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Resumo

Este artigo pretende contribuir para a discussdo sobre o conceito de religiao abordando nao o que religido seria,
mas o que a religiao faz, ou seja, sobre seu poder de versar sobre o mundo. O texto religioso (texto compreendido
de forma ampla) articula o mundo para além e em oposicdo ao senso comum, por meio de articulacdes hibridas
(de varios codigos) e complexas, tendendo a polissemia. Trata-se de linguagem do excesso. No entanto, os sujeitos
e as comunidades religiosas resistem a arbitrariedade dos signos que compdem seus textos. Afinal, neles se trata de
intervencdes no mundo, que sé sao possiveis devido a configuracao desses textos. Nada neles é gratuito. Isso também
se deve ao fato de que religido nao se propde a apenas a produzir sentido, mas se aplica igualmente a “producao
de presenca”. Trata-se da conexao promovida pelos textos religiosos entre agentes humanos e os metahumanos,
incluindo af as divindades, os agentes espirituais e ancestrais, mas também objetos, animais e espacos. Este tipo de
religiosidade promove conectividade entre os mais diversos agentes, subvertendo classificacdes convencionais, num
total descentramento do humano. Desta forma, entendemos gue o estudo dessa textualidade complexa e hibrida,
com poder magico de conectar agentes de diversas ordens, deve ser prioritario para o estudo das religiosidades
latino-americanas contemporaneas, incluindo suas vertentes sincréticas das periferias dos centros urbanos.

Palavras-chave: Agente metahumano. Magia. Polissemia. Teoria da religidao. Texto religioso.

Abstract

This article aims to contribute to the discussion on the concept of religion by addressing not what religion is, but what
religion does, in other words, its power to address the world. The religious text (broadly understood) articulates the
world beyond and in opposition to common sense, through hybrid (multi-code) and complex articulations, tending
towards polysemy. It is a language of excess. However, religious subjects and communities resist the arbitrariness
of the signs that make up their texts. After all, they are interventions in the world, which are only possible due to
the configuration of these texts. Nothing in them is free, which is also because religion is not just about producing
meaning, but also “producing presence”. This is the connection promoted by religious texts between human and
metahuman agents, including deities, spiritual agents and ancestors, but also objects, animals, and spaces. This
type of religiosity promotes connections among the most diverse agents, subverting conventional classifications in
a total decentering of the human. We therefore believe that the study of this complex and hybrid textuality, with
its magical power to connect agents from different orders should be a priority for understanding contemporary
Latin American religiosities, including its syncretic aspects on the outskirts of urban centers.

Keywords: Meta-human agency. Magic. Polysemy. Religion theory. Religious text.



https://orcid.org/0000-0003-2781-6942

Introducao

As Ciéncias Humanas — e mesmo as Ciéncias da Religido — se sentem desconfortaveis diante da
tarefa de definir o que é religido. H& muitas variantes que podem determinar uma definicdo de religiao.
Em que dimensao da vida psiquica e cultural a definimos? A partir de que tradicao? O que é que constitui
isso que chamamos de “religidao”? Que elementos deveriam compor uma definicdo universal? Isso é
possivel? Ou entdo, desde quando e porque comecamos a chamar certos comportamentos e expressoes
humanas de “religiosos”? Esse nome designa algo efetivamente presente nas sociedades ou constroi
seu proprio objeto? O debate contemporaneo é intenso e as vezes nos deixa com a impressao de que o
cientista da religido seria uma espécie de Dom Quixote contemporaneo que luta com moinhos de vento
conceituais pressupondo haver “algo la fora”.

Este ensaio nao pretende responder a essas dificeis e necessarias questoes frontalmente. Ha literatura
contemporanea que faz balancos completos e nuancados sobre a questdo que nos permitem, se nao
tomar posicao, fazer um uso mais cuidadoso e hipotético do conceito?. Prefiro uma abordagem mais
restrita, mas possivelmente mais produtiva. Para os fins de nossa discussao aqui partirei do principio de
gue existe algo que podemos chamar de “o religioso”, no ambito psiquico, social e cultural, seja como
conjuntos de praticas e comportamentos, seja como conjuntos de textos? e saberes. Também tenho como
pressuposto que os conceitos e que as definicdes devem ser operacionais, contextuais, provisorios e,
portanto, substituiveis. Adoto essa postura da definicdo de trabalho, hipotética, de admitir que religido
seja um ambito passivel de definicao e de descricao na sociedade porque quero adentrar ao problema
“pela porta da cozinha”. Ao invés de dizer o que religido é, prefiro discutir o que religido faz ou pode
fazer. Desta forma abordarei o conceito de religido iniciando na questdao — ndo menos complexa — sobre
0 que a religiao nomeia e sobre como o faz. O enunciado religioso, seu poder de versar sobre 0 mundo,
serd nosso objeto de discussao, nos permitindo fugir por umas paginas a questao essencialista do que a
constitui de fato. Ao final retornarei ao problema com algumas propostas para a continuidade do debate,
extrapolando o problema inicial do enunciado religioso em direcdo a questao das relacdes e presencas
que a religiao promove.

Mas antes quero alertar meu leitor que minha abordagem é feita na perspectiva de alguém que
estuda religido no mundo antigo, mas que o faz partir de sua vivéncia e observacao de grupos religiosos
na América-Latina. Essa estranha combinacao do antigo e do contemporaneo, de sociedades tao distintas
no tempo e na cultura, de minhas sensibilidades e praticas do religioso, podem me ajudar a descentrar
o debate do eixo da academia do Atlantico Norte, com seus conceitos e abordagens particulares sobre o
fenémeno religioso. Dos estudos de religido no mundo antigo aprendi a desconfiar das definicbes muito
restritivas e simplificadas da articulacdo dos ambitos da vida social. Quando alguém diz, por exemplo,
que a religido tradicional se constituia em uma estrutura de autoridade e um conjunto de saberes que se
impunham sobre toda a sociedade, o estudioso de religido no mundo antigo se sente incomodado, pois
suas fontes mostram muito mais dinamismo, pluralidade, estratificacdo e conflitos no mundo das praticas
religiosas. O contraste entre o “tradicional” — seja do mundo antigo ou medieval — com o moderno,
muitas vezes soa caricato para quem estuda religido na antiguidade. Por outro lado, o fato de estudar
religido na realidade sociocultural latino-americana, com todo seu pluralismo e complexidade, nos torna
mais sensiveis para a presenca da religido na sociedade. Essa sensibilidade permite observar que certos

2 A bibliografia sobre o problema da definicao de religiao é extensa. Para um panorama sobre o debate em torno ao conceito “religiao”, confira
o artigo Religido: limites e horizontes de um conceito (Pieper, 2019).

