muito em voga na América Latina nos anos 50 e 60). Dimensdo que se acen-
tua no contexto da globalizaggo.

A reflexdo sobre a cultura, no sentido amplo do termo, enriquece a
compreensio das relagdes sociais. Ela desloca o olhar especializado abrindo os
horizontes disciplinares para um conhecimento mais abrangente da realida-
de. Existem no entanto alguns problemas que merecem ser apontados. Sdo
questdes antigas na literatura das Ciéncias Sociais mas que, com o desenvol-
vimento acelerado dos Estudos Culturais, ndo podem ser esquecidas. Penso
que a andlise cultural deve escapar de duas tentagbes constantes: o cultura-
lismo e o relativismo (no passado recente havia ainda o “perigo” do econo-
micismo, creio porém que este ¢ um aspecto, pelo menos no momento,
relativamente preterido). A perspectiva culturalista tende a focalizar a com-
preensio analftica exclusivamente do ponto de vista cultural, deixando de
lado um conjunto de dimensdes decisivas na constituigio dos fenémenos so-
ciais: economia, politica, tecnologia, etc. Cabe lembrar que as insuficiéncias
da proposta culturalista foram bastante criticadas pela Antropologia Social
britinica. Ao reificar a nogio de “cultura” perde-se o emaranhado de signifi-
cados constitutivos dos fenémenos sociais. O relativismo, caro a toda uma
visdo antropolégica tradicional, retoma com for¢a quando nos deparamos
com o processo de globalizagio e a formagio das identidades. Cada “dife-
renga” é vista como um mundo auténomo, um “universo” regido por regras
préprias, isto é, é “relativa” em contraposi¢io as outras. Esquece-se que toda
diferenca é socialmente construida, perpassada por relagbes de forgas e, sobre-
tudo, situada em contextos bem determinados: imperialismo, capitalismo,
globalismo, etc. O relativismo ¢é na verdade uma ilusdo de ética, afirma de
maneira abstrata a inteira independéncia das “diferengas” quando elas sdo na
verdade denegadas pela histéria, as diferengas sdo hierarquizadas segundo as
relages de forga determinadas pelos interesses dos grupos sociais em presen-
¢a uns dos outros.

Renato Ortiz ¢ antropélogo e profesor titular do Departamento de Sociologfa Unicamp,
Sdo Paulo. Alguns de seus dltimos livros sio: Mundializagio e Cultura (Sio Paulo, 1994;
Buenos Aires, 1997), Um Qutro Territorio: ensaios sobre a mundializagdo (Sao Paulo, 1996,
1999; Buenos Aires, 1996; Bogoté4, 1998), Los arttfices de una cultura mundializada (Bo-
gotd, 1998), O Prdximo e o Distante: Japido ¢ modernidade-munds (Sio Paulo, 2000; Bue-
nos Aires, 2003), Ciéncias Sociais e Trabalho Intelectual (Sio Paulo, 2002).
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UMA DIMENSAO POLITICA DA RELIGIAO

Muni1z SopbrE

1. A POLITICA MODERNA E A EXPERIENCIA RELIGIOSA

Pretendemos aqui acentuar a dimensio politica de uma pritica religio-
sa, dentro do quadro das priticas ditas “minoritérias” ou socialmente confli-
tantes. Em principio, isto poders parecer contraditério, uma vez que polftica
e religido relacionam-se tradicionalmente apenas por aspectos externos, isto &,
pelo jogo de influéncias entre dois campos que se pretendem distintos. E uma
situagio decorrente do fato de que o Estado moderno se afirma como decidi-
damente laico, portanto como dissociado com relagdo 2 religido. O Estado ¢
fenébmeno consentineo 3 emergéncia histérica do sujeito da consciéncia au-
tbnoma, portanto a um nivel de realizagdo humana diverso do implicado na
experiéncia religiosa.

