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Esta apresentacdo é um excerto de algumas questdes que me deparei em minha pesquisa de
campo, atualmente ainda em desenvolvimento. Para a boa economia do texto, os problemas
que serdo expostos concentram-se na descricdo da prosa inesperada com uma novica da
comunidade catdlica franciscana, fixada na cidade de Sdo Paulo/SP, onde estudo a “libertacéo
de deménios”. Seu objetivo é descrever, de modo sucinto, como uma adverténcia contra o
entusiasmo, oriundo de um momento que considerei crucial para a pesquisa, trouxe a baila
alguns problemas especificos: o primeiro foi a ampliacdo das maneiras de se precaver contra
as “ciladas do mal”; o segundo criou uma contraposicdo incipiente entre “revelacdo” e
representacdo, o que acarretou em uma outra visada no conceito de ritual.
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INTRODUCAO
Pretendo debater algumas alteracdes conceituais® relevantes a etnografia que realizo

acerca da “libertacdo de demdnios™** (doravante “libertacdo”), através das enunciacdes de

% Esta comunicacdo é o prolongamento de duas versdes apresentadas nos seguintes eventos: a primeira no
Congresso de Antropologia Universidade Autdnoma de Barcelona (UAB) — Universidade de Sdo Paulo (USP),
“Olhares cruzados diante dos novos desafios antropoldgicos”, em abril de 2014, sob o titulo “A libertagdo como
cotidianidade: esbogo de um estudo etnografico”; a segunda na 29° Reunido Brasileira de Antropologia, em
agosto de 2014, sob o titulo “Caminhando com a Verdade™: a “libertacdo de demdnios” como terapia”. Embora
repita com pouca frequéncia as passagens adiantadas nos eventos anteriores, a reflexdo ja vinha se
desenvolvendo desde aquelas exposi¢des orais. Com o intuito de ndo confundir o leitor, existem duas marcagdes
gréficas que indicam, em primeiro lugar, termos citados dos autores aqui elencados, “ ”. Em segundo lugar, os
caracteres entre aspas duplas, com énfase em itlico, realgam as expressdes nativas.

% Retomo, de modo provocativo, a nocdo de conceito com a intencdo de coloc4-la em outro patamar. Os
conceitos seriam “descricBes de processos de conhecimento”, ndo possuindo mais realidade que isso, sendo
rétulos para posicBes adotadas pelos cientistas (antropélogos) (Bateson, 2006; pp. 305-306) e pelos nativos
(Kuper, 1978; p. 94). Gregory Bateson faz referéncia a Alfred North Whitehead e ressalva que a tor¢do do
conceito produziria uma falacia, a “concretude deslocada”, a saber, constituir algo ficticio em substancia, um
hipostasiar. O antropdlogo inglés postulava que o conceito é uma palavra encorporada a linguagem que “(...)
descreve a maneira como os cientistas dispdem os dados, essas palavras ndo podem ser usadas para “explicar”
fendmenos”(...)” (Bateson, 2006; p. 306). A linguagem do conceito é, sobretudo, a da reunido “das pegas do
quebra-cabeca” (Bateson, 2006; p. 306). A “natureza da explicagdo”, em Bateson (2006; p. 306), é a forma como
os dados podem ser ajustados uns aos outros, constituindo dispositivos que cobrem o quanto for possivel a
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uma “comunidade” de vida e de alianca®. Enquanto “catélicos ndo-cessacionistas”, defendem
a ininterrupcdo da proliferagdo dos dons do Espirito Santo (“cura”, “discernimentos de
espiritos”, “profecia”, “oracdo em linguas”, “palavra de ciéncia” etc.) no periodo pos-
apostélico (Bonfim, 2012; p. 54)*. Estive, durante os anos de 2013 e de 2014, com o seguinte
“coletivo”**: a Missdo Eucaristica Circulo do P&o.