3 Nos referimos neste artigo a “texto” nao no sentido de texto escrito, mas no sentido semiético de mensagem articulada. Essas mensagens
podem ser gestuais, visuais, orais, escritas ou hibridas e compostas da juncdo de varios cédigos.
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instrumentos tedricos aplicados ao religioso parecem ser mais pertinentes, se for o caso, as sociedades
industrializadas e urbanas do Atlantico Norte, pouco descrevendo o nosso mundo. Espero que essa juncao
estranha de contextos — estudos de religiao no mundo antigo realizados na América Latina — possibilitem
um angulo a partir do qual novas perguntas possam ser formuladas.

Um ponto de partida problematico: o
conceito modernodereligiao

Os estudos de religido no mundo contemporaneo, incluindo os estudos realizados no Brasil,
tendem a se pautar pelo conceito moderno de religido, no qual prevaleceria uma postura secularizada
e desencantada, em contraste com a religido tradicional®. Se antes religiao era um todo monolitico, que
oferecia um modelo unificado de crencas e comportamentos para toda a sociedade, sem que individuos
tivessem possibilidade de escolha, desde o advento da modernidade na Europa a religiao passaria a ocupar
um espaco circunscrito na sociedade, tendo que dividir sua relevancia e poder com o estado secular,
com a ciéncia etc. Neste contexto desencantado, religiao passaria a ser assunto privado, de escolhas e
conjugacoes pessoais, nao incidindo mais sobre a sociedade como um todo. Caberia ao individuo decidir se
adere a alguma religiao e, em caso afirmativo, como o faria. Religiao teria deixado de ser definitivamente
um assunto da sociedade em sua totalidade, sendo recolhida ao ambito privado.

Resumi acima, em um Unico paragrafo, as ideias centrais que compdem a narrativa da religido
e de seu papel na modernidade. No entanto, como os defensores da abordagem moderna e secular
reconhecem, religido nao se recolheu ao ambito privado, como previsto. Ela tampouco deixou de ser uma
forca social e politica determinante na sociedade contemporanea nas regides industriais e urbanas do
Atlantico Norte, quanto menos na América Latina. Religiao tem mostrado uma vitalidade imensa, seja na
origem dos chamados novos movimentos religiosos, na vitalidade das tradicoes ancestrais, mas também
na forca disruptiva da acdo de grupos religiosos ultraconservadores e de extrema-direita na sociedade.
Por isso se fala em “retorno do sagrado” ou em “reencantamento do mundo” com o fim de atualizar e
manter valida a tese da secularizacao.

Sou da opiniao de que o conceito moderno de religido valeria, quando muito, ao contexto de sua
formacao, ou seja, ao mundo industrializado e urbano europeu. E isso ainda se desconsiderarmos suas
populacdes de imigrantes, com grandes contingentes hindus e islamicos, entre outros. Sua aplicacdo, no
entanto, a sociedades em que comunidades e expressoes religiosas sao vigorosas, dinamicas e plurais,
me parece, no minimo, problematica. Sem duvida, religiao é vivenciada hoje de forma distinta de como o
era em outras temporalidades — afinal se trata de um fendmeno histérico, que sempre é vivido de formas
diferentes na diacronia —, mas a marcacao enfatica no contraste entre o “tradicional” e o “moderno
secular” pressupde: (a) uma confianca descabida no poder do sujeito auténomo kantiano; (b) uma ideia
simplificada de “religido tradicional” no mundo antigo e medieval; (c) um pressuposto de que didlogo,
escolha, liberdade e tolerancia sejam criacoes exclusivas de contextos modernos europeus; (d) um certo
exagero na consideracao do papel da racionalidade e da ciéncia na conducao da vida cotidiana, e, por
fim, (e) a adocdo de um modelo evolucionista em que ciéncia e razdo substituem os simbolismos e
cosmovisdes “primitivos”, rumo a uma sociedade que deles possa finalmente prescindir.

4 Uma excelente sintese do modelo de interpretacdo moderna e secularizada de religido pode ser encontrada no artigo A religido na sociedade
secularizada: urdindo as tramas de um debate (Portella, 2008).

Reflexdo, Campinas, 48: €239617, 2023



De minha parte, intérprete de religido na América Latina, prefiro parodiar o famoso filésofo:
“jamais fomos modernos” (Latour, 2019). O modelo de anélise fundado no contraste entre o tradicional
e 0 moderno secular esta pouco sintonizado com as dinamicas e a pluralidade do fenémeno religioso
nas sociedades latino-americanas contemporaneas. Parece-me que a proposta de uma discussao sobre
o papel da religiao na nossa sociedade — e, a partir dela, uma hip6tese de trabalho sobre o que seria
religiao — ndo pode partir de uma pauta criada em um contexto tdo especifico como o europeu, afinal
ele s6 poderia responder a questdes feitas nessa perspectiva, que nao necessariamente as de nossa
realidade. Seria melhor seguirmos uma rota alternativa para escaparmos dos dilemas oferecidos pelos
conceitos acima. Ou seja, nao queremos discutir religiao por algo que ela nao é, como saber cientifico
ou modelos universalmente aceitos de conducdo da vida social. Tampouco queremos limitar o papel
da religidao a pautas — novamente modernas — de emancipacao, desenvolvimento social etc., por mais
importantes que sejam.

Parto do principio de que religido versa sobre o mundo, constantemente e por meio de muitas
formas. Sujeitos e comunidades religiosas sao falantes inveterados, sao tagarelas. E se adotarmos esse
caminho? De nos perguntarmos pelas expressoes religiosas — tema certamente ja amplo demais — para
depois nos voltarmos para o conceito de religido? Ainda que haja certo risco de circularidade, ha vantagens
nessa abordagem que chamarei de semiodtico-material, na analise dos textos produzidos por meio de
signos de diferentes tipos articulados entre si, como os gestuais, visuais, Sonoros, escritos, entre outros.
Preferimos esse trajeto pelo fato de que esses textos podem efetivamente ser analisados nos contextos
em que sao produzidos, como, por exemplo, nas periferias das metrépoles latino-americanas, no que
convencionamos de chamar “cultura popular”®. Nao se trata de forma alguma em pensar religido como
algo transcendente, metafisico, ou de adotar um parametro supostamente universal, mas de pensar
sobre sua producdo e consumo em espacos concretos, por sujeitos concretos, em artefatos concretos.
Propomos uma abordagem material, perguntando pelos signos, objetos, espacos, imagens, corpos. Isso
também nos permite evitar as perguntas de inspiracdéo moderna sobre a adequacao da religiao com o real,
incluindo as questdes sobre a correspondéncia com o factual e as prerrogativas de eficiéncia. Religido é
entendida aqui como um espaco de criacdo, de poiesis. Ao adotarmos a perspectiva semidtica-material
também nos protegemos de definicoes unilaterais aplicadas a uma sociedade, como, por exemplo, de
gue religiao seria um conjunto de proposicoes doutrinarias, ou de saberes estabelecidos de certa classe
de profissionais especializados, impostos a uma coletividade. Teriamos que, ao contrario, examinar as
expressoes religiosas, em sua multipla codificacdo semidtica — que nao seria necessariamente verbal e
menos ainda escrita — a partir de seus agentes, em sua articulacao especifica. Nossa definicdo de religiao
estaria aberta ao portar objetos, como amuletos, dispor e frequentar espacos, a execucao de movimentos
significantes do corpo, alteracdes dos estados de consciéncia, formas de performance no canto e na
narracao, criacao de imagens, mistura de elementos simbdlicos para a obtencao de fins praticos, ritos
de iniciacao etc.