Na Historia do homem ocidental, a experiéncia que se diz “religiosa” ¢
basicamente romana, j4 que os gregos nio detinham nem uma experiéncia
particular dessa ordem, nem mesmo uma palavra que correspondesse a “reli-
gido”. Religio provém, assim, seja de religare (0 homem ao divino), seja de re-
legere, no sentido de reunir ou redispor, no interior de um conjunto axiom4-
tico, ordenagdes diferentes de poder.

A experiéncia de que trata a religido diz respeito ao que no homem ¢
transcendente, em outras palavras, a uma interpelagio que, vindo de um
Grande Outro, ultra-humano, sobrenatural, sagrado, perpassa todo o ser de
suas identificagbes. Na religido, os valores se absolutizam ¢ tendem a se uni-
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versalizar, escudados numa certa violéncia simbélica (que busca inculcar as
suas ordenagdes de forga e poder advindas da gestdo do sagrado), seja por es-
truturas de subordinagio ou de intermediago. Af se inclui a prépria ativida-
de polftica: o monotefsmo pode ser pensado como questio politica, assim co-
mo a politica medieval era fundamentalmente teolégica.

Ora, o0 homem da modernidade ocidental transita noutro plano, por ser
antes de tudo sujeito, quer dizer, uma imanéncia, exigida pela dinimica de
produgio total do capitalismo emergente. Transformar todo real em objeto e
todo homem em sujeito ¢ o inico fundamento universal de qualquer proces-
so modernamente histérico. Na ordem em que reina o sujeito, caem as trans-
cendéncias, neutralizam-se os valores e suspende-se toda forma de violéncia
simbélica do sagrado em fungdo de um valor tinico, que é o valor de troca. A
politica, e mais precisamente o liberalismo politico, é o modo primordial de
encaminhamento das ordenagdes de forga e poder. Essa neutralizagdo da es-
fera absoluta dos valores € a possibilidade de existéncia da politica liberal.

Mas quando se levanta a questdo da possibilidade de existéncia de ou-
tras formas de politica, ndo se pode deixar de evocar as proposiges de Platdo
no didlogo Politeia, onde ele atribui ao ser politico um fundamento teérico
ou uma idealidade: o saber essencial da 4iké, da justica. Nio se trata, porém,
de justia entendida ao modo da modernidade liberal, isto ¢, justiga como ex-
periéncia jurfdica. A diké implica uma experiéncia ontolégica, ou seja, uma
experiéncia do modo como se realiza e se integra toda realidade dentro da Ci-
dade Humana, a Polis.

Daf, a exigéncia platonica de um saber correspondente 2 idealidade po-
lftica, que ele traduziu na convocagio dos “amantes do saber” (filésofos) a as-
sumirem o exercicio da polftica. O pensador nio preconizava um “golpe de
Estado” dos filésofos, e sim o saber da justiga como essencial ao governo dos
homens. Claro, esse apelo ndo correspondia 3 prética politica no interior
da Polis, como bem o demonstra o fendmeno da tirania, mas a idealidade da
Polis — onde a politica é concebida como uma agio coletiva livre e afirmativa
da experiéncia integradora da justiga — permaneceu como uma espécie de
norte magnético para as teorias polfticas subseqiientes na Histéria ocidental
(as de Hobbes, Locke, Kant e outros), mesmo que estas na pritica encami-
nhem a politica para o 4mbito monopolista e administrativo do Estado.

O Estado moderno, por sua vez, constitui-se a partir da monopolizagio
da violéncia (poder militar) e da economia (finangas, impostos, beneficios),
progressivamente administrada por um aparato de dominagio diferenciado.
Ao abandonar a legitimidade teolégica ou qualquer fundamento transcen-
dental, a politica eferivamente existente s6 se tornou possivel no 4mbito da
institucionalizagio ensejada pelo Estado.
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Historicamente, foi o liberalismo que trouxe essa possibilidade politica,
inerente a0 projeto moderno. Isto se deu ao custo da redugio de toda a am-
plitude ontolégica do agir politico a0 governo, por sua vez dependente da téc-
nica, da administragdo, da delegagio de poderes, do direito, do racionalismo
argumentativo, etc. Pensada radicalmente, tal redugdo é uma negagio do agir
politico em sentido amplo, e a liberdade daf decorrente ¢ uma liberdade ne-
gativa, a de ndo ser obrigado a algo.

