seguir."

De acordo com a doutrina espirita, mais de um espirito nio pode
coabitar simultaneamente um corpo. Pode, entretanto, a partir do espirito
que anima determinado corpo, se “afinar” com este para poder manifestar
suas emog¢des neste corpo. Assim, em ultima instancia ¢ sempre o espirito
encarnado que age da maneira que quiser sobre a matéria da qual esta revestido,
pois “um espirito ndo pode substituir aquele que esta encarnado, porque o
Espirito e o corpo estdo ligados até o tempo marcado para o término da
existéncia material” (Kardec, 2000, p. 211). Nos rituais de desobsessdo, o que
ocorre (e que ¢é ensinado nas escolinhas preparatorias) é a possibilidade do
médium se deixar “afinar” pelos espiritos ali presentes e manifestar, de forma

11

consciente," aquilo que tais seres desejam. Por isso, idealmente o médium

possui “controle” da situa¢do de possessio, rompendo este elo que o liga ao
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espirito possessor no momento que desejar (quando o doutrinador assim o
determina, por exemplo). Da mesma maneira, este médium deve possuit o
controle a respeito da forma que este espirito se manifesta, sabendo o que
dizer e como o dizer. A categoria do “controle” é tdo importante para a
técnica de possessio espitita que seu préprio corpo deve ser controlado no
momento das manifesta¢oes dos espiritos desencarnados. Por isso os médiuns
devem sempre se postar sentados, com as mios nos joelhos, sem jamais tira-
las dali. Esta técnica corporal, conforme as demais (Mauss, 2003), deve ser
internalizada previamente e neste caso o ¢ gracas a formacio que estes médiuns
recebem na escolinha de médiuns.

Ainda com relagdo ao controle, uma situacio exemplar, prevista e
ensinada na escolinha, diz respeito a como o médium deve manifestar os
sentimentos de édio do espirito possessor. Quando do momento da possessio,
caso o médium sinta a vontade do espirito possessor de esbravejar para o
consulente expressoes do tipo “eu quero te matar”, “eu vou acabar com a tua
vida”, convém que o médium transforme estas expressdes em outras mais
sutis, como “eu ndo gosto de voce”, “eu quero te prejudicar”, assim por
diante. Isto somente ¢ possivel porque a possessdo espirita deve se realizar
sempre de forma consciente, conforme mencionei. Desta maneira, a tltima
palavra passa sempre pelo crivo do se/f do espirito encarnado, do espirito do
médium. Isto nos abre caminho para algumas reflexes.

Em primeiro lugar, parece haver na possessio espirita uma espécie de
deslizamento de sentido tal como concebido por Jacques Derrida (1991), dado
que, a partir da prerrogativa de uma possessao consciente, ndo existe uma
negacio de um dos se/fs envolvidos, no caso, do se/f do médium. Ele deve
possuir o controle, ainda que permita uma comunhaio, através de seu corpo
com um se/f estrangeiro, com uma alteridade que se encontra em
questionamento. Este se/f (do espirito desencarnado), faz uso de um corpo
que nao lhe pertence e a ele transmigra sentidos proprios. Grande parte destes
sentidos diz respeito as sensacoes corporais que ele sequer deveria sentir,
dado sua atual condigao. Contudo, ele as sente, pois se encontra ainda “deveras
ligado a matéria”.'* por nao aceitar ou reconhecer sua atual condi¢io de nio
possuir um corpo fisico. A possibilidade desta comunhao com outro se/f ¢ a
utilizacdo do corpo habitado por este permite que ocorra o deskizamento dos
sentidos atribuidos por ele, mas que lhes sio impossiveis de serem transmitidos
ou informados de outra maneira para 0 mundo material, lugar ainda de sua
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fixacdo existencial. Para Derrida, a questio passa pela légica da traducio e
suas implicacGes, a partir de estranhamentos préprios ao processo e das
escolhas possiveis por parte daquele que realiza em dltima medida a tradugao.
Nas palavras do autor:

Este certo estranhamento advindo da duvida derivada de qual dos termos o
autor esta lidando [podendo ser este sujeito concebido como o médium, por
exemplo], ou mesmo esse movimento de abertura a dois significantes, partindo-
se de um tipo de enunciagao particularmente incomodo ao entendimento
imediato, serve como artificio meta discursivo de sua tese principal, pois para
ele, esse tipo de sub-entendimento (ou superentendimento) resiste 2 oposicao
entre o sensivel e o inteligivel. (Derrida, 1991, p. 36)