Religiao produz textos hibridos de poder
polissémico

A definicdo moderna e secularizante de religido tem dificuldades em entender a linguagem com
que os grupos religiosos se expressam. Com o advento da racionalidade e da ciéncia moderna, os textos

5 Sou consciente das limitacdes do conceito e de sua possivel confusao com os produtos da cultura de massa. No entanto, diante da dificuldade
de explicitar minha compreensao do problema, prefiro manté-lo no sentido basico de producéo e recepgao cultural e religiosa de comunidades
subalternas e periféricas.
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e expressoes religiosas passaram a ser confrontados com os critérios de obtencdo de saber objetivos
e factuais. Neste caso, as expressoes religiosas sao vistas como ingénuas, imprecisas, supersticiosas e
irracionais. Nao é sem motivo que a forma por exceléncia de expressao religiosa, a narrativa mitica e sua
modalidade de articulacdo de mundo, foi alvo de impiedosos ataques. O mito foi rejeitado, ou na melhor
das hipoteses, submetido a processos de demitizacao. E isso ndo ocorreu apenas no ambito do pensamento
cientifico, mas também na teologia. O caso extremo se encontra na teologia de Bultmann, teélogo alemao
protestante do século XX, que nao tolerava as ambiguidades e imprecisdes da linguagem mitopoética.
Ele entendia que a cosmovisao mitica que subjaz ao texto biblico, com seus anjos, demdnios, lugares do
além-mundo, crenca em milagres etc. impediam o ser humano moderno, afeito a ciéncia e aos avancos
da tecnologia, de atentar ao que mais importava, a saber, o anuncio salvifico do Evangelho (Bultmann,
1985). Para permitir, portanto, que a mensagem central do cristianismo interpelasse o homem moderno,
era necessario despir o texto biblico de sua roupagem mitica. Esse é o cerne do processo de demitizacao
(Entmythologisierung): separar forma de contelido, substituindo a primeira por uma linguagem de corte
existencialista heideggeriano, que teria por finalidade permitir o acesso a mensagem salvifica evangélica
ao homem moderno.

Hoje em dia, a ingenuidade do projeto bultmanniano salta aos olhos, uma vez que ndo podemos
conceber a separacao de forma e conteddo num texto religioso, e tampouco nos satisfazemos com
a repeticao de duas ou trés expressées-chave de ordem existencialista como o conjunto relevante da
mensagem dos primeiros cristaos. Pelo contrério, sua pluralidade, inventividade e radicalidade sao
estudadas e valorizadas. Bultmann é apenas a ponta de um iceberg de posturas teolégicas que alinhadas
a um projeto moderno de pensamento resiste as idiossincrasias da expressao mitico-religiosa. O iceberg
abrange coisas tao dispares como a critica histérica ao texto biblico da teologia liberal das universidades
alemas do século XIX, o conservadorismo teoldgico protestante que tenta harmonizar o texto biblico
com um conceito de realidade do senso comum, até as teologias politicas que leem os textos antigos
guase como alegorias de causas emancipatérias. O resultado, para falar apenas do ambito teolégico,
foi um desmonte e fragmentacao das narrativas, que agora deviam responder ao factual, a precisdo de
certo modelo histérico e cientifico, uma vez despidas da linguagem ultrapassada do mito. Desta forma,
na modernidade, religido passa a ser entendida ndo apenas como um saber particular, em disputa por
legitimidade com tantos outros, mas sua prépria forma de pensamento, a narrativa imagética e conectiva
por exceléncia, que remete a estratos profundos da psiqué e da cultura, é exposta como um pensamento
nao s6 impreciso, mas também inadequado para esse novo tempo da evolucao da humanidade. O
pensamento mitopoético se tornou sinbnimo de obscurantismo, algo a ser substituido. A religiao, se
ainda quer versar sobre o mundo, teria que abandonar seu modo préprio de expressao e se tornar corpo
doutrinal, sistemas éticos, proposicdes educacionais e politicas emancipatorias etc.

Os sujeitos religiosos expressam o mundo potencialmente, por meio de textos que se relacionam
com o real, mas que desafiam o senso-comum, ou seja, dissertam sobre o mundo como se sobre
outro versassem ou privilegiando conexdes ndo evidentes. Para isso a linguagem religiosa se utiliza das
estratégias da ficcionalidade, em que a realidade é horizontalizada, as relacées tradicionais suspensas
e eventualmente questionadas. Isso acontece de forma mais explicita nos grupos que convencionamos
chamar de populares ou subalternos, que resistem ao discurso estabelecido e as formatacoes eruditas
do discurso religioso. Nestes, privilegia-se a codificacdo conceitual e normativa da religido; nos grupos
subalternos, no entanto, prevalece uma poténcia da narrativa mitopoética, numa alianca profunda e
inarticulada com formas do folclore e de sabedoria popular. Temos um claro exemplo disso quando no
segundo século da nossa era o pensamento do cristianismo antigo foi articulado em duas vertentes:
de um lado, os primeiros pais da igreja, que buscaram traduzir o pensamento cristao nos moldes
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conceituais da filosofia e da moral greco-romanos, em géneros literarios e vocabulario eruditos; de outro
lado, encontramos a intensa producao de textos apocrifos que reinterpretam as origens do movimento
cristao por meio de narrativas que integram milagres exagerados, viagens ao além mundo, com a presenca
recorrente de animais falantes etc. No substrato popular do cristianismo de segundo a quarto séculos
houve uma insisténcia em narrar nos moldes do fantastico, propondo uma grande narrativa de origem
com os tépicos da oralidade, do folclore, do mito e da moral pragmatica do dia a dia. Nao é surpresa,
portanto, que nas abordagens académicas todo esse estrato mitopoético subalterno seja quase que
completamente desconsiderado.