Deste modo, a politica passou a ser entendida em sentido restrito como
exercicio do poder de Estado ou como luta pela sua conquista. As vezes, po-
de ser confundida com o direito, porque as instituigdes liberais plasmam-se
como direitos, em vez de deveres. Hoje, quando ela se autonomiza como
campo, opSe-se diferencialmente a outros processos e a0 mesmo tempo ten-
de a totalizar-se, absorvendo todo e qualquer outro modo de agir.

A universalidade da politica, entretanto, s pode estar na idéia de uma
agdo potencialmente livre e coletiva — logo, uma liberdade afirmativa, ainda
que parta da negatividade liberal - e ndo na padronizagio totalitdria das agses
a partir dos modelos estatais de exercicio do poder, que terminam de fato ab-
solutizando o Estado como valor.

A idéia desse potencial livre-agir nio se mantém por mera idealidade
tedrica ou por qualquer sublimidade da existéncia humana, mas exatamente
pelo fato de que a politica, na medida em que se assenta no impulso ético
de ultrapassar os limites de um determinado modelo societdrio, é sempre
excessiva com relagio s institui¢Ses que historicamente a moldam. Por isto ¢
que se diz que a politica, enquanto promessa ou antecipagio, jamais coinci-
de com o que efetivamente existe em termos de estrutura. E isto o que acio-
na as utopias, os movimentos de transformago, vistos por Marx como mé-
veis histéricos para a constitui¢do final de uma comunidade politica.

Nesse “excesso”, faz-se presente o valor como elemento de dinamizagio
do agir. E o entendimento desse conceito est4 ligado A complexidade do pré-
prio pensamento. Valor ¢ a dimensio onde se movimenta o espfrito para ir
além da experiéncia atual ou da “naturalidade” dos desejos (a simples satisfa-
¢4o de necessidades, a pura vontade de manutengio de si mesmo). Mas é uma
dimensio, assim como a do infinito, que nio podemos conhecer instrumen-
talmente. Como assinala Alquié (1990: 9), “nés nio temos conhecimento po-
sitivo do infinito ou do valor: valor e infinito estdo, contudo, presentes para
nés, uma vez que a partir deles nés julgamos curtos demais os instantes de
nossa vida, baixos demais os instintos de nossa natureza, pequenos demais os
objetos limitados e temporais que sdo por nés encontrados”.

Valor, aqui, ndo é nenhum absoluto de que o liberalismo tenha de se de-
sembaragar para dar lugar A politica. E, sim, uma motivagio profunda da agso
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do homem, esse sujeito de um descontentamento radical que o forga a sem-
pre se transcender, substituindo prometeicamente a “eternidade” do ser pela
dinimica histérica do agir ou do realizar. Nessa dinimica, valor e dever (de-
ver ser, fins coletivos, etc.), sem o absolutismo imobilista dos universais reli-
giosos, exigem-se reciprocamente.

Ora, uma das dificuldades do liberalismo contemporaneo, por seu ape-
go estrutural ao imanentismo dos direitos, consiste justamente em aceitar a
implicagio de valor e dever. Com a contfnua perda de forga axiolégica das es-
truturas sociais, as agoes nio tém por que se orientarem finalisticamente, o
que conduz a politica i formalizagdo do aparato juridico-constitucional ou ao
fetichismo da técnica e do mercado, dos quais constitui irradiagio exemplar
a prevaléncia da midia no processo eleitoral de hoje.

2. A REINTERPRETAGAO AFRO-BRASILEIRA

Entretanto, nada obsta em termos absolutos a que o valor (sem a pre-
tensio de absolutismo) e o dever possam compatibilizar-se com a polftica. E
com este pressuposto que se encaminham afirmagoes (como a de Jiirgen Ha-
bermas, ao receber, em outubro de 2001, o Prémio da Paz, outorgado pela
Camara Alemi do Livro) em favor uma sociedade pés-secular em que a reli-
gido continua presente como fato social. Claro, como pensador radicalmente
europeu, ele pée em primeiro plano o cristianismo, hoje profusamente ava-
liado como uma verdadeira experiéncia secular do amor cristico, ou seja, nio
eros, mas a agape cristi como uma fonte de sentido humanista para a cons-
ciéncia desarraigada diante das forgas do mercado planetério.

