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Resumo

Este trabalho apresenta a Cultura Material como abordagem aplicada ao estudo
das religides, posteriormente nomeada, Religido Material. Tal método concentra-se nos
aspectos materiais das religides, isto ¢, tudo o que ¢ percebido pelos sentidos: vestuario,
alimentacdo, musica, danca, imagens, objetos, arquitetura, etc. Esta abordagem ¢ fruto de
correntes de pensamento do século XX, originadas numa arqueologia interessada na
agéncia dos objetos sobre os humanos, numa antropologia dos sentidos que incorpora a
sensibilidade como ferramenta de estudo e, em filosofias materialistas que colocam em
primeiro plano o corpo, a percepcao sensorial e o mundo das coisas. Segundo estas
abordagens, cada religido teria um modo especifico de modelar seus fiéis, nao por seus
valores doutrinarios, mas por conteidos que transmite sensorialmente, através das
praticas corporais, tais como rituais, contato com objetos, ambientes, consumo ou
restri¢ao de alimentos, exposicao a musica ou sons especificos, bem como a imagens.

Palavras-chave: Cultura Material, Religido Material, Estética da Religido, Sentidos.

Abstract

This work presents Material Culture as an approach for the study of religions, later
named Material Religion. Such method focuses on material aspects of religions, whatever
is perceived by the senses, like clothing, food, music, dance, images, objects, architecture,
etc. This approach comes from twentieth century theoretical strings originated in an
archaeology interested in the agency of objects over humans, in anthropology of senses
which incorporates sensibility as a study resource and in materialistic philosophies that
place body, perception and the world of things in the center. According to such
approaches, each religion has a specific mode of shaping their worshipers, not because of
their doctrinal values, but throughout sensorially transmitted contents by body practices
such as rituals, contact with objects, environments, consumption or restriction of foods,
exposition to music or specific sounds as well as to images.

Key words: Material Culture, Material Religion, Materiality, Aesthetics of Religion,

Senses.



“Cordialidade ¢ a capacidade de reagir através do
sentimento, do coracdo e talvez mais ainda através do
corpo, em vez da cabega e da elaboragdo

intelectual das emocoes.”

Francgois Laplantine
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Introducio

Em outubro de 2015 publiquei meu primeiro livro, 4 Religido vai a Mesa. Uma
degustagado de religioes com suas praticas alimentares, versao mais palatavel de minha
dissertacdo de mestrado em Ciéncia da Religido. Como sugere o nome, o objeto de
pesquisa tratou de uma comparagdo entre sete religidoes — Judaismo, Islamismo,
Catolicismo, Adventistas do Sétimo Dia, Hinduismo, Budismo e Candomblé — em termos
de como classificavam e lidavam com os alimentos. Analisando-as, tentei elencar todas
as formas que encontrei entre elas, de interpretar os alimentos, dividindo-as em categorias
de comparagdo — jejum, interditos, sacrificio, oferendas, dietas regulares, principios
dietéticos, alimentos ditos sagrados, etc. Toda a pesquisa foi bibliografica, baseei-me nas
prescrigoes oficiais de cada doutrina e, logo de inicio, percebi que o “oficial” ja
apresentava variagdes, umas mais sutis outras, bastante antagdnicas — o estudo das
praticas alimentares descortinava Budismos, Hinduismos, Judaismos, Cristianismos,
Candomblés, etc. sempre no plural. Assim prossegui, alertando o leitor sobre as tais
variacoes e apresentando as condutas alimentares como “tipos ideais” dentro de cada
religido. O livro se fez interessante por chamar a atengdo sobre como os habitos
alimentares refletem costumes e valores das e nas religides, nas culturas, nos periodos
histéricos, nos individuos, a ponto de se tornar uma ferramenta, um modo de pesquisa ou
at¢ mesmo uma abordagem. A alimentagdo como um tipo de perspectiva socio
antropolégica ficou evidente, ja que valores sdo sempre expressos nos fazeres de uma
sociedade e, quando ha mudancgas de valor, os fazeres refletem-nas de maneira natural,
sem que tenha havido arbitrariedade sobre isso, a ndo ser por uma adaptagao. Os habitos
de um individuo ou de uma sociedade sempre revelam a constante tensdo entre tradigcoes
e inovagdes, maneira de se vestir, os habitos alimentares, as musicas de época, estdo
sempre em consonancia com uma cosmovisao, a0 mesmo tempo em que constroem,
modelam e refor¢am esta mesma cosmovisao num processo dialético.

Particularmente, adquiri grande sensibilidade para analisar hdbitos alimentares
pelos meus dez anos de experiéncia como docente em gastronomia. O estudo da historia
da alimentagao para fins didaticos evidenciou-me que o ser humano nunca come qualquer
coisa, de qualquer maneira e que, portanto, esta atividade esta sempre impregnada de
significados e intencionalidades. Ao mesmo tempo, percebia no contato com os alunos,
0 quanto o ato de comer lhes havia ensinado sobre sua propria cultura — familiar ou

nacional, a mesa. A religido, de maneira geral, era um dos valores que acompanhava as
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refeicdes: haviam as comidas de Natal, as da Sexta-feira Santa, aquilo que s6 comiam na
casa de seus avOs em certas ocasioes, etc. Tudo isso fez parte de como aqueles alunos se
construiram como sujeitos, do que acreditavam e dos valores que passariam adiante.

Nao obstante minha experiéncia no campo sensorial, a tradicional conduta da
academia de supervalorizar textos me fez olhar tudo de forma simbolica, transformar tudo
0 que era gustativo, sensorial, em texto. E apesar das interessantes informacgdes
percebidas, certamente acabei por encobrir o essencial, deixando tudo no campo da
representacdo. Parafraseando David Howes: transformei a refei¢ao num texto.

Esta reflexdo, que possibilitou criticar meu proprio trabalho e abrir novos
horizontes, porém, s6 surgiu dois anos depois, quando fazendo doutorado sanduiche no
Pais de Gales tive contato com as teorias de Cultura Material. Tratam-se de abordagens
que partem de nosso contato sensorial com o mundo, onde estudam-se os mais variados
objetos — dos utensilios as técnicas do corpo — seus efeitos sobre nds, em vez de meros
veiculos de representacdo. Conforme me aprofundava no exame das teorias, evidéncias
de que o ocidente optou pelas formas de conhecimento calcadas, na racionalidade, na
abstracdo e no texto, tratando as percepcdes sensoriais € as emogdes como obstaculos,
amontoavam-se. O primeiro capitulo trata exatamente de tal processo, onde busco,
historicamente, razdes pelas quais, segundo especialistas, teriamos mudado nossa relagao
sensorial com o mundo, desconfiando dos sentidos e confiando apenas na razdo. Tal
principio teria se originado entre os gregos e sua influéncia se faria também sobre a
religido e a maneira como a mesma passou a ser compreendida, processo este, refor¢cado
pela decadéncia do sistema sacrificial. Nesta mesma argumentacao pontuo a mudanca da
oralidade para a escrita como meio de transmissdo de conhecimento, o que seria mais
uma contribui¢do na transformagao da relacdo sensorial com o mundo, uma vez que, a
comunicac¢do oral envolve multiplas expressdes corporais, enquanto a escrita refor¢a o
mentalismo, o raciocinio e a distancia entre emissor, mensagem e receptor. A mudanga
do sensivel para o racional firma-se com o cartesianismo e materializa-se com o
protestantismo, através de uma religido, cada vez mais privada, baseada na crenca num
canon, de preferéncia escrito. O capitulo também demonstra que este processo, particular
a Europa, acabou por fornecer a propria defini¢do de religido, o que resultou em exclusoes
ou inferiorizac¢do ou distor¢des de outras religides para pudessem ser enquadradas sob o
conceito europeu. Esta ¢ uma das principais criticas levantadas pelos académicos da

Cultura Material.
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Apesar da prevaléncia do cartesianismo, separando mente e corpo, no século XX
houve esfor¢o de muitos académicos em demonstrar a esta mesma academia que o corpo,
nao de forma simbolica, mas através de seus sentidos e daquilo que, materialmente pode
fazer, esta presente nos mais diversos e importantes processos de aprendizagem e
construgdo sociais. Uma vez encontrado este veio, fui sendo conduzida a um universo de
filosofos, socidlogos, antropdlogos e cientistas da religido que tiravam do centro das
atencoes o texto para colocar nele, o corpo, os objetos e a relagdo entre estes, tanto como
meio de aprendizagem sobre o mundo, como também uma possivel abordagem nas
ciéncias humanas.

Ao compor o segundo capitulo, onde apresento efetivamente a Cultura Material,
tive como dificuldade selecionar e delimitar os autores que poderiam contribuir para esta
abordagem. Embora tenha feito correlagdes entre diversas areas, procurei ser fiel aos
autores e aos limites estabelecidos pelos académicos reconhecidos como fundadores e
pioneiros da Cultura Material, a fim de evitar discussdes que ndo caberiam nesta tese, por
1sso, € possivel que o leitor, passando por este capitulo, consiga pensar em nomes que nao
estejam presentes devido ao limite temporal e epistemologico do proprio trabalho. O
segundo capitulo resgata e explora a percep¢do, os sentidos € as emogdes — como
contrapartida a racionalidade, at¢ entdo dominante. Esta mudanga de paradigma foi
classificada por académicos como a “virada sensorial”, ou seja, estudos que levariam em
conta o corpo ¢ a sensibilidade. O estudo destes aspectos evidencia o corpo como origem
de aprendizagens e abre espago para a materialidade. Isto ¢, como aprendemos através de
nossos sentidos e, por consequéncia, qual a agéncia do mundo material sobre nos, como
nos modelamos através das coisas: este ¢ o dominio da Cultura Material. Apds apresentar
de que consiste este campo, o capitulo segue com um breve panorama dos estudos sobre
cultura material no mundo e no Brasil.

Meu objetivo com este trabalho ¢ exibir a Cultura Material como abordagem e,
especialmente, elucidar suas prerrogativas no campo religioso, o que ocorrera no terceiro
capitulo, onde exploro sua aplicacao ao estudo das religides, o que passou a ser chamado
pelos académicos da area, de Religido Material. Esta area, que ainda busca sua
consolidagdo, visa compreender as religides a partir de seus aspectos materiais, isto €,
como as religides com suas praticas corporais € objetos modelam seus fié¢is ou ainda,
como fiéis vivenciam suas religides a partir de agdes concretas e relacdes com objetos,
imagens, midia, etc. O capitulo trés detalha estes processos, iniciando pela relagdo da

religido com os objetos, detectada pela arqueologia, seguindo com o argumento de que a
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religido determina as relagcoes que estabelecemos com coisas e seres ndo humanos e, ao
mesmo tempo, como nossa relagdo com estas coisas € seres objetiva a construgao e
manuten¢do daquilo que acreditamos. Neste capitulo busco também analisar a Religido
Material no Brasil, sendo esta abordagem relativamente nova por aqui, havendo, portanto,
muitas oportunidades para que seja testada, associada e também criticada. O capitulo
termina com um item sobre especificidades da postura do pesquisador adepto desta
abordagem. Fiz questdo de mencionar este aspecto, pois, o que na Antropologia parece
ser comum quando se fala em Cultura Material — o pesquisador incluir sua experiéncia e
seu sensorio — nos estudos de religido parece constituir um tabu.

As abordagens em Cultura Material levam em conta ndo apenas as sensibilidades
que envolvem diretamente o objeto, mas inclusive a sensibilidade do pesquisador, assim
ele deve deixar clara sua posicdo. Os artigos nesta linha possuem um tom algo
autobiografico, pois pressupdem a descri¢ao da experiéncia do pesquisador em relagao
ao campo onde se insere o objeto, revelando suas vantagens e limitagdes sensoriais frente
ao objeto e, consequentemente suas impressdes sensoriais sobre o mesmo. E por esta
razao que mantenho-me escrevendo em primeira pessoa do singular, seguindo um padrao
de certa pessoalidade, encontrada na maioria dos artigos de Cultura Material. Por minha
experiéncia anterior a ciéncia da religido — a docéncia em gastronomia, tenho grande
facilidade e tendéncia em observar ‘“acontecimentos alimentares” e deles extrair
informacodes de outras naturezas, tais como a religiosa. Também nos tltimos doze anos
tenho tido contato com praticas de Umbanda e de Candomblé, onde tive oportunidade de
participar de diversos rituais nos quais aprendi a preparar as comidas votivas. A mistura
destes dois olhares favoreceu meu entendimento e afinidade por esta abordagem. O leitor
poderé perceber ao longo do texto uma grande quantidade de exemplos que relacionam
comida e religido, ndo por acaso, pois por vezes, a religido vivida manifesta-se nas
atividades consideradas mais comuns.

Muito da experiéncia religiosa, passa-se no exercicio do cotidiano: costurar as
roupas da cerimOnia, vestir-se, varrer o mosteiro, escolher e preparar a comida... Tudo
pode ser um ato religioso, ndo captavel ou previsto pelo estudo da doutrina, isto, se houver
uma doutrina formal, escrita. Religides oriundas de culturais orais, mesmo quando em
sociedades com escrita, tendem a manter suas memorias no corpo, através de certas
maneiras de fazer. O estudo da materialidade permite capturar de maneira mais fidedigna
os principios de tais religides. Ou perceber aspectos e diferencas sutis em religides, ainda

que possuam doutrinas escritas. Desta maneira, espero com esta tese despertar a atengao
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para abordagens ndo textuais, que sejam mais adequadas a estas religides, € que possam
captar nos fazeres, a vida religiosa. E possivel ainda, secundariamente, que esta
abordagem auxilie a repensar conceitos e definigdes de religido, j4 que, como sera
apresentado ao longo do texto, nem todas as religides baseiam-se na crenga como

principio fundamental.
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Capitulo 1

A Religido Imaterial

Para que se possa falar sobre a materialidade das religides, objeto desta tese, €
necessario primeiro contrastar esta ideia com as ideias frequentemente atribuidas a
religides como sendo abstratas, incorpéreas e supramundanas. Entretanto, religides nem
sempre foram assim e, especialmente, nem sempre foram interpretadas desta forma. Se
olharmos para as crencas mais antigas do mundo, anteriores ao cristianismo,
encontraremos os deuses das coisas mais cotidianas, os deuses tutelares da humanidade,
ligados a atividades comuns, materiais, mas essenciais a manutencao da vida — um deus
do milho, outro do sol, uma deusa do arroz, outra do trigo ou da chuva. Essas divindades
surgiam da vida pratica dos povos, que com eles pactuavam por fartura e fertilidade em
troca de oferendas, numa relacao tangibilizada pelos rituais sacrificiais. A deusa suméria
Ninkasi da cerveja, o “pao liquido”, principal alimento da populagdo, deveria sempre
receber suas oferendas a fim de que fosse alimentada e agradecida, para assim, nao
castigar os humanos com a falta do alimento. Poemas dedicados a ela continham receitas
de cerveja, dando a ideia de que este processo era também religioso. Nao havia, alias,
separacao entre religioso e ndo religioso. As coisas, os humanos, os deuses, o dia-a-dia e
as ocasides de celebragdo nao constituiam oposi¢gdes. Plantar, colher, comer, fazer
oferendas e sacrificios, tudo era “sagrado”, ndo era necessario pensar o conceito de
sagrado, nem absoluto, nem relativo, pois tudo compunha uma mesma explicagdo sobre
a origem e funcionamento do mundo e da vida. Porém, em um dado momento da historia,
pelo qual este capitulo passard, tudo comega a se separar, culminando finalmente na
divisdo corpo/espirito que hoje nos parece tao natural.

A fim de chamar a atengdo e detalhar este processo de aparente reducdo da
materialidade, cada item deste capitulo pontua os principais eventos que teriam
ocasionado mudangas de paradigma em relagdo a materialidade. Em Religioes e seus
aspectos materiais: problematizagdo, insere-se uma contextualizacdo para o assunto,
apresentando a definicdo de materialidade aqui utilizada e, em seguida, argumentando
sobre como esta materialidade tem sido descartada na academia de estudo das religides,
e ressaltando esta questdao nos estudos brasileiros, uma vez que apresentamos um grande

potencial para este tipo de abordagem, devido a caracteristicas particulares de nossa

15



religiosidade. Apods esta contextualizacdo, sdo apresentados os eventos historicos que
teriam modificado a importancia e a percepcao a cerca da materialidade nas religides,
especialmente advindas da religido grega, do judaismo e do cristianismo, uma vez que
estas trés tornaram-se a base da religiosidade ocidental. Dentre os eventos pontuados
estdo: o fim do sistema sacrificial, a expansdo da racionalidade que culminara num
desencantamento, ¢ a disseminagdo da escrita € do livro como principais meios de
comunicacdo. O capitulo termina apresentando as religides e, principalmente os estudos
de religides excessivamente ancorados em textos como o resultado do processo historico
que nao apenas tirou a materialidade do foco, como reforcou uma visao antimaterialista,
que passou a compreender religides, ndo apenas as que possuem doutrina escrita, mas
religido de maneira geral, como um processo interno, mental, baseado no conceito de
crenca.

Espero através da argumentacdo deste primeiro capitulo, levar o leitor a concluir
que as religides sofreram um processo de racionalizagdo que originou uma cisao entre
aspectos materiais (percebidos pelos sentidos) e aspectos teoricos (racionais), € que
passou-se a enxergar a religido como sendo um processo unicamente mental — abstrato, o
que nao corresponde, necessariamente, a realidade das religides vividas, nem para o
cristianismo, mas principalmente, nem para outras religides. Todavia, a abordagem
através da cultura material aplicada aos estudos de religido pode oferecer uma nova e

mais ampla compreensao destas e mesmo das chamadas “religides do livro”.

1.1. Religioes e seus aspectos materiais: problematizacao

1.1.1. Defini¢do de Materialidade

E fundamental esclarecer o que é expresso por material no contexto, tanto da
pratica quanto do estudo das religides: trata-se aqui dos aspectos materiais das religides,
empiricamente percebidos, isto ¢, “na concep¢do segundo a qual o conhecimento se
baseia na experiéncia sensivel externa (sensagdes) € interna, entretanto emocional, nao
racional (0s nossos sentimentos tais como sao vividos)”. (Delattre 1994:112). Da mesma
maneira, devo também deixar clara a conotacao de uma palavra que sera aqui conceitual,
Sensual — seu primeiro significado ¢ relativo ao uso dos sentidos ou aos o6rgaos dos
sentidos — portanto, a priori, sem conotagao sexual como ¢ vulgarmente usada. Religido

sensual, portanto, indica os aspectos das religides percebidos pelos sentidos, por
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exemplo: mantras, prostracdes, oferendas, musica sacra, icones, estatuas, assentamentos,
roupas e alimentagdo tipicas, etc.

Incluo também o conceito utilizado para circunscrever o estudo e avaliagao das
sensag0es humanas que reside no termo estética ou aistética (alguns autores preferem
usar aistética em vez de estética, ainda que nao haja diferenca de significado) — ambas
originadas do termo grego aisthesis, que significa a faculdade de sentir ou compreensao
pelos sentidos e que, mais formalmente, deu origem a uma disciplina, pouco explorada e,
denominada por Klaus Hock, Estética da Religido, tendo como intuito desenvolver a
Ciéncia da Religido “também com fontes nao verbais: musica, arte, toda a cultura
material, at¢ com odores”. (2010:190) Todas as religides possuem caracteristicas
sensoriais particulares, pois se utilizam de incensos, imagens, objetos, pinturas, vestuario,

posturas, espacos determinados, musica, danga ou comida.

1.1.2. Problematizagdo, ou como conhecer uma religido

Quero discutir a possibilidade de se conhecer religides a partir da vivéncia em
suas caracteristicas sensoriais no lugar de um conhecimento exclusivamente tedrico.
Assim, comeco exemplificando, através das trés falas a seguir, trés religioes, sem relagao
entre si — judaismo, candomblé e zen budismo, € como se pode experiencia-las
materialmente, em oposicao as ideias de transcendéncia, imaterialidade e abstragdo, tao
frequentemente associadas as religides. Poderia ter escolhido quaisquer dos cinco
sentidos para exemplificar, mas apresento, arbitrariamente, “o paladar — o mais animal e
ultimo em nobreza na hierarquia de percepgao sensorial, porque segundo Kant, ¢ o mais

distante e o menos controlavel pelo intelecto”. (Nascimento 2007:50)

Os netos de Dona Branca ainda se divertem ao lembrar que a avé comprava
carpas e galinhas vivas para preparar o gefilte fish' e o caldo de galinha. Mais
novo dos irmédos e apaixonado por bichos desde pequeno, Léo adorava brincar
com as carpas que a avo colocava na banheira e com a cabega das galinhas, que,
antes de ir para a panela, ficavam penduradas de ponta-cabega, para o horror de
Clarisse. Todo judeu urbano parece ter a lembranga de carpas nadando na
banheira ou no tanque. Apesar de Léo ter certeza de que as carpas eram para ele
brincar, dizem que o objetivo das avos judias era que os peixes fossem “filtrados”
e perdessem o gosto de lodo. (Lessa 2011:33)

! Bolinho de peixe, um dos pratos principais servidos no Shabat entre os judeus ashkenazes e que muito
os diferencia, em termos de culinaria, dos judeus sepharades, que parecem ndo compreender tal prato.
(Lessa 2011:15)
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Naio se faz nada no candomblé sem comida e bebida. A cozinha é o coragdo da
casa de todo o axé. E ali que, além de fazer as comidas dos orixas, se faz também
as comidas dos “pecadores”, como costumo brincar... Minha tia Morena gostava
muito de ensinar a todos. Para ela, cozinha de axé é para conhecimento da
comunidade... E chegar aqui e a gente ja vai logo ensinando como abrir um bicho,
como depenar uma galinha ou um galo. E quando essa abi@’ se torna uma iaé’,
ela ja tem uma boa nog@o de como fazer ndo s6 a comida do santo dela, mas
também como fazer a comida de quase todos os orixas. Quer saber um pouco
sobre candomblé? Entre na cozinha do terreiro e entenda ndo so6 sobre as
simbologias e referéncias que envolvem os alimentos sagrados, mas também
sobre a historia dos santos e da religido. (Brandao 2015:106-107)

O soro de leite misturado com farinha de mandioca resultava numa papa muito
saborosa, geralmente temperada com sal e ornamentada com deliciosos e lindos
galhos de erva-doce, colhida ali mesmo, bem fresquinha. Esse era o Shdjin’
estilizado, adaptado a realidade daquele maravilhoso momento do Mosteiro. O
que mais me encantou definitivamente naquela cozinha foi a simplicidade, a
limpeza, a organizagdo, a disposi¢do dos objetos da cozinha ¢ o comportamento
dos monges, que, ao cozinhar, mantinham-se atentos ¢ em siléncio... Nos anos
seguintes, tendo continuado a pratica de Zazen no Mosteiro Pico de Raios, em
Ouro Preto, aprendi observando o Mestre cozinhar. Aprendi fazendo, aprendi
errando. Misturava o que havia assimilado com minha mie ¢ minha avé com
aquilo que imaginava ser cozinha de Mosteiro. Porém, era sempre fiel a horta ¢
aos alimentos produzidos no local. (Gyoku En 2008:27)

Embora as passagens acima sejam muito breves, ja sinalizam como as praticas
alimentares constituem, para seus atores, meios de informagdo e relagdo com suas
respectivas religides. A primeira, destaca a questdo da memoria religiosa consolidada
através da comida — marca do judaismo, que possui justaposto ao seu calendario litargico,
um calendario gastrondmico. No segundo testemunho a equede (zeladora dos orixas)
Sinha do terreiro de candomblé Casa Branca faz aparecer a questdo da comensalidade e
a aglutinagdo de pessoas que a cozinha € o comer sao capazes de provocar € que, nao
apenas no candomblé, refor¢a e materializa relagdes entre fiéis e entre fi€is e divindades.
E comum que leigos e devotos de outros terreiros, juntamente com os membros da casa,
partilhem os alimentos durante um xiré — cerimdnia publica no candomblé — e, como ela

propria diz, até os nao iniciados podem fazer parte do trabalho de cozinha, integrando-se

2 Abids sdo os iniciantes do candomblé que ainda ndo passaram por nenhum procedimento iniciatico. lads
s30 0s ja iniciados.