Nas praticas da religiosidade popular o problema se amplifica, pois seus textos sao de outra ordem.
Ali hd uma composicao hibrida de signos de diversas ordens que sao articulados de forma a produzir
textos que nao sé interpretam, mas também pretender intervir sobre o mundo (Tambiah, 1968). Este tipo
de texto é hibrido e complexo: ele é composto de elementos materiais (plantas, animais, terra etc.) signos
verbais (oracoes, invocacoes, palavras glossolalicas ou ancestrais), visuais (0 espaco escolhido, desenhos,
imagens), gestuais (sinais da cruz, maos que abencoam), que se organizam numa ordem determinada,
num certo ritmo e atmosfera, obedecendo a uma conjugacao de tempo (lua, calendario dos santos) e
espaco (templo, encruzilhada). Nos rituais religiosos, portanto, nada ha de aleatério ou de gratuito, tudo
é perfeitamente encaixado para que o ritual de poder possa assim transformar o mundo material e/ou
psiquico. Ele € uma proposta de intervencao conectiva e simbdlica sobre a realidade.

Este tipo de textualidade concreta passou a ganhar a devida atencao nas pesquisas de religiao por
meio da abordagem que convencionamos chamar de religiao visual e material (Morgan, 2005, 2010). Um
de seus expoentes, Morgan (2005), nos alerta que, mesmo a religido que considerdvamos mais afeita a
modernidade, o protestantismo norte-americano, que se apresentava como avessa a imagens, racional
etc., naverdade, cultivava todo um conjunto de praticas materiais que ele intitulou de Visual Piety”. Nesta
perspectiva, praticar religiao nao implica necessariamente adotar um conjunto elaborado de crencas, ou
se ter uma experiéncia individual emotiva padrao, mas pode ser expressa num conjunto de articulacoes
transversais, que incluem portar um chaveiro com a imagem de um santo, colocar um versiculo biblico
no para-brisas do automovel ou ter uma Biblia aberta em um Salmo num estabelecimento comercial. Isso
é um texto religioso complexo, ainda que comercial, ainda que fira nossos padrées eruditos e estéticos.
Nele ha interacdo de olhares, corpos, emocoes, significados. Trata-se de um artefato e de um espaco
de producao de textualidade e de experiéncia religiosa. O quanto ele é determinado pelo sacerdote
ou pelo lider religioso tem que ser definido caso a caso. E mais provavel que esses textos e praticas se
constituam de formas criativas e transversais, nos moldes do que se convencionou chamar de religiao
vivida (McGuire, 2008).

O filme Hibridos: os espiritos do Brasil, dirigido por Priscilla Telmon e Vincent Moon (2017), pode
nos ajudar a ilustrar a rica textualidade da religidao popular a que nos referimos. Ainda que ele seja um
texto em si mesmo, uma narrativa cinematografica que propde uma leitura sobre religido no Brasil, ele
é composto a partir de um acervo de filmagens de rituais religiosos reais, filmados em comunidades
concretas, cujo elemento comum é o eixo da possessao e do transe. Sua montagem insere no comeco
uma danca indigena e no final um ritual de pajelanca, enquadrando as demais manifestacoes religiosas
neste grande berco de cultura originaria indigena. Dentro de seus limites sao inseridos rituais de origem
afro-brasileiro, xamanicos, de ayahuasca, espiritas, de festas catolicas, pentecostais, de magia popular
etc. O filme defende a tese de que o que caracteriza a religiosidade do povo brasileiro é o transe e o

5 Mais sobre o tema em Nogueira (2018).
7 Essa perspectiva de estudo da religido teve repercussao no Brasil em obras como Mendonca, Renders e Higuet (2020).
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hibridismo religioso. Por meio deles a religiosidade do povo se conecta com seus ancestrais indigenas,
africanos, ibéricos, com o mundo dos espiritos e entidades, com a Virgem e com lemanja, com o Deus
cristdo etc., mas nunca isoladamente. Prevalecem as composicoes hibridas. O filme registra muitas
textualidades em acao: ritmos de maracas e de percussao, corpos organizados, dancantes, em desfile, ou
unidos, como na tarefa de puxar a corda do Cirio de Nazaré, corpos em éxtase, ruas adornadas, templos
repletos de imagens, e outros tantos elementos, como tabaco, comida, oferendas. Todos esses elementos,
separadamente, nos ritos particulares dos registros que formam a base do filme, sdo compostos de forma
semioticamente complexa, nao importando quao carente seja a comunidade em questdo. No filme, esses
ritos sdo conjugados na montagem, compondo uma narrativa, um grande texto artistico, hibrido também
como s6 a linguagem do cinema pode ser. Sua polissemia se manifesta a cada espectador. Ele também
pode ser percebido por nés como uma experiéncia estética e até religiosa.

No exemplo que demos acima, duplamente, dos rituais religiosos concretos e do filme com os
rituais editados e montados cinematograficamente, se manifestam caracteristicas centrais das formas da
religido nomear o mundo: ela diz muitas coisas, com poder de explosdes polissémicas (Lotman, 1999). A
linguagem religiosa, principalmente a hibrida, que combina duas ou mais formas de signos — e ainda de
diferentes origens culturais — sempre tende ao exagero, ao excesso, expressos nos estados alterados de
consciéncia, nas dancas frenéticas, ou nas formas do siléncio ou da ascese, evocando estratos profundos
da psiqué e da memoria cultural. As formas do excesso desses textos religiosos tém em si uma contradicao:
no seu excesso, nas formas exageradas, os temas da vida e da cotidianidade sao articulados. O real é
transfigurado, mas ele esta 13, pulsante o tempo todo. Esse exagero das formas da religidao, seu uso
desmedido de cores, formas, referéncias ancestrais, simbologias, terminologia, indumentaria, hierarquias,
ferem muitas vezes padroes estéticos elevados de observadores distantes, mas sua composicdo tem uma
funcao poética de criacao de mundo, na perspectiva do sagrado, para a vida de seus praticantes. Religiao
é poiesis do excesso. Nela pretende-se dizer mais coisas, sobre mais assuntos, com a intervencao de mais
agentes, expandindo e subvertendo causalidades, explorando e jogando com novas temporalidades e
espacialidades, por meio de textos hibridamente constituidos. Nessa ansiedade por versar sobre todas
as coisas, em seu enciclopedismo, religido elabora textos cripticos e labirinticos.

Chegamos, por fim, a uma caracteristica fundamental do enunciado religioso: ele é constituido
pelas regras da linguagem e pelos cédigos dos ambitos em que se articula, no entanto, os sujeitos
religiosos resistem a admitir esse jogo de linguagem, em qualquer dos seus niveis. Para o sujeito religioso,
os elementos materiais de seu rito, na forma como estdao combinados e preparados, sao necessarios,
nesse mesmo formato e em nenhum outro, com o risco de comprometer sua eficiéncia, uma vez que
estao conectados com o funcionamento do mundo. As palavras rezadas num ritual religioso ndo sao
arbitrarias em nenhuma instancia. Um dos motivos para essa resisténcia a linguagem, apesar de nela se
estruturar, se encontra no fato que religidao ndo quer representar o mundo, mas sim evocar presencas,
se inserir em relacbes com agentes.