O papel da tradugio, portanto, ainda permanece restringida ao tradutor
(Derrida, 1991), no caso o médium espirita (ao invés de fradutores, seria mais
apropriado definir emicamente estes que desempenham tal funcio de
mediadores?). De qualquer modo, é ele quem se encontra na privilegiada posi¢ao
de refletir sobre a linguagem do enunciador (o espirito desencarnado) e os
nfveis possiveis de reciprocidade envolvidos no evento da possessiao. Desta
forma, o tradutor passa entdo a ser um sujeito que intervém de maneira
efetiva na transformacio e na producio do significado ultimo, aquele que ele,
dado sua posi¢io, tem o poder de disponibilizar para os demais os sentidos
enunciados da forma que lhe convém. Portanto, este processo de deslizamento
de sentido presente na possessio espirita nao se realiza de forma incélume:
atravessa processos complexos de reflexividade (quase que imediatos), por
parte do médium.

Ademais, é possivel inclusive pensar neste tipo ideal de comunhio e
de colaboracio entre os seffs envolvidos no fenémeno da possessio a partir
da idéia gadameriana de fusdo de horigontes (Gadamer, 2004). Para o autor, que
concebe esta nog¢do a partir das relagdes entre sujeito-pesquisador e sujeito-
objeto, mas que utilizo aqui para pensar a relagdo entre sujeito-espirito
desencarnado e sujeito-espirito do médium, penso set correto afirmar que
existe uma espécie de fusao de horizontes entre os selfs envolvidos: de um lado,
existe uma consciéncia que deseja se manifestar em um mundo do qual nao
faz mais parte, e que para isto precisa se unir a um corpo fisico, o qual nio
possui e que consiste na condi¢do sine gua non daquilo que objetiva. Nisto
consiste o horizonte do sujeito-espirito desencarnado. Os espiritas acreditam
que estes espititos, presentes na sessao de desobsessao, tém o “real desejo de
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se manifestarem para o0 mundo material”, e que sua recuperacio depende,
nestes casos, deste evento. Por outro lado, o sujeito-espirito dos médiuns
deseja “receber” estes “espiritos sofredores”, pois isto faz parte de uma missio
maior e pessoal destinada a eles para seu maior aproveitamento desta
encarnacao nos caminhos da evolugao de seu espirito. Gracas a este hotizonte
¢ que se torna possivel sua fusio com a do horizonte do sujeito-espirito
desencarnado. Contudo, em termos ultimos, ¢ o sujeito-espirito do médium
quem possul a prerrogativa de mediar os destinos desta fusdo no ritual de
desobssessao. No deslizamento de sentido preconizado pelo ritual entre os
dois seffs envolvidos, e na significacdo constituida deste evento, imiscui-se
sempre uma anterioridade, dada pelo sistema de valores da doutrina espirita
previamente internalizada por seus adeptos médiuns. Entretanto, ao fixarmos
a analise na dindmica das relacdes existentes entre os se/fs envolvidos mais
“corporalmente” na possessao, a saber: o do sujeito-espirito desencarnado e
do sujeito-espirito do médium, é preciso que seja dado o devido destaque
para o fato de que neste contexto ritual comunicativo (a sessio de desobsessao)
existem outros se/fs que compdem o mesmo: os outros médiuns, o orientador
e o consulente. Ao percebermos a diversidade de atores deste contexto ritual
¢ possivel explorar mais sua complexidade. O consulente, por exemplo, é um
espectador ativo. A importancia de sua presen¢a nio pode se limitar a
expressoes inconsequientes de espanto diante da narragao do espirito ou coisa
que o valha. Da mesma maneira, os demais médiuns envolvidos e mesmo o
orientador podem estar servindo mutuamente de modelo performatico para
a expressao da possessio do outro. Alguns dados etnograficos apresentados
aludem, ainda que indiretamente, a parte desta dimensao interativa do ritual,
ainda que ndo discutam exaustivamente todas as possibilidades colocadas
neste complexo contexto.