Tomo como ponto de partida uma situacdo que ocorreu no Gltimo dia de maio de 2013.
Escolho deliberadamente essa data porque marcou o final da minha primeira convivéncia
prolongada com os missionarios. Ela se iniciou no més de fevereiro de 2013. O momento,
retirado da etnografia, guiara a discussao abaixo, posto que se conforma ao que foi antecipado

no resumo. As abreviagles serdo inevitaveis.

“DEUS SABE POR QUE A GENTE CONSEGUE FALAR PRA UNS; E PRA OUTROS,
NAO”
Caminhava, na Zona Central da Cidade de Sdo Paulo/SP, com varios missionarios em

grupos dispersos. Leila me contava que, certa vez, sua mée abruptamente irrompeu a casa da

penumbra de um tema. “Estrutura social”, “economia”, “ethos” sdo modalidades de reunir as pecas do “quebra-
cabeca” (2006; p. 306).

31 A “libertac&o” seria uma necessidade motivada pelas aflicdes e tormentos em que os humanos estio imersos
por causa da rivalidade dois seres agentivos ndo-humanos, Deus e o0 Diabo. Seu propésito é escatolégico, pois
culmina na “salvacdo”. A definicdo mais abrangente que relatei até 0 momento, no trabalho de campo, sobre o
delivramento foi a que segue: “A libertacéo é o ato da pessoa ser livre. E s 0 nome que da para o que
acontece”.

%2 A “comunidade de vida” se diferencia da “de alianca”. Na primeira, reparte-se o lar, os trabalhos domésticos e
a distribuicdo dos recursos com aqueles que coabitam a mesma moradia. Homens e mulheres residem em casas
diferentes, sendo celibatarios. Os membros da segunda ddo o suporte material e servem voluntariamente nas
casas para os que fizeram os “votos de pobreza, obediéncia e castidade”, ou seja, os “de vida” (Mariz, 2006). O
cume da carreira espiritual é a “consagracao”, isto é, a investidura dos titulos de frei e de freira. A Missao
Eucaristica Circulo do P&o possui quatro anos e tem aproximadamente 400 missionarios. Dezessete destes séo
celibatarios. Estes sdo, em sua maioria, jovens com aproximadamente 25 anos. Os membros “da alianga”
mantém seus empregos, sdo casados, solteiros e advém de universos profissionais distintos: pequenos
empresarios, diaristas, advogados, contadores, pintores, educadores, musicos etc..

% Tendo em perspectiva que algumas das pessoas com quem convivo me pediram para ndo serem identificadas,
utilizarei nomes ficticios para humanos, lugares e coletivos com o propésito de preservar aquilo que me foi
solicitado.

% O conceito de “coletivo” é um empréstimo de Bruno Latour (2001) e tem como designio sublinhar, para além
da nocdo de sociedade, um cosmo habitado por meio das associa¢cBes entre humanos e ndo-humanos. Os
missionarios lancam mao do termo “comunidade”, mas ndo uma comunidade estritamente humana, mas de
vinculos constituidos entre seres com naturezas distintas: os santos, os anjos, Deus, o Espirito Santo, Jesus
Cristo, a Virgem Maria etc..
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avo, onde se refugiu. O marido, o pai da novica, foi ao encalgo dela com um facdo em punho.
O homem golpeou violentamente as “tabuas do barraco” até que conseguiu invadi-lo. A
perseguicdo terminou com uma pancada desferida no braco da esposa. O talho foi inevitavel,
assim como a reacdo da sogra, que, ao ver o sangue no brago da filha, ndo titubeou: “Minha
avo pegou [um pau]. N&o sei de onde ela tirou esse pau! Ela tirou um pau e ela bateu na
cabeca dele. Ai nisso machucou ele inteiro, né? Ai ele foi embora”. O pai de Leila morreu
quando ela tinha aproximadamente cinco anos. A mae faleceu quando completou onze anos.