Chamo essa resisténcia a arbitrariedade da representacao do texto religioso de “efeito de presenca”,
termo que tomo emprestado do critico literario Hans Ulrich Gumbrecht, que o evoca na relacdo com os
textos literarios. Critico da énfase moderna de que tudo é jogo de interpretacao, Gumbrecht (2010) nos
chama a atencdo de que a arte, mais do que estabelecer jogos modernos de deciframento, de um sujeito
que se aplica a interpretacao de um objeto, propde relacdes e presencas, como na experiéncia do teatro
medieval em que as encenacdes se apossavam de seu publico. Outro exemplo dado por ele — sugestivo
para nosso argumento — é o da eucaristia. Ela € um ritual composto por palavras, gestos, simbolos etc.,
mas promove muito mais do que jogos de interpretacao de um sujeito distanciado: na eucaristia temos a
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efetivacdo concreta e material da presenca divina. Desta forma, o que para o intelectual e para o cientista
é apenas um conjunto de cédigos e subcddigos articulados para representar o mundo dentro de uma
certa cultura, num contexto histérico circunscrito, é para o sujeito estético e religioso uma experiéncia
de presenca e de promocao de relacdes no mundo.

Estas relacdes de recusa a arbitrariedade e da relativizacdo da linguagem religiosa se manifestam
mesmo em tradicdes ricas em jogos de interpretacdo, dando-se de forma exemplar no judaismo em sua
versao cabalista. Quando no Sefer-ha-Zohar as letras do alfabeto hebraico (que também eram nimeros)
desfilam diante do Criador pedindo para serem por ele escolhidas para iniciar sua criacdo, quando com
ele argumentam e pedem para que o Espirito os preencha em suas formas, temos um encontro de
entidades, de poténcias da criacao (Matt, 2004). Nao se trata de letras arbitrarias, mas de entidades
por meio das quais o criador executara sua criacdo. Qualquer alteracdo delas resultaria num desfecho
inesperado e comprometeria a ordem da criacao do mundo. Especulacdes desse tipo acompanham o
judaismo desde a antiguidade tardia, em textos como o Sefer Yetzira ou o Bahir, que se iniciam com
complexas apresentacdes de letras/nimeros que fundamentam a criacao divina. Entender essa experiéncia
de presenca nas letras, como constituinte da fundacao do mundo, era uma forma de adentrar em seus
mais profundos mistérios. Este tipo de pensamento sobre a linguagem foi tdo influente no pensamento
judaico, que deixou vestigios em Benjamin, que as expressa num dos seus mais brilhantes e enigmaticos
ensaios, Sobre a linguagem humana e a linguagem em geral, quando faz uma leitura de Génesis refletindo
esta perspectiva (Benjamin, 1992).

Também ha resisténcia a considerar a mensagem religiosa como convencional na interpretacao
crista medieval da Biblia, quando entende que todos os eventos da histéria e seu sentido profundo estao
nela contidos alegoricamente. No sistema alegérico medieval, a Escritura era um grande mapa no qual
toda a histéria ganhava um sentido profundo e espiritual. Nas palavras de Frye (2002) trata-se de um
“grande cédigo” do mundo. Os jogos de interpretacao religiosos impdem seus textos sobre a realidade
como textos que lhes ddo acesso a seu sentido profundo. Textos dessa ordem nao podem ser meramente
arbitrarios e convencionais. Parece-nos, no entanto, que é nos ritos religiosos, em especial nos rituais de
transe e de incorporacdo, que esse poder de constituir presenca da realidade religiosa se da de forma
plena, afinal, nos rituais de incorporacao se juntam a comunidade os agentes ancestrais, do outro mundo.
As comunidades se relacionam com esses agentes concretamente nessas incorporacoes. Suas dancas,
passes, rezas, mensagens sao efetivamente vivenciadas como relacoes de presenca.

Desta forma, fica marcada a experiéncia religiosa de nomear o mundo ou nomear no mundo pelo
paradoxo de que é feita por linguagem hibrida, de codificacdo complexa, com potencial polissémico,
gue diz/expressa/mostra o real no excesso, mas sem admitir a possibilidade de o fazer dentro das regras e
limites da codificacdo da linguagem. Ou seja, aquilo que o pesquisador entende como texto que atualiza
sistemas de signos que apontam para algo, que representam coisas, o sujeito religioso o experimenta
como experiéncia de insercao em redes de relacoes e de presencas.

Os sujeitos religiosos promovem trocas, fazem doacdes, sacrificios, conversam com as entidades,
das quais por sua vez recebem bencaos, saude, prosperidade, enfim, vida. No que se refere a religiao
no mundo antigo, Stowers (2011) nos chama a atencdo que a religido entendida como sistema de
interpretacdo, por agentes qualificados na exegese ou na transmissao de textos, precede um modo de
religido muito mais pervasivo: a das oferendas e sacrificios de plantas e animais. Esse era o modo de religido
gue permeava as praticas concretas de todos os estratos das populacoes. Os dois modos de religiao — de
oferendas e trocas e a de interpretacdo — convivem uma com a outra e se sobrepdem nas sociedades.
Enguanto intérpretes, no entanto, nés temos a tendéncia de considerar apenas a forma erudita, como
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se religido fosse voltada exclusivamente para o mundo transcendente e para a interpretacao dos textos
e enigmas sagrados. Esses textos sao também, na perspectiva do modo primeiro, forma de promover
presenca e relagdes.