3 Pessoa iniciada no Candomblé, filho de santo.

* A culinéria Shéjin é a forma de preparar os alimentos em muitos dos Mosteiros Zen Budistas. A palavra
Shojin ¢ uma tradugdo do Sanscrito Virya que significa esforco, energia, diligéncia ou perseveranga,
dedicag@o. No ideograma japonés a palavra Shdjin é composta pelos caracteres espirito e progresso.
(Gyoku En 2008:41)
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ao grupo e aprendendo a religido — a cozinha como uma espécie de “catequese”. Na
terceira fala, a monja descreve valores do zen budismo expressos e materializados na
cozinha — o aprender do discipulo a cozinhar com o mestre reflete o aprendizado dos
principios e do ethos religioso. O que € evidentemente comum as trés passagens além da
cozinha como um meio de materializacdo da religido, ¢ a questdo emocional, o
aprendizado se da pela experiéncia com a comida, revelando uma forma de cognigdo
diferente da racionalidade e abstragdo caracteristicos dos textos.

Religides sdo vivenciadas sob muitos aspectos materiais € ndo apenas acreditadas.
“Mesmo o Papa ou o Dalai Lama, realizam uma religido vivenciada ao invés de
demonstrar alguma forma atemporal, pura e abstrata de religido”. (Harvey 2017:171).
Entretanto, ¢ muito mais comum que a religido seja tratada como algo abstrato, mais
pertencente ao plano das ideias, apenas com reflexos ou representagdes na matéria, do
que algo vivido através de objetos, do espago, de sons, aromas ou sabores. Quando
pretendemos conhecer uma nova religido, por exemplo, ¢ comum comegarmos por
indagagoes tais como: Em que acreditam? Qual sua doutrina ou texto sagrado? Quem
sdo suas deidades? Qual sua forma de salvagdo?

E possivel conceber religido/des através de seus canones e textos sagrados e isto
tem sido feito em larga escala, entretanto, as informagdes fornecidas por este meio,
pintam uma religido idealizada, que geralmente ndo corresponde a religido vivida nos
diversos grupos das sociedades. Quando chegamos ao nivel da pratica encontramos
adaptacdes do “‘original”: agdes, emogdes — a religido sentida, em vez de somente
pensada, conceituada. Aparecem entdo, caracteristicas divergentes daquelas das quais
temos como o ideal de certa religido.

Tal fato ¢ claramente evidenciado quando comparamos os “budismos”, os
“judaismos”, os “cristianismos”, os “hinduismos” encontrados pelo mundo: um judaismo
relativamente uniforme aparece se esta religido for estudada a partir da Tora e do
Talmude, mas se vivenciarmos a religido em comunidades judaicas no oriente médio e
no Brasil € possivel termos a impressao de estar lidando com religides diferentes. Bastaria
observar como se alimentam para perceber as diferengas: Supondo que as duas sigam a
dieta kasher, a primeira mantém pratos muito tradicionais e adapta as invengdes culinarias
do mundo ao seu sistema culinario — Mcdonalds kasher, por exemplo. J& a segunda, pelo
numero inferior de adeptos, se adapta ao sistema culinario local — possui em seus

mercados kasher produtos tipicos da culindria brasileira, tais como o kit para feijoada
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kasher.> Nio seria possivel entdo, conhecer € compreender religides a partir de suas

praticas alimentares ou de outros aspectos materiais (vestuario, arquitetura, musica)?

O mundo das religides disponibiliza um grande numero de estimulos ¢ tem
também distintas técnicas ou “tradi¢cdes” da privacdo de estimulos, (por exemplo,
praticas meditativas e exercicios ascéticos), da inundagdo por estimulos (por
exemplo, determinadas formas festivas) ou da concentragdo em estimulos
selecionados (por exemplo, a aplicacdo de incenso na missa). Desse modo é
exercida uma influéncia significante sobre o desenvolvimento da capacidade de
percepcao e sobre os modos de percepcdo humanos, que formou e determinou os
sentidos humanos. (Hock 2010:191)

Portanto, além de desvelar variantes através de praticas exercidas de maneira
distinta, dentro de uma mesma religido, aspectos materiais também apontam diferencas e
similitudes entre diferentes religides, e principalmente, como cada uma delas modela seus
adeptos, ndo apenas pelas concepcdes de mundo que imputa, mas pelo que transmite de
forma sensivel. Pode-se também atribuir aos aspectos materiais, por sua agéncia, no
sentido de causar sensagdes € emocgoes, a propriedade de formar comunidades, uma vez
que individuos serdo submetidos as mesmas imagens (num sentido amplo, objetos,
lugares, cores e formas especificas) “Existem consideraveis diferencas entre aqueles que
simplesmente vivem, guiados por sua propria ‘aistética’, e outros que estdo
profundamente inseridos num grupo religioso e fortemente influenciado pelo repertorio

emocional deste grupo”, (Davies 2011:17) Na estéticas religiosas:

estdo em jogo os modos nos quais imaginagdes se materializam e sdo
experimentadas como reais, € ndo como meras representacdes intercambiaveis
alocadas na mente. As imaginagdes, embora articuladas ¢ formadas através de
midias e por isso “produzidas”, aparecem como situadas além da mediagdo
justamente porque elas podem ser, literalmente, incorporadas e corporificadas.
Sendo assim, elas podem invocar e perpetuar experiéncias, emogdes ¢ afetos
compartilhados que estdo ancorados em, e sdo desencadeados por, uma visdo de
mundo presumida, um mundo que é, de fato, senso comum. (Giumbelli, Rickli e
Toniol 2019:53)

3 A feijoada é um prato tradicional brasileiro feito com carne suina, um dos principais interditos da
Kashrut, lei dietética judaica. No Kit para feijoada kasher todos os ingredientes sdo feitos a partir de
carne bovina, conservando, entretanto, a aparéncia dos tradicionais suinos. Assim, o judeu-brasileiro
insere-se na cultura brasileira, mas pode ainda respeitar os preceitos religiosos. Mais informagdes sobre o
produto citado podem ser encontradas em: http://www.abrakasher.com/m/liveen-carnes-kosher.
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Nenhuma religido ¢ estatica, todas passam por adaptagdes, negociagdoes e da
mesma forma que sdo influenciadas, influenciam. Neste sentido, um dos principais
processos a modificar as religides, bem como a forma de percebe-las e, mais tarde, de
estuda-las, foi a racionalizacdo. Esta faculdade humana foi elevada e colocada em
oposicao a sensibilidade, de maneira que, ao longo da historia fomos demasiadamente
treinados a submeter nossas maneiras de pensar e agir segundo esta forma, em detrimento
de um conhecimento sensivel, classificado entdo, como irracional e relegado ao segundo
plano. Portanto, conforme serd explorado neste capitulo, religides da antiguidade
absolutamente calcadas em rituais, corporeidades e materialidades foram convertendo-se
em teores mais abstratos, imateriais. Entretanto, apesar de mudancas factuais nas
religides, o que mais se transformou foi a maneira como elas t€ém sido percebidas —
etéreas, transcendentes, nao apreensiveis pelos sentidos, mas um processo absolutamente
interno do sujeito, baseado em sua crenga. A primeira impressao ¢ de que os aspectos
materiais, antes presentes, desapareceram, notadamente perante os que estdo “fora”,
embora muitos dos que estdo “dentro” ndo tenham consciéncia da materialidade que os
envolve em suas religides de escolha. Porém, apesar de toda a racionalizagdo, a
materialidade das religides assumiu novas formas, provando que o corpo, com seus
sentidos, ndo ¢ nem separavel (do que se entende por alma ou espirito), nem secundario
na pratica religiosa e que, portanto, a observacao dos aspectos materiais das religioes
pode, ndo apenas fornecer informagdes sobre a pratica religiosa, como também devem
ser considerados como parte de seus elementos constitutivos. D4 década de 90 para ca,
ainda de forma timida, teoricos da arqueologia, antropologia, filosofia, e, bem mais
recentemente dos estudos em religido, t€ém falado sobre abordagens que envolvem e

consideram sensibilidades.

Essa consideragdo em favor de uma concepgdo mais abrangente ¢ que
ainda inclua a experiéncia corporal da estética como derivada de aisthesis s
agora comeca a se difundir entre estudiosos, permitindo, assim, dar conta do
poder afetivo das imagens, dos sons e dos textos sobre as pessoas em que
incidem... A proposi¢do de novos termos, como “corpotética”, “soma-tética” ou
“sujeito sinestésico”, sinaliza um deslocamento do estudo das imagina¢des com
base em representagdes para abordagens mais viscerais e materiais sobre as

formas culturais em processos de coesdo. (Giumbelli, Rickli ¢ Toniol 2019:53)
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Autores preocupados em sistematizar essa tendéncia, como veremos mais adiante,
usam termos como “Virada sensorial”, “Virada material”, “Nova Materialidade” e, no
caso das religides — “Religido Material”, para designar abordagens que levam em conta
0 corpo, as praticas e a agéncia de objetos, espacos e seres nao humanos, ndo como
representacoes, mas a partir das modulagdes provocam nos individuos e comunidades via

sentidos e estimulos emocionais.

1.1.3 Como conhecer uma religido no Brasil

No caso brasileiro, em particular, ¢ importante destacar que, temos aqui um amplo
nimero de religides onde os aspectos materiais sdo fundamentais e claramente
perceptiveis: Candomblé, Umbanda, Terecd, Tambor-de-mina, Xangd do Recife,
Catimbo, Pajelanca, Jurema, Xamanismo, Encantaria, Catolicismo popular, Renovagao
Catolica Carismatica, Pentecostalismo, entre outros. Tratam-se de religides vividas, onde
a pratica tem igual ou superior importancia em relagdo aos conceitos abstratos, € que
apresentam, materialmente, muitas variantes de uma suposta doutrina formal, quando ¢ o
caso de se ter uma. Seja pela propria natureza destas religidoes, ou seja, por um ethos
brasileiro, particularmente voltado a rituais, ptiblicos e/ou privados — essa tendéncia a
acender velas, fazer simpatias, pular sete ondas, virar Santo Antonio de ponta-cabeca, dar
bebida ao santo, fazer o sinal da cruz ao passar em frente a igreja — a materialidade
constitui uma importante faceta a ser estudada e, no entanto, os estudos seguem padroes
europeus tradicionais, ja bem estabelecidos, exaustivamente testados, baseados em
doutrinas escritas. Embora tenha havido tentativas brasileiras de registrar e compreender
aspectos materiais, por parte de nossos intelectuais, o volume ainda ¢ timido, frente ao
campo que possuimos para ser explorado e, a maioria dos trabalhos consiste mais numa
catalogacdo ou os trata apenas como representacdo ou ilustracdo dos conceitos abstratos.

Possivelmente por seu processo de formagdo, que inclui as culturas indigena e
africana, o Brasil possui em seu ethos, tragos de uma materialidade religiosa caracteristica
de culturas orais e por esse mesmo processo, que também inclui a colonizagao portuguesa,
¢ possivel que tenhamos aprendido a suprimir ou descartar tais aspectos. Uma vez que
aprendemos a enquadrar nossas religides, com suas particularidades culturais, nas
molduras do Velho Mundo, de maneira que nos escapam caracteristicas importantes e
particulares. Aliado a este fato, estd o problema de que, mesmo encontrando, por assim

dizer, teorias apropriadas a nossa realidade religiosa, nds as encontramos sempre mais
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tarde, por razdes que implicam a economia do pais, suas politicas de educacgdo, e que
tornam o acesso a teorias mais modernas bastante restrito.

No estudo dos aspectos materiais, acredito que Gilberto Freyre e Luis da Camara
Cascudo foram dois precursores brasileiros, mas seus trabalhos, no sentido de um modelo
de abordagem, ndo tiveram muitos seguidores, do contrario, teriamos nés comecado mais
cedo esta vertente.

No caso internacional das abordagens acerca da cultura material, elas comecaram
a acontecer fora do Brasil nos anos 80. Tal abordagem — que considera o corpo, os
sentidos e os objetos — constitui um ponto de vista pouco explorado entre os académicos
de religido no Brasil, ainda que ja esteja mais difundido entre antropdlogos da religido,
como demonstra o recente langamento do livrto Como as coisas importam. Uma
abordagem material da religido, 2019, organizado pelos antropdlogos Emerson
Giumbelli, Joao Rickli e Rodrigo Toniol. Num pais com tantas dancas populares,
carnaval, Sdo Jodo, Festa do Divino Espirito Santo e que se importa tanto com a aparéncia
do corpo, nossa materialidade ainda ¢ pouco percebida por n6s mesmos, falta ressaltar
nossa sensibilidade propria, possivelmente devido ao nosso olhar — ainda colonizado.

O Brasil ¢, de fato, um campo fértil para este tipo de abordagem, visto que, autores
internacionais do estudo de religides ja realizaram estudos a partir dos aspectos materiais
em religides brasileiras, entre eles, Paul Giinter Suess com o estudo do catolicismo
popular, Manuel A. Vasquez com o estudo da igreja popular brasileira e do Candomblé,
Roger Sansi com o estudo sobre fetiches e sobre o Candomblé, também Robert Farris
Thompson com arte e filosofia afro-americanas, Paul Christopher Johnson com estudos
sobre o Candomblé, Frangois Laplantine compreendendo o Candomblé através dos
sentidos, entre outros.

Apresentando o Brasil um cendrio propicio para tal estudo, tendo em dois de
nossos académicos classicos o germe da abordagem material e, encontrando tantos
trabalhos internacionais como referéncia, acredito ser esta tese, uma tentativa de
sistematizar esta abordagem, a fim de oferece-la como uma lente conveniente a

religiosidade brasileira.
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1.2. A Materialidade das religidoes em segundo plano e seus porqués.

Neste item busco delinear os tragos do que poderia, por si s0, originar uma tese,
unicamente sobre historia da materialidade nas religides. Entretanto, pelo pouco espaco
e por este nao ser meu objetivo, limito-me a pontuar, o que, historicamente, entendo
como sendo os principais fatores que levaram as religides da Antiguidade, a serem
percebidas em suas formas materiais (especialmente por conta do sacrificio e da
predominancia da oralidade), em oposicao as religides pds Reforma Protestante,
caracteristicas por serem percebidas, de forma geral, pela auséncia de formas materiais e
pela predominancia do texto.

O argumento consiste, basicamente, na analise das consequéncias, em termos dos
aspectos materiais, de trés eventos significativos: 1) O fim do sistema sacrificial teria, de
maneira geral, afetado toda a ritualistica das religides da Antiguidade, ja que, até entdo,
eram todas sacrificiais. 2) Associado ao primeiro, hd uma mudanga de pensamento no
mesmo periodo, quando, por influéncia grega, a racionalidade € eleita a faculdade humana
por exceléncia, em oposicao a sensibilidade, as intuicdes ou até mesmo ao pensamento
mitologico, onde estava alicer¢ado o sistema sacrificial. 3) A transi¢ao da oralidade para
a escrita e, por consequéncia, uma multiplicagdo dos textos religiosos — eles teriam
modificado a maneira de se apreender valores. Se o paladar e o olfato desempenhavam
papeis importantes nos rituais de sacrificio, com a leitura de textos, esta fungdo seria
deslocada para a visao e a audi¢do num primeiro momento, e, mais tarde, com a leitura
pessoal e silenciosa, apenas para a visao. Somente sendo compreendidos em conjunto ¢
que estes eventos podem dar o panorama de um processo de mudanga nos aspectos
materiais das religides. Meu objetivo aqui € apenas chamar a atengdo para tal mudanga a
fim de revelar o contexto que justifica as abordagens materialistas como uma espécie de
retorno ao corpo e seus sentidos. Concentro-me nos resultados destes processos € nao em
seus detalhes, portanto, selecionei apenas os autores que melhor sintetizaram as
consequéncias destes eventos, justificando assim, a grande quantidade de “apud”.

De fato, a humanidade e, consequentemente as religides mudaram em relagao a
sua materialidade, mas ndo ¢ possivel uma religido que ndo expresse nada e ndo seja
aprendida pela percepgao sensorial — através de acdes e reagdes corporais, externas e
internas, tal qual as emogdes. Assim, segue uma pequena escala temporal da diminuigao

da percepcao da materialidade das religides no ocidente, através da descrigao das
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principais tradicdes que determinaram uma visdo substancialmente mais abstrata da

religido — alicer¢ada na crenca, bem como na predilecao por fontes textuais.

1.2.1. O fim do sacrificio e mudanga nos rituais

Comecgo por ressaltar um aspecto comum a diversas religides arcaicas, € que,
posteriormente, as modificariam para sempre: o fim do sistema sacrificial. Pretendo dar
€nfase a um processo que afetou tanto greco-romanos quanto judeus, desembocou no
cristianismo e afetou diretamente as tradigdes materiais das religides. A transicdo das
religides sacrificiais para as “religides do livro”, como chamou Max Miiller, ¢ bastante
complexa e comporta diversos pontos de vista, entretanto, ndo ¢ meu objetivo discutir
esta questdo. Transitando por esta discussdo, desejo apenas pontuar a significativa
diminui¢do na importancia dos rituais € em oposi¢cao a uma supervalorizagao do texto.

Os povos da Antiguidade — Mesopotamios, Egipcios, Hindus, Judeus, Gregos,
Romanos — tinham suas sociedades organizadas através de religides assentadas sobre
sistemas sacrificiais. A pratica sacrificial conectava, ao mesmo tempo, o calendario
civico, a hierarquia sécio-politica, a economia, a agropecuaria, a religido e as regras
alimentares. “Durante o periodo arcaico, o mundo mediterraneo antigo esta sujeito a uma
mesma regra: os animais ndo poderiam ser mortos a nao ser no respeito a religido, ou seja,
sacrificados.” (Grottanelli 1998:124) Sacrificar ou ndo, comer ou ndo a carne sacrificial
significava, neste periodo, assumir uma posi¢ao religiosa e politica. A maioria destas
populagdes enquadrava-se neste modo de vida e aceitava seus ritos, até porque, “em
sociedades arcaicas carne ndao ¢ uma comida do cotidiano, mas sim de festas. Os
banquetes religiosos propiciavam aos niveis sociais mais baixos de uma sociedade uma
oportunidade comer carne.” (Sundermeier 2002:6) Apesar do sacrificio ser uma
instituigdo fundamental, a desigualdade de distribuicao, assim como o ato de matar

sempre despertaram grupos desfavoraveis a ideia.

Ao banquete sacrificial, certos grupos ou movimentos religiosos da Antiguidade
— em particular os pitagoricos e, segundo alguns especialistas, 0 “movimento
orfico” — opdem a recusa ao sacrificio animal e ao consumo de carne. Embora se
tratasse, também nesse caso, de estratégias com vistas a identidade e coesdo, ¢
pela recusa a participar das refei¢des a base de carne consagrada da comunidade
maior que estes grupos mais restritos € mais coesos resolvem se definir. [...] Essa
recusa em derramar o sangue esta sempre ligada a doutrinas cosmoldgicas e
religiosas bem definidas e resiste a visdo do mundo comum, em particular a
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ordem politica e cosmica aceita pela maioria da comunidade citadina.
(Grottanelli 1998: 128)

A Antiguidade tardia conheceu um notavel florescimento do pensamento anti-
sacrificial, baseado no modelo das dissensOes misticas e sectarias das épocas
mais antigas. Esse fildo incluia tanto, pensadores cristdos (como Teodoreto de
Ciro, Clemente de Alexandria ¢ ja o autor da Epistola de Diogneto), quanto
pagdos (como Porfirio) ou judeus (como Filon de Alexandria). (Grottanelli,
2008:74)

Tais grupos ndo eram numerosos ou politicamente fortes para afetar a tradicao,
mas indireta e lentamente, aliados a outros aspectos, ajudaram a minar o sistema, que tem
seu fim definitivo no cristianismo, restando poucas excegdes, como o islamismo, por
exemplo. O fim do sistema sacrificial gerou uma mudanca radical ndo apenas nas
religides da época, mas também nos sistemas politicos tais como o de Roma. Para este
estudo, interessa particularmente, o fato de que a auséncia dos ritos sacrificiais d4 origem
a outras formas de profissdo religiosa, tal como um maior foco aos estudos, o que reforca
a filosofia greco-romana, forma a base para o cristianismo e prepara o judaismo para se

desvincular de seu local de origem, além de transformar sua antiga ritualistica na atual.