O timbre da voz de Leila, que tem 25 anos, permanecia pausado e tranquilo. Naquele
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dia, participdramos da procissao de Corpus Christi. A “partilha”>> aconteceu sete anos depois
da sua internagdo, ao longo de um més, em um “hospital psiquiatrico”.

A vida religiosa ndo foi uma opc¢édo: “Eu diria que Deus decidiu por mim (...) N&o sei te
explicar”. Em seguida, menciona a avd: “A gente brigava muito (...) Quando minha mae
morreu, eu ja tava entrando na adolescéncia. Ai a adolescéncia aquela rebeldia, sabe? Fugi
de casa. Arrumava as malas e saia (...) Tive uma vida rebelde como todo mundo”.

A “rebeldia” de Leila acirrou inimeros desentendimentos com os irmdos mais velhos.
Ela era a ultimogénita da familia:

“Ai juntou a minha avé e os meus irméos, todo mundo brigando comigo. Dos onze até
os dezesseis, vivendo assim. Ai um dia eles brigaram comigo. Minha av6 falou que eu ndo
prestava pra nada, que ndo sabia por que eu ndo tinha morrido. Ai ela falou isso. Eu fui I3,

peguei 40 comprimidos e tomei. Ai eu fui parar no hospital”.

% Alguns dos principais géneros estilisticos missionarios de efetuar uma descricdo S0 os que seguem: 0
“testemunho”, a “partilna” e a “pregacéo”. Francisco, um “missiondrio celibatario”, ao ser indagado por mim,
em uma conversa, 0s destrinchou: “Testemunhar, vocé testemunha com a vida. Vocé ndo precisa usar as
palavras. Partilhar é o que a gente esta fazendo aqui, agora. Eu estou partilhando uma experiéncia de vida,
aquilo que eu aprendi”. Em sintese, 0 “testemunho” pode ser estofado com palavras. A “pregacao” é distinta
porque ela introduz uma segmentacdo tematica. Um “testemunho”, para uma assembleia, distingui-se do
“testemunho silencioso”, ou “de vida”, que é aquele abarca o dia a dia. Sdo duas composicdes diferentes, mas
propdem finalidades semelhantes. Na teoria missiondria, o “testemunho silencioso” é o que conduz ou reconduz
as pessoas a Igreja. Sua potencialidade é demasiada, pois a troca prescinde de qualquer enuncia¢do em que caiba
a “transmissdo da informacdo”, mas a “transformacéo” sem sectarismo, aspecto muito caro aos Circulo do Pédo
(Latour, 2004).
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Leila ingeriu Gardenal (fenobarbital), um composto sintético com propriedades
sedativas do sistema nervoso. Tentou por fim intencionalmente a propria vida. Ela ja usava o
barbitdrico, com prescricdo médica, para inibir as “crises convulsivas”, que denominava de
“comeco de epilepsia (...) Entrei em coma. Fui parar no hospital (...) Ai todo mundo se
desespera, né?”. Leila assume o lugar do terceiro ausente, os familiares: “O que aconteceu
para ela fazer isso?” e depois retorna: “Nao havia motivo”, segundo os familiares, na sua
tentativa de suicidio.

Permaneceu de trés a quatro dias internada, sendo levada, em seguida, para um
“hospital psiquiatrico”, onde ficou pelo periodo de um més:

“No meio de um monte de gente com mais variados problemas psiquicos. Ai, eu falava
com os medicos. Os médicos conversavam comigo: ‘vocé ndo tem nada, vocé tem uma
depressdo’, porque eu conversava normal. Ndo via, ndo tinha nenhuma doenca (...) Eles

falavam que meu problema era depressao, porque nao tinha com quem conversar”.

A primeira etapa da pesquisa estava sendo finalizada. Leila se aproximava da
“consagragdo” como “celibatdria”. Notou, sem demora, minha fadiga. “Estd dando para
perceber que eu estou cansado?” — pergunto. “Esta! Estd meio baqueadinho. Agora, vocé tem
que frear um pouco. Seu organismo ndo esta mais acompanhando o seu ritmo. Tem que dar
um pouco de descanso pra ele” — ela responde.