A magiaprecisaserreincorporada ao
conceitodereligiao

Se até o comeco da modernidade religiao era associada a obrigaces rituais, num complexo sistema
de trocas, a partir do século XVIII, sob influéncia da modernidade e do protestantismo, ela passa a ser
ligada a um conceito que entende religido como adesao intelectual a conjuntos de crencas e a uma relacao
subjetiva, intimista e emocional com a divindade®. Esse modelo europeu protestante de adesao religiosa
serviu de base para que, no século 19, no auge do colonialismo e do pensamento evolucionista europeu,
o conceito de religiao passasse por uma grande depuracdo: ele foi separado da magia (Styers, 2004).
Afinal, magia seria um fenémeno tipico de sociedades ndo modernas e nao europeias, ou seja, excluido
da civilizacdo. Magia foi entendida por antropélogos como Tylor (2010)° como um estagio primitivo da
religido, no qual ela ainda estaria ligada a crencas animistas. Essa depuracdo do conceito de religido
nao delimitava apenas a religiosidade europeia (e seu modelo ideal do protestantismo) dos povos das
colénias, mas também se impunha internamente, afinal, quem pratica a magia na Europa? Imigrantes
vindos das col6nias aos centros coloniais, cuja religiosidade devia ser controlada, afinal se trataria de uma
religido primitiva e selvagem. A depuracao da religido em relacdo a magia se voltou, finalmente, contra
o catolicismo romano, com sua permissividade com milagres fantasticos e seu conceito quase magico
de eucaristia. A modernidade conduzia a outra direcdo: a uma idealizacao da subjetividade moderna, do
individuo, que delimita a piedade e a submete a razdo, num processo de Ent-zauberung (Max Weber),
traduzido como “desencantamento do mundo”, mas que significa literalmente “retirada da magia”.
Magia, nessa perspectiva, s6 pode ser entendida como um desagradavel “survival”, um resquicio de
pensamento primitivo que nao tem mais funcéo alguma na modernidade e em tempos regidos pela
ciéncia. A religido, agora entendida como racional, constituida de praticas piedosas individuais e de
elevacao moral, podia ser tolerada pelo pensamento cientifico, além de fornecer um quadro de suporte
ideoldgico para o capitalismo emergente (Styers, 2004). Mas, para isso, é fundamental que o conceito
de religiao se distancie da sua origem espuria: a magia.

O problema da magia é que ela remete a dois ambitos que na modernidade passaram a ser
circunscritos, pertencentes a outros ambitos da realidade que nao o religioso. Por um lado, a magia é por
demais material, ela é posta em acao por meio de rituais que se organizam na manipulacao ordenada de
ervas, elementos animais, minerais, espacos, objetos, desafiando o nucleo racional e tedrico da religiao
moderna. Desta forma, a religidao, agora espiritualizada, é isolada do mundo material. O mundo material
passa a ser objeto da ciéncia. Religiao ndo tem mais como papel transformar o real. Por outro lado,
magia pde coisas demais em relacao, desrespeitando os ambitos em que deviam estar circunscritas. Num
ritual de magia sao colocadas em relacao: palavras proclamadas, palavras escritas, corpos gesticulantes,
entidades espirituais, objetos, elementos da natureza, imagens, simbolos etc. E ndo apenas isso. A magia

8 Ndo podemos abordar no escopo deste artigo o conceito classico de religido, sua separacdo do conceito de religido, sua aplicacdo na histéria
da religido e as abordagens que se apresentam no debate contemporaneo. Limito-me apenas a indicar algumas obras de referéncia atuais,
principalmente que debatem o conceito e seu estudo no mundo antigo: Otto (2019), Janowitz (2001, 2002) e a magistral obra editada por
Frankfurter (2019).

9 Trabalho originalmente publicado em 1871.
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também pde o ser humano em contato com forcas e entidades selvagens, das profundezas de sua psiqué
e de sua memoria ancestral. Trata-se de conexdes e de forcas inddmitas demais. Na magia, as pessoas
se abrem para relacionamentos “fora de controle” com espacos, animais, plantas, signos, astros e se
colocam diante das variedades e possibilidades de formas de vida. O ideario moderno, secular, cientifico
e capitalista nao permite essa transgressao de fronteiras. O mundo foi definitivamente burocratizado,
pelo menos assim reza o modelo.

N6s nos perguntamos entao como esse ideario moderno poderia ser incorporado ao conceito
de religido com o qual se estuda a religiosidade latino-americana. Se levamos em consideracao as trés
matrizes religiosas — a indigena, a africana e a ibérica, em todas as suas variacbes — encontramos em
todas elas o elemento magico (e magico-oracular) como predominante na religiosidade popular. E no
caso da presenca evangélico-protestante na América Latina, que mais poderia se aproximar do modelo
moderno, ela s6 consegue se efetivar nas periferias nos formatos pentecostais, afeitos aos milagres. Dai
decorre a dificuldade de certo estudo de religido no continente e no Brasil, em particular. A religiosidade
popular traz em si esses desagradaveis e desnecessarios resquicios. Nao se trata de religiao com elevado
padrao de gosto estético, nem de pautas éticas e politicas claras. Essa falta de sintonia é ainda acentuada
na andlise académica que se utiliza sistematicamente de certas metaforas na analise como “mercado
de bens simbolicos” ou os seguidores de certo lider como seus “clientes” (Bourdieu, 1992). Quem usa
a metafora econdmica do mercado sé encontrara de fato “clientes”, “bens”, “compensacdes” etc.
Predomina uma incapacidade de sair do ambito do status académico e observar as relacdes que se
constituem delicadamente nos grupos religiosos periféricos.

Religiaosereferearelacoesimanentes
com mais agentes

Religido nao ¢ um ambito de ideias abstratas, mas de relacdes entre agentes. E um mundo
de complexas relacdes entre agentes inusitados: entre seres humanos entre si, em seu devir e
multidimensionalidade, mas também entre os agentes humanos e agentes “de outra ordem”, os
metahumanos. Vocés ja devem imaginar que vou propor aqui a complexa questao de que religiao esta
voltada para deuses, seres espirituais, enfim para o universo do sobrenatural. Esse € um ponto criticado
nas definicdes classicas de religido, de que se trate de um fenémeno voltado para a devocao a seres
sobrenaturais, transcendentes, do além-mundo, sendo, portanto, um conceito viciado, tomado de
pressupostos transcendentes e dualistas (cristaos) e que nao se aplicam a todas as sociedades que praticam
essa coisa que nés chamamos de religido. Afinal, ha sociedades em que os elementos sagrados (outro
conceito que demanda constante revisdo) sao imanentes, ligados a coisas, espacos e seres que pertencem
ao ambito que chamamos de natureza. Novamente sou aqui provocado por debates contemporaneos
sobre religiao no mundo antigo, sobre propostas para se entender religido nao como busca exclusiva por
transcendéncia e sentido, mas por relacdes com agentes animados e por relagdes materiais. Conforme
a proposta de Stowers (2011), que j& mencionamos acima, religido no mundo antigo ndao pode ser
circunscrita a relacoes transcendentes ou a interpretacao de simbolos e de textos ocultos e misteriosos.
De fato, os elementos mistéricos, textuais e interpretativos sao importantes para entender as religides no
antigo Mediterraneo, mas apenas se considerados num quadro mais amplo, em concomitancia com as
praticas religiosas organizadas na base de trocas com as entidades e agentes divinos, cuja contrapartida
humana sao as formas de oferendas vegetais e animais.
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A essa abordagem se somam estudos ecofeministas que propdem a predominancia destas relacoes
também no cristianismo antigo. Virginia Burrus, pesquisadora norte-americana, insiste que nele também
ha materialidade, imanéncia e animismo, permitindo-nos dizer que a partir de uma leitura critica das fontes
apocrifas e patristicas encontramos um potente pensamento ecolégico nas origens do cristianismo,
ao invés de uma postura escapista transcendente platénica, como afirmado nos manuais. Em suas
palavras:

[...] as fronteiras entre o cristianismo e o que nés podemos pensar como os ‘outros’ religiosos,
nao sao sempre evidentes para os habitantes do mundo mediterraneo como sao para nés. Essa
ecopoética é tanto crista, por ser também platonica e politeista [...] os cristdos do Mediterraneo
antigo experimentavam os humanos como coexistindo com uma gama de seres vivos e relacionais,
sejam animais, vegetais, minerais, angélicos ou demoniacos, divinos ou criados, grandes e pequenos.
Essa ecopoética antiga é tanto materialista e animista (Burrus, 2019, p. 6).