O judaismo, com a destrui¢do do templo por parte dos romanos, em 70 d.C.,
perdeu aquilo que constituia o unico lugar de culto autorizado as praticas e a
aceitacdo de ofertas sacrificiais, fato que transformou profundamente a
religiosidade de Israel. O judaismo nessa forma ndo mais “templar”, continuou a
existir ao lado do cristianismo vencedor — enquanto os politeismos que haviam
existido paralelamente ao judaismo durante séculos desapareceriam
progressivamente. (Grottanelli 2008:69)

Segundo a tese do historiador judeu Guy Stroumsa, pouca importancia historica
tem sido atribuida ao processo de privatizagdo e interiorizagdo da religido judaica apos a
segunda destruicao do Templo de Jerusalém em 70 d.C. O autor chega mesmo a afirmar
que a ideia de Weber sobre desencantamento, baseada na Reforma, teria de fato,
comecado muito antes, com a ‘“desritualizacao” do judaismo (2009:26). “Os Judeus
tiveram seus modos de culto desestabilizados, e para sobreviver tiveram que praticamente
reinventar sua religido, ou pelo menos seus rituais — ofereceram sob o Alto Império o

maior exemplo de uma religido sem sangue”. (Ibid. 65)
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Durante toda a obra, Stroumsa pontua em seu trabalho as mudancgas ocorridas na
praxis judaica, desde a destrui¢do do templo até a forma como este processo atinge o

cristianismo, modelando a religido na Europa;

Pode-se afirmar sem paradoxo que mais do que uma acdo isolada, a destruicdo
do Templo de Jerusalém por Tito em 70 d.C., como resultado da revolta judaica,
que ativou muito lentamente a transformagao da religido a qual devemos, entre
outras coisas, a cultura Europeia. (Ibid. 63)

Uma das mais importantes consequéncias, apontadas por Stroumsa consiste na
dissociag¢do da religido com o local de culto, o que a tornara mais individualizada e

privada:

A presenga divina, a shekhinah (da raiz shakhan, habitar) cujo local especifico
tinha sido o Templo, é agora encontrado (de acordo com o bem conhecido
midrash) nos ‘quatro cubitos da halakha’ [conjunto de leis escritas]. Aqui
observamos a privatizacdo da religido, passando do status mais publico e oficial
da religido civil aos quietos rituais familiares e individuais. (Ibid. 65-66)

Como o sacrificio era uma instituigdo fundamental, ndo era possivel simplesmente
extingui-lo, algo deveria receber o mesmo peso para supri-lo — a doutrina escrita ou falada
tomou este lugar: “o estudo da Torah, Talmud Torah, substituiu os sacrificios [...] O ritual
foi transformado em historia do ritual”. (Ibid. 67) Os judeus modernizaram sem parecer,
fingindo (e as vezes acreditando) que ndo estavam mudando nada essencial. Isto foi de
fato uma modernizagdo da religido, devido a nova énfase que puseram na interiorizagao
e privatizagdo do culto. Entre judeus, como em outras comunidades, o sacrificio foi
substituido, acima de tudo, pela orag@o. O novo status religioso da palavra da-lhe poder
de agdo: dizer ¢ agora, fazer. (Ibid. 63) Deus deixou o templo e passou a habitar o texto e
as oragoes.

No Cristianismo o sacrificio € definitivamente abolido, ndo de forma simples, nem
imediata, mas gradativamente. Grottanelli argumenta que o fato de a morte de Cristo e as
ritualidades ligadas a ela apresentarem uma realidade sacrificial deu ao cristianismo a
forga necessaria para que sua nova liturgia fosse “capaz de abalar — ao menos em principio
e em certas areas do mundo cristdo — a centralidade do sacrificio cruento, que nem as
correntes anti-sacrificiais gregas e helenisticas tinham conseguido remover”. (Grottanelli

2008:75)
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De acordo com o mesmo autor, o cristianismo condenava o sacrificio sob
justificativa de estar-se alimentando deméonios: “E importante notar que esse tema dos
sacrificios oferecidos aos demdnios se tornou central na polémica conduzida contra as
praticas sacrificiais pelo pensamento religioso cristao”. (Ibid. 2008:73) Havia também
uma ideia subjacente na Antiguidade tardia baseada na transcendéncia dos deuses — eles
ndo precisam do que os homens lhes oferecem. (Grottanelli 2008:73; Stroumsa 2009:61)

Pouco a pouco o sacrificio vai se extinguindo, até que sua pratica se torna
legalmente proibida por Constantino II, sendo reforcada por seus sucessores.
“Sacrificiorum aboleatur insania: ‘Que a loucura do sacrificio seja abolida,” afirma
Constantino I1.” (Stroumsa 2009:57)

Mesmo que nao fosse proibido, ideologicamente o sacrificio foi tomando outra
conotagdo, oposta a pratica de se abater animais. Oragdes, estudo da doutrina, ascetismo
e eucaristia tornaram-se substitutos do sacrificio. O historiador da arte Jas Elsner, citado
por Stroumsa “demonstra de modo convincente como Mitraismo, Neoplatonismo e
Cristianismo moveram-se do fim do segundo para o fim do terceiro século, na mesma
direcdo: o modo ‘simbdlico’. A imagem de Mitras, por exemplo, ndo ¢ mais o deus em
si, mas torna-se um simbolo dele.” (Ibid. 76) O Martirio de Cristo, modelo a ser imitado
corrobora para a ideia de que sacrificio se torne sindnimo de martirio: “Martires e virgens
ndo remetem ao sacrificio — eles sdo o sacrificio. E dai em diante sacrificio confunde-se
com a ideia de sofrimento voluntario. Com efeito, o cristianismo oferece a todo homem
e mulher a possibilidade de se tornar um sacrificio”. (Ibid. 77) Neste processo de
interiorizagdo, “o verdadeiro sacrificio se refere ao sacrificio presente na liturgia crista,
onde sangue ndo ¢ derramado”. (Ibid. 10)

Além de textos e oragdes, praticas ascéticas, tivessem elas origens pagas ou cristas
parecem ter tido importante papel em substituicdo ao sacrificio, ndo somente como uma
oferta a deus(es), mas como uma espécie de “valvula de escape” para praticas materiais.
Do inicio do cristianismo, marcando o fim da era sacrificial, até a Idade Média, cada vez
mais regulamentacdes surgiram em relacdo ao comer e a sexualidade. Até que o
cristianismo se consolidasse, muitos foram os pontos de vista e as explicacdes para a
regulamentagdo destas atividades. O que pareceu permear, de maneira comum, a estes

diferentes pontos de vista, naquele momento, foi a doutrina platonica:
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A doutrina platdnica das ideias foi um ingrediente central da visdo do ser
humano. A no¢do de que toda a beleza e ordem do mundo visivel eram um eco
distante de uma harmonia invisivel ainda mais majestosa obcecava... O mundo
espiritual fervilhava de alegrias cujo deleite sensorial s6 era vedado aos fiéis pelo
atual entorpecimento de seus espiritos. (Brown 1990:150)

A valorizagdo e a superioridade do espirito frente ao corpo apresentam-se em
Platdo de maneira declarada. A bem conhecida frase de Platdo “o corpo ¢ o timulo da
alma.” (Dodds 1990:58) coloca o corpo como um obstaculo a ser transposto a fim de que

se alcance a vida espiritual.

No eu platdnico, a alma, cuja forma ¢é invariavel e imortal, esta “amarrada”,
“rebitada” a um corpo mortal e corruptivel que a aprisiona. Em Fédon, Platdo
apresenta Socrates a dizer: “O corpo € uma fonte inesgotavel de problemas para
nds apenas pela razdo de necessitar de comida; e também por estar suscetivel a
doengas que nos impedem de buscar a verdade; e por nos encher de amores ¢
luxuria, e medos, e caprichos, ¢ idolos ¢ toda sorte de loucura, que nos impede,
como as pessoas dizem, de tudo que poderiamos ter a pensar.” (Vasquez 2011:23)

Assim, esta visdo aparece em ideologias pagas e cristds da época, conforme os
exemplos a seguir. Porfirio (234 d.C.) era pagao e defendia o controle alimentar como
um cuidado espiritual, muito mais do que o controle sexual, que em sua visdo ia contra

“os deuses que regem a geracao.” (Brown 1990:158)

A ingestdo de carne animal, para Porfirio, resumia, de maneira muito mais
apropriada que as fogosas paixdes do leito, a vulnerabilidade do espirito humano
a materialidade saturadora que pesava sobre ele por todos os lados. Tal como
Origenes, Porfirio acreditava que um mundo de espiritos invisiveis acossava a
pessoa. Mas eles o faziam da maneira mais sinistra & mesa de jantar, pairando
sobre a carne vermelha e palpitante. (Ibid.159)

Ja em Origenes (184 d.C.), cristdo, a questdo sexual representava um desafio
maior, mas encontrava-se listada entre outras praticas sensuais, de forma que tudo o que

pudesse desviar a atengdo dos “sentidos espirituais” deveria ser controlado:

O trabalho da vida de Origenes, como exegeta e guia de almas, era fazer com que
“os sentidos espirituais” de seus pupilos revivessem em sua intensidade original.
Afastando-se da anestesia entorpecida da sensagdo fisica corriqueira, a alma das
pessoas “espirituais” recuperaria os deleites agucados de um outro mundo mais
intensamente jubiloso... O espirito precisava aprender a “arder” em seu eu mais
profundo, a ansiar pela precisdo indefinivel do aroma divino, a esperar pela
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deliciosa particularidade do sabor de Cristo na boca, ¢ a se preparar para o abrago
final do Noivo. Isso significava, na verdade — para Origenes e seus sucessores —,
uma disciplina dos sentidos muito mais rigorosa, na medida em que o que estava
em jogo ja ndo era a simples continéncia, mas o fragil e hesitante
desenvolvimento de um sentido espiritual de extraordinaria agudeza. O prazer
fisico, a ingestdo indevida de alimentos, o gozo indevido da visao e da audigéo,
os prazeres fisicos da unido sexual no casamento, tudo isso se tornou tema de
vigilancia. (Ibid. 151)

Também mais tarde, na continuidade deste pensamento “Agostinho [354 d.C.]
propde encontrar deus em si mesmo, os movimentos de elevacdo e de interiorizagdo
identificam-se um com o outro”. (Stroumsa 2009:10). Deus foi interiorizado € com ele a
percepcao sensorial das religides. A seguinte fala de Agostinho exemplifica o descrédito
do mundo sensivel: “Nao ¢ a formosura corporal [...], ndo ¢ a claridade da luz [...], ndo
sao as doces melodias do mundo dos sons [...], ndo ¢ o aroma das flores, dos perfumes e
das especiarias [...] nada disso amo, quando amo meu Deus”. (Agostinho 1996:264) “A
teologia cristd assume a cisdo cultural entre racionalidade e sensibilidade e a reforca
através de uma teologia do sensivel como pecaminoso”. (Vietta 2015:61). O curioso ¢
que a materialidade ndo desaparece, mas ¢ reforgada exatamente por sua negacdo. Se

antes ela aparecia no fazer, agora ela ¢ evidenciada na proibi¢do do fazer.

1.2.2. 4 supremacia da Racionalidade sobre a Sensibilidade

Conforme, ja argumentado anteriormente, a ideia de um desencantamento, no
sentido weberiano, parece ter tido seu inicio muito antes do Protestantismo — na Grécia
Antiga. Ha, portanto, pontos em comum entre este “desencantamento grego” e o de
Weber. Este mesmo processo de desencantamento que desemboca no Iluminismo
também aparece no mundo grego antigo, de tal forma que alguns autores falardo em
“tluminismo grego”. (Dodds 2002; Stark 2006).

Jean-Pierre Vernant descreve um processo, na formagao da Polis grega, no qual,
gradativamente, pode-se identificar uma mudanga que vai preparando o terreno para a
racionalidade. Primeiramente ele elenca a mudancga na palavra — da forga magica a

persuasdo no debate:
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Esse poder da palavra — de que os gregos fardo uma divindade: Peitho, a forg¢a da
persuasdo — lembra a eficacia das palavras e das formulas em certos rituais
religiosos, ou o valor atribuido aos “ditos” do rei quando pronuncia
soberanamente a themis: entretanto, trata-se na realidade de coisa bem diferente.
A palavra ndo € mais o termo ritual, a formula justa, mas o debate contraditorio,
a discussdo, a argumentagdo. Supde um publico ao qual ela se dirige como a um
juiz que decide em Ultima instancia, de maos erguidas, entre os dois partidos que
lhe sdo apresentados; ¢ essa escolha puramente humana que mede a forga de
persuasdo respectiva dos dois discursos, assegurando a vitéria de um dos
oradores sobre seu adversario. (Vernant 2003:54)

Trata-se da palavra articulada pela 16gica da argumentacdo, “matematica”, apesar
de falada, ¢ diferente da palavra nas culturas exclusivamente orais (tratarei de oralidade
versus escrita mais adiante), esta palavra articulada, do debate afina-se, em termos de
mecanismo de raciocinio, com a escrita — segundo ponto elencado por Vernant e que
podemos incluir entre os fatores que favoreceram a racionalidade. A escrita, neste caso,
ndo ¢ poética, mas informativa. Ela publica os resultados dos debates, e que, por forca

propria, tornam-se “verdades”.

Quando, por sua vez, os individuos decidirem tornar publico o seu saber por meio
da escrita, seja sob a forma de livro..., seja sob forma de pardpegma, inscrigao
monumental em pedra... sua ambig¢do ndo serd fazer conhecer a outros uma
descoberta ou uma opinido pessoais; o que vao querer depositando sua mensagem
¢ fazer dela o bem comum da cidade, uma norma suscetivel, como a lei, de impor-
se a todos. Uma vez divulgada, sua sabedoria toma uma consisténcia ¢ uma
objetividade novas: ela constitui-se em si mesma como verdade. (Ibid. 57-58)

Com a questao da fala em forma de debate publico, associado a publicidade das
ideias escritas, Vernant vai dimensionando uma esfera cada vez mais publica, que
proporciona um conhecimento acessivel a todos, englobando, inclusive a religido,
entretanto, segundo pontua, quanto mais publicos se tornam os conhecimentos, mais
simbolicos, perdendo grande parte de seu poder secreto, como se tivessem sido

“desmistificados”.

Todos os sacra, sinais de investidura, simbolos religiosos, brasdes, xéana de
madeira, zelosamente conservados como talismds de poderio no recesso dos
palacios ou no fundo das casas de sacerdote, vdo emigrar para o templo, morada
aberta, morada publica. Nesse espaco impessoal que se volta para fora e
doravante projeta no exterior a decoragdo de seus frisos esculpidos, os velhos
idolos transformam-se por sua vez: perdem, com seu carater secreto, sua virtude
de simbolo eficaz; eis que se tornam “imagens”, sem outra funcéo ritual, sendo a
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de serem vistos... Os sacra tornam-se um “ensinamento sobre os deuses”, como
as narrativas secretas, as formulas ocultas se despojam de seu mistério e seu
poder religioso para se tornarem as “verdades” que os sabios vado debater. (Ibid.
59)

Estes trés pontos apontados por Vernant auxiliam na compreensao no processo de
transi¢do da sensibilidade para uma forma racional de ser. A tese do historiador Silvio
Vietta descreve minuciosamente tal processo, pelo qual, mais tarde, todo o ocidente teria

fincado suas bases sobre a racionalidade em detrimento da sensibilidade:

Consta na ata de fundagdo da cultura da racionalidade que ela se dissocia de
outras faculdades cognitivas do ser humano: especialmente da sensibilidade ¢ dos
sentimentos do ser humano. Estes, depois de devidamente expulsos pelo menos
do territorio da racionalidade cientifica, sdo definidos por ela como o irracional.
(2015:14 grifo meu)

Tal processo teria se originado no duelo entre filosofia, tida como pensamento
racional e a religido grega, classificada como pensamento irracional, j&4 que baseada na

percepcao sensorial e nas emogdes.

Em termos historico-culturais, essa cisdo funda uma teoria das duas culturas: de
um lado, o mundo da sensibilidade, incluindo a sexualidade como dmbito inferior
do ser, de outro, o mundo da “metafisica”, situado acima do anterior — para além
do mundo fisico — como mundo da verdade, do “ser puro”, identificado pela
perspectiva cristd com Deus como ser supremo. (Vietta 2015:60)

A prerrogativa da racionalidade sobre sensibilidade vem modelando a religido

ocidental desde o inicio deste processo de racionalizacdo, ja na Antiguidade:

Do ponto de vista da historia das religioes, a racionalidade estd estreitamente
ligada com uma forma de ‘demitologiza¢do’, o que foi cunhado por Nestle num
estudo ja mais antigo na seguinte formula: Vom Mythos zum Logos [Do mito ao
logos]. Associada a isso esta uma nova polarizagdo do pensamento que se afasta
das divindades telaricas — entre os gregos, a Mae-Terra Gaia — e arquiteturas
religiosas, como a forma de templo na Antiguidade e arquitetura gética na Idade
Meédia cristd. O tipo arquitetonico do ‘arranha-céu’ no planejamento urbano
moderno ainda segue essa linha vertical que ascende ao céu. (Vietta 2015:17)

Tal ¢ a influéncia deste pensamento que se tornou dificil dissociar a ideia de “céu”
no estudo das religides, sejam elas quais forem, acabam sendo interpretadas sob as lentes

deste cristianismo que mira o céu. Como exemplo, muitos dos que estudam religides de
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base africana, em especial, do sistema Nago-Yorubd, difundido no Brasil, associam o
Orun (local mitico das entidades espirituais) ao céu, embora em todo o pantedo nao haja
nenhuma divindade do céu ou do sol, da lua, das estrelas, etc. As divindades sdo da terra,
das pedras, do fogo, do mar, do rio, das matas, do ferro.

No dito “Iluminismo grego” fildsofos criticariam os mitos e os poetas gregos na
condicdo de “inventores de mitos”. (Ibid.60) Para Platdo, “poetas ndo ensinam o
verdadeiro ser, servem apenas as zonas inferiores da alma, na medida em que mantém
acesas as emogoes, prejudicando o Estado”. (Ibid. 65) E talvez por essa desqualificagao
dos mitos, também se deva outro obstaculo contemporaneo ao estudo de outras religides
que ndo o cristianismo — uma limitagdo na leitura e compreensao dos mitos.

Ja entre os filosofos pré-socraticos fica evidente como o novo acesso ao racional
desbanca a mitologia, entendida aqui como a religido grega. Em Heraclito, os poetas
Homero e Hesiodo sdo sempre mencionados com desdém: “Homero merecia ser expulso
dos certames e agoitado com varas”. (Heraclito, fragmento 26 apud Vietta 2015:65)
Como contraponto e ilustracdo de como a religido grega se apresenta nos mitos presentes
em Homero e Hesiodo sugiro a leitura de Os Gregos e o Irracional, 2002 do psicologo
E. R. Dodds onde o autor resgata exatamente a mitologia/religido sendo tratada pelos
filosofos como irracionalidade.

Em outro pré-socratico, Xeno6fanes, encontra-se as sementes da representacao e
que Vietta apontara como germinal para as religides modernas e “desencantadas” para

aludir a Weber.

Xendfanes encontra o argumento central de toda a critica posterior dos mitos da
religido na era moderna: ele parte do pressuposto de que as representacdes
religiosas de cunho mitico, ao retratarem concretamente o céu dos deuses, nada
sdo além de proje¢des da imagina¢do humana [...] Os etiopes afirmam que seus
deuses tém nariz chato e sdo negros, os tracios, que eles tém olhos azuis e cabelos
ruivos. (Xenofanes, fragmento 16 apud Souza 1996:70-72)

Os pré-socraticos dissociam o pensamento do mito e preferem explicar a génese
do mundo mediante a combinagdo de principios materiais como agua, ar, terra ¢ fogo.
Mas apesar de considerarem os elementos percebidos pelos sentidos descartam a
percepcao sensoria como confiavel. Democrito, o pré-socratico da teoria do atomo
declara: “ha duas formas de conhecimento, a auténtica e a obscura (inauténtica); e da
obscura fazem parte as seguintes: visao, audi¢ao, olfato, paladar e tato. A outra, porém, ¢

a auténtica, separada daquelas”. (Democrito, fragmento 11 apud Souza 1996:266). Ha
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que se levar em conta também o pensamento pitagoérico, embora ndo hajam fontes
auténticas de Pitagoras, as ideias nos chegam através de Filolau, suposto aluno de
Pitagoras. Para eles todo o conhecimento baseia-se nos numeros, pois eles representam a
ordem do mundo, Vietta descreve a visao de Filolau: “o mundo ¢ composto de elementos
ilimitados e elemento limitados, mediante a forca agregadora da harmonia do cosmo. A
harmonia do mundo, porém, sdo os numeros € estes, em consequéncia, representam para
ele a harmonia do cosmo”. (2015:92)

Empédocles, por sua vez, também reduz os sentidos a ferramentas limitadas, ou
mais precisamente a “pegadores”, pois usamos os sentidos para “pegar” as coisas.
(Empédocles fragmento 2 apud Vietta 2015:71) Anaxdgoras afirmara: “Em consequéncia
da fraqueza dos sentidos ndo somos capazes de distinguir o verdadeiro” (Vietta 2015:71)
e a estes pré-socraticos podemos acrescentar Anaximenes, Anaximandro, Tales de Mileto
e Parménides como filoésofos que desenvolveram e defenderam o pensamento racional
como superior a uma cogni¢do baseada no sensorio. Tais ideias, pré-socraticas, sao
ampliadas e refor¢adas mais tarde em Aristoteles, ele acentua logo no inicio de sua
Metafisica, que o novo pensamento se dissocia da percepgao dos sentidos (aisthesis).