A exaustdo derivaria para alguns dos missionarios daquilo que decidira estudar: a
“libertacio de demdnios”. E comum que alguém, ao “cutucar a onga [0 demdnio]”, passe por
algum tipo de “atribulacdo”. Sentia-me gratificado, uma vez que néo €é raro que se diga que
Deus néo deixa todos se envolverem no “combate”. Tornar-se enredado em tal empreitada foi
uma das maneiras de dar prosseguimento ao que maioria dessas pessoas evita enfrentar. A
ocorréncia disso passa por uma modalidade especifica de troca na préatica de pesquisa. O
problema imediato € o da “abertura a Deus”, ao Espirito Santo. Esta fenda se alonga por meio
do aprendizado das saudacbes, das formas de tratamento, dos movimentos corporais na
genuflexdo e nas formas de se livrar das “armadilhas do demodnio”. O aprendizado da

“libertacd0” tem a ver com estar atento aquilo que importa para os nativos: “Deixar Deus
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trabalhar” em mim. Isso é dito de uma maneira geral para aqueles que ndo sdo de
“caminhada”, os inconversos.
Estamos na Rua Boa Vista. Leila prossegue:
“Tinha um professor que dizia... Deus nos deu dois ouvidos e uma boca para se ouvir
mais e falar menos. Acho que eu levei a sério o que ele falou. Ele deu como um trabalho de

escola: se olha no espelho, veja tudo o que vocé tem no seu rosto”.

A moca, reconhecidamente, ndo é dada a conversas. Por esse motivo, ndo escondi 0 meu
entusiasmo com sua vontade repentina de falar de si. Sem demora, vi-me neutralizado pela
seguinte repreensdo/precaucdo®: “Mas que isso ndo te leve ao orgulho, porque sendo o
orgulho vai te derrubar na sua pesquisa”. Eu, entdo, indago: “De que orgulho vocé esta
falando?”. A resposta é imediata: “O orgulho de falar: ‘N&o, isso ai eu consigo...””. S0 posso
replicar: “N&o, ndo!”. Leila diz: “Eu sei. E s6 para vocé lembrar. N&o que vocé seja assim”.

Leila chega ao aspecto que permanecera implicito, inicialmente, para mim, na sua
adverténcia:

“O demonio ele é muito astuto. As vezes, ele usa dessas coisas pra derrubar a gente (...)
Pode levar vocé a um orgulho tipo: ‘Nossa, eu consigo!’. Entendeu? Mais ou menos assim. Ai

acaba te derrubando depois. Muitas pessoas caem pelo orgulho, pela vangléria”.

A “vocacdo de humildade” refreia o “saber como fonte de orgulho e de dominacéo” (Le
Goff, 2005; p. 216). Jacques Le Goff aborda uma renuncia de S&o Francisco de Assis. A licdo
de Leila, a meu ver, me conduziu a ficar mais sensibilizado com o0s “modos de prestar

atencéo” aos ataques do demonio. A “libertacéo” ndo pode ser deslocada das consideracGes

% O conceito de “precaucdo” ndo trai as maneiras de “estar atento”, “estar acordado”, no mundo da Missdo. E
uma reminiscéncia ao Evangelho de Marcos: “Vigiai, pois, visto que ndo sabeis quando o senhor da casa
voltard, se a tarde, se a meia-noite, se ao cantar do galo, se pela manha, para que, vindo de repente, ndo vos
encontre dormindo” (Marcos, 13, 35-36). Apds algumas “partilhas”, durante a pesquisa de campo, sobre a
“precaucdo”, decidi incorpora-la a um dos aspectos gerais da “libertacdo”. A traducédo indica, neste caso, uma
traicdo minima as ideacdes nativas. Essa pequena tor¢do foi importante, pois desinflou, no seio da prdpria
etnografia, a importancia do conceito de ritual, sendo uma contribuicdo minha e dos missionarios com quem
tenho mais intimidade.
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sobre os estilos narrativos da Missdo Eucaristica Circulo do Pdo, uma comunidade” que se
intitula “franciscana”.