Este é um paragrafo programatico, que propde uma pauta de renovacao dos estudos de religido
no mundo antigo, que integra o judaismo e o cristianismo, tirando-os do isolamento da condicao de
religides especiais que nao participariam da grande comunidade religiosa do Mediterraneo com sua
materialidade, metamorfoses e relacdes densas entre os mais diferentes agentes.

Estes estudos de vanguarda de religido no mundo antigo estao sintonizados com estudos
antropolégicos contemporaneos que promovem um debate muito fascinante em torno as ontologias
amerindias (principalmente amazonicas), que desafiam nossa compreensdo do mundo e suas divisdes
entre natural e sobrenatural ou entre natureza e cultura®™. Segundo esses estudos, as categorias com que
esses povos pensam as relacdes entre os agentes nao se definem pelo naturalismo ocidental, em que
todos seres vivos tém uma base biolégica comum e que se distinguem pela cultura, o elemento distintivo
humano. Os povos da Amazonia se relacionam com base no perspectivismo amerindio, ou seja, de relacdes
entre agentes que compartilham uma cultura comum, mas que intercambiam suas formas “naturais”,
de acordo com as relacdes de predacao. Desta forma se estabelece uma sociedade metamorfica entre
animais, espiritos da floresta, espiritos dos mortos e os seres humanos (Viveiros de Castro, 2018). Analises
semelhantes tém sido conduzidas nos animal studies, nos quais se observa que, em certas culturas e no
pensamento arcaico e mitopoético, ha ontologias que subvertem as tradicionais divisdes entre humanos
e animais'. Humanos e animais estdo nao sé préximos, mas podem também se metamorfosear uns
nos outros. Por fim, mencionamos também os estudos recentes no &mbito no novo animismo, sobre os
agentes nao-humanos presentes em culturas que atribuem anima, vida, agéncia a objetos, espacos e a
elementos que chamamos tradicionalmente de “natureza”, como rios, montanhas, astros etc'. Desta
forma, essas relacoes, sempre consideradas como reminiscéncias de formas animistas primitivas, como
supersticoes de povos iletrados e como praticas incompativeis com o pensamento cientifico, estao agora
sendo revisitadas pelos estudos do chamado novo animismo, da virada ontoldgica, os estudos ecolégicos
e ecofeministas, além dos ja citados animal studies. Os estudos de religido ndo estao de fora dessa agenda
de pesquisa — e dela ndo sairdo imunes —, uma vez que varias dessas relacdes e ontologias se sobrepdem
ao campo que normalmente chamamos de religido (Laack, 2020). Na verdade, o conceito de religiao
ganha novas dimensodes nesse debate.

1°Destaco os estudos de Viveiros de Castro (2018), Descola (2012) e Kohn (2015). Uma sintese e avaliacao da chamada Ontological Turn pode
ser encontrada na obra de Holbraad e Pedersen (2017) e no verbete de Heywood (2017)

"Como expoente recente desses estudos destaco entre outros a obra de Miller (2018), voltada aos estudos de imaginacdo zoolégica no
cristianismo antigo.

2Conferir as obras de Costa e Fausto (2010), Hornborg (2006), Ingold (2013) e Stengers (2017).
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Essas vertentes de pensamento critico e conectivo foram articuladas e sumarizadas de forma
paradigmatica na obra péstuma de Sahlins, The New Science of the Enchanted Universe. An Anthropology
of Most of Humanity, de 2022. Trata-se de um livro repleto de resenhas de obras etnograficas sobre
culturas de todos os continentes, formando o que o autor chama de “a book about books”, em uma
parddia do The Golden Bough de Frazer. Sua tese é que apenas as religides que se desenvolvem a
partir do eixo axial — e dentre elas principalmente o judaismo, o cristianismo e o isla — cultivam perspectivas
prioritariamente transcendentes em relacdo as divindades. Mas a partir dos estudos etnograficos
avancados, das mais diversas e remotas culturas do mundo, encontramos religiosidades que estao voltadas
prioritariamente para relagdes imanentes com agentes “mais-que-humanos” ou metahumanos. Estas
culturas contam com protagonistas mais diversos e mais plurais do que as nossas concepcoes politicas
modernas podem admitir. Sahlins é aqui inspirado por Debora Danowski e Viveiros de Castro (2022)
e sua concepcao de “cosmopoliteia” nas sociedades amerindias, que ele traduz por “Cosmic Polity”,
como uma ampliacao radical da sociedade e de seus agentes. Num artigo anterior a seu livro ele afirma:

A sociedade humana é heterénoma. Em si mesma ela ndo é nem completa, nem suficiente, nem
auto-determinada. Humanos sao cercados acima, abaixo e na terra por uma miriade de seres
metahumanos [...], que sdo os habitantes animais, plantas, aspectos da natureza, deuses, ancestrais
exaltados, espiritos dos recém-falecidos, os chefes das espécies, mirfades de deménios etc. — os
guais, em conjunto controlam a vitalidade do povo, sua mortalidade e prosperidade. De sua parte,
os poderes metahumanos sao organizados em uma hierarquia mais ou menos sistematizada de
seres superiores e inferiores, de maior ou mais limitado poder. Os espiritos mais elevados englobam
0s espiritos menores, tanto temporalmente, no fato de que estiveram presentes desde a criacéo, e
geograficamente, enquanto ocupam amplo espaco que é celestial, selvagem ou organico (Sahlins,
2021, p. 264).

Sua obra mostra como religiao pode ser imanente, voltada para o cultivo dos campos, para
a fertilidade dos animais, para garantir saude ao cla, para proteger das intempéries e dos inimigos,
envolvendo agentes metahumanos, numa sociedade ampla e complexa, na qual tudo — os objetos, os
espacos, 0s mortos — pode virtualmente ter vida e agéncia. Isso ndo faz com que essas culturas e religides
nao tenham divindades e ancestrais hierarquicamente organizados, com poderes de criacao e ordenacao
de mundo.