Conforme cita Vietta: “em sua introdugdo a filosofia da natureza, Aristoteles
escreve ‘que as percepcoes dos sentidos ndo concedem sabedoria.” Assim sendo, o novo
saber da racionalidade se distingue nitidamente da aisthesis, pois em contraposicao a ela
¢ ‘o mais universal, por ser o que mais distante estd das percepcoes dos sentidos.’”

(2015:70) Em outra passagem, Vietta detalha os resultados do pensamento aristotélico:

Trata-se justamente da forma de ir atras ¢ além das coisas e, desse modo, da
dissociag@o do proprio pensamento racional em relag@o aos sentidos, que perfaz
e caracteriza 0 novo estilo genuinamente metafisico-ocidental de pensar [...]
Porém, a filosofia grega rasga um abismo entre o mundo sensivel do aquém e o
mundo do além — que precisamente ¢ conhecido de modo racional. (Ibid.72)

O pensamento racionalista grego teve grande alcance, chegando a refletir
mudancgas de perspectiva em outros povos e religides, como por exemplo no judaismo,
conforme vemos na obra O Crescimento do Cristianismo 1996, onde socidlogo da
religido Rodney Stark explora uma mudanca nos rituais judaicos, nao por conta do fim
das praticas sacrificiais conforme discuti no item anterior, mas por influéncia da filosofia
grega. Pelas citacdes que selecionei em Stark espero demonstrar como a racionalidade

grega penetrou o judaismo, tornando-o mais abstrato, intelectualizado e menos
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ritualizado. Quero demonstrar também que a racionalidade grega se infiltra no
cristianismo tanto diretamente, quanto por esta via judaica, estendendo-se posteriormente
do cristianismo a toda a cultura europeia, o que acarretard consequéncias acerca da
defini¢do de religido em outros locais, bem como no estudo da prépria.

Os judeus helenizados foram judeus que haviam deixado a Palestina por causa de
oportunidades comerciais. Longe de seu local de origem e inseridos em outro contexto
cultural, estes judeus contribuiram para a adaptacdo e uma erradicacdo da etnicidade

judaica.

No inicio do século III a.C., o hebraico decaira a ponto de a Tora ter sido
traduzida para o Grego. No processo de tradug@o, ndo apenas os termos gregos,
mas também os pontos de vista helenisticos foram incorporados. [...] Em
qualquer circunstancia, os judeus que se encontravam fora da Palestina liam,
escreviam, falavam, pensavam ¢ adoravam em grego. [...] Inimeros judeus da
diaspora assumiram nomes gregos € incorporaram muita coisa do iluminismo
grego em suas perspectivas culturais, da mesma forma como os judeus
emancipados responderam ao iluminismo do século XIX. (Stark 2006:71)

Stark traz um exemplo bastante elucidativo: o judeu Filon, lider da comunidade
judaica de Alexandria. Filon ¢ modelar ao representar um judaismo influenciado pelo
helenismo. Em sua interpretacdao da Tord, “a autoridade divina € subordinada a razdo e a
interpretagdo alegorica e simbolica”. (Ibid. 74) “Filon tentou propor explicacdes
‘razoaveis’ acerca da Lei — Deus proibe o consumo de carne de aves de rapina e de
mamiferos carnivoros para exaltar a virtude da paz. O que nao podia explicar desse modo,
Filon reformulava em termos alegéricos.” (Ibid.) Stark explica que Filon tinha grande
propensdo ao misticismo, mas que “seu compromisso era com a filosofia platonica”, e
essa era a perspectiva pela qual o sobrenatural podia ser claramente vislumbrado, em
meio a camadas de abstragdo, razao e perfeicao. (Ibid. 75) E até mesmo a concepcao do
deus judaico, sob a perspectiva da razao grega teria de mudar: “Em Filon, o tonitruante e
ciumento Javé do antigo Testamento ¢ substituido por um abstrato e remoto Ser
Absoluto”. (Ibid.) Em consequéncia da interpretacdo de Filon “o evidente significado
religioso e historico da Tora perdeu-se entre sentimentos morais € espirituais por meio
dos quais Filon pensou ter demonstrado a harmonia e a racionalidade do universo”. (Frend
apud Stark 2006:74) Assim como o judaismo, conforme exemplo de Filon, o cristianismo

funde motivos religiosos com o /ogos advindo da filosofia, “o Evangelho de Jodo, por
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exemplo, assume argumentos racionais da teogonia e da cosmologia como prova de sua
superioridade espiritual”. (Vietta 2015:61)

Concluo esta argumentagdo, acerca da influencia da racionalidade grega na
religido judaica com Stroumsa falando de uma atitude por parte dos rabinos, a qual eles
acreditavam dar-lhes certo ar de superioridade sobre o passado sacrificial: “para os sdbios,
que se consideravam de alguma maneira equivalentes aos filosofos na sociedade greco-
romana, o estudo da 7orah substituiu os sacrificios [...] o estudo da Torah representa a

aceitagdo do valor grego da scholé por parte dos judeus”. (2009:67)

1.2.3. 4 disseminagdo do livro em desfavor da materialidade

Desde o principio, quando o cristianismo comeca a se formalizar como religido
vai absorvendo caracteristicas da filosofia grega. O pensamento platonico, subjacente as
concepgdes de Paulo e Agostinho, atribuem a nova profissdo de fé caracteristicas cada
vez mais racionais € menos estéticas. Muitos dos rituais remanescentes das praticas
religiosas pagds ou judaicas foram gradativamente sendo substituidos por um processo
tedrico de compreensao. De acordo com Stroumsa quando argumenta sobre o que chama
de “uma nova forma do cuidar de si”, procedente do cristianismo “o sujeito ¢ levado a
salvacdo através do conhecimento ou gnosis, uma salvacao que depende da transformacgao
do sujeito por sua divinizagdo, ou theiosis, através da revelagdo e da realizacdo de sua
natureza profunda”. (2009:13). Desta maneira, o fazer € substituido pela reflexdo e a
crenca.

No item sobre o fim do sacrificio, termino argumentando como o controle das
praticas sexuais, assim como das alimentares acabou por substituir, pelo menos em parte,
as praticas sacrificiais. No entanto, a citagdo a seguir evidencia, através da questdo
alimentar, conflitos normativos do cristianismo primitivo em relagdo a continuidade das
praticas da lei mosaica. Pedro, apostolo de origem judaica, sentia-se compelido a seguir
as regras de pureza da alimentacdo, especialmente na presenca de outros judeus, como
Tiago e Jodo. Contudo, para Paulo, judeu-cristdo criado em ambiente helenista,
responsavel pela missao entre os pagaos, mais importante do que a observancia das regras

¢ o acreditar. Hans Kiing alude a questao entre os apostolos:
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Paulo, que viu toda a sua obra da miss@o entre os pagdos ameacada, defendeu,
agora publica e apaixonadamente, a liberdade do cristdo precisamente nos
assuntos da mesa comum. No segundo capitulo de sua carta & comunidade da
provincia romana de Galacia, ele faz pessoalmente um relato a esse respeito:
‘Mas quando Pedro veio para Antidquia, opus-me a ele abertamente porque era
digno de censura. Pois, antes de chegarem alguns da parte de Tiago, [Pedro]
comia com os pagdos. Mas quando aqueles chegaram, se retraia ¢ se afastava,
com medo dos circuncidados. E os demais judeus o acompanharam nessa
inconsequéncia.’ (v.11-13). E Paulo: ‘Quando vi que ndo procediam com retiddo
segundo a verdade do Evangelho, disse a Pedro na presenca de todos: ‘Se tu,
sendo um judeu, vives como pagdo e ndo como judeu, por que obrigas os pagaos
a adotar teus costumes judaicos?’ (v. 14). E entdo seguem-se suas palavras sobre
a justifica¢do do pecador pela fé, que haveriam de fazer historia: “Noés [Pedro e
Paulo], judeus de nascimento e ndo pecadores do paganismo, aprendemos que o
homem se justifica ndo pelas obras da lei, mas pela fé em Jesus Cristo. E por isso
que temos fé em Jesus Cristo, esperando ser justificados pela fé em Cristo e ndo
pelas obras da lei (da Halaca), pois pelas obras da lei homem algum ¢ justificado.
(v. 15-16) [...] A partir de entdo os cristdos do paganismo estavam livres do rigor
da lei religiosa judaica. (2004:219-220)

O fato de abandonar os costumes alimentares da lei e ter agora certa auséncia de
interditos, exceto pelo desencorajamento do consumo de carnes sacrificiais, ja atribui ao
cristianismo novas caracteristicas materiais, a nova crenga tem também um novo sabor e
uma nova etiqueta — a mesa nao € mais restritiva e sim um lugar de comunhao onde todos,
com seus diferentes costumes, podem se sentar; pelo menos até o catolicismo medieval.

Se pensarmos de forma pragmatica, ¢ possivel que a crenga num Unico mito — a
fé em Cristo, tenha se tornado o cerne da religido em virtude da multiplicidade de culturas
que o formou. Eram linguas, habitos alimentares, vestuarios e tantas outras praticas

diferentes. Como aglutinar todos?

Cristdos ndo tem uma terra em comum, nem uma linguagem, nem roupas — todas
as coisas comuns que definem a identidade. Logo eles foram concebidos como
um novo tipo de pessoa, desconhecido até entdo: um povo definido por sua crenga
num Unico mito, preservado em escrituras. (Stroumsa 2009:30)

Além da crenca, esta ultima fala de Stroumsa remete a questao da escrita, que em
sua tese aparece como outra caracteristica singular do cristianismo, primeiro porque “o
cristianismo antigo propde traduzir as escrituras, em todas as linguagens possiveis |[...]
Através destas varias tradugdes biblicas os cristdos conservaram € encorajaram uma
pluralidade de conhecimentos religiosos”. (2009:39-40) Essas tradugdes, possivelmente

favoreciam certa continuidade cultural, no sentido proposto por Stark, onde quer que ela
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alcancasse. O cristianismo permitiu que se preservasse muito do conteudo dos judeus e
dos pagaos e que se resolvessem muitas das contradi¢des entre elas. (Stark 2006:73) Devo
ressaltar aqui o papel da escrita ja entre os gregos, conforme defende Vernant, citado no
item anterior — o processo de escrita cria verdades publicas.

Em segundo lugar, desde o comeco cristdos publicaram escritos em forma de
livro. Ao final do segundo século, o codex [livro] tinha se tornado uma “invengao crista”.
“Mais compactos, faceis de carregar e usar, sua fabricacdo custava muito menos em
relagdo ao pergaminho usado pelos judeus”. Esta mudanca no aspecto do livro, a principio
puramente técnica, “provocou uma profunda transformacdo no papel do livro e na
circulacao de ideias”. (Stroumsa 2009:41). Arrisco-me a dizer que esta facilidade material
tenha sido um fator de influéncia na rapida disseminacdo do cristianismo, a0 mesmo

tempo que o cristianismo tenha difundido o conceito de livro:

A emergéncia de uma ‘cultura textual’ no terceiro século parece dever-se em
grande parte ao crescimento do cristianismo no Império Romano. Se me for
permitida a metafora anacronica, eu proponho enxergar no cristianismo antigo
mais do que uma ‘religido do livro’ — uma religido do ‘paperback’. (Ibid. 43)

A difusdo das ideias cristas através do livro fez com que a cultura textual se
tornasse parte da identidade material crista ja em seu inicio, tanto por ter criado o hébito
da transmissao de informagdes via leitura, tanto quanto por mudar a forma de leitura —
que lentamente passou a ser feita em siléncio: “a profunda transformacao da leitura sob o
Império Romano — consequéncia da mudanga do pergaminho para o cédex se interiorizou
através da mudanca da leitura em voz alta para a leitura silenciosa”. (Stroumsa 2009:51)
Diferente do Islamismo, por exemplo, que embora tenha sua doutrina num livro, manteve
o Cordo através de sua estética particular de recitacao.

A “leitura silenciosa, por sua vez encorajou uma dialética entre ler o livro e ler a
si mesmo”. (Ibid. 29) Estas caracteristicas todas procedentes do advento do livro
modelaram o etos cristdo, tornando-o mais introspectivo € privado. A oracdo (que
poderiamos compreender como uma espécie de conversa privada e silenciosa com deus)
e a leitura da Biblia tornam-se rituais, e, “‘mais tarde, como veremos, mesmo um santo
cristdo ¢ representado como um texto, para ser lido e comentado”. (Ibid. 30). Estas
também constituem caracteristicas materiais do cristianismo: o siléncio (diminui¢do do

sentido da audigdo) e a leitura (aumento do sentido da visdo).
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1.2.4. Escrita e racionalidade versus oralidade e sensibilidade

A transi¢do da oralidade para a escrita, associada ao fim do sistema sacrificial,
sendo ou nao uma coisa consequéncia da outra, modificou os modos de vida, a percepgao,
a compreensdo do mundo. A palavra, transmitida pela escrita, ndo ¢ a mesma da oralidade.
Reunindo o trabalho de alguns autores, estudiosos da oralidade e suas implicacdes, tais
como Jack Goody, Walter Ong e Maria Antonieta Antonacci, € possivel perceber que a
oralidade consistia — em sociedades arcaicas e, consiste, nas sociedades modernas que
conservam a tradi¢ao oral, ndo apenas num meio de transmissao da informacao, mas sim,
numa maneira diferente de se entender e viver a vida.

Jack Goody dedicou-se, em muitas obras, a estudar as mudancas classificadas
como “da magia para a ciéncia” em termos de “do oral para a escrita”, alegando que a
escrita modificou as estruturas de conhecimento, bem como a forma de memorizar, ¢
depois, trabalhar com estas memdrias, resultando em novas maneiras de pensar e
organizar a sociedade. A mudanga de uma coisa para outra tem tantas consequéncias que,
“em muitos casos, ¢ o ‘oral’ e o ‘letrado’ que precisam ser contrapostos € nao o
‘tradicional’ e o ‘moderno’”, afirma Goody (2012:106). No trecho a seguir o mesmo autor
ilustra bem a diferenca entre um sistema e outro, sugerindo uma maior afinidade entre

escrita e racionalidade e, por outro lado, oralidade e sensibilidade:

A incorporagdo da medicina em um texto escrito pode bem ter levado a mesma
divisdo que as artes exibiram entre compositores e recitadores, pelo menos na
medicina grega que tanto devia ao Egito. Isto porque um tratado alquimico grego
define a diferenca entre o médico por um lado e 0 magico por outro; o primeiro
atua “mecanicamente ¢ pelos livros”, enquanto o outro ¢ um sacerdote, atuando
“pelos seus proprios sentimentos religiosos”. Aqui o médico como “cientista”
esta sendo contrastado com o curandeiro como sacerdote; o primeiro tem de atuar
pelo livro; o Gltimo é mais livre para deixar seu espirito vagar, para procurar
novos remédios, para preencher os intersticios da palavra escrita com mensagens
inspiradas pelos deuses. O prego do aprendizado pelo livro era a restrigdo da
espontaneidade. (Ibid. 315)

O trecho acima também indica uma aproximacgao entre oralidade e religiosidade,
ideia esta, refor¢ada no trabalho de Walter Ong — Oralidade e cultura escrita, 1998,

segundo ele:
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A forga interiorizadora do mundo oral tem uma ligac¢do especial com o sagrado,
com as preocupagdes fundamentais da existéncia. Na maioria das religioes, a
palavra falada exerce uma fung@o fundamental na vida cerimonial e devota.
Eventualmente, nas religides mundiais mais abrangentes, produzem-se textos
sagrados nos quais o sentido do sagrado esta igualmente ligado a palavra escrita.
No entanto, uma tradi¢do religiosa apoiada em textos pode continuar a legitimar
a primazia do oral de muitas maneiras. (p.88)

A recitagdo do Cordo, tdo esteticamente caracteristica, ¢ um exemplo do
argumento acima. Além disso, em religides que tiveram suas origens em tradigcdes orais,
mesmo quando suas doutrinas foram transformadas em textos, continuaram altamente
ritualizadas, com posturas corporais e indumentaria especificas, além do uso de objetos e
sistemas de alimentagdo como parte da transmissdao e manutengao de seus principios. O
hinduismo ilustra este caso — embora os Vedas tenham se tornado livro, foram
originalmente versos transmitidos oralmente. E apesar do conhecimento bésico do
hinduismo poder ser adquirido, em tese, via leitura silenciosa, os sacrificios, os interditos
alimentares, as praticas corporais, as roupas, as velas e os incensos permanecem, 0 que
parece demonstrar que a palavra escrita e a palavra oral, bem como os aspectos materiais
ndo sdo equivalentes em termos de valor e/ou efeito. Quero enfatizar o fato de que a
oralidade ndo ¢ apenas uma forma de comunicac¢do diferente, mas “molda” uma sociedade
em seus aspectos materiais — utilizando-se dos outros canais sensoriais. Em vez de
privilegiar a visdo, por exemplo, colocando-a como principal sentido da percep¢do, como
faz a escrita, a oralidade atribui grande importancia a audi¢cdo, ao mesmo tempo que
envolve todo o corpo na comunicagao, isto determina ndo apenas os modos de expressao,
mas também os processos mentais € formas de cognigdo. “A escrita torna a fala ‘objetiva’,
transformando-a em um objeto de inspegao visual além da inspecao auditiva; ¢ a mudanca
do receptor do ouvido para os olhos, € do produtor da voz para a mao”. (Goody 2012:108)
E necessario notar também que a escrita torna a fala objetiva e impessoal, pois a distancia
do autor no espago e no tempo, ja que ndo ha mais a voz de quem falou, e a informagao
poderé ser acessada em qualquer momento, mesmo que ela ndo tenha vindo através de
um corpo, com tudo o que ele implica.®

A memoria, certamente um dos pontos de maior distingao entre os processos da

oralidade e da escrita evidencia os efeitos de ambos, como afirma Antonacci, no caso da

¢ Talvez por isso, na academia, eminentemente baseada em textos, tenha-se uma cultura onde a
objetividade e a imparcialidade sejam aspectos caracteristicos.
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oralidade: “a memoria ¢ um processo € ndo um deposito de dados”. (2014:609). Para que
uma longa cadeia de ideias seja memorizada, ¢ necessario ‘“pensar pensamentos
memoraveis”. (Ong 1998:45) Assim a cadéncia, através dos ritmos, rimas e métricas
presentes em cantigas, versos € poemas era imprescindivel para se guardar informagdes,
ao mesmo tempo que ao serem ouvidas, produziam certas emogoes, diferentes daquelas
provocadas pela visdo de quem 1€ a mesma informagdo. Os mitos presentes nas culturas
orais, além de serem registrados e transmitidos em forma de poemas, pelas razdes acima,
também possuem alegorias que condensam em si arquétipos, economizando explicagdes
e processos mentais, do mesmo modo que produzem emogdes que auxiliam a fixagdo dos

conteudos.

A memoria oral trabalha eficientemente com personagens “fortes”, individuos
cujas faganhas sdo notaveis, memoraveis ¢ geralmente notorias. Desse modo, a
economia noética propria a ela gera figuras de tamanho descomunal, isto é,
figuras heroicas ndo por motivos romanticos ou deliberadamente didaticos, mas
por motivos muito mais fundamentais: organizar a experiéncia numa forma
permanentemente memoravel. (Ong 1998:83)

O texto do africano Hampaté Ba, a Tradi¢do viva, 2010, descreve e explica a
importancia da oralidade para as culturas africanas, onde encontram-se cargos griots,
dielis, domas, wolokos, transmissores e guardides do conhecimento oral. Além dos
versos, provérbios e mitos, utilizam-se de instrumentos musicais e performances para
memorizar ¢ transmitir o conteudo, “musica e dan¢a funcionam como um meio de
comunica¢do ¢ documentacdo e servem como ferramentas essenciais para a tradigdo
oral”. (Antonacci 2014:104)

De acordo com Ong, “é preciso observar que a memoria oral difere
significativamente da memoria textual pelo fato de a memoria oral possuir um

componente altamente somatico”. (1998:80) Assim, Ong fala das:

culturas “verbomotoras”, isto €, culturas nas quais, ao contrario do que ocorre
nas culturas de alta tecnologia, desenvolvimentos de agdo ¢ atitudes em relagdo
a questdes dependem significativamente mais do uso efetivo de palavras, e,
portanto, da interacdo humana, e significativamente menos do contato ndo-
verbal, muitas vezes predominantemente visual do mundo “objetivo” das coisas.
(1998:81)
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Berkley Peabody noutro estudo sobre a oralidade fala de culturas que associam

movimentos especificos para promover a memorizacao de conteudos orais:

Em todos os periodos de tempo temos indicagdes de que as composi¢des
tradicionais tém sido associadas com atividades manuais. Aborigenes da
Australia e de outras areas frequentemente fazem figuras com cordodes. Outros
povos manipulam contas em corddes. A maioria das descrigoes de bardos [um
tipo de trovador ou poeta europeu] incluem instrumentos de cordas ou tambores.
(1975:197)

Outro modo particular de memorizacao presente nas culturas orais relaciona-se
com a culinaria e, possivelmente por isso, religides provenientes de culturas orais
mantenham suas praticas alimentares como parte de suas praticas religiosas. Para suportar
essa ideia, apoio-me novamente em Goody, que considera as receitas culinarias, além das
médicas, como fontes de informagdo socio antropologica, tanto nas culturas da escrita,

como nas orais, considerando suas respectivas diferengas.

Nas culturas orais, procedimentos para o preparo da comida podem ser
complexos, ndo tanto em termos daquilo que ¢ colocado sobre a mesa, mas no
proprio preparo. Na Africa Ocidental, o tempo que se leva para preparar os grios
de milho para o mingau, ou para fazer a manteiga de karité ou fazer com que a
mandioca fique adequada para o consumo, todos eles processos complexos, é
muito consideravel. Mas o numero de receitas que podem ser mantidas na
memoria oral é limitado, enquanto o nimero das que podem ser mantidas na
forma escrita ¢ ilimitado... a receita escrita serve em parte para preencher a lacuna
criada pela auséncia da vovo, da nanna ou mémé (que foi deixada na aldeia ou
na cidade antes dessa ultima) pela fragil comunicagdo de cultura entre mae e
filha. (Goody 2013:312)

Uma receita culindria pode ser memorizada quando preparada muitas vezes, seja
nas culturas orais ou quando, mesmo tendo-se a receita escrita, a repeti¢ao do processo
faz com que guardemo-la no corpo. Nao ¢ incomum perguntar a receita a alguém que
prepara um prato ha muito tempo e que esta pessoa nao consiga mensurar as quantidades
dos ingredientes ou explicar precisamente o procedimento, mesmo executando-a com
maestria. Esta caracteristica vem a refor¢car a relacdo entre corpo e memoria, tao
fundamental nas culturas orais.