Ja nos preparavamos para retornar para casa. Leila voltou a admitir sua timidez, mas
ndo deixou gue me esquivasse de uma questdo de outra ordem: “(...) Deus sabe por que a
gente consegue falar pra uns; e pra outros, ndo (...) Entdo Deus sabe 0 que cada um precisa
ouvir (...) por que precisa ouvir”, Leila me exortara a me conservar “humilde”.

Aquilo que ouvira ndo se resumia a um mero relato sobre a vida de uma pessoa, mas
constituia uma dadiva em que a mensagem doada intensificava os cuidados que deveria ter ao
longo do trabalho, porque estudar a “libertacdo é perigoso”. A imodéstia seria um locus
primario e taciturno da acdo demoniaca. Isso me reeducou porque falar de si ndo revela a
pessoa em sua individualidade, mas sim uma matriz de relacGes que conjugam o humano e a
divindade.

Digo, com sinceridade, que pessoalmente ndo consigo mensurar ainda os efeitos das
palavras/“revelagdes” de Leila em mim. Resta-me, contudo, reconsiderar o alcance das
exortacdes a modéstia e ao comedimento dizem respeito a um deslocamento na observacéo,
pois o Diabo se “manifesta” e se “esconde”, também, na cotidianidade (Veyne, 1996).
Prescinde, na maioria das vezes, de presenga visivel e ritualizada.

Esse problema intrinseco ao campo amplia o conceito nativo de “libertacéo”, uma vez
que me detive, no inicio da pesquisa, no “sensacionalismo” que a acompanha. Nao foi raro
que me instruissem de que ndo a confundisse com o0 que se passa nas denominacdes
pentecostais. Em suma, com a “gritaria” que ocorre na expulséo de um deménio.

Ao longo do trabalho de campo, me vi forcado a reconsiderar 0 que designara por
‘ritualizacdo’, uma visivel e convencional da vida nativa. O efeito conceitual da “libertacéo”
ndo é redutivel a pressuposicdes representacionais e construtivistas, retidas no conceito de
ritual (Asad, 1993)*. Néo seguirei essas hipoteses, mas resvalarei, abaixo, em uma discussdo

que tenta expor uma concepgéo de pessoa da qual a “libertacéo” parece se desviar.

¥ Adiante, enfrentarei a questio concernente ao conceito de ritual.
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UMA DIGRESSAO ACERCA DA CESURA ANALITICA ENTRE
REPRESENTACAO E REALIDADE, POIS “DEUS SABE”

Antes de tudo, é preciso sublinhar que abrirei mdo de certa “metalinguagem”
(Crawford, 1993) ativada desde um ponto de vista exterior para lidar com universos cristaos.
A persisténcia dela é associada com a prépria premissa de gque as ciéncias sociais sdo um
reduto privilegiado da “tese da secularizacdo”, uma narrativa sobre o fim da religido (Asad,
2003; Velho, 2007).

Jodo de Pina-Cabral (2001) esboca que a impossibilidade de estudar a religido através
da metafora de “sistema de simbolos ordenamente estruturados” cedeu lugar, as expensas da
reflexdo, a outras, a saber: “experiéncia performativa dos atos simbolicos”, “embodiment” e
“subjetividade” (Pina-Cabral, 2001; p. 330). Isso ndo bastaria a medida que faz oscilar o
péndulo entre imanéncia/individualidade e transcendéncia/sistema. Se mantivermos a aten¢ao
ao enunciado “Deus sabe” (“Deus mostra”), ndo precisaremos ter de escolher entre duas
imagens muito fortes: da subjetividade e da objetividade.