Adematis, a prerrogativa do “controle” por parte do médium no ritual
de desobsessao merece, contudo, algumas ponderagoes. Emmanuel Lévinas
(2005) em sua obra realiza constantemente uma tentativa de compreensio
do lugar do sujeito em determinados momentos de sua experenciagio,
procurando vislumbrar aquilo que nestes momentos lhe excede, nio lhe é
controlavel, sendo imprevisivel e por vezes mesmo imponderavel. Que a¢io,
portanto, estaria em jogo nesta realidade imprecisa de eventos? No caso do
ritual de desobsessao isto se torna bastante evidente. Apesat de todo o controle
que deve possuir o médium, por vezes este lhe escapa no ritual. Vejamos
alguns exemplos etnograficos.
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Presenciei sessoes em que o espirito desencarnado nao se calava, apesar
dos comandos incisivos do doutrinador. Sua vontade ia para além da vontade
do médium, a subjugando. Em momento algum, contudo, o doutrinador se
remetia a0 médium, mas antes procurava “esclarecer” e subjugar a vontade
do espirito desencarnado que ali se manifestava, através de ordens de comando
tais como “cala-te e ouve-me! Eu ja te escutei e todos aqui também o fizeram.
Agora ¢ chegada a hora de ouvires o que ex tenho para lhe dizer”. Apenas em
ultimo caso, frustradas todas as tentativas, o doutrinador podia se remeter a0
médium ordenando que ele “domine” o espirito desencarnado. Em algumas
situagdes, presenciei médiuns “passando mal” depois de “controlar” os
espititos que estavam incorporando. As sensacOes descritas eram das mais
diferentes possiveis, como taquicardia, formigamento intenso nos bragos e
nas pernas, sensacao de muito frio, ou de muito calor, tontura, falta de ar,
enjoo, etc. Nestes casos, invariavelmente era realizada pelos demais médiuns
presentes uma “corrente de boas vibragdes” para o restabelecimento fisico
do médium em questio. E importante mencionar que nesse complexo
contexto ritualistico os proprios consulentes também possuem um papel impot-
tante na constru¢do daquela realidade. Para se ter uma idéia, normalmente
em uma sessao em que nao ocorriam estes tipos de situa¢io, sdo atendidas
entre trés e quatro pessoas por sessao em cada sala. Em uma sessdo que participei,
e que ocorreu este tipo de reacao por parte de um dos médiuns psicofonicos,
este dizia que o espirito que estava ali presente tinha “sérios problemas” com
a moca que estava sendo atendida naquela ocasido, e que este espitito nao
queria deixar o lugar de forma alguma. Este médium comegou a passar mal,
“por influéncia da forca negativa emanada pelo espirito que possuira seu
corpo”. Nesta ocasido, durante toda a sessdo, apenas esta moga foi atendida
naquela sala, pois levou muito tempo até que o doutrinador “normalizasse” a
situacdo e recuperasse o médium em questdo. Aquele evento foi definido
como um “sério caso de obsessdo”, e para a moga foi sugerido um tratamento
mais intensivo que deveria se realizar durante um més inteiro, em outras
dependéncias do centro espirita. Tais eventos, se bem me recordo, ndo foram
objeto de ensinamento durante o curso de formagio de médium trabalhador
na escolinha da institui¢do. Portanto, esta no¢ao de “controle” pode e deve
ser relativizada.

No caso descrito anteriormente, aquele espirito desencarnado foi
identificado como um espirito moralmente ruim (“inferior”, “sofredot”), ou
seja, com mas intengdes “diretas e conscientes” para com aquela moga, que
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saiu daquela sessdo mostrando um claro “ar” de consternacio. Nao obstante,
sua presenca no ritual e sua reacao perante aquelas manifestacoes determinaram
em parte a conduta dos médiuns e do préprio orientador, que teve a
preocupacio constante de “harmonizar” o ritual, a consulente e os médiuns.