Dessa maneira, a oralidade associa muitos aspectos ou campos (segundo as
divisdes influenciadas pela visdo europeia) de uma mesma cultura: “a tradi¢do oral € ao

mesmo tempo religido, conhecimento, ciéncia natural, iniciagdo a arte, historia,

42



divertimento e recrea¢dao”. (Hampaté Ba 2010:169) De acordo com as observacdes destes
especialistas, € possivel perceber que ndo ha, nas culturas orais, uma separacao entre o
falar e outras agdes corporais, como o fazer de alguma coisa, alids, “entre povos orais,
geralmente a linguagem ¢ um modo de ag¢do e ndo simplesmente uma confirmacao do

pensamento”. (Ong 1998:43)

1.2.5. A4 cisdo definitiva entre corpo e mente

Se o corpo € considerado como um obstaculo, algo a ser controlado, pode-se dizer
que o mesmo esta sendo reconhecido. Mesmo sendo tratado como veiculo do pecado ou
empecilho material a elevagdo espiritual, seu condicionamento ou repressao através do
ascetismo pode ser considerado uma forma material de profissao religiosa. Entretanto,

Descartes com sua

polarizagdo mente-corpo fundamenta na racionalidade cientifica uma dicotomia
acentuada que subordina completamente o corpo a alma... Enquanto a mente s
pode ser alcangada através da contemplagdo das ideias que ela contém, o corpo
ndo ¢ nada mais que uma maquina senciente através de um materialismo
redutivo. (Vasquez 2011:36)

Em More than Belief, Vasquez coloca o pensamento de Descartes como uma das
principais causas subjacentes pelas quais o estudo das religides, obedecendo a dicotomia
mencionada acima, baseia-se majoritariamente em crengas, doutrinas e textos, ja que estas
trés coisas se baseiam no pensamento racional em vez da percepgdo senciente.

A seguinte passagem extraida de Meditagdes Metafisicas ilustra como Descartes
confia e coloca o pensamento racional, cartesiano, como muito superior a impressao

sensorial:

Tudo o que percebi até o presente como mais verdadeiro e seguro, aprendi-o dos
sentidos ou pelos sentidos; ora, algumas vezes experimentei que tais sentidos
eram enganadores, ¢ ¢ de prudéncia jamais confiar naqueles que uma vez nos
enganaram... A fisica, a medicina e todas as outras ciéncias que dependem da
consideragdo das coisas compostas sdo muito duvidosas e incertas, mas que a
aritmética, a geometria e as outras ciéncias dessa natureza, que so tratam de
coisas muito simples e muito gerais, sem se preocuparem muito com se elas estdo
na natureza ou se ndo estdo, contém algo de certo e indubitavel. (Descartes
2000:31-35)
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Vésquez explica que embora Descartes confie exclusivamente na razao,
demonstra em sua obra uma preocupagado constante acerca da possiblidade da loucura, de
ser enganado pela propria mente a ponto de cair num mundo de sonho; a isto, o filoésofo
Richard Bernstein, citado em Vasquez chamara de “ansiedade cartesiana”. “Esta
ansiedade obrigara Descartes a abandonar a histdria e o corpo e apelar para a teologia,
para um deus imutavel a fim de fundamentar o cogito sitiado”. (Véasquez 2011:38) Ele

sugere, paralelamente, que:

Pensadores como Rudolf Otto, Gerardus van der Leeuw e Mircea Eliade
apelaram para termos onto-teoldgicos tais como Santo, o Poder ¢ o Sagrado para
escapar da ansiedade cartesiana da contingéncia, falibilidade e finitude para
fundamentar suas abordagens internalistas e anti-materialistas da religido. (Ibid.)

O que fica muito evidente na construgdo de Descartes ¢ que o “eu pensante” ¢
autdbnomo e nao necessita de um mundo material para existir. Portanto, se no mundo
greco-romano, assim como na formagao do cristianismo, a relagdo corpo-mente se
matinha em certa ambiguidade, Descartes elimina definitivamente qualquer significancia

material. E, segundo Vietta, sobre Descartes:

A era moderna transfere a antiga critica dos sentidos, assim como a racionalidade
para dentro do eu... ele causa uma cisao do sujeito entre pensamento racional de
um lado, e o restante do eu, de outro, ou seja, seus sentidos, suas emogdes ¢
fantasias... Essa cisdo do eu se torna formadora de cultura. (2015:83)

Esta cisdo ainda permeia as culturas ocidentais, ela ¢ bastante detectdvel no campo
de estudos em religido. Como um exemplo apropriado cito a obra Modes of Religiosity
de Harvey Whitehouse, 2004. Whitehouse desenvolve a teoria por ele chamada Divergent
Modes of Religiosity — DMR, onde ele cria e compara duas categorias de religidoes, em
termos de cognicao. Sendo elas religioes doutrinais, altamente institucionalizadas, com
rituais coletivos frequentes, mas emocionalmente pouco provocantes — uma missa, por
exemplo. E as religioes imagisticas, pouco ou nada institucionalizadas, com seus rituais
menos frequentes, mas emocionalmente muito densos — rituais de passagem entre tribos
da Nova Guiné, por exemplo.

Acredito ser improdutiva uma classificagdo tao rigida e reducionista, uma vez que
uma mesma religido pode apresentar muitas variagdes quanto aos quesitos apresentados
na teoria DMR. E concluindo com base no trabalho de Antdnio Damasio, O Erro de

Descartes, consiste:
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[N]a separagdo abissal entre o corpo ¢ a mente, entre a substincia corporal,
infinitamente divisivel, com volume, com dimensdes e com um funcionamento
mecanico, de um lado, e a substincia mental, indivisivel, sem volume, sem
dimensodes e intangivel, de outro; a sugestdo de que o raciocinio, o juizo moral ¢
o sofrimento adveniente da dor fisica ou agitagdo emocional poderiam existir
independentemente do corpo. Especificamente: a separacdo das operagdes mais
refinadas da mente, para um lado, e da estrutura e funcionamento do organismo
bioldgico, para o outro. (1994:608)

De acordo com o mesmo autor, que pergunta: “Por que preocuparmo-nos com
esse erro especifico de Descartes?” o problema esta no fato de que “o erro de Descartes

continua a prevalecer”. (Ibid.)

Talvez fosse possivel compreendé-la [a mente] sem recorrer a neurobiologia, sem
nenhuma necessidade de saber neuroanatomia, neurofisiologia ¢ neuroquimica.
E interessante e paradoxal que muitos investigadores em ciéncia cognitiva, que
se julgam capazes de investigar a mente sem nenhum recurso a neurobiologia,
ndo se considerem dualistas... A divisdo cartesiana domina tanto a investigacdo
como a pratica médica. Em resultado, as consequéncias psicologicas das doengas
do corpo propriamente dito, as chamadas doencas reais, sio normalmente
ignoradas ou levadas em conta muito mais tarde. Mais negligenciado ainda ¢é o
inverso, os efeitos dos conflitos psicologicos no corpo. E curioso pensar que
Descartes contribuiu para a alterag¢do do rumo da medicina, ajudando-a a
abandonar a abordagem organica da mente-no-corpo que predominou desde
Hipdcrates até o Renascimento. (Ibid. 609-610)

1.2.6. O cristianismo protestante como padrdo para o conceito de religido

Aquele grande processo historico no desenvolvimento das religides, a eliminagao
da magica do mundo, que comegou com os velhos profetas hebreus e, em
conjungdo com o pensamento cientifico helenistico, havia repudiado todos os
meios magicos para a salvagdo da alma como supersti¢do e pecado, chega aqui a
sua conclusdo logica. O puritano genuino chega mesmo a rejeitar todos os sinais
de cerimdnias religiosas nos sepulcros e a enterrar seus mais proximos ¢ queridos
sem cangdes ou rituais, no sentido de que ndo se deveria ter crenca em nenhuma
supersticdo ou confianga nos efeitos de forgas sacramentais ou magicas para
obter a salvacdo. (Weber 2013:135)

O cristianismo protestante vem a ser, dentro desta “breve historia da
imaterialidade na profissdo religiosa”, a ultima, entretanto, fundamental explica¢ao para
este processo, por trés razoes: 1.2.6.1) provoca uma reducgdo real na quantidade e na
importancia dos rituais, 1.2.6.2) trata-se de uma religido associada a racionalidade,

construindo-a e sendo por ela construida, 1.2.6.3) influenciou sobremaneira o conceito de
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religido e os estudos sobre a mesma, 1.2.6.4) modelando, inclusive o pensamento de
muitos dos antropologos do século XIX, com definigdes de conceitos que influenciam o

estudo sobre religides até os dias de hoje.

1.2.6.1. Uma redugdo real na quantidade e na importdancia dos rituais

Esta redugdo pode ser observada no cristianismo protestante, mesmo depois de ja
pontuadas as grandes mudangas ritualisticas nos itens anteriores tais como o fim do
sacrificio e o iluminismo grego. Em primeiro lugar, uma vez que a ideia era de uma
Reforma, naturalmente havia uma preocupagdo em nao se repetir 0S mesmos erros ja
cometidos pela igreja catolica, logo, “em vez de imagens religiosas, que poderiam
facilmente levar a idolatria e manipulagdo pela hierarquia catodlica, a verdade do
cristianismo deveria ser expressa através da Palavra de Deus, contida nas palavras da
escritura, pregadas do pulpito ou lidas na Biblia.” (Vasquez 2011:32) A palavra de Deus
estava acessivel a “todos” que pudessem ler, ela substitui uma vez mais o ritual, agora tao
desnecessario quanto a intervencdo de um sacerdote: Weber relata, por exemplo, no
calvinismo: “o completo desaparecimento da confissao privada... apenas Deus deveria ser

seu confidente”. (2013:136) Esta privatizagdo, traz ao individuo, certa solidao:

No que era para o homem da era da Reforma a coisa mais importante da vida,
sua salvacdo eterna, ele era forgado a seguir seu caminho sozinho para conhecer
que destino que havia sido decretado para ele, desde a eternidade. Ninguém o
poderia ajudar. Nem um padre, porque o escolhido somente pode entender a
palavra de Deus em seu proprio coracdo. (Weber 2013:134)

E, se por um lado a privatizagdo acarreta soliddo, ja que “os meios para uma
descarga emocional do pecado foram removidos™ (/bid. 136); em contrapartida prové o

sujeito de certa autonomia religiosa, uma consciéncia individual:

O catolicismo medieval fez do corpo o foco central de preocupagdes teoldgicas
e escatologicas. Este foco foi desafiado pela Reforma Protestante através da
énfase na consciéncia individual e a primazia da justificacdo pela fé através de
uma reinterpretagdo da teologia paulina. Em sua tentativa de enfraquecer o
monopoélio dos padres sobre o poder ritual, ou seja, o poder de realizar
sacramentos legitimamente, reformadores protestantes ndo apenas advogaram o
sacerdocio a todos os crentes, mas desencantaram o mundo, rejeitando
expressOes materializadas do sagrado. (Vasquez 2011:31)
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Além da intencdo de enfraquecer o poder da igreja e o inicio de uma pratica
religiosa individual e privada, a citacdo acima destaca outro ponto de nosso interesse: a
justificacao pela fé, contida na Doutrina da Graga: “Nem os sacramentos, pois, ainda que
os sacramentos tenham sido ordenados por Deus para o incrementar de Sua gloria e
devam, desse modo, ser escrupulosamente observados, eles ndo sao meios de se atingir a
graca, mas apenas o subjetivo externa subsidia da fé.” (Weber 2013:135) A salvagdo
garantida pela fé fez os rituais perderem sua forga. Esta caracteristica ¢ ainda mais

evidente no protestantismo calvinista, que com sua doutrina da predestinacao elimina

qualquer meio de se alcangar a salvagdo, seja pela fé ou através de agoes:

Aqueles do género humano que sdo predestinados a vida, Deus perante a
fundagdo do mundo colocou, de acordo com o Seu eterno e imutavel propdsito,
e do conselho secreto e do bel-prazer da Sua vontade, escolheu Cristo a eterna
gldria, por conta de Sua mera graga ¢ amor, sem qualquer antevisao de fé ou de
boas obras, ou de perseveranga em qualquer uma delas ou qualquer outra coisa
na criatura tal como condi¢des ou causas movidas por Ele para isso. (Ibid. 131)

Desta maneira, se ndo importam as boas agdes, ou no caso do calvinismo, nem
mesmo a fé€, os rituais, em termos de salvacdo, tdo imprescindiveis outrora, agora

esvaziam-se de significado e propdsito.

1.2.6.2. O cristianismo protestante estd intimamente associado a racionalidade

Esta associacdo da-se num processo dialético, sendo por ela construido e
reforgando-a em detrimento da sensibilidade. Segundo Silvio Vietta em Racionalidade:
Uma historia universal, a faculdade da racionalidade comecou a ser privilegiada em
relagdo a da estética desde a filosofia pré-socratica, influenciando concepcdes de mundo,
modos de producao, cultura e, certamente a religido. Para o autor, que se baseia na ideia
do desencantamento do mundo, de Weber, o protestantismo constitui o apice da
racionalidade aplicada a religido. Em Weber, a racionalidade comega ja por modificar o
catolicismo, antes mesmo da Reforma, na dire¢ao oposta a sensibilidade, transformando
o “ascetismo das sensacdes” (autoflagelacdo, jejum severo, etc.) em um ‘“ascetismo

produtivo™:
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O ascetismo cristdo... tem tido carater definitivamente racional... Nas regras de
Sdo Bento, e ainda mais para monges cluniacenses, ¢ novamente para oS
cistercienses ¢ mais marcadamente para os jesuitas, ele tornou-se emancipado de
todo o transcendentalismo desprovido de planos e de autoflagelagdes irracionais.
Ele desenvolveu um método sistematico de conduta racional com o propdsito de
superar o status naturae, para livrar o homem dos impulsos irracionais... colocar
suas agOes sob constante controle... Portanto, treinou o monge, objetivamente,
como um trabalhador a servigo do reino de Deus. (Weber 2013:146-147)

Devemos lembrar na regra de Sao Bento, sua instru¢do mais conhecida — Ora et
labora, e todo o trabalho realizado no cotidiano dos monges — a produgdo de alimentos,
por exemplo, cerveja, vinho, geleias, paes e queijos que notabilizou muitos mosteiros que
subsistem destas atividades até hoje. No protestantismo o trabalho vai adquirindo também
certa conotacao religiosa, (de tal sorte que religido e racionalidade vao se fundindo) o que
em Lutero corresponde a vocacao: “O tnico modo de vida aceitdvel para Deus nao era
superar a moralidade mundana em um ascetismo mondstico, mas somente pelo
cumprimento das obriga¢des impostas ao individuo por sua posi¢cao no mundo. Essa era
sua vocagdo”. (Weber 2013:96) E possivel que o trabalho produtivo fosse compreendido
como algo que pudesse preencher a lacuna ritual — quando entendido como vocagdo —
mas que ao mesmo tempo preencheria os requisitos de uma otimizacao racional.

Nado apenas os rituais, mas outras formas materiais da religido assumiram
caracteristicas racionais — as imagens sacras, que além de vistas como idolatria, perderam
o sentido diante de um deus transcendente que ndo poderia ser uma estatua, nem
tampouco habita-la. Também as igrejas deixaram de ter formas simbolicas tradicionais e
obedeceram a funcionalidade racional — linhas retas, praticidade e objetividade na
construgdo. A distdncia material entre as coisas religiosas e as nao religiosas diminuiu:
“aquele ‘desencantamento do mundo’, do qual falou Max Weber, ¢ um efeito colateral
necessario do conhecimento racional”. (Vietta 2015:66)

Costumes relacionados a uma indumentaria e alimentagcdo, determinados pela
religido, foram classificados como desnecessarios, formas de idolatria, meios de controle
da igreja ou desperdicio material. O trecho a seguir ilustra claramente como o
protestantismo j4 em seu inicio apresentava uma tendéncia a negacao de rituais calcada

na racionalidade:
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Em uma fria manha de margo, 1522, na cidade Zurique, o dono de uma imprensa,
Christoph Froschauer sentou-se com seus trabalhadores e dividiu um prato de
linguicas, em atitude contraria a Igreja Catélica Romana, que proibia o consumo
de carne durante a quaresma. Froschauer ¢ seus homens foram levados aos
magistrados civis, onde ele se alega oficialmente inocente sob o argumento de
que ele tinha uma grande quantidade de impressdes a fazer e que, portanto, seus
homens precisavam de sustancia extra. Tais refei¢des ndo eram completamente
desconhecidas durante a Quaresma, ¢ normalmente, por uma pequena taxa podia-
se comprar uma dispensa sob pretexto de doenga, idade, ou trabalho pesado. Mas
o dono da imprensa ndo havia obtido sua dispensa ¢ foi entdo cobrado. A cidade
protestou, houve manifestagdes nas ruas, e, em 16 de abril o prelado local Ulrich
Zwinglio fez um serméo defendendo a atitude do dono da imprensa ndo como
um caso de necessidade, mas com base em sua autoridade escritural. O Novo
Testamento, Zwinglio pontuou, ndo menciona proibi¢des alimentares de nenhum
tipo, todas as restrigdes foram casualmente inventadas pela Igreja e ndo podem
de maneira alguma coagir a consciéncia dos homens. Também ndo deveriam
haver datas especificas para jejum: no que diz respeito ao tempo, a necessidade
e o0 uso de todas as comidas ¢ livre, entdo quaisquer alimentos que nossas
necessidades requererem, nos podemos utilizar em qualquer tempo e em
quaisquer dias. (Albala 2011:41)

Esta racionalidade provocou uma necessidade de adaptacdo por parte das
religides: concepcdes de mundo e de deus foram atualizadas, rituais e habitos cotidianos,
permeados pelas religides, foram submetidos ao crivo da racionalidade, deixando de
existir ou acomodando-se a nova forma.

Embora esteja aqui detalhando o cristianismo protestante gostaria de fazer uma
breve citagdo sobre o judaismo, a fim de demonstrar como os efeitos da Reforma
associada a racionalidade abrangeram as religides de forma geral.

A Plataforma de Pittsburgh, documento fundador do que se chamou, nos EUA,
Reforma Judaica ou Reforma Cléssica, realizada em 1885 pela UAHC (Union of
American Hebrew Congregation), oficializa um processo de adaptacao que abole parte
da ritualistica e transforma o judaismo, mais uma vez, numa religido baseada na doutrina,

mas desta vez alinhando-a, declaradamente, com postulados da razao:

Sustentamos que todas as leis mosaicas e rabinicas que regulam a alimentagao, a
pureza sacerdotal e o vestudrio originaram-se em épocas remotas € sob a
influéncia de ideias que sdo inteiramente estranhas a nossa mentalidade e
espiritualidade atuais. Reconhecemos o judaismo como uma religido
progressista, lutando também para se harmonizar com os postulados da razao.
(Stark 2006:67)
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Através do que nos mostra Stark, tenho como objetivo evidenciar que as ideias da
Reforma baseadas na racionalidade foram tdo dominantes que acabaram por delinear os

parametros de como religido ¢ definida até os dias de hoje.

1.2.6.3. O protestantismo influenciou a formagdo do conceito de religido e a forma de

estuda-la.

Depois do protestantismo, a percepcdo sobre aspectos materiais na pratica
religiosa crista teria diminuido, “o efeito geral da Reforma foi o aumento da ‘escarnacao,
a transferéncia da vida religiosa para fora das formas corporais de ritual, adoragao,

pratica, de maneira que resida mais e mais ‘na cabega’”. (Taylor apud Vasquez 2011:32)

Entre os primeiros reformadores, ¢ interessante que rituais e praticas alimentares
ndo ganharam muita atenc¢do. Lutero, como Erasmo, mencionam o absurdo das
restri¢des [...] Para Zwinglio, o ritual todo ndo era mais que memoria. Hoc est
corpus meum deveria ser figurativo, como tudo mais dito por Jesus. Qualquer
outra interpretagdo, do tipo presen¢a real, seria uma forma de canibalismo.
(Albala 2011:47-48)

A 1ideia de canibalismo mencionada na ultima citagdo suscita dois outros
predicados do protestantismo que influenciaram no julgamento e estudo de outras
religides: a primeira ¢ uma desclassificagdo dos rituais, especialmente os de outras
religides e a segunda, a interpretagdo de ag¢des contidas na biblia como ndo sendo fisicas,
mas apenas representagdes. Desse modo, de acordo com o primeiro predicado, rituais de

quaisquer outras religioes seriam rebaixados a supersticao e idolatria versus a “verdadeira

religido” baseada na “Palavra de Deus”, preferencialmente escrita.

A Reforma reforgou a visdo acerca do ritual como supersticioso, um
comportamento desapercebidamente repetitivo, desconsiderando sua eficacia e
criatividade performatica. Ritual entdo, torna-se um termo pejorativo para
descrever praticas desconceituadas de um outro alguém: O que eu fago ¢
ordenado por Deus e ¢é “religido verdadeira”: o que vocé faz é “mero ritual”, no
melhor, sem efeito e no pior, altamente demoniaco. (Vasquez 2011:32)

O cristianismo protestante instituiu o conceito de religido em si e tornou-se o
modelo de religido, baseada na fé e na crenga na palavra em detrimento de agdes materiais.
Este modelo espalhou-se pelo mundo primeiramente por conta do processo de

colonizagdo e nos estudos de religido, certamente, porque a maioria dos pioneiros em
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estudos cientificos (ndo teoldgicos) da religido eram de paises cristdos protestantes e
assim, tendiam a ver outras religides, especialmente em outros continentes, como
primitivas e exoticas — adoradoras de deuses pagdos, iddlatras e animistas quanto a
objetos e seres da natureza. “A escarnacdo protestante combinada com o idealismo
alemao e o subjetivismo fenomenoldgico dé origem a uma Religionswissenchaft [ci€ncia
da religido] somatofobica cujo o poder sedutor influencia ainda nos dias de hoje”.
(Vasquez 2015:32) A palavra somatofobica nos remete novamente ao segundo predicado
j4 mencionado, o carater representacional. Numa religido que, por todas as razodes ja
citadas anteriormente, se apresenta tao abstrata e transcendente, houve naturalmente uma

transi¢do do “acreditar na coisa em si” para o simbolismo e a representacao.