Mas a heterogeneidade simbélica presente nas camadas subalternas das
populagdes “terceiro-mundistas” d4 ensejo a que se considerem experiéncias
mitico-religiosas capazes de produzir formas de pensamento menos totalizan-
tes (as religides universais sdo naturalmente totalizantes) e mais ajustadas aos
imagindrios sociais espectficos de determinados territérios. Claro exemplo dis-
so oferece a histéria dos cultos afro-brasileiros, que implicaram na vida nacio-
nal uma reinterpretagio da singularidade civilizatéria africana, traduzindo a
realidade original (africana) em representagdes adequadas 2 especificidade do
territério da didspora. Como j4 antes precisamos, interpretar e reinterpretar
sdo operagbes que requerem um sujeito de enunciagio, individual ou coletivo.

No Brasil, sdo vdrios os nomes miftico-religiosos desse sujeito de enun-
ciagio constitufdo tanto na forma de comunidade litiirgica quanto de comu-
nidade étnica, portanto o lugar histérico de uma identificagio existencial que
“comporta a descendéncia ficticia ou a linhagem putativa” (Sodré 1999: 167).

188 | deSignis 6

Nessa enunciagio, transparece inquietude frente ao “futuro do passado”, que
¢ de fato um cuidado com a heranga simbélica. Nenhum patriménio se trans-
mite como um pacote inerte, como um estoque de ativos dados para sempre,
e sim como algo que ¢ preciso repor. Os cismas ou os conflitos de modo ge-
ral podem ser parte de uma dinimica dessa natureza.

Repetem-se aqui alguns dos problemas da transmissio intergeracional
em famflias, em que intervém processos de desorganizagio do espago intrap-
siquico e da intersubjetividade. Teéricos dos processos trans-subjetivos falam
de aliangas inconscientes e contratos narcfsicos, para sublinhar que aquilo que
se transmite “seria entio o que ndo se contém, o que nio se retém, o que
nio se recorda: a falta, a doenga, a vergonha, o recalcado, os objetos perdidos
ou enlutados” (René Kaes).

Na légica da transmissio patrimonial, em nivel do grupo social amplia-
do ou da famflia, determinados objetos e seus lagos inconscientes se projetam
institucionalmente. O futuro pode integrar fantasiosamente as agdes atuais,
sem deixar de idealizar o passado. O que de fato importa ¢ a continuidade do
grupo patrimonial (a famflia, o cl, a comunidade) nos termos de sua origina-
riedade real ou suposta. E af muito operativa a visdo heideggeriana de Histéria
como transmissio (Uberlieferung) de mensagens, assim explicada por Vattimo:

Pode-se dizer que, na Histéria como transmissdo de mensagens, o Mesmo € o
nio-pensado que em cada antincio se torna presente como reserva, como resfduo
de transcendéncia que o andncio conserva em relagio a toda resposta. E com este
nio-dito, nio-pensado que o didlogo com o passado se relaciona, porque, en-
quanto ndo-pensado, jamais é passado, mas sempre futuro. (Vattimo 1988: 170)

Ou seja, a Histdria é uma espécie de didlogo entre geragbes, em que ca-
da palavra numa mensagem implica uma resposta a um apelo j4 feito. O per-
manente (0 Mesmo) € aquilo que, em cada antincio de uma mensagem, ndo
se explicita, nio € pensado, mas silenciado. Esta reserva cria o “residuo de
transcendéncia”, isto ¢, uma margem de possibilidades de linguagem, que
aponta para o futuro, porque d4 espago criativo  resposta. Para ser histérica,
a resposta é sempre uma transformaggo da pergunta. O que transforma € o
nio-respondido, e ndo o que se responde. A ancestralidade da histéria é uma
dinimica, quer dizer, é uma forga propulsora, de fidelidade pela mudanga, em
que se recolhe todo 0 movimento da identidade. Pode-se, assim, afirmar que
toda revolugio ¢ ancestral, que sem ancestralidade, ndo h4 nem se d4 Histéria.