Ainda que a perspectiva de Sahlins nos pareca muito pertinente e provocadora, suas possibilidades
precisam ser avaliadas e exploradas em duas direcdes por ele ndo contempladas. Por um lado, nao
me parece que devamos manter as religides do eixo-axial sob o conceito guarda-chuva de religibes
transcendentes, como a sua classificacdo poderia sugerir. As provocacoes de Virginia Burrus sao muito
pertinentes, no sentido de que também podemos ler a histéria do judaismo e do cristianismo no mundo
antigo a partir de eixos mitopoéticos animistas e materialistas. Isso me parece possivel se estudarmos
a religiosidade popular no mundo antigo, com suas praticas magicas dotadas de elementos materiais
e animicos, com agentes mais-que-humanos envolvidos. Qualquer olhar unilateral sobre a histéria do
cristianismo prejudicaria a compreensao desses delicados modos de relacdo e intercambio. Por outro
lado, ainda que as questdes propostas por Sahlins estejam muito bem documentadas nos muitos estudos
etnograficos de sociedades tradicionais por ele analisados, é fundamental para nosso argumento buscar
entender essas praticas cultivadas nas sociedades contemporaneas e urbanas na América Latina. A questao
de fundo é: essas relacdes religiosas imanentes entre agentes metahumanos seriam invidveis nos contextos
de formacoes religiosas sincréticas? Podem essas relacées conectivas e ecopoéticas trazidas de contextos
indigenas, africanos e mediunicos europeus sobreviver a essas novas composicoes, em contextos das

Reflexdo, Campinas, 48: €239617, 2023



periferias urbanas? Creio que essa pergunta merece atencao da pesquisa em Ciéncias da Religido no Brasil,
sob o risco de: (a) separarmos 0s agentes religiosos contemporaneos do dinamismo de suas tradicoes,
como se estas fossem cristalizadas e idealizadas no passado, em contextos originarios; (b) condenarmos
a religiosidade popular contemporanea a desempenhar um papel secundario, deficiente, incapaz de,
por meio de suas relacoes e elaboracdes simbolicas em novos contextos, responder a suas demandas.

Consideracoes Finais

Nao tive a pretensdo de oferecer uma definicdo de religido. A partir de minha experiéncia de
pesquisador de religiao no mundo antigo levantei questées ao modelo de estudo da religido que se pauta
pelos conceitos de modernidade e desencantamento de mundo. Apontei para um caminho alternativo:
religidao como semiose intensa, hibrida, polissémica, cujos textos criam conexdes, evocam presencas.
Ocupar-se academicamente da religido, além da critica as suas conformacées modernas, também pode
ser o estudo dessas relacdes complexas, metamorficas, conectivas, que estabelecem relacoes entre
humanos e os agentes metahumanos, que sao relevantes, sendo urgentes, numa agenda de estudos das
praticas das religiosidades populares latino-americanas. Afinal, nas religiosidades populares — ndo s6 nas
tradicionais e tribais dos povos da floresta — praticadas nas periferias ha uma confluéncia de memorias
sobre saberes ancestrais de diversas origens, que dialogam rumo a constituicao de praticas que rompem
com a agéncia exclusiva do humano, inserindo essas pessoas numa complexa relacao de seres encantados,
espiritos, santos, orixas, animais, objetos, espacos, virtuais e reais. Essas relacoes sao tanto simbdlicas
guanto concretas, na medida em que nas praticas magico-rituais, em suas oferendas, atribuem anima,
santificam objetos, plantas, animais, corpos, espacos, fora do mundo da utilidade, das funcées especificas
e compartimentadas. Nas praticas magicas prevalece essa relacao solidaria entre ervas, pedras, animais,
cores, palavras, corpos, com entidades espirituais de diversos graus, combinadas de forma criativa e
potente. O mundo é transformado e transfigurado por essas relacoes.

Vista desse angulo, a separacao da magia (e seu pressuposto, o animismo) do conceito de religido,
considerando magia como mera técnica, como comércio, para ndo falar das teses de charlatanismo, nao
é mais que projetar modelos modernos e eurocéntricos para analise de religiao na América Latina. Segue
representando um projeto que sé pode avaliar a religido exclusivamente em relacdo a moral, aos valores
emancipatorios humanistas, ou que a circunscreve ao mundo do sentimento do individuo, preparando-o
para a produtividade capitalista e para uma convivéncia razoavel com a ciéncia. Tudo isso acontece a custo
das religides tradicionais e das periféricas urbanas. Afinal, quem pratica magia? Nao seria uma alternativa
a essa depuracdo moderna do conceito de religiao, observar atenta e respeitosamente como essas
comunidades nomeiam, organizam e conectam agentes de diversas ordens na criacao de ritos de poder
e de relacdes significantes? Neste sentido religido se refere a um conjunto articulado de praticas rituais
e materiais, de producao de textos hibridos e complexos, que promovem relacdes e trocas comunitarias
entre agentes humanos e metahumanos com o fim de construir, transformar e transfigurar a realidade
e sua percepcao na luta contra a assimetria fundamental: o caos, a opressao e a morte.

O fato de enfatizarmos em nossa abordagem aspectos criativos e inventivos da experiéncia religiosa,
nao significa que ndo tenhamos consciéncia do potencial que ela tem de ser submetida por regimes discursivos
opressores e totalitarios. As aliancas entre comunidades religiosas latino-americanas — e brasileiras,
em especial — com a extrema direita no passado recente de nossa politica nos alerta para risco de
instrumentalizacao e direcionamento da religido para discursos e praticas de 6dio e exclusao. No entanto,

Reflexdo, Campinas, 48: €239617, 2023



P.A.S. NOGUEIRA https://doi.org/10.24220/2447-6803v48e2023a9617

a religiao, como fendmeno sociocultural importante, ndo esta sozinha nessa possibilidade. Ha religido do
odio, da mesma forma como ha pseudociéncia, historiografia revisionista, filosofia de extrema-direita,
estética racista etc. O fato de simbolos e comunidades religiosas terem sido sistematicamente alistados
pela extrema-direita s6 reforca a importancia do poder que eles tém para moldar a realidade de uma
comunidade e a consequente necessidade das ideologias e discursos do ¢dio de as subjugar para ganhar
mentes e coracdes. Uma pauta, portanto, fundamental em nossa democracia é a defesa e promocao nao
s6 da laicidade do estado e da liberdade religiosa, mas também da semiodiversidade e das conectivas
formas de ser no mundo promovidas pelas comunidades religiosas.
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