O pao e vinho, transubstanciado nos divinos corpo ¢ sangue, como os padres
catolicos entoam nas frases escriturais e litlrgicas “este ¢ meu corpo” ¢ “este é
meu sangue” tornaram-se representagdes (sem que sejam fisicamente
transformados) nos ritos protestantes... Fomos levados a estudar muito mais a
interioridade, a transcendéncia, definidas pelas autoridades do que as relagoes e
as interagdes entre os “religionistas”. Desde que o estudo do Cristianismo
Protestante tem desempenhado um papel definitivo no estudo de todas as
religides, isto tem enfatizado sobremaneira a representacdo. (Harvey 2015:35)

Por conta dos aspectos acima descritos, concordo com Vasquez quando diz que:
“nossa disciplina [estudos em religido] tem assumido a ideia de que religido ¢ ‘privada e
interior, ndo confessionalmente publica, nem mistica, nem ritualistica; intelectualmente
consistente e razoavel, nada ambivalente, nem contraditoria.” (Vasquez 2011:1) O estudo
das religides com base nos canones gera uma impressdo de uniformidade sobre as
religides, entretanto, o estudo dos aspectos materiais, cotidianos, revela suas

discrepancias.

1.2.6.4. A influéncia do Evolucionismo Cultural

Muitos dos antropdlogos do século XIX, entre eles Edward Burnett Tylor, James
George Frazer, Lewis Henry Morgan, William Robertson Smith, para citar alguns, foram
os precursores da antropologia. Atribui-se a eles os primeiros esforcos no sentido de
constituir uma disciplina que estudasse o homem e seu comportamento enquanto espécie,
assim como as primeiras defini¢des de conceitos basicos em antropologia, tais como a

ideia de cultura, definida por Tylor: “Cultura ou Civilizagdo, tomada em seu mais amplo
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sentido etnografico, ¢ aquele todo complexo que inclui conhecimento, crenga, arte, moral,
lei, costume e quaisquer outras capacidades e habitos adquiridos pelo homem na condigao
de membro da sociedade”. (Tylor apud Castro 2005: 103) Notemos que a ideia de crenca
Jé esta presente.

E importante, entretanto, contextualiza-los. Muitos destes intelectuais eram
protestantes ou foram educados neste ambiente. Ao mesmo tempo, vigorava fortmene na

época, a ideologia do progresso e do evolucionismo:

O postulado basico do evolucionismo em sua fase classica era, portanto, que, em
todas as partes do mundo, a sociedade humana teria se desenvolvido em estagios
sucessivos e obrigatorios, numa trajetoria basicamente unilinear e ascendente...
Toda a humanidade deveria passar pelos mesmos estagios, seguindo uma dire¢do
que ia do mais simples ao mais complexo, do mais indiferenciado ao mais
diferenciado.” (Castro 2005:45-46)

Estas ideias eram particularmente “confirmadas” no contato do europeu com
outros povos. Muitos dos paises fora do continente europeu haviam sido colonizados ou
eram ainda coldnias europeias, o que certamente lhes conferia um status de inferior frente
a sociedade do Velho Mundo. Muitos destes langaram-se em viagens a lugares “exoticos”
em pesquisa de campo, entretanto, suas conclusdes eram sempre construidas a partir das
lentes da “cultura dominante”, naquele momento, era permeada pelo conceito de

evolucao:

Como decorréncia da visdo de um unico caminho evolutivo humano, os povos
“ndo ocidentais”, “selvagens” ou ‘“tradicionais” existentes no mundo
contemporaneo eram vistos como uma espécie de “museu vivo” da historia
humana — representantes de etapas anteriores da trajetoria universal do homem
rumo a condi¢do dos povos mais “avangados”; como exemplos vivos daquilo
“que ja fomos um dia”. (Castro 2005:47-48)

Assim, muito influenciados pelas ideias de progresso da época, acabaram por
estabelecer em seus estudos de religido, uma escala evolucionista das religides. No topo,
como ideal de religido, encontravam-se as diversas linhas protestantes, com seus rituais
de pouca manifestacdo corporal, e altamente intelectuais, por conta dos estudos biblicos
e, na baixa extremidade encontravam-se as religioes “primitivas” dos selvagens, com suas
dangas, pinturas corporais, oferendas, deuses de pedra, da natureza — idolos. A

comparacao era uma metodologia caracteristica, observando os varios povos, tentava-se

52



organizar as praticas deles em estagios evolutivos, como se a partir desta observagao
pudessem montar uma histéria das religides humanas segundo tais estagios. A ideia de
progresso estd “tdo inteiramente instalada em nossas mentes que, por meio dela,
reconstruimos, sem escrapulos, a historia perdida, confiando no conhecimento geral dos
principios do pensamento e da acdo humana como um guia para por os fatos em sua ordem
apropriada”. (Tylor apud Castro 2005:86)

Tylor definiu animismo como “crenga em seres espirituais”, podendo ser estes
seres: animais, plantas, bruxas, fadas, elfos, diabos, deuses. Esta ideia tem alimentado
separacOes tais como homens/entes espirituais, mundo material/mundo espiritual,
posteriormente, como resultado deste pensamento, separam-se magia e ciéncia,
significando esta separacao, para os evolucionistas, um sinal de evolugdo, pois diferia-os
dos primitivos, que tinham fronteiras mais flexiveis entre eles proprios e outros seres.

Estas classificacdes dicotomicas ainda permeiam a maioria dos estudos em religido.

1.3. A Materialidade modificada pelos textos

Cientistas da religido que trabalham apenas com textos sdo como cegos que falam
de paisagens que lhes foram descritas, em palavras, por pessoas que podem ver.
Abandonando essa postura, esses cientistas parariam de se referir as religides
alheias “de olhos fechados”. (Greschat 2005:77)

Desde o inicio, o cristianismo encontrou na forma do livro uma de suas principais
caracteristicas, conforme ja explorado. Depois, a leitura silenciosa como forma de “ritual”
e mais tarde a valorizagdo da crenga na palavra escrita, alcangada com a Reforma, deu ao
texto um lugar especial. A ideia de religido através do livro também ¢é refor¢ada por aquilo

que apenas uma Europa autocentrada conhecia:

O cristianismo, o judaismo e o islamismo sdo religides escriturais que definem a
adesdo e a identidade em termos de crengas. Tendo a ciéncia da religido emergido
do contexto europeu ¢ colonial, ndo ¢ surpreendente que esta area académica
tenha tido, e ainda tenha, forte tendéncia a dar muito mais atencdo aos textos e
crencgas do que, por exemplo, as imagens e praticas. (Engler 2007:213)

Portanto, a ideia de uma religido que se apresenta por escrito espalhou-se por
todos os lugares alcancados pelo cristianismo através do processo de colonizagao.
Durante este periodo, momento em que o europeu se depara com outros contextos

religiosos e diferentes rituais, analisa tudo e apreende contetidos, quando ¢ o caso,
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filtrados por sua oOtica antimaterialista e antiritualista, herdada do protestantismo. Ha nesta
época, movimentos de estudiosos, muitos de viés teologico, que querem conhecer e
comparar religides, entretanto, pela Europa ter privilegiado a racionalidade em
detrimento de outras faculdades, “a religido do outro” foi classificada na maioria dos
casos, como inferior, notadamente nos casos em que nao havia escrita, como se uma
doutrina escrita — um livro sagrado — fosse condicao sine qua non para se reconhecer uma
religido. Nos casos das religides exoticas que possuiam escrita, traduzir seus textos passou
a ser uma das principais formas de conhece-las, portanto muito do inicio dos estudos em
religido deveu-se a filologia, fato que, mais uma vez, reforca a compreensao € o
conhecimento de religides a partir de seus textos, encobrindo aspectos materiais através
da reducao de sua importancia: “de uma posigao escrituralista, imagens de deuses sao na
melhor das hipoteses, suplementos e na pior, como impedimentos para uma compreensao

real do divino”. (Grieve 2003:62)

O escrituralismo baseia-se em uma compreensao transcendental do divino como
supersensivel, ndo-material, dualistico e autocriativo. Ele se diferencia acusando
outros de idolatria: da veneracdo de construgdes materiais humanas. [...] Nas
ciéncias humanas o conhecimento “letrado” geralmente privilegia o linguistico,
o discursivo e o cognitizado acima do visceral e do tacito... Estas cautelas sobre
0 escrituralismo sdo mais apropriadas ainda para a ciéncia da religido; a
moldagem sutil do nosso conhecimento alcangado pelo livro transforma toda
religido em uma reflexdo pobre de um cristianismo protestante. (Grieve apud
Engler 2007:213)

Assim, tornou-se padrao, no estudo das religides, reduzi-las a seus canones —
textuais, inteligivelmente apreensiveis e passiveis de reflexdo. Atingindo até mesmo o
senso comum — a expressdo prdatica religiosa pode ser entendida como um
aprofundamento na teoria, tal como ler os textos sagrados de determinada religido.

A/s religido/Oes sofreu/eram alteracdoes quanto a quantidade e qualidade de
estimulos sensoriais por modificagdes em seus rituais. Weber estd correto quanto a
aniquilagdo da magica (classificada como irracional) e ao desencantamento, todavia,
apesar das inimeras tentativas historicas de se fazer o ser humano parecer puramente
alma e principio racional, mesmo sofrendo adaptagdes, a materialidade manifesta-se de
outras formas. O problema de se concentrar apenas em textos e soterrar os aspectos

materiais resulta na constru¢do de imagens idealizadas das religides, o que, por vezes nao
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corresponde a realidade da pratica cotidiana, onde a doutrina pode preconizar uma coisa
e a devocgao popular praticar outra.

Um dos pioneiros em estudos de religido com abordagem cientifica, Max Miiller,
que se baseava muito mais em textos do que em questdes materiais, ja alertava para os

perigos da idealizacdo de uma religido devido ao seu estudo a distancia:

Limitava-me a India ideal, que ganhou forma para mim com base em livros e
relatos de indianos que me procuraram em Oxford. Se a fndia que conhego é uma
india ideal, corresponde — & sua maneira — & Grécia ideal ou a Itélia sobre a qual
sabemos por meio de Homero e de Virgilio. (Miiller apud Greschat 2005:62)

Isto ¢ confirmado pelos estudiosos contemporaneos, Grieve e Eck, em obras
diferentes, falando também do Hinduismo: “Para o praticante diario do hinduismo, as
deidades sd@o mais do que conceitos transcendentais a serem imaginados. Sao praticas
tangiveis: os deuses devem ser vistos, ouvidos, tocados e até degustados”. (Grieve
2003:69) “E apenas necessario levantar a cabeca do livro e olhar para a imagem para ver
0 quao equivocada esta caracterizacdo unilateral esta [baseada apenas em textos]. O dia-
a-dia e o ritual hindus s3o baseados nao em verdades interiores, mas nas aparéncias
particulares do divino, carregadas e concretizadas na substdncia do mundo material.”
(Eck 1998:11)

Outra importante referéncia em termos de religido idealizada versus religido
vivida encontra-se no trabalho entre imigrantes nos Estados Unidos e outros paises da

América Latina, do pesquisador da religido Manuel A. Vasquez:

Para estes imigrantes, o que importa, religiosamente ndo ¢ a doutrina, mas os
problemas existenciais cotidianos que frequentemente eles encaram através de
praticas, narrativas e cultura material que eles trazem consigo ou encontram em
seus novos lares nos Estados Unidos. Como as pesadas abordagens textuais,
ainda dominantes em estudos de religido podem explorar todo o poder da
glossolalia, exorcismo e a cura divina entre pentecostais, carismaticos e catolicos
latinos? Ou da rasa, o sabor emocional da danga ou das performances teatrais
através das quais a primeira geragdo de imigrantes hindus inculcou a identidade
e cultura hindu em suas criangas? Ou da incorporacdo do espirito ancestral entre
praticantes de religides de base africana tais como santeria ou candomblé, um
fendmeno que mistura as dimensdes sonica, tatil, olfatoria, gustativa e cinética,
variando dos tambores ¢ dangas a distribuigdo de uma refeigdo comum? (Vasquez
2011:2)
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O estudo dos aspectos materiais demonstrara que as religioes que ndo podem ser
sempre compreendidas a partir de seus canones, como no caso das tradi¢des orais
indigenas ou africanas, mas elas podem sempre ser estudadas em seus aspectos materiais,

pois todas as religides, sao materiais de alguma maneira, conforme defende Richard Carp:

Religido ¢ fundamentalmente material, corpoérea e fisica. Embora académicos
frequentemente abordem religido material como se ilustrassem textos, o oposto
¢ com frequéncia verdadeiro. Textos religiosos frequentemente articulam ou

4

tentam atribuir sentido verbal aquilo que primeiramente ¢ experimentado e
expressado fisicamente. (2007:4)

Carp também chama ateng¢do para o fato de que abordagens tradicionais baseadas
em textos nao mostram estratos da sociedade que nao sejam letrados, tais como mulheres
em certos locais e/ou periodos historicos, escravos, pobres, etc. Entretanto, como estes
estratos fazem coisas, a cultura material prové um meio de identificar seus discursos
religiosos através de meios materiais: cestaria, comida, escultura, tapecaria, etc. (2011:3)

Quando se consideram apenas fontes textuais, portanto, hd um abismo entre como
se define ou se pensa a religido e como a mesma ¢ praticada. O cientista da religido Hans-

Jiirgen Greschat esclarece no trecho a seguir, a relacao entre textos, sacerdotes e leigos:

Textos sagrados sd3o mais importantes para sacerdotes do que para leigos, mas
nem estes, nem aqueles contentam-se com eles. Sua vida religiosa é mais
abrangente do que apenas a doutrina e sua interpretacdo. O grau de abrangéncia
varia de religido para religido, mas ¢é claro que ndo existe nenhuma que se mostre
totalmente preenchida apenas por seus textos sagrados. Nesse ponto, portanto, ha
uma desproporgdo entre, de um lado, aquilo que a maioria dos cientistas da
religido considera importante e, do outro, aquilo que é importante para a maioria
dos fiéis; ou seja, existe um contraste entre a verdadeira vida religiosa ¢ uma
limitacdo deliberada por parte dos pesquisadores. (2005:63)

Mesmo em religides que possibilitam uma abordagem mais escrituralista, porque
estdo fortemente calcadas em suas doutrinas escritas, tais como o cristianismo, possuem
seus aspectos materiais € que nos podem fornecer indices importantes de valores e de
variagoes.

A trajetéria da materialidade, sua percepcdo e importancia nas religidoes serd
explorada posteriormente, mas por hora gostaria de demonstrar através da reflexdo de

Vésquez sobre a fala do apostolo Paulo, como a materialidade permanece presente:
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Como Paulo escreve em Romanos: ‘ele ndo ¢ um judeu real voltado ao exterior,
nem ¢ a circunciso algo externo e fisico. Ele ¢ um judeu voltado ao interior, ¢ a
circuncisdo ¢ uma questdo do coragdo, espiritual, ndo literal. (3:28-29)’ Esta
depreciagdo da lei, trabalhos ‘externos’ e o ritual de fazer do corpo fisico, da
elevagdo da fé interna e da espiritualidade como um sinal auténtico da
individualidade vao interagir com tendéncias greco-romanas antimaterialistas...
Entretanto, usando a imagem da circuncisdo do coracdo, Paulo dramatiza o poder
holistico de uma conversdo a Jesus Cristo: ¢ literalmente um processo
radicalmente transformador de inscrever a lei no corpo do crente, gerando um
novo habitus cristdo, para citar Pierre Bourdieu. Entdo, enquanto Paulo privatiza
o Cristianismo, sua antropologia ainda mantém uma forte corrente materialista
subjacente. Este paradoxo, que perpassa o Cristianismo inicial estd melhor
sintetizado na afirma¢do de Paulo que diz que cristdos ‘estdo neste mundo, mas
ndo sdo deste mundo.’ (Vasquez 2011:29)

O proprio cristianismo protestante, baseado exclusivamente na crenca e no estudo
da biblia frequentemente mencionado como uma religido ‘“sem rituais”, por nao
apresentar e até criticar o uso de imagens, dangas ou posturas ritualisticas, arquitetura
especifica, por todos os fatores aqui vistos anteriormente, ndo deixa de manifestar

aspectos materiais, como descreve McDaniell:

Uma vez que nés mudamos nossa atengdo da igreja ¢ do semindrio para o local
de trabalho, a casa, o cemitério ¢ a escola dominical, outro lado do protestantismo
aparece. No século dezenove, metodistas apresentaram estatuas de Wesley e
protestantes na Filadélfia colocaram imagens de anjos nos tumulos de seus
amados... Mérmons podem dar impressos de templos como presente de
casamento e usar prendedores de gravata do Anjo Moroni. (apud Vasquez
2011:32)

Além da cita¢do acima, outro exemplo da materialidade protestante se encontra
de maneira contundente na Igreja Adventista do Sétimo Dia. Ellen G. White, uma das
grandes personalidades desta religido, concentra a maior parte de seus ensinamentos em

uma Reforma Alimentar, baseada nos conceitos de nutri¢ao da época:

Para Cristo, como para o santo par no Eden, foi o apetite terreno a primeira grande
tentacdo. Exatamente onde comegara a ruina, deveria comecar a obra de nossa
redencdo. Como, pela condescendéncia com o apetite, caira Addo, assim, pela
negagdo do mesmo, deveria Cristo vencer. “E tendo jejuado quarenta dias e
quarenta noites, depois teve fome; e, chegando-se a Ele o tentador, disse: se Tu
és o Filho de Deus, manda que estas pedras se tornem paes. Ele, porém,
respondendo, disse: esta escrito, Nem s6 de pao viverd o homem, mas de toda a
palavra que sai da boca de Deus.” (White 2013:163)
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Ainda que o foco de White tenha sido combater a idolatria @ mesa (consumo de
carnes, temperos, agucar € outros prazeres gustativos), curiosamente, sua doutrina
alimentar tornou-se até os dias de hoje um de seus principais recursos rituais, visto que
ha uma rigida conduta sobre o regime alimentar e todas as igrejas possuem amplo material
sobre nutricao, segundo seus preceitos e oferecem cursos de culinaria e alimentacao aos
seus fi€is. A questdo alimentar tornou-se marca distintiva dos adventistas. (Souza
2015:87)

Os estudos baseados em textos sao de grande valor, afinal, ¢ em grande parte
através deles que os estudos em religido t€ém sido possibilitados. Entretanto, levar em
conta a dimensao material € refinar a ciéncia da religido com aspectos que o conhecimento
textual ndo consegue detectar. Os textos, associados aos aspectos materiais engendram

concepgdes muito mais precisas das religides em diferentes tempos e espagos.

Resumo

Conforme visto neste capitulo, religides ndo podem ser somente definidas e
reconhecidas por suas crencas e principios doutrinais. Mais do que conceitos de
transcendéncia, religides sdo vividas, materialmente, isto ¢, todas as religides possuem
formas pelas quais sao percebidas e praticadas sensorialmente. Sujeitos sdo afetados tanto
por suas ideologias expressas conceitualmente quanto por valores transmitidos
materialmente — através dos sentidos. Religides possuem cores, odores, sons, sabores e
movimentos diferentes, estas ndo sdo apenas caracteristicas, mas formas sensiveis pelas
quais um certo modo de ser € transmitido. Assim, ndo sé seria possivel estudar as religioes
a partir de seus aspectos materiais como seria também necessario, uma vez que, o estudo
dos aspectos materiais revela as diferencas na religido vivida, bem como variagdes em
relagdo a “doutrina oficial”, processos de adaptagdo e outras influéncias culturais.
Especialmente no Brasil, onde ha tantas religides oriundas de culturas orais, sem uma
doutrina escrita, o estudo das religides a partir de sua materialidade faz-se particularmente
conveniente e indispensavel.

Muito de nossa limitagdo e pouca familiaridade acerca das abordagens que
implicam a materialidade se deve a um conjunto de eventos historicos que mudou tanto
0s aspectos materiais, propriamente ditos, quanto a percepgao destes, bem como, em

funcdo destas mudangas, a percepgao do que € religido.
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O antigo sistema sacrificial, que regulava as sociedades e suas religides provocou
com seu fim um processo geral de mudanga nas praticas religiosas. A pratica sacrificial
foi sendo gradativamente substituida por oragdes, leituras de textos sagrados e a
intensificagdo da ascese. Sobretudo, os textos, foram ganhando especial importancia a
medida em que surgiu o livro, (mais fécil de ler e de transportar do que os pergaminhos)
e que o cristianismo, difundido especialmente através de textos, ganhava espaco. Além
disso, foi o proprio cristianismo, o responsavel pelo fim definitivo do sacrificio e das
praticas a ele relacionadas.

Concomitantemente, a mudanga de pensamento entre os gregos — o “Iluminismo
grego” — privilegiou a faculdade da racionalidade em detrimento de todas as outras, mas
principalmente da sensibilidade estética — o uso dos sentidos. A partir disso, o0 mundo
torna-se racional, a filosofia e a 16gica ganham primazia sobre os mitos € o pensamento
religioso, tratados entdo como irracionais e inferiores. Rituais tém sua importancia
diminuida e tendem a tornarem-se simbdlicos. Houve uma espécie de “desencantamento”
em relacdo a religido grega.

As praticas corporais foram substituidas pelo raciocinio, sobretudo por conta do
pensamento platonico que valoriza a alma e o mundo ideal em detrimento do mundo
material. Esta mudang¢a no pensamento grego influenciou judeus, judeus que se
converteram ao cristianismo e cristdos de maneira que, o cristianismo, expandindo
rapidamente, difundiu uma religido antimaterialista e modelada pela racionalidade.