Por ancestralidade, entendemos a vigéncia de um principio fundador na
sucessdo das fases histéricas. Dentro dessa vigéncia, como sustenta Nancy
(1993: 149), a histéria “ndo pertence fundamentalmente ao tempo, nem 2 su-
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cessdo, nem 3 causalidade, e sim & comunidade, ou a0 ser-em-comum”, “Tra-
digdo” é o nome corrente dessa vigéncia, cujo processamento comunitirio ba-
seia-se em vinculos de afinidade e em expectativas grupais. Mas isto ¢ o que
pensadores 4rabes designam como “autenticidade e contemporaneidade” —
onde se inscreve a idéia de uma fidelidade (“autenticidade™) A dinimica an-
cestral da comunidade — pode ser conceito mais inteligivel que o de tradigdo.

De fato, o que a tradigio d4 e transmite € a “traigio” da igualdade das
repetigBes. S6 contetidos, formas de expressio, dados, resultados e know-how
¢ que se podem repetir e, pelz e na repetigio, acionar os poderes de diferen-
ciagdo da ancestralidade que, apoiada na comunidade, libera a histéria de or-
ganizagGes temporais e espaciais fixas.

Para instaurar Histéria, a ancestralidade instiga os poderes do “n3o” das
diferengas no “sim” da compulsio de repetir. Portanto, na tradigao de que es-
tamos falando, ndo se trata da transmissio conservadora de formas de uma
geragdo para outra, mas da reinterpretago de mensagens ancestrais. A trans-
missio conservadora é justamente o “tradicionalismo”, ou seja, um modo exa-
cerbado dessa comunicaggo intertemporal, nio-dialégica, de formas fechadas
a qualquer resposta ou reelaboragio epocal

A reinterpretagio afro-brasileira sempre foi, a0 mesmo tempo, ético-
religiosa e politica. A tradigdo negra inseriu-se historicamente na formagio
social brasileira para orientar os rumos civilizatérios do escravo e seus descen-
dentes. Os sfmbolos, os desdobramentos culturais de um paradigma (a Arkhé
africana, manifestada num sistema axiolégico, em que se articulam valores
éticos, cerimonias, sacrificios e hierarquia) eram e sdo representagdes capazes
de atuar como instrumentos dinimicos no jogo social de estratos economica-
mente subalternos.

De natureza polftica era, assim, a luta para instituir e fazer aceitar a rea-
lidade interpretada ou traduzida, que se visibilizava como a fé nos princfpios
cosmolégicos, as entidades sagradas ou assim como nos ancestrais ilustres.
Nessa realidade, o dever para com a comunidade littirgica (a “obrigagio”) e
os valores éticos (a continuidade dos principios fundadores) sio fundamen-
tais €, no entanto, suscetiveis de transformagdo segundo a variagdo espécio-
temporal.

Os aspectos politicos dessa movimentaggo histérica costumam escapar
A etnologia desavisada, geralmente centrada na descrigio das tradigoes e dos
ritos, como se fossem “sobrevivéncias” culturais, senio anacronismos misti-
cos. Movidos pela pura légica culturalista, muitos so os analistas que passam
ao largo do papel politico das reconstrugdes signicas (na forma de cinticos,
rituais, dangas, etc.), por ndo conseguirem enxergar uma posigio historica-
mente diferenciada frente ao conflito entre o universalismo politico do Esta-
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do e um particularismo cultural - logo, a dificuldade de enxergar o livre-agir
politico num grupo econdémica e socialmente subalterno.