Dado que “uma alma pode se encontrar na dependéncia de um outro
espirito, [...] seja por sua fraqueza, seja por seu desejo” (Kardec, 20006, p.
211), aidentificagdo da natureza destes espiritos se realiza da mesma maneira
pela qual se identificam os demais, pela Zngnagens: “julgamos os Espiritos,
como os homens, pela linguagem”, conforme preconizou Kardec (2002, p.
230). Para a doutrina espirita, “nomes” nao importam, mas antes a a¢gio dos
espititos e os sentimentos que eles inspiram. A dimensio do rosto e suas
implicagbes para 0s processos sociais de interacdo e de identificagdo ja foi
apontada por alguns pensadores, como Lévinas (2005) e Le Breton (2002),
que inclusive ja afirmou que “sem um corpo, que lhe proporciona um rosto,
o homem nio existiria” (Le Breton, 2002, p. 07, tradu¢do minha). No caso da
doutrina espirita, e mais especialmente em seus rituais de desobsessio, ¢
evidente mencionar que o rosto do espirito desencarnado é na maiotia quase
que absoluta das vezes desconhecido. Dado que o processo moderno de
individualizacdo e de identificacdo implica na constatagio de um rosto por
parte dos sujeitos de interagao, e dado que o sujeito médium desconhece o
rosto daquela criatura ali presente, que interage com ele gracas aos eventos do
ritual, tal fendmeno forca este sujeito médium a realizar um esforco de elabo-
ragdo, através da sua imaginac¢ao, de um rosto para os espiritos desencarnados
que estabelecem uma condi¢io de possessio para consigo. Perguntei para
diversos médiuns como realizava este processo, e de forma concordante, eles
me respondiam que, “ao sentir a natureza da vibragao do espirito ali presente,
eram capazes de zzaginar um rosto, uma expressio para eles”. Disseram-me
também que, a partir disto, eram capazes de definir as diferentes maneiras
pelas quais agiriam perante estes espiritos. De fato, conforme atestou Le
Breton, “o nascimento do individuo ocidental coincidiu com a promogio do
rosto, [...] a parte do corpo mais individualizada, mais singular. O rosto ¢ a
marca de uma pessoa” (Le Breton, 2002, p. 20 ¢ 43, tradu¢io minha). Apesar
de dissonante com a doutrina originalmente concebida, seus adeptos,
individuos modernos, ndo conseguiram superar esta “auséncia de um rosto”
no processo de identificacio dos espiritos, seres também individuais, dotados
de uma consciéncia prépria, como eles. Este caso mostra porque:
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Ora Rosto ¢ acessivel, ¢ visivel, ¢ eternamente presente, ¢ chegada do Outro,
¢ revelagiao do Mistério; Ora ele se mostra refratirio, ao saber, e se mostra
sem deixar-se ser percebido e apreendido. O Rosto ¢ exposi¢io completa de
uma realidade que nao deseja ser fixada na idéia. Ele é realidade absolutamente
sensivel, imediata, vulneravel e, como tal ¢, também transcendente. Seja
corporalidade ou escrita, a manifestagao da alteridade do Rosto é uma
experiéncia, uma vivéncia pessoal. (Melo, 2003, p. 370).

Palavras finais

Diferentes sociedades, em diferentes momentos histéricos, ja distin-
guiram os homens de seus corpos, de sorte que esta representagao foi marcante
também para o processo de moderniza¢io do mundo e para a formulagao de
grande parte de seus valores e concepgdes, especialmente aquelas que se remetem
mais diretamente aos efeitos da individualizacdo reflexiva caracteristica da
sociedade atual. Mesmo diante da aposta na seculatiza¢io do mundo moderno,
berco de uma sociedade racional por exceléncia, “o universo racionalizado é
inabitavel quando falta a dimensio simbélica” (Le Breton, 2002, p. 88, tradugdo
minha). Esta dimensdo comumente ¢ suprida e alimentada pelo campo
religioso.

Como sabemos, o campo religioso ¢ deveras complexo e multiplo.
Uma de suas manifestacGes foi, em determinado momento histérico (portanto,
sujeito as suas influéncias), a de uma entido nova forma de concepcio do
mundo religioso: o Espiritismo Kardecista. Tendo como referéncia a sociedade
ocidental que fomentava desde algum tempo uma nova forma de perceber o
mundo, a ciéncia, o corpo e sua realidade, esta doutrina percorreu os caminhos
do processo de modernizag¢io que esta sociedade vivenciava no momento do
surgimento do Kardecismo. Um dos maiores legados que esta sociedade
forneceu para a cosmologia espirita se refere a nocao de corpo dualista do
homem. Vale lembrar que a separa¢io entre corpo e espirito sempre apareceu
com mais for¢a dentro dos circulos burgueses no ocidente (Le Breton, 2002).
Nao por acaso, até hoje sio estes circulos aqueles que possuem um maior
numero de adeptos do espiritismo.'?

Esta separacao entre corpo e alma, sendo esta ultima a instancia do
self, determina, junto com a no¢ao de um cosmos também dualista (mundo
espiritual e mundo material em constante comunicacio), a forma pela qual o
sujeito espirita interpreta e se orienta na realidade, além de fornecer bases
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concretas para sua no¢io de pessoa. Tomando a no¢io de pessoa como a
maneira pela qual o ser humano se representa e ¢ representado dentro de sua
sociedade, através de comunidades de sentido (Bakzco, 1985) nas quais se
vincula ao longo de sua vida, a pessoa espirita se transforma no ponto
convergente de um cosmos dualizado por sua doutrina. Seus valores mais
essenciais sao medidos por tais referéncias e repercutem em suas visoes de
mundo e comportamento de maneira determinante. Nao obstante, a doutrina
espirita encontrou um campo fértil na sociedade brasileira, gracas a crenca
aqui bastante difundida em entidades sobrenaturais (Velho, 1994), fato que
contribui para que hoje o Brasil seja considerado o pais com o maior nimero
de espiritas no mundo.'"* Além disso, nio seria inapropriado pensar esta
caracteristica do sistema espirita na sua interface com outros sistemas de
crenga presentes no campo religioso brasileiro. O Kardecismo nao deixa de
ser também uma expressao do cristianismo em contato com outros sistemas
de crenga, alguns de natureza medidnica.