O surgimento do livro e a supremacia da racionalidade promoveram cada vez mais
as formas de conhecimento escritas, o que também favorece as mudangas materiais, visto
que, o processo de transmissdo de informagdes tornou-se cada vez mais mental e menos
corporal — caracteristica das culturas orais. O fazer para memorizar, deu lugar a memoria
escrita, mais impessoal porque separada de quem a produz. A escrita foi, por exceléncia,
o meio de concretizagdo da racionalidade, e esta, ao mesmo tempo, teve a escrita como
sua principal ferramenta.

Este processo de racionalizagdo e abstracdo ¢ finalmente consolidado pelo
pensamento cartesiano de Descartes, que separa definitivamente, corpo € mente,
duvidando, inclusive, da existéncia do corpo. E, novamente, tais ideias influenciam a
religido e sdo por ela difundidas, desta vez, via Reforma Protestante. Os rituais e praticas
corporais surgidos durante o catolicismo medieval perdem entdo sua importancia, sdo
modificados ou tornam-se, mais uma vez, simbodlicos. A grande questdo agora ¢ que,

através do contato com novas e exoéticas culturas, comecaram os movimentos de estudos
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religiosos, contudo, o problema consiste no fato de que, estes estudiosos investigam a
religido alheia tendo a sua propria, protestante, como referéncia de religido, com um texto
sagrado, mais baseada na crenga do que nas praticas materiais. Passou-se entdo a procurar
noutras religides a crenga, os textos € o pensamento abstrato, como se todas as religioes
fossem passiveis de serem estudadas sob essa perspectiva. As dangas, os objetos
“sagrados”, as roupas rituais, as oferendas e imagens de deuses foram, desde o comego
interpretados como representagdes. As academias de estudos em religido, em grande

parte, ainda carregam este modo de problematizar e definir religido.
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Capitulo 2

Cultura Material
Técnicas do Corpo, Percepcio Sensorial

e Objetos nas Ciéncias Humanas

No capitulo anterior tentei demonstrar como a cultura ocidental deixou de
perceber os aspectos materiais em favor da escrita e de formas mais mentais e abstratas,
instituidas pela racionalizagdo. Através da exploragdo da Cultura Material objetivo
resgatar, ndo algo que tenha desaparecido, mas aquilo que ficou subjacente e
equivocadamente assumido como inexistente. Embora o mundo tenha mudado, o ser
humano nao deixou de sentir e de ser afetado pelas coisas materiais. O corpo, através dos
sentidos continua a ser a interface para compreender, absorver e também agir sobre o
mundo, mesmo que isso ocorra de forma socialmente condicionada como demonstrardo
as filosofias e antropologias deste capitulo.

Apresento aqui as teorias da Cultura Material ou, também chamada, Nova
Materialidade. Ao longo do texto falarei em Cultura Material, com letras maitisculas para
designar a disciplina que tem como objeto o fendmeno da cultura material, expresso aqui
em letras minusculas. Para definir cultura material, utilizo-me das palavras de um

especialista neste campo, o professor americano Richard Carp:

Todas as coisas fisicas que foram moldadas pela cultura pertencem a cultura
material, incluindo tudo, de saleiros a montanhas sagradas, ambientes domésticos
a rotas de transporte internacional. Ela incorpora tudo de fisico na cultura,
incluindo ferramentas, vestuario, transporte, habilidades corporais, arquitetura,
artes e ritual. Inclui também textos (desde que existam em termos fisicos, como
em livros, documentos, cartas ¢ demais) e discurso (desde que apresente som
falado ou ouvido). A vida humana esta envolta em cultura material, assim como
estamos envoltos na roupa que vestimos. Em relagdo a outros seres, o humano
apresenta-se bastante plastico, no sentido de que pode transformar-se, amoldar-
se ao longo de sua vida, ndo é por acaso que esta espécie sobreviveu — sendo das
mais adaptaveis. Este processo plastico envolve objetos e materialidade. O ser
humano constroi-se através de seus sentidos e dos objetos. (1997:279-280)

Posto este breve entendimento sobre a cultura material como objeto da Cultura
Material, comeg¢o a mobiliar o cenario da Cultura Material com os principais conceitos,

que a precedem e iluminam as relagdes entre individuos e sociedades com seus objetos e
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praticas corporais, a fim de contextualizar a abordagem. Os conceitos a seguir foram
extraidos de trabalhos que visaram motivar a Cultura Material como abordagem, os
classicos: The Handbook of Material Culture, 2006, The Material-cultural turn: event
and effect, 2010, e, nocaso da teoria aplicada a religido: Material Religion, 2010 e More
than Belief, 2011. Embora estes sejam necessarios para ilustrar a composicao da teoria e
vislumbrar suas possibilidades de aplicacdo, estes conceitos ndo sdo o foco principal do

trabalho, logo serdo apresentados de maneira sucinta.

2.1. O mundo através dos sentidos, cosmopercep¢iao

Imagine um olho ndo governado pelas leis de perspectiva feitas pelo homem, um
olho imparcial, sem preconceitos de l6gica, um olho que ndo reage a nomes de
tudo, mas descobre cada objeto através de uma aventura de percepgdo. Quantas
cores existem num campo gramado para um bebé engatinhando que ndo sabe o

r

que ¢ “verde”? Quantos arco-iris pode a luz criar para um olho ndo instruido?
Qudo atento a variagdes em ondas de calor este olho pode estar? Imagine um
mundo vivo com objetos incompreensiveis e vislumbrado com uma variedade
infinita de movimentos ¢ inimeras graduacdes de cor. Imagine o mundo antes do
“No inicio, era o verbo.”

(Brakhage apud Aspis 2012:15)

A citacdo acima nos faz perceber como nossos sentidos sdo condicionados por
nossa educagdo, seja ela no dmbito da familia, escola ou comunidade religiosa. Alguns
filosofos, antropologos e socidlogos vem se preocupando em estudar os sentidos a partir
destas perspectivas, em vez do reducionismo médico que trata os sentidos apenas como
uma atividade neuronal. “Tem sido um costume associar os sentidos a natureza, seja
‘inocente’ ou ‘selvagem’. O sensorio humano, entretanto, ndo existe em estado natural.
Humanos sao seres sociais € da mesma maneira que a natureza humana € um produto da
cultura, o sensorio humano também ¢”. (Howes 2005:3) Dai, para entender como somos
afetados pelas coisas materiais convém estudar como se da essa relagdo entre nossos
sentidos e o contexto sdcio antropoldgico no qual nos inserimos. Esta reflexdo comega a
partir de filosofos que chamaram a atencdo a cerca da importancia dos sentidos na forma
como apreendemos o mundo e segue com antropologos e socidlogos que testaram estas

hipoteses.
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2.1.1. O mundo percebido, o mundo aprendido e o mundo pensado

Possivelmente uma das grandes alavancas ideologicas na abordagem da Cultura
Material reside na questdo da percepgdo sensorial, considerando que ha sempre um
mundo sentido antes do mundo pensado. Assim, os sentidos seriam a porta de contato
com o mundo, de maneira que, objetos, cores, texturas, temperaturas, sons, sabores e
odores exercem um papel nada secundario, pelo contrario, primordial, na maneira de
aprender, interpretar e agir no mundo. O trabalho mais citado como base para esta ideia,
dentro da Cultura Material, ¢ a Fenomenologia da Percepgdo, 1945, de Merleau-Ponty.
Nela, ele comeca nomeando os “prejuizos classicos” que embotaram os sentidos,
impedindo outras possibilidades de entendimento do mundo, dessa maneira, ele propde
um retorno aos sentidos, mas ndo se trata apenas de prestar atengdo ao que se sente,
conforme explica:

% ¢ 9% ¢

Nos acreditamos saber muito bem o que é “ver”, “ouvir”, “sentir”, porque ha
muito tempo a percep¢do nos deu objetos coloridos ou sonoros. Quando
queremos analisa-las, transportamos esses objetos para a consciéncia.
Cometemos o que os psicologos chamam de “experience error”, quer dizer,
supomos de um sé golpe em nossa consciéncia das coisas aquilo que sabemos
estar nas coisas. Construimos a percep¢do com o percebido. E, como o proprio
percebido s6 ¢é evidentemente acessivel através da percepcdo, ndo
compreendemos finalmente nem um nem outro. (Merleau-Ponty 2011:25-26)

Quando dizemos, por exemplo, que um vinho tem aroma de especiarias, o sentido
das palavras aroma e especiarias, “¢ fornecido por experiéncias anteriores no decorrer das
quais aprendi a emprega-las... Palavras levam a esperar sensagdes assim como a tarde
leva a esperar a noite”. (Merleau-Ponty 2011:37-38) Dessa maneira, aquilo que se
apreende pelos sentidos ¢, de certa maneira, descartado, pelo menos no nivel consciente.
Usando ainda este exemplo, para ilustrar o pensamento de Merleau-Ponty, poderiamos
inferir que ndo se trata apenas de perceber as notas aromaticas dos vinhos — frutado,
amadeirado, especiarias — pois elas ja sdo representacdes consolidadas, extenuadas. A
questao €, se perceber no vinho. Tomamos as sensagdes — que constituem outra maneira
de aprender, através de representagdes, perdendo a experiéncia em si. “Merleau-Ponty
observard que em nossa vida cotidiana, a experiéncia ¢ caracterizada pelo
desaparecimento do corpo da zona consciente, descrevendo como o ‘corpo ndo apenas

projeta experiéncias internas ao exterior, mas cai novamente em profundezas
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inexperienciaveis’”. (Csordas 1994:8) O corpo projeta ao exterior, o interior, mas nao tem

consciéncia disso. Portanto,

o proprio cientista deve aprender a criticar a ideia de um mundo exterior em si,
ja que os proprios fatos lhe sugerem abandonar a ideia do corpo como transmissor
de mensagens. O sensivel é aquilo que se apreende com os sentidos, mas nos
sabemos agora que este “com” ndo é simplesmente instrumental, que o aparelho
sensorial ndo é um condutor, que mesmo na periferia a impressao fisiologica se
encontra envolvida em relagdes antes consideradas como centrais. (Merleau-
Ponty 2011:32)

Outro ponto importante a ser destacado na critica de Merleau-Ponty trata-se do
empirismo como sendo uma das causas da limitagdo da percep¢do a um sistema

interpretativo e reducionista, pouco diferente da ciéncia.

O empirismo exclui da percepcdo a colera ou a dor que, todavia, eu leio em um
rosto, a religido cuja esséncia, todavia eu apreendo em uma hesitagdo ou em uma
reticéncia, a cidade cuja estrutura, todavia eu reconhego em uma atitude de um
funcionario ou no estilo de um monumento... A percep¢ao assim empobrecida
torna-se uma pura opera¢do de conhecimento, um registro progressivo das
qualidades e de seu desenrolar mais costumeiro, € 0 sujeito que percebe esta
diante do mundo como o cientista diante de suas experiéncias. (2011:50)

Um dos aspectos repetidamente mencionados por autores da Cultura Material
acerca de Merleau-Ponty ¢ que ele defende ndo haver uma divisdo entre corpo e mente,
como propds Descartes, € que nao ha separacao entre o sujeito € o mundo: “o corpo esta
no mundo assim como o coragdo no organismo; ele mantém o espetaculo visivel
continuamente em vida, anima-o, alimenta-o interiormente, forma com ele um sistema”.
(Ibid. 273) “A verdade ndo ‘habita’ apenas o ‘homem interior’, ou, antes, ndo existe
homem interior, o homem estd no mundo, ¢ no mundo que ele se conhece”. (Ibid. 6) Logo,
como bem coloca Maurer, comentando sobre Merleau-Ponty: “ndo ¢ que as pessoas
imaginem as coisas separadamente das coisas em si mesmas, mas ao contrario, suas
atividades praticas modelam sua consciéncia”. (2006:14) Esta ¢ uma ideia fundamental
para se compreender a Materialidade, os sujeitos formam-se a partir de praticas e de suas
relagdes com os objetos. Quem seria o musico sem seu instrumento? Amir Klink sem seu
barco? Nos, sem celulares? Outras pessoas, habitando outros mundos. Ha sem duvida um
mundo de significagdes e representacdes, mas ha também o das sensagdes. Para Merleau-

Ponty, “o real deve ser descrito, ndo construido ou constituido.” (2011:5). Isto justifica
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um de seus mais conhecidos pensamentos: “o0 mundo ndo ¢ aquilo que eu penso, mas
aquilo que eu vivo”. (Ibid.14) Esta ideia vai ao encontro da materialidade, pois trata-se
de como as pessoas fazem as coisas que fazem — o vestuario em contato com a pele e a
aparéncia que ele produz na visao, cortar e cozinhar os legumes para comer, sair de carro
ou sair de bicicleta. Nos nos construimos mais através do que fazemos do que, do que
pensamos. Isto ¢ observavel, por exemplo, ao tentar mudar um hébito — a consciéncia
determina que uma coisa seja feita, mas o corpo quer fazer outra.

Para uma compreensdo adequada dos sentidos € necessario também conhecer as
ideias do filosofo Michel Serres em Os Cinco Sentidos, 1985. Nele, Serres desenvolve
uma filosofia dos sentidos que objetiva criticar a pobreza sensorial nas sociedades
contemporaneas e fazer aflorar um meio de se “ver” — sentir — o mundo que parece ter
sido esquecida. Serres critica, em especial, as ciéncias sociais pelo abandono da

sensibilidade:

Nossas teorias sdo vazias de objetos, vigiam as relagdes. Pois pecam pdo a
filosofia, ela devolve boas palavras e representagdes. Pecam pao, ela s6 tem circo.
Ela vive de relagoes, de ciéncias humanas, no mito e na Antiguidade, sem sair da
cidadezinha de nossa infancia; ndo tem mundo, ndo produz coisas, ndao fornece
pao... Uma filosofia préspera e produtiva daria pdo a saciedade a qualquer um
que passasse... Assim as filosofias sem objeto — quase todas —, assim as filosofias
que tiram seus valores somente das ciéncias humanas — quase todas —,
envelhecidas e pobres, parecem-nos t3o antigas que as vemos como mitos.
Diriamos que sdo politica, teatro, magia. Quando encontram, por acaso, um
objeto, elas o transformam, num passe de magica, em rela¢do, em linguagem, em
representagdo. (Serres 2001:35-36)

Além da critica feita por Serres, sua obra ¢ profundamente inspiradora por seu
estilo literario. Mesclando mitologia e descrigdes de obras de arte, a0 mesmo tempo que
transmite sua filosofia, também provoca sensacoes no leitor. Ele consegue atingir-nos
tanto no nivel racional, por suas ideias, quanto no nivel emocional, como fazem as artes
€ outros meios materiais.

Outro francés a criticar o menosprezo a sensibilidade ¢ o antropdlogo Francois
Laplantine. Em seu livro Life of Senses, 2015, acusa o pensamento racional de criar
oposi¢des inconciliaveis: “Distinguir, classificar e organizar todas as coisas existentes ¢
certamente exclusivo do modelo ‘racionalcéntrico’”. (Laplantine 2015:37). Nestas
oposi¢des, geradas pelas classificagdes, individuos se veem obrigados a identificarem-se

num dos lados:
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Desde Platdo estamos discutindo dentro de oposi¢des fundamentais, das quais outras
derivam: o inteligivel e o sensivel, o Gltimo necessariamente inferior ao primeiro e
apenas capaz de ser confuso, enganador e ilusorio... Estas separacdes foram gregas,
depois escolasticas, depois cartesianas e entdo kantianas. Elas nos condenam a
sermos atirados entre polos de dicotomias tenazes: a mente € o corpo, o0 Unico € o
multiplo, razdo e paixdo, necessidade e mudanca, ordem e evento, friamente 16gico
e calorosamente festivo. A historia deste pensamento tem nos falado por cerca de
2500 anos sobre a impossibilidade, ou pelo menos sobre o perigo de pér uma coisa
na outra e da genuina dificuldade de ir de uma coisa para outra. (Ibid. 20)

Segundo o autor argumenta, o comportamento bindrio nos faz optar por um certo
conjunto de sensibilidades em detrimento de outro, de maneira que nossa percep¢ao seja
moldada: “existe uma dimensao politica e historica a toda experiéncia sensorial, que
excede o que o individuo experimenta conscientemente”. (Ibid. 83)

Laplantine busca resgatar uma corrente filoso6fica que considera o corpo, as
emocdes e a sensibilidade juntamente ao pensamento, ele elenca filésofos pré-Socraticos,
Spinoza, Rousseau, Bergson, entre outros, elaborando o conceito de pensamento sensivel,
ponto de partida para sua “Antropologia do Sensivel” (tradugdo do francés) ou
“Antropologia Modal” (tradugdo do inglés). Com esta abordagem o autor quer conciliar

oposicdes:

O que eu escolho, seguindo a muitos outros, ¢ abrir passagens, uma tentativa de
trazer cara a cara linguagens que nao se conhecem, campos de conhecimento que
ndo se misturam, tentando ao mesmo tempo representar espagos intersticiais
entre protagonistas concomitantes, que podem ser considerados por nos, que
nunca realmente se encontraram. Isto ndo acontece sem dificuldade, se a tarefa
tem sido descrita, mas nunca, falando estritamente, tem sido cumprida, ¢ porque
nossas tradi¢des epistemologicas dominantes as obstruem. (Ibid. 28)

Desta maneira, ¢ uma de suas proposigdes associar politica e sensibilidade,

fundindo esta associacdo numa “politica do sensivel”:

Se a questdo colocada pela politica é a questdo, como vivemos juntos? Entdo,
uma politica do sensivel deve se preocupar com experienciar junto, isto é, uma
sensibilidade compartilhada. Posto de outra maneira, o senso de unidade politica
¢ também senso de unidade sensivel. Uma grande parte da vida social consiste
em amar, sofrer, saborear junto. Este senso de unidade é elaborado através do
compartilhamento do que € sensivel, isto é, do audivel, do tatil, do olfativo, do
gustatorio, do visivel, mas também do que ndo pode ser visto. Compartilhar o
sensivel ¢ falar, comer e beber e junto, ouvir, dangar, tocar musica, ir ao teatro
ou cinema junto. O politico e o sensivel ndo podem mais ser considerados numa
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maneira binaria e fronteiriga. Eles ndo sdo duas esferas separadas: uma publica,
indiferente e hostil a sensibilidade; a outra, privada, pretendendo escapar de
qualquer relagdo de poder e mantendo-se em posi¢do de recusa, € mesmo
hostilidade em relagdo ao politico. (Ibid. 82-83)

Esta abordagem ilumina o fato de que em muitos casos, entre grupos ditos
opostos, sejam eles politicos ou religiosos, ¢ perceptivel ndo apenas uma diferenga de
opinides, mas também diferencas de “gosto” — na maneira de se vestirem, no estilo
musical, as preferéncias alimentares, etc. Pierre Bourdieu também explora esta questao
do “gosto” em seu livro 4 Distingdo, 1979. Nesta obra, Bourdieu demonstra como as
preferéncias estéticas de diferentes grupos da sociedade sdo formadas segundo sua
educagdo. Pelo conceito de distingdo, no sentido de sujeitos de gosto distinto (elaborado,
elitizado), o autor confirma a educacdo como um mecanismo reprodutor dos valores

simbolicos dos campos.

Contra a ideologia carismatica segundo a qual os gostos, em matéria de cultura
legitima, sdo considerados um dom da natureza, a observagdo cientifica mostra
que as necessidades culturais sdo o produto da educacdo: a pesquisa estabelece
que todas as necessidades culturais (frequéncia dos museus, concertos,
exposicdes, leituras, etc.) e as preferéncias em matéria de literatura, pintura ou
musica, estdo estreitamente associadas ao nivel de instrugdo (avaliado pelo
diploma escolar ou pelo numero de anos de estudo) e, secundariamente, a origem
social. (Bourdieu 2007:9)

A inten¢do de Bourdieu ndo ¢ falar de sensibilidades, sentidos ou materialidade,
mas a de fazer uma critica social, em especial nesta obra, quanto a educacao como sistema
que perpetua desigualdades sociais (por isso cito-o brevemente). Entretanto, a utilidade
deste conceito aqui, ¢ de ilustrar como aspectos sensoriais sao também politicos e, como
podem fornecer indicios para os mais diversos fins.

Voltando ao escopo do sensivel, para a fundagdo de uma Antropologia dos
Sentidos, destacam-se também outros dois nomes: Constance Classen ¢ David Howes,
ambos canadenses ¢ que tém produzido um grande volume de pesquisas, consolidando
esta area. Classen publica em 1997 um dos primeiros textos desta area: Foundations for
an Anthropology of the Senses. Neste texto ela sintetiza o que se tornou o pensamento

antropologico referente aos sentidos, dito de outras maneiras, por autores posteriores:
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Quando examinamos os significados associados a faculdades sensoriais e
sensacdes em diferentes culturas, encontramos uma cornucopia de um
simbolismo sensorio potente. A visdo pode estar ligada a razdo ou a bruxaria, o
gosto pode ser usado como metafora para discriminagdo estética ou para
experiéncia sexual, um odor pode significar santidade ou pecado, poder politico
ou exclusdo social. Juntos, estes significados sensoriais e valores formam um
modelo sensorial adotado por uma sociedade, de acordo com o qual, 0 mundo
“faz sentido” para seus membros, ou percepgdes e conceitos sdo traduzidos numa
“visdo de mundo” em particular. Havera questionamentos a este modelo dentro
da propria sociedade, pessoas e grupos que diferem em certos valores sensoriais,
mas de qualquer forma, o modelo provera o paradigma perceptual basico, a ser
seguido ou resistido. (Classen 1997:402)

Classen pesquisou os cinco sentidos, mas debrugou-se mais sobre alguns, como
por exemplo, o olfato, por onde teria comecado sua pesquisa, através da obra Aroma. The
cultural history of smell, 1994, escrito juntamente com David Howes e Antony Synnott.
Este livro traz uma “arqueologia” do olfato, desde Antiguidade até o século XIX, quando
ocorre, o que Alain Corbin, organizador de Historia do Corpo, 2008, chama de
“’Revolucdo olfatoria’ onde fragrancias migraram da esfera religiosa e médica para a do
sentimento e da sensualidade” (Classen et al. 1994:6) Neste trabalho os autores chamam
a aten¢do para uma gradativa desvalorizagao do sentido do olfato nas culturas ocidentais,
sob a justificativa de ser um sentido animalesco, pouco nobre. Os autores explicam este
fato devido ao olfato ser um sentido que nos faz penetrados pelo odor, diferente da visao
que ndo requer contato direto com o objeto percebido, e, pela capacidade dos cheiros de
provocar emocgdes. A segunda parte do livro trata de como os cheiros sao usados para
estruturar e classificar diferentes aspectos do mundo, tais como tempo e espago, género,
identidade, etc. Os autores fazem uma “osmologia”, ou sistema de classificagdo olfatoria
presente em culturas diversas, citando como exemplo sociedades tais como os Bororos
do Brasil e os Dassanetch da Etiopia.