Por isto, ¢ no minimo uma miopia analitica, e no mdximo uma com-
pleta ingenuidade culturalista, supor que a problem4tica dos cultos afro-
brasileiros se resolva apenas na dimensio simbélica — aquela com que lida
normalmente a antropologia. Ao lado dos fenémenos mitico-religiosos ali-
nham-se pulsées de afirmagio grupal, reivindicagoes de reconhecimento
identitdrio e estratégias de poder (em torno da hegemonia das representagdes)
que sio inequivocamente politicas.

Convém, portanto, falar da religiosidade (e ndo de religido em seu sen-
tido romano) ou dos cultos afro-brasileiros como uma “experiéncia’ (no
sentido que Walter Benjamin d4 a essa palavra) de relacionamento ativo e co-
letivo de afro-descendentes com a Histéria, tanto em sua forma manifesta
(meméria) como em forma latente (mitos, imagin4rio, transmissdo intergera-
cional). Distingue-se, assim, da “vivéncia” religiosa, que é um relacionamen-
to privado com o evento da transcendéncia. Na verdade, a religido como esfe-
ra da vida privada é uma asticia liberal para resgaté-la diante do impasse de
sua contradigdo com a politica, modernamente destinada ao espago publico.

Desta maneira, os cultos afro-brasileiros podem ser encarados, 4 luz da
cultura tardo-moderna — quando Deus e o destino permanecem associados
na crenga de segmentos majoritérios das populagées — como lugares irradia-
dores de um agir coletivo, lastreado por valores e deveres comunitérios, ao
lado de novos tipos de agbes grupais que incluem meios de comunicagio,
sindicatos e entidades civis (ONGs, associagdes de natureza diversa), em bus-
ca de uma renovagio da luta politica.

E verdade que, no tocante aos cultos, ndo se trata de nenhuma Realpoli-
tik, ou seja, do jogo em torno da administraggo juridico-constitucional dos
dispositivos de poder, garantido pelo absolutismo da representago escrita, mas
de um agir origindrio da oralidade, em que a existéncia do culto, como conti-
nuidade de outro paradigma civilizatério, é em si mesma politica. Ou seja, é
uma forma particular de soberania, no interior de um territério controlado pe-
lo aparato de um Estado nacional, que justifica e assegura a liturgia negra.

Com o catolicismo, ¢ diferente. Vejamos um aspecto dessa diferenga.
Na virada do século dezenove para o vinte, um professor de Direito da Uni-
versidade de Leipzig, R. Sohm, deu inicio a uma polémica sobre religido, ao
argumentar que o direito can6nico estava “em contradi¢do com a esséncia da
Igreja”. Para ele, a verdadeira Igreja era invisivel, uma “comunidade interior”,
ao invés de toda essa organizagdo externa com instituiges e direito. Logo foi
contraditado por pesquisadores muito atentos aos fatos histdricos e prontos a
demonstrar que a palavra sagrada (os textos biblicos, em resumo) nio provi-
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nha diretamente da revelagio de uma verdade crista origindria, mas da His-
téria institufda da Igreja.

Em outras palavras, inexiste uma Igreja “pura”, puramente interna e, por
isto verdadeira. O que h4, sim, ¢ o resultado histérico da fé organizada, do
qual provém o direito canénico. O catolicismo subsiste por sua vasta argumen-
tacio teolégica — que nio se origina em apéstolos ou em mdrtires, mas nos dis-
cursos dos doutores da Igreja — € por seus aparatos jurfdico-administrativos.

Os afro-brasileiros — nio o puro e simples cidaddo negro, mas aqueles
organizados nas comunidades linirgicas — garantem a continuidade de sua
Arkhé por um agir inequivocamente polftico, embora isto ndo seja imediata-
mente evidente. Os mugulmanos tém plena consciéncia de que estdo fazen-
do politica ao cultuarem o seu Deus nas mesquitas. Para os afro-brasileiros,
ainda mantidos em seus lugares fixos de objeto de ciéncia pela interpretagdo
antropolégica, isto nio ¢ nada claro. Mas poderia tornar-se, desde que a “po-
litica” em questio fosse a0 mesmo tempo uma narrativa ética sobre modos de
solidariedade até agora nio admitidos pela soberania do Estado.
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