A crenga em entidades sobrenaturais foi significada pela doutrina
espirita a partir da perspectiva de que a vida corpdrea consiste em uma
verdadeira prisdao para o espitito (se/f), sendo que a morte do corpo permite
esta libertagdao. Para D’Andrea, “o individuo estranha seu corpo e, como
resoluco dessa dissonancia cognitiva, ndo o reconhece mais enquanto esséncia
do ser, deslocada para um centro subjetivo (ndo material): a sua consciéncia”
(D’Andrea, 1997, p. 106).

O transito e a presenca permanente de espiritos desencarnados no
mundo material pode ocasionar problemas para os “vivos”. Um destes consiste
na obsessdo, que leva ao ritual de desobsessao, conforme discuti neste trabalho.
Este ritual prevé o fendmeno da possessdo, através do uso voluntirio da
capacidade mediunica treinada previamente pelo centro espirita em questio.
Contudo, a propria mediunidade consiste numa categoria delicada para a
doutrina espirita, pois a acio de “abrir-se a0 outro” (a uma outra consciéncia)
pode significar uma anula¢io, mesmo que temporaria, do se/f dominante do
corpo. Mesmo que a doutrina preveja que em ultima instancia seja o médium
quem possua o “controle” sobre estes eventos, procurei mostrar com minha
etnografia que os limites deste projeto sao mais ténues, ¢ abertos a toda a
sorte de vicissitudes, muitas delas “inesperadas”. Dai a necessidade destes
fenémenos ocorrem somente sob o ctivo (e, preferencialmente, o “teto”) de
uma institui¢ao espirita, conforme preconiza sua doutrina.

Para o Kardecismo, dado que o espirito escolhe seu corpo antes de
encarnar, também ele formaliza previamente este atributo maior de
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identifica¢do, que tem na idéia do rosz0 seu mais alto nivel de significacdo. Por
isso é que um adepto nao pode se lamentar a respeito deste corpo, tendo ele
algum tipo de deformidade fisica, por exemplo. Foi, antes de tudo, uma op¢io
sua, uma “prova” que escolheu previamente para trilhar com mais sucesso
seu caminho evolutivo de desenvolvimento espiritual, uma vez estando seu
espirito “encarnado”. A forma de concepcio do rusto da entidade desencarnada
(esséncia elementar de qualquer identificagdo interativa) nada mais ¢ do que
um processo decorrente deste tipo de representacao, coadunada a perspectiva
social moderna de individualizagiao dos sujeitos, sejam eles possuidores de
um corpo ou nio, conforme créem os espiritas.

Notas

" Doutorando em Antropologia Social na Universidade de Brasilia — Brasil

! Dez de junho de 1853 ¢ tida como uma data marcante pata o Espititismo, pois foi neste dia
que os espiritos superiores se comunicaram, “simultaneamente e em diversos pafses”, com o
intuito de transmitir de forma objetivada a doutrina espirita (conforme Kardec, 2002).

? Para uma exposi¢do mais detalhada a respeito da vida de Allan Kardec e das origens do
Kardecismo, sugiro o estudo de Dora Incontri (2004).

* Vale mencionar que objetivo aqui reconstruir certas representacdes émicas e perceber de que
maneira estas se articulam com as nog¢des de corpo e de pessoa para os sujeitos que dela fazem
uso, sem discutir a procedéncia ou veracidade das mesmas, oficio que julgo, neste caso, nao ser
da Antropologia. Para tanto, analisei trés das cinco obras da chamada “codificagio da doutrina
espirita”, elaboradas por Allan Kardec gragas ao trabalho de espiritos superiores que teriam lhe
ditado as mesmas: o Livro dos Espiritos (1857), o Livro dos Médinns (1861) e o Evangelho segundo o
Espiritismo (1864). Soma-se a estes O Cén e o Inferno (1865) e A Génese: o5 milagres e as predigoes
segundo o Espiritismo (1868). Ndo obstante, a literatura e as praticas de leitura constituem uma das
mais importantes bases da doutrina espirita. Para uma andlise mais detalhada, ver os trabalhos
de Lewgoy (1998; 2000; 2004; 2004a).

* A esséncia matetial do perispirito é fornecida pelo fluido universal de cada globo, substancia existente
em todo o cosmos (Kardec, 2000).

* Espiritos supetiores e tesidentes exclusivamente no mundo espititual, em instincias evolutivas
ja desprovidas de qualquer tipo de matéria, quando da necessidade de se manifestar em instincias
inferiores, seja também do mundo espiritual, seja mesmo no mundo material, assumem uma
forma perispiritual acionando as propriedades disponibilizadas pelo fluido universal daquele
cosmos (Kardec, 2006).