Outro importante estudo de Classen consiste no tato, ela organizou o livro
publicado em 2005, The Book of Touch. Nao se trata de uma abordagem, mas de dar conta
deste objeto através da sociologia, da antropologia e até da filosofia nos tempos atuais.
Ainda sobre o tato, Classen publica The Deepest Sense. A cultural History of touch, 2012,
no qual aprofunda-se no mesmo sentido. Ela relaciona este sentido com a religido, em
especial, com o Cristianismo, demonstrando como o tato foi modelado pelas ideias
cristas, tendo reis e clérigos tocando doentes a fim de cura-los, o contato com os corpos

sagrados transformados em reliquias, etc.
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Talvez o trabalho mais expressivo de Classen seja A Cultural History of the
Senses, em seis volumes, publicado em 2014. Dividido por periodos historicos, esta obra
resgata os fundamentos sensoriais da civiliza¢do ocidental considerando os sentidos como
marcadores de género e classe, das dimensodes estéticas da cultura material, das
sensibilidades religiosas, do uso médico dos sentidos e de suas representacdes na arte e
na literatura. A obra destaca as sensagdes e sentidos que constroem € como constroem —
nao as visdes, mas as sensagdes de mundo, de cada periodo e lugar.

Classen e Howes formaram uma boa dupla na Antropologia dos Sentidos, Classen
dedicou-se mais a destacar os aspectos socioculturais e construir uma historia dos
sentidos, enquanto Howes ficou com a meta-teoria, relacionando tais aspectos a outras
areas. Em seu livro Sensual Relations. Engaging the senses in culture and social theory,
2003, Howes desenha uma “historia do estudo dos sentidos”, criticando o menosprezo

pelo assunto, classificado como frivolidade, conforme explica:

Depois da Primeira Guerra Mundial houve um declinio no interesse em explorar
o0 sensoério em antropologia. O estudo dos sentidos ficou em desvantagem por sua
associacdo com categorizacdes de tipos raciais. Fendmenos sensoriais tais como
fragrancias, sabores e texturas foram reduzidos a um assunto muito frivolo para
estudo. Muita atencdo a estes dominios sensoriais denotariam um interesse
sensacionalista em aspectos exoticos por parte do etndgrafo. O estudo de sistemas
sociais — terminologia de parentesco, estrutura politica e propriedade de terra —
caracterizariam muito da antropologia “séria” da época. Esta tendéncia ficou
ainda mais marcada apds a Segunda Guerra Mundial. (2003:6)

Mais tarde, segundo a mesma publicagdo, teria havido um movimento contra a
pratica da pesquisa textual, buscando resgatar a atencao antes atribuida aos sentidos ndo
apenas como forma de compreensao de diferentes culturas, mas entendendo que essas

culturas sentem o mundo de forma diferente:

Nos anos 1980, assim como a revolugdo textual [académicos trabalhando apenas
com textos] entrava em sua segunda fase, varrendo a disciplina, alguns
antropologos comecaram a questionar a natureza desincorporada de grande parte
da etnografia contemporanea e sua confianga conceitual em modelos de analises
baseados em linguagem. O trabalho deles preparou a base da “virada sensual” na
compreensdo antropoldgica — isto é, um afastamento dos paradigmas linguistico
e textual em diregdo a um entendimento que trata culturas como meios
particulares de sentir o mundo. (Howes 2003:29)
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Em outro trabalho que organizou, Empire of Senses. The sensual culture reader,

2005, Howes refor¢a a questao do descaso com os aspectos sensoriais entre pesquisadores

frente a importancia dada as fontes textuais. E se preocupa em selecionar textos e

pesquisadores que visem fundamentar uma pesquisa baseada no sensorio. A obra de

Michel Serres, Os Cinco Sentidos, é bastante citada.

Quando Serres alega que a revolta contra a dominagao da linguagem tera que vir
dos sentidos, ele esta certo. Mas ndo serd uma revolta que nos tirara dos sistemas
de simbolos da cultura. Do império dos signos entramos no império dos sentidos
— e ha tantos impérios destes quanto ha culturas. A revolucdo sensual em ciéncias
humanas, ndo ¢, desse modo, apenas uma questdo de interpretar o corpo € os
sentidos através de relatos da vida corporal, embora isso tenha valor, mas sim de
analisar as ideologias sociais expressas através de valores sensoriais, praticas
processos em que historia é tornada natural (Bourdieu cited in Geurts 2002:195).
(Howes 2005:4)

Mais tarde, em Antropologia dos Sentidos, 2016, David Le Breton, como ja havia

feito Classen, também destaca as diferencas de percepgdo associadas a cultura e a historia

pessoal:

A percepgao ndo ¢ coincidéncia com as coisas, mas interpretagdo. Todo homem
caminha num universo sensorial ligado aquilo que sua historia pessoal fez de sua
educagdo. Percorrendo a mesma floresta, individuos diferentes ndo sdo sensiveis
aos mesmos dados. Existe a floresta do coletor de champignons, do passeante, do
fugitivo; a floresta do indio, do cagador, do guarda-florestal ou do cacador ilegal,
dos apaixonados, dos extraviados, dos ornitdlogos; a floresta igualmente dos
animais ou da arvore, a do dia e a da noite. Mil florestas na mesma, mil verdades
de um mesmo mistério que se esquiva e que jamais se da sendo em fragmentos.
Nao existe a verdade da floresta, mas uma infinidade de percepgdes a seu respeito
segundo os angulos de aproximagdo, de expectativas, de pertencas sociais ¢
culturais. O antrop6logo ¢ um explorador destas diferentes camadas de realidade
que se entrelagam. Ele também finalmente propde sua interpretagdo da floresta,
mas busca alargar seu olhar, seus sentidos. (Le Breton 2016:12)

Este trecho elucida, de forma alegoérica como os sentidos variam, mas ao mesmo

tempo submetidos aos filtros socioculturais. Ao longo da obra, organizada em cinco

sentidos, Le Breton vai exemplificando através de diferentes culturas, como cada sentido

¢ mais ou menos determinante e como permeia praticas e valores. No capitulo sobre a

visdo ele compara varios sistemas de cores, extraidos de diferentes pesquisadores:
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Em francés, alemao e inglés o termo vermelho é abundantemente utilizado para
traduzir termos que no texto grego ou hebraico ndo reenviam a uma ideia de
coloragdo, mas a ideia de riqueza, de forga, prestigio, beleza ou mesmo amor,
morte, sangue, fogo. (Pastoureau, 2002:19)... Junto a Homero, por exemplo, o
mesmo termo as vezes designa tanto o azul quanto o cinza, bem como cores
escuras... Os fueguinos ndo distinguem cores segundo a defini¢do europeia. Eles
ndo estdo no mesmo “pensamento ver” (Merleau-Ponty, 1945:463)... Ashantis
dispdem de nomes distintos para o preto, o vermelho e o branco. O termo “preto”
¢ igualmente utilizado para qualquer cor escura, como azul, purpura, etc., ao
passo que o termo “vermelho” serve para a cor rosa, laranja, amarela (Klineberg
1967:31). (Le Breton 2016:111-114)

E ap6s um grande niimero de comparagdes ele conclui: “O individuo que olha
para as cores do mundo ndo se preocupa absolutamente com os dados fisicos, quimicos
ou oOticos; ele contenta-se em ver e ignora o inconsciente cultural que impregna seu
olhar... O centro de gravidade da nomeacao das cores nao reside nas cores em si mesmas,
mas nos dados da cultura”. (Ibid. 120)

No capitulo sobre a audicdo, Le Breton define: “A audi¢do ¢ o sentido da
interioridade, ela parece levar o mundo ao coragdo de si ao passo que a visdo, ao inverso,
o relancga para fora... O barulho ¢ uma patologia do som... Ele aparece quando o som perde
sua dimensao de sentido”. (2016:145-146) E por esta definicdo que engloba também o
barulho, indesejavel, pode-se inferir que entre diferentes grupos, alguns sons, pelo
significado a eles atribuido ou pela falta de significado, sdo barulhos. Estilos musicais,
instrumentos tipicos, nos fornecem rapidamente a ideia de valores culturais veiculados
pela audicao.

No capitulo do tato, Le Breton explora a ideia “do sentido do contato nas relagdes
com outrem” (2016:257) “A pele € revestida de significagdes. O toque nao € apenas fisico,
ele ¢ simultaneamente semantico.” (Ibid.) Portanto, sociedades diversas, assim como

idades e papeis sociais e géneros diversos possuem regras distintas para o toque:

Em nossas sociedades o corpo desenha o contorno do eu, ele encarna o individuo.
Suas fronteiras epidérmicas sao duplicadas por uma ndo menos pejada fronteira
simbolica que o distingue dos outros e funda uma soberania pessoal que ninguém
transporia sem um assentimento. Quanto mais jovens, tanto mais as criangas se
tocam, despreocupadas ainda com as ritualidades corporais ou com as prevengdes
ao encontro dos outros. (Le Breton 2016:269)
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Sobre o tato, o autor explora, naturalmente, algumas questdes referentes ao sexo
e as caricias em diferentes culturas e épocas, fala até do cafuné brasileiro, como tendo
origem na catagao de piolhos entre os escravos. O que ele ndo cita em relagao as restricoes
do tato, e que acredito ser bastante evidente, sdo exemplos referentes a religides, ja que,
por muito tempo, religides controlaram de maneira oficial a questdao do toque, deixando
reminiscéncias até os dias de hoje. E possivel que o autor tenha optado por ndo entrar em
questdes religiosas, ja que ndo se encontram, ao longo desta obra, mesmo em outros
capitulos, exemplos relacionados a religides.

Em relagdo ao olfato, Le Breton enfatiza constantemente a negacao dos cheiros
no ocidente, atribuiu-se a este sentido certa qualidade animal: Nas linguas ocidentais o
vocabuldrio olfativo € pobre, e ele depende antes do julgamento de valor (¢ cheiroso ou
malcheiroso), de uma ressonancia moral (odor nojento), do eco de outro sentido (odor
doce, suave), da evocagdo de alguma coisa (de rosa, de jasmim), “Isso cheira a...”
(2016:305). Em contrapartida, outros povos tém outra relacdo com o olfato: “Algumas
linguas africanas comportam um léxico olfativo preciso. Junto aos Waanzis, 14 termos
designam odores, sem referéncia a sua fonte ou ao seu objeto.” (Mou¢l¢ apud Le Breton
2016:3006)

Le Breton também destaca a propriedade dos cheiros de criar uma ambiéncia, uma
atmosfera especifica, que, o individuo tem pouco controle sobre. “Os odores dependem
menos de uma estética que de uma estesia, eles muitas vezes atuam fora da esfera
consciente do homem, orientando seus comportamentos mesmo a sua revelia”.
(2016:294)

Antes de entrar no paladar propriamente dito, Le Breton inicia o assunto com um
capitulo curto, O Alimento é um Objeto Sensorial Total, e apos o capitulo do paladar, ele
finaliza com mais um capitulo sobre comida, 4 Culinaria da Repugndncia, colocando a
alimentacdo num lugar de destaque em termos de experiéncia sensorial, uma vez que ela
atinge, de uma s6 vez, todos os sentidos. O paladar também se associa a outros sentidos
porque o comer implica também o preparo, o modo de servir e de consumir, portanto
outros efeitos sensoriais comecam antes do alimento chegar a boca, e ha sempre algo de
ritualistico e simbolico no preparo das comidas, um segredinho nao registrado na receita,
um gesto tradicional, uma maneira de cozinhar sempre envolve um habitus (conceito de
Pierre Bourdieu que sera explorado no item 2.2). E possivel que o paladar mereca um

maior destaque devido a sua complexidade, tanto sensorial quanto simbdlica:
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O paladar ¢ o sentido da percepcdo dos sabores, mas ele responde a uma
sensibilidade particular marcada pela pertenga social e cultural e pela maneira
com a qual o individuo singular a elas se acomoda, segundo os acontecimentos
proprios de sua historia... Os sabores vao muito além, conhecendo milhares de
formas e valores através de sua mistura. Uma fruta ou um bolo ndo sao apreciados
somente por seu sabor adocicado, ja que, para tanto, um bocado de aglcar
resolveria o problema. (Le Breton 2016:395-396)

Le Breton, assim como fez nos outros sentidos, compara critérios de paladar em
diferentes culturas: Se em sociedades ocidentais reconhecemos quatro sabores, o salgado,
o acucarado, o acido e o amargo, outras sociedades possuem outras classificacdes “os
indianos, embevecidos pela tradigdo ayurvédica, distinguem seis: o adocicado, o salgado,
o amargo, o acido, o picante e o adstringente. Os Desanas, indios da Amazonia
Colombiana, reconhecem cinco: doce, amargo, acido, adstringente e condimentado.”
(Classen apud Le Breton 2016:396)

Outra importante questdo trazida pela alimentacao, consiste em seu poder de fazer
memorizar acontecimentos e estruturas. Apostando nesta qualidade, David Sutton propoe
uma Antropologia da Comida e Memoria, através de seu livro, Remembrance of Repasts,
2001, da colecao Materializing Culture. O livro trata de um estudo de caso na ilha de
Kalymnos, na Grécia, onde o autor analisa a relacao dos Kalymnianos com sua comida.
Sutton comeca descrevendo sua propria relagdo com a comida, deixando claro que foi
esta intimidade com a culinaria que o fez perceber este fendmeno. Observei que a maioria
dos autores da Cultura Material encontram-se prévia e pessoalmente envolvidos com suas
atividades de investigagdo. Com exemplar conhecimento tedrico das abordagens
socioculturais acerca da alimentagdo, ele argumenta que comida e memoria sdo
perfeitamente associaveis pois: “os mundos da experiéncia e da interpretacdo estdo
contidos um no outro”. (Sutton 2001:15) Sutton vai pingando aspectos da cultura
alimentar que refletem estruturas sociais, como ilustra a seguinte passagem: “Cowan
percebe como mulheres sao ensinadas, no contexto grego, a consumir coisas doces como
parte de aprender sua disposi¢ao ‘doce’ de género. Ela registra a dificuldade de questionar
a associac¢ao de doces as mulheres”. (2001:6) Ao longo da obra, ele analisa a relagdo entre
os rituais e o comer, desde a compra dos ingredientes até seu consumo final, construindo
a ideia de como as estruturas alimentares ligam-se as rotinas didrias. Ele também analisa
as trocas de comidas entre grupos. Estas trocas sempre t€ém uma ideia de generosidade,
ou da falta dela associada a certos grupos. Naturalmente, ele também fala do sabor e do

aroma dos pratos tipicos e da propriedade destes sentidos de fazer incorporar memorias.
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A 1ideia de repeti¢ao de conteudos também ¢ trabalhada, através de alimentos que, ora sao
metéaforas, ora metonimias. “Esse copo de vinho palido, fresco, seco, pde em ordem toda
minha pregressa vida campesina. Dizem que eu bebo, mas s6 alimento recordagdes”.
(Bachelard apud Le Breton 2016:408)

Considerando a alimentagao como um objeto sensorial total — isto €, que envolve
todos os sentidos — e que, nossos sentidos sdo culturalmente modelados funcionando
como indices socioculturais, gostaria de destacar também a obra de Paul Stoller, The
Taste of Ethnographic Things, 1989. Trata-se de um estudo onde o autor observa e vive
entre os Songhay da Nigéria. Stoller constréi uma etnografia a partir da propria
experiéncia sensorial, caracterizada por considerar, especialmente, paladar e olfato em
detrimento da visdo: “Tal ‘visualismo’ pode ser um erro eurocéntrico no estudo
transversal de sociedades em cujo paladar ou olfato sdo mais importantes do que a visdo.”
(Stoller 1989:9) Segundo o mesmo autor, na Europa, a Critica a faculdade do juizo de
Kant, associada ao intelectualismo de pensadores iluministas, baseados nas provas
empiricas, visiveis, teria colocado a visdo em primeiro lugar. (1989:8) Em consequéncia
disso, as lentes europeias, t€ém sido, literalmente, usadas para olhar outras culturas. O
esforco de Stoller consiste em mostrar que para os Songhay, qualidades do paladar e do
olfato sdo muito mais significativas do que as da visdo. Logo no comeco do livro, autor
exemplifica seu ponto de vista, acerca do paladar, a partir da andlise do insucesso de um
molho tipico dos Songhay que ¢ servido a ele. Ao investigar as causas do ocorrido, ele
destrincha vérios tragos culturais deste povo, que tem no paladar um sentido muito mais
significativo a seu modo de vida. Como Stoller, outros intelectuais t€ém tentado chamar a
atencdo para um modo europeu de compreensdo do mundo que tem se travestido de
universal. Ao se ouvir as vozes destas outras culturas, novas perspectivas surgem —
saborear, cheirar, ouvir, tocar podem fazer mais sentido do que ver, conforme explica a

epistemologa africana Oyéronké Oyéwumi:

O termo “cosmovisdo”, que ¢ usado no Ocidente para resumir a logica cultural
de uma sociedade, capta o privilégio ocidental do visual. E eurocéntrico usa-lo
para descrever culturas que podem privilegiar outros sentidos. O termo
“cosmopercepcdo’ ¢ uma maneira mais inclusiva de descrever a concepcio de
mundo por diferentes grupos culturais. (1997:3)

7O tradutor do texto de Oy&wumi, Wanderson Flor do Nascimento interpretou o termo usado pela autora,
em inglés, world-sense, como cosmopercep¢do, mas ha outras tradugdes que utilizam o termo
cosmosensagao.
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Deste modo, as tendéncias sensoriais de uma cultura devem ser levadas em conta
no estudo da cultura material, inclusive as do pesquisador, que deve estar consciente de
suas proprias maneiras de “ver” ou sentir o mundo e, ao mesmo tempo ter sensibilidade

para perceber qual ou quais os sentidos mais empregados pelo seu objeto de pesquisa.

O mundo literalmente olha, cheira e saboreia de forma diferente entre as
diferentes etnicidades e culturas. Mais importante, as vistas, sabores e cheiros
sdo colocados juntos em diferentes arranjos e significados, criando uma estrutura
de vida muito diferente... Pessoas de culturas diferentes herdam diferentes
mundos sensoriais. Ndo apenas pessoas com diferentes capacidades de sentir
pensam diferente sobre o mundo, como pessoas com diferentes capacidades de
sentir t€ém diferente mundos sobre os quais pensar. (1997: 297-298)

A pesquisa do sociologo Claude Fischler e da psicologa social Estelle Masson,
sobre a alimentagdo também confirmou como os sentidos podem construir mundos a
partir alimentagdo. Tal estudo nao se trata de um trabalho em Cultura Material, mas sobre
culturas materiais. Em Comer. A alimentacdo de franceses, outros europeus e
americanos, 2010, os franceses Fischler e Masson apresentaram uma extensa pesquisa
comparativa sobre os hdbitos alimentares a fim de compreender como padrdes culturais,
entre eles, religido e nacionalidade, condicionam os sentidos, determinando as escolhas
que parecem, do ponto de vista de quem escolhe, senso comum. A pesquisa teve diversas
fases, tanto quantitativas, quanto qualitativas e contou com cerca de seis mil participantes
distribuidos entre Franga, Italia, Suica, Alemanha, Reino Unido e Estados Unidos. A ideia
desta pesquisa surgiu a partir da obra de Durkheim, O Suicidio, 1897, onde o autor
analisaria predisposi¢des suicidas em relagao ao ethos religioso — catolico, protestante ou
judeu. Os pesquisadores Fischler e Masson ndo pretenderam discutir religides, neste
trabalho, elas foram apontadas apenas como “lentes culturais”. A premissa ¢ a de que
protestantes (representados pelos americanos), teriam maior autonomia, privilegiando
escolhas individuais, enquanto que, catolicos (representados pelos franceses)
priorizariam regras sociais, demonstrando maior seteronomia. A obra comeca com uma
breve, porém, bastante sugestiva ilustracdo de americanos e franceses, onde um observa

e critica a postura do outro frente ao modo de se alimentar:
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Em Nova York, ninguém volta para casa no meio do dia: comem onde estdo, em
escritorios, trabalhando, em clubes, em lanchonetes... Em aglomerados de
pessoas, milhares de seres alinhados devoram, em um sé lugar, como em um
estabulo, comidas frescas e apetitosas, diga-se de passagem, por precos inferiores
aos nossos. Eles se langam sobre seus pratos de almondegas; atras deles, ja ha
alguém esperando para ocupar o lugar. (Morand apud Fischler ¢ Masson
2010:19)

Os franceses tém tendéncia a ser rigidos quando o assunto ¢ se alimentar. Os
horarios de refeigcdo, de uma regido para outra, quase ndo variam, enquanto, para
muitos franceses, comer todos os dias exatamente no mesmo horario faz pensar
em um zoologico. Fogem muito pouco das regras, definindo qual vinho vai com
qual prato, e sdo raros os que se aventuram fora das regras estabelecidas para
“experimentar uma coisa diferente”. A nocdo de “refeicdo bem planejada” ¢ uma
ideia especificamente gaulesa, que comporta algumas caracteristicas inalteraveis.
(Lerner apud Fischler e Masson 2010:19-20)

Notemos que ambas as falas comparam o comportamento alimentar do outro a um
comportamento animal, o estdbulo e o zoologico. E mais do que, o que comer, referem-
se ao como comer: “