Em geral, o distanciamento com relacdo a experiéncia € um método de pesquisa
resultante da auséncia de lugar para uma visada nos conceitos nativos como “descri¢des de
processos de conhecimento” (Bateson, 2006; p. 306). Provém dai, também, a insuficiéncia de
uma teoria que delineia de modo “informativo”, em vez de “presentificado” (Latour, 2004), as
descricdes/ideacbes nativas. Trata-se, pelo contrario, de “(...) verdadeiramente dar credito
aquilo que nossos informantes nos dizem ser fato” (Toren, 2006; p. 449), em vez de
representacdes e interpretacoes.

A questdo pode ser posta nos termos que seguem: como 0 enunciado nativo de que
“Deus sabe” ndo é redutivel a representacédo e se distancia, muitas vezes, do que a literatura
da disciplina alcunha de ritual? A atencdo conferida a “partilha” com Leila ressoou em um
ensaio de Talal Asad que li algum tempo depois. Quando finaliza o escrito “Towards to a
genealogy of the concept of the ritual”’, o antropélogo arabe-saudita arrisca-se

propositalmente com a seguinte pergunta:
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“E possivel que a transformacdo dos ritos de disciplina em simbolos, de praticar
virtudes distintivas em representar por meio de praticas, tem sido uma das pre-condi¢des para

ampla transformacdo da cultura em um texto que se pode ler?” (Asad, 1993; p. 87)*.

Ao longo do referido escrito, Asad parece vislumbrar que a resposta ja estivera sendo
dada a cada passagem, ndo vinda sem aviso prévio. Ele atribui a “economia moral da elite”
renascentista, ao contrario do “programa monastico medieval”, o divisor entre “formas
publicas de “comportamento” e “sentimentos e pensamentos privados” (Asad, 1993; p. 87).
Naquele “programa”, as “habilidades” e “virtudes”, a servi¢co de Deus, ndo propiciavam “(...)
uma ruptura radical entre ‘comportamento externo’ e ‘motivos internos’, entre ‘rituais sociais’
e ‘sentimentos individuais’, entre atividades que sdo ‘expressivas’ e aquelas que sao

‘técnicas’ (Asad, 1993; p. 80). A exemplaridade de uma vida que conduzisse a santidade era
algo persistente e que alcancava o “(...) carater teoldgico de aprender a ser capaz” (Asad,
1993; p. 80, n.15).

Esse modo de pensar ndo se reduziria a diferencas incomensuraveis e artificiais, mas

conectaria 0 “‘comportamento externo a um ‘self essencial’” (Asad, 1993; p. 81). O que
garantiria 0 acoplamento é o conceito de “programa disciplinar”. Ao se voltar a Alta Idade

Média e a importancia da vida monastica, Asad acentua que, de modo preferencial, as

“(...) emocOes, que sdo frequentemente olhadas por antropélogos como ‘internas’,
‘eventos contingentes’, podiam ser progressivamente organizadas de modo crescente pela

performance apta para o0 comportamento convencional” (Asad, 1993; p. 81).

Essa primeiras impressdes lancam luz sobre outra, que é oposta: a tensdo entre o0 “eu
interior” e a “pessoa exterior”, ao contrario, redundou na *“(..) transformacdo do
comportamento adequado em representacbes e da habilidade de manipular tais

representacdes” (Asad, 1993; p. 83), posto que o “(...) comportamento convencional é visto

% O argumento se liga a outro ensaio do mesmo autor: “A construcdo da religido como uma categoria
Antropolégica” (Asad, 2010).
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como sendo essencialmente representacional e essencialmente independente do self” (Asad,
1993; pp. 83-84). A projecdo dessa divisdo entre qualidade metaférica e a qualidade de
aprendizagem sugere, na primeira, o intervalo entre dentro e fora, ao passo que, na segunda,
suscita uma indiscernibilidade. A tese fundamental da separacdo entre publico e privado tem
como resultado a pretensdo de que algumas condutas convencionalizadas sao congelaveis por
serem socialmente institucionalizados e independerem de qualquer individuagdo: a “(...)
énfase sobre o ‘ritual’ como comportamento simbdlico é inteiramente moderna” (Asad, 1993;
p. 75).