¢ Certa vez uma intetlocutora me descteveu um fendmeno que experenciou de bicorporeidade,
da seguinte maneira: “acordei de madrugada e fui dar uma ‘espiadinha’ nos meus filhos para
ver se eles estavam dormindo bem. Ao voltar para meu quarto, espantei-me a0 ver meu corpo
deitado na cama, dormindo. A primeira coisa que pensei foi: eu morril Acalmei-me e olhei
melhor para meu corpo e constatei que ele estava respirando. Procurei manter a calma e me
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deitei sobre ele, tentando ficar na mesma posi¢iao em que ele se encontrava. Relaxei até dormir.
No dia seguinte, acordei normalmente, porém me sentindo um pouco cansada”. Perguntei a
esta interlocutora sobre seu estado de consciéncia naquela situagio, e ela me deixou claro que
sua consciéncia era apenas a “daquela” que estava ali olhando para o corpo. Isto corrobora a
representagio espirita sobre o fendmeno, pois para a doutrina a consciéncia pertence somente
a0 espirito, e ndo ao corpo, que nao obstante, se manteve vivo (respirando), por ainda se
encontrar ligado ao espirito.

" Lewgoy (2004) mostra em seu estudo sobre o espiritismo brasileiro como nossos centros
espiritas foram de fato constituidos como se fossem reparticbes do governo, com uma légica
administrativa e burocratica de atendimento aos seus seguidores.

¥ Vale mencionar que para a doutrina espitita o termo “possessio” possui um sentido diferente
daquele utilizado aqui. De acordo com a doutrina, possessao “nao deve se entender sendo
como a dependéncia absoluta em que a alma pode se encontrar em relacao a Espiritos imperfeitos
que a subjugam” (Kardec, 2006: 212). Ao longo deste texto, possessio ¢ entendida de forma
mais ecuménica, como a a¢ao de incorporagao de um espirito desencarnado por parte de uma
pessoa, especialmente por parte dos médiuns que trabalham nos rituais de desobsessio, que
permitem voluntariamente que seus corpos sejam “possuidos” por uma outra consciéncia que
nao a sua.

? Isto ocorre neste centro especificamente. Participei de outros centros espiritas em que os
médiuns passam por um processo mais rigoroso de formacio, até poderem trabalhar nos
mesmos. A formac¢ao de um médium trabalhador nestes centros pode levar até mesmo quatro
anos. No centro aqui referido, sua escolinha de médiuns forma frabalbadores em até um més,
caso que inclusive ja ocasionou problemas de reconhecimento deste centro para com a Federagao
Espirita Gaicha.

1 Minha participagio na escolinha de médiuns se deu ha cerca de dez anos atras e desde 14 ndo
freqiientei mais centros espiritas na condigao de “nativo”, tdo pouco me considero um, o que
cumpre com a minha necessidade enquanto antrop6logo de manter uma distancia necessaria
que permita um minimo de imparcialidade axiologica na reflexdo que desenvolvo aqui.

" Vale referir que outras religides meditnicas, como as dos diferentes cultos afro-brasileiros,
prevéem incorporacio do tipo semi-consciente ¢ inconsciente, 0 que abriria uma nova forma de
interpretacio do fenémeno da possessio.

2 Conforme a literatura oficial Kardecista: “durante a vida, o corpo recebe as impressoes
exteriores e as transmite ao Espirito por intermédio do perispirito que constitui, provavelmente,
o que se chama de fluido nervoso. Morto o corpo, ele nao sente mais nada, visto que nao ha
mais nele Espirito, nem perispirito” (Kardec, 2006: 141).

'3 Apenas para se ter uma idéia, conforme mostraram os estudos de Prandi e de Pierucci (apud
D’Andrea, 1997), no Brasil 25% dos Kardecistas tem nivel superior e 35% tem o segundo grau
completo.

" De acordo com o censo de 2000, 1,12% da populagdo brasileira se declara Kardecista.
Entretanto, conforme a Federa¢do Espirita Brasileira (FEB), mais de 30 milhGes de brasileiros
léem milhares de livros espiritas produzidos anualmente.
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PRODUCAO DE SENTIDOS E
JUDAICIDADES EM FLORIANOPOLIS!

Lia Vainer Schucman
Katia Maheitie
Universidade Federal de Santa Catarina — Brasil

Resumo. O presente artigo tem como objetivo compreender os diferentes sentidos
atribufdos a “ser judeu” no contexto florianopolitano, Santa Catarina, Brasil no
inicio do século XXI. Entendendo de que forma se constitui uma identidade
judaica nesta cidade, utilizamos o referencial te6rico da psicologia sécio-historica
sobre constitui¢do de sujeito e identidade. Para esta analise utilizamos depoimentos
e entrevistas de sujeitos judeus freqientadores da Associagao Israclita Catarinense
(A.L.C). Os resultados da pesquisa apontam para uma re(criagao) do judaismo de
acordo com os interesses desta coletividade estando diretamente relacionado as
apropriagdes dos significados convencionais do judaismo e da producio de novos
sentidos para o que ¢ “ser judeu” de acordo com historias de vida, vivéncias
afetivas, emocionais e intelectuais de cada sujeito. Assim cada um dos entrevistados
encontrou em Florianépolis a liberdade e a possibilidade de atuar, concretizar, e
construir um judafsmo aberto para as caracteristicas deste coletivo, ocorrendo
uma auto-identificacio em semelhancas e diferencas com esta identidade.

Palavras-chave: Judaismo, identidade, identidade judaica.

Abstract. The main aim herein is to understand the range of meanings and
emotions given to “being a Jewish” in Florianopolis, Santa Catarina, Brazil in the
beginning of the XXI century. The theoretical referential used to develop the
current study belongs to the Social-Historical Psychology which also concerns
subjects and identities. This analysis presents interviews and testimonies from an
expressive amount of Jewish local residents, who use to go to A.I.C. (Associa¢do
Israelita Catarinense). The results herein point out for a special need: the re-
assessment of the Jewish identity/Judaism related to specific interests inherent
in this local collectivity. These interests are connected to the appropriation of
some Judaism conventional meanings and the production of possible
interpretations about being a Jewish. It is important to mention that this Jewish
local identity is drawn according to the interviews made which shows local Jewish
people’s life stories as their emotional, affective and intellectual experiences. Besides
of having found freedom in Florianépolis, Santa Catarina, Brazil, they have also
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found a real possibility of becoming social actors able to build up a concrete
Judaism that fits to their needs and to the local characteristics of this collectivity
they belong to.

Keywords: Judaism, identity, Jewish identity.

Juden: religido, povo, etnia, cultura, nagdio ou memoria? Entender o
que faz com que alguém seja judeu e se constitua como tal, sempre fez de
inameras indaga¢Ges. Nos referenciais tedricos e nos textos lidos para a
realizagao deste trabalho, percebemos que esta ndo era apenas uma pergunta
nossa. Ha séculos, judeus e nao judeus tentam dar explicacbes para a
permanéncia e transformacao desta identidade. O pluralismo ¢ a diversidade
de significados e sentidos produzidos pelos sujeitos judeus a propria identidade
judaica em diferentes aspectos deste universo, sao fatores que desencadeiam
a dificuldade em responder tal pergunta.

A identidade judaica, como toda e qualquer identidade, apresenta
caracteristicas e questdes diferentes em cada época, espaco e contexto
histérico. E, neste sentido, os estudos que apontam apenas para a religiosidade
como caracteristica do judaismo, ja ndo contemplam as necessidades que se
impSem para definir esta coletividade na contemporaneidade. Daf surgiram
novas dificuldades para definir esta identidade.

As alteracoes no contexto social da contemporaneidade impressas pela
“modernidade tardia™ refletem necessatiamente nas praticas dos sujeitos,
que hoje encontram diferentes op¢oes culturais e plurais para as proprias
narrativas de vida. As antigas formas de construcio de identidades junto ao
Estado, as religides e as familias nao sao as mesmas. As identidades aparecem
como sinteses resultantes da apropriagio de diversos significados culturais e
simbolicos ao longo do percurso singular de cada sujeito. Ao longo desse
percurso os sujeitos procuram conciliar vivéncias, muitas vezes contraditorias,
de diferentes contextos sociais em que circulam. No entanto, o processo de
constituicdo dos sujeitos e, portanto, a identidade, nunca pode comegar do
zero. Este movimento de apropriagio de significados e producio de sentidos
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baseia-se sempre em um conjunto de determinados materiais simbolicos
construidos sécio-historicamente dentro da cultura em que estao inseridos.

A criagdo do Estado de Israel e seus conflitos atuais, o processo de globa-
lizagdo e as novas politicas identitarias trazem consigo Novos questionamentos
para a identidade judaica na contemporaneidade, tais como: o que é setr um
judeu hoje? Quais os significados e sentidos do “ser judeu” na contempora-
neidade? Como este grupo se caracteriza? Quais os processos de constitui¢ao
destes sujeitos? Para contribuir com essa reflexdo este trabalho tem como
objetivo compreender os diferentes sentidos atribuidos a “ser judeu”, pelos
sujeitos judeus, no contexto florianopolitano, SC, Brasil, entendendo de que
forma se constitui uma identidade judaica nesta cidade.

Os sujeitos entrevistados nesta pesquisa sao pessoas que circulam entre
diversas culturas e lugares sociais, sdo pessoas integradas na cidade de
Florianépolis, e a op¢io por morar nesta cidade vem para os sujeitos como
diferentes motiva¢oes: qualidade de vida, emprego, estudos, etc. Suas
motivagbes apontam que estes sujeitos nao tinham como prioridade a escolha
de uma cidade que contemplasse o judaismo com seus aspectos tradicionais,
religiosos e marcos institucionais, mas, no entanto, sentiram necessidade de
construir vivéncias judaicas no local.

A unido dos judeus em Flotian6polis apresenta-se de forma muito
atfpica quando comparada a maioria dos coletivos judaicos do Brasil e de
outros paises. O fato de haver em Floriandpolis uma crescente unido judaica
sem que exista uma sinagoga propria, um cemitério e uma escola judaica
apresenta-se como uma situagdo que se contrapoe a outras coletividades
judaicas do pafs e do mundo. Segundo Baron (1974), estes sdo os elementos
demarcadores dos tracos identititios da unido entre judeus. Contudo, a A.I.C?
presente nesta cidade criou novas “praticas” e transformou antigas, que fazem
com que se mantenha uma continuidade e transformaco da tradicdo* judaica.
Essas novas praticas sio sempre criadas e recriadas e, portanto, nao é uma
caracteristica apenas do coletivo judeu em Florianépolis. E a partir dessas
novas praticas e da recriacdo de antigas que, nesta investigacio, fazemos uma
analise do processo de construgao de identidade judaica em Florianépolis,
entendendo-a, como toda e qualquer identidade, como processos de
identificagdes em curso.

Portanto, esta mescla de diferentes determinag¢des culturais nao ¢ capaz
de eliminar inteiramente algumas singularidades saturadas de sentidos, cuja
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compreensao exige reflexao e sensibilidade. Quais os rituais e simbolos que
esse coletivo partilha? De quais formas se unem? Quais os sentidos que esse
coletivo atribui a identidade judaica? Com que propésitos se rednem? Quais as
identificagGes que os levam a caracterizarem-se como judeus, em semelhangas
e diferencas? Como os sujeitos pertencentes a esse coletivo minoritario se
percebem frente a ambivaléncia de estarem inseridos dentro de uma cultura
maior — a brasileira — e, particularmente, nesse caso, no contexto urbano de
Florianépolis? Estas sio questdes que procuramos responder neste artigo.

Para a realizagao desta pesquisa a entrevista semidirigida apareceu como
o melhor recurso para aquilo que era 0 nosso objetivo, a saber: compreender
os significados apropriados e sentidos produzidos pelos préprios sujeitos
com relacido a identidade judaica. Para a escolha dos entrevistados alguns
critérios foram estabelecidos a priori: o primeiro deles ¢ que o sujeito residisse
na cidade de Florianépolis ha pelo menos 5 anos; o segundo critério ¢ que o
sujeito estivesse de alguma maneira vinculado a Associagido Israelita
Catarinense, ¢ o terceiro ¢ que este tenha nascido de mae judia ou se convertido
a0 judaismo, por serem estes, segundo a Halachd,’ os sujeitos considerados
judeus tradicionalmente. Para a selegao dos entrevistados procuramos sujeitos
de diferentes geracoes, género e identificagdes com a religiao judaica, somando
um total de 8 entrevistados.

Identidade

Neste artigo, compreendemos o conceito de identidade na ética da
psicologia sécio-histérica,” o que significa aponti-la como um processo
histérico aberto e inacabado, que se caracteriza pela unificacao das diferencas
em torno de um projeto em comum (Maheirie, 2002). Assim, ao falar em
identidade judaica, entendemos que ela se constrdi a partir de movimentos
dialéticos que articulam igualdade e diferenca, permanéncia e transformacio,
raizes e opgdes (Sousa Santos, 1995a). Sob esta dtica, o conceito se aproptia
danocio de diferenca e o incorpora na sua interioridade: identidade ¢ igualdade
e diferenca a0 mesmo tempo.

Desta maneira, apesar de haver significados coletivos que definem o
que ¢ “ser judeu”, cada sujeito atribui sentidos diferentes as praticas e vivéncias
judaicas ocorrendo, portanto, ocorre uma auto-identificacdo afetiva e
emocional num jogo de igualdade ¢ diferencas de modo particular com esta
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