O comportamento representacional do ritual torna-se um a priori, um “fenémeno
universal” (Asad, 1993; p. 77). Ele considera que a afirmacédo de que “(...) simbolos precisam
ser decodificados” tem a ver com “(...) a preocupacdo de estabelecer autoritativamente o
significado das representacoes, onde as explica¢cdes oferecidas pelos discursos indigenas sdo
consideradas etnograficamente inadequadas ou incompletas” (Asad, 1993; p. 77).

A incompletude das conceptualiza¢fes nativas criaria um impasse epistemologico,
posto que as coisas tém de, primeiramente, ser “construidas como simbdlicas” para,
secundariamente tornarem-se interpretaveis e, ademais, é o etnografo quem “identifica” e
“classifica os simbolos” (Asad, 1993; p. 78). Tudo se complica, entretanto, quando ha pouca
coisa para construir, isto €, quando a representacdo tem uma aparicéo restringida em face do
enunciado “Deus sabe”, uma imagem/palavra revelatdria, que excede tanto o significado de
um simbolo (Asad, 1993) quanto a tensdo entre “eu interior” e “pessoa exterior”.

A necessidade da “libertacdo” é um fato, e ndo algo ‘simbolizavel’. Mesmo o
sacrificio empreendido na missa, uma modalidade usual de ritual®, resiste a simbolizacdo. A
metaforizacdo da transubstanciacdo “do p&o no corpo e do vinho no sangue” seria uma

afronta para os modos de pensar dos missionarios. Esse tipo de critica nativa neutraliza a

% Alcunhar a missa de ritual é um acento artificial, porque entre os missionarios a celebracio recebe a
denominacdo de “rito”, criando um contraste interespecifico com o “ritual”, que seria realizado no Ocultismo,
no Candomblé, na Umbanda, no Esoterismo. N&o é exagero afirmar que o “ritual” é um atributo do outro, sendo
uma imputacdo acusatoria.

129



ANAIS DO SEMINARIO DE ANTROPOLOGIA DA UFSCAR, ANO 1, EDICAO 1

(174l

multiplicacdo de interpretacbes. A hodstia consagrada “é€” a divindade, e ndo uma
representacdo, da mesma maneira que o “mal é real”*.

O que Asad parece dizer € que o conceito de ritual permitiu que a cultura se
transformasse em um texto que poderia ser lido inUmeras vezes, desde que congelavel
(Geertz, 1989). O problema da interpretacdo seria substituir o fato pela interpretacdo, a
realidade pela representacao.

A instigante analise de Asad ndo esmilca, entretanto, a divisdo entre interioridade e
exterioridade para além do conceito de “programa disciplinar”. E preciso realcar isso porque
os dois termos da cesura parecem ser deslocados pela presenca de um terceiro: Um Deus que
“tudo sabe e tudo vé€”. A pessoa, por ser essencialmente “fraca”, sem o Altissimo “ndo é
nada”. A “obediéncia”, a submissdo, a divindade empodera 0s missionarios, que recebem, por
meio da doacdo divina, os “dons carismaticos”: “palavra de ciéncia”, “palavra de
sabedoria”, “cura”, “discernimentos de espiritos”, “profecia”, “oracéo em linguas” etc.. Um
contraste fundamental, no conceito missionario de pessoa, encontra-se, portanto, na oposi¢ao
entre “revelacdo”/“visdo”* (“aquilo que sé Deus sabe”) e “abstracdo”/“representacdo”
(“algo que vem da cabeca”): uma realidade “revelada” é “necesséria”, a0 passo que uma
realidade representada é “contingente” (Holbraad, 2003). Em outras palavras, a assimetria
entre 0os humanos e a divindade torna a palavra revelatoria um fato em contraposicdo ao

engano das abstracfes de um sujeito autbnomo, “distante, ndo desejoso, de Deus”.

A “PRECAUCAO”

O enunciado de que “Deus sabe”, na critica da representacdo, € um modo de
conhecimento que tem uma profunda relacdo com a “precaucdo” e com a “abertura”®. A
demora em enfrentar as palavras de Leila foi desfeita quando revisava algumas notas de

campo e me vi, outra vez mais, em uma situacdo inusitada. As incontaveis situacdes propicias

00 caso do “dem6nio” é tipico. Néo tratar da sua existéncia como um fato, deixa-o livre para agir. O ceticismo
é uma “cilada do Inimigo”, um estratagema “astucioso” de um observador contumaz das “fraquezas” humanas.
*1 A utilizacdo dois substantivos separados por uma barra é um pouco imprudente, pois nem sempre se fala de
“revelacdo” quando se tem uma “visdo”. Ainda assim, mantive-as juntas porque ambas derivam de uma imagem
ou de uma palavra revelatdria (Csordas, 1997; Bonfim, 2012) que vém de outro ser, a prépria divindade.

2 Agradeco a Ana Claudia Duarte Rocha Marques por esse comentario perspicaz durante meu exame de
qualificaco.
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para efetuar a “libertacdo” alcancam os momentos mais corriqueiros da vida nativa. No

inicio do més de maio de 2013, ndo me esquec¢o do constrangimento que passei no Ginasio do
Ibirapuera, em evento religioso, com uma missionaria. Ela me ofereceu um biscoito, que
aceitei. Ao devolver o pacote, ela tragou o sinal da cruz em si propria. Aquilo me perturbou.
Nesse mesmo dia, vi outra pessoa fazer o mesmo, tdo logo lhe ofereceram um bombom. Néo
me contive e perguntei do que se tratava. A resposta foi imediata: “para descontaminar”, o
mesmo que se esquiva de uma “cilada do mal”, visto que as guloseimas podiam estar

1743

“consagradas”®. A pequena “precaucdo” adere-se a inUmeras que sdo feitas para impedir o
comeco de um “ataque do Inimigo [do demdnio]”. Tornar-se “precaucionado” é um elemento
recorrente e habitual (Veyne 1996) da “libertacéo”, alcancando, inclusive, minha pesquisa e a
mim.

A “libertacdo” acontece continuamente, pois reanima a intimidade com a divindade
cristd. Manter-se livre ndo procede, na maioria das vezes, de uma ocasido especial, do que se
chama na literatura antropoldgica, classicamente, da ‘performance’ de um ritual (Turner,
1974), mas do desenvolvimento de “habilidades” (Ingold, 2000) “precaucionais” aprendidas

por meio daquela “abertura” para que a divindade possa “trabalhar”.

CONCLUSAO

A objecdo de Leila coloca-me, sem mais, na posi¢do de alguém que, forcadamente,
torna-se um aprendiz atento de um universo dotado de particularidades comunicativas. Exige
algum zelo com o modo agir, pois a busca incessante pela “santidade”, na vida terrena, nédo €
dada a jactancias, a tornar visivel os prodigios de Deus na prépria vida do fiel. A exortagdo
tem a ver com aquilo que 0s missionarios denominam de “abertura” e com que chamei aqui
de “precaucdo”. Este conceito ndo se desenvolve sem aquele porque é uma decorréncia de um
modo de conhecimento que privilegia o cultivo da intimidade com a divindade, o que alarga a

palavra, tornado-a revelatéria e portadora de uma poténcia ndo humana.

20 adjetivo “consagrado” é uma estenografia nativa para inimeros artefatos e pessoas que sao dotados
alguma agéncia maléfica ou benéfica. “Consagra-se” uma pessoa ao demodnio. “Consagra-se” uma pessoa a
Deus. “Consagra-se” o pao e vinho na Eucaristia, assim como se “consagra” um “brigadeiro” para enfeiticar
alguém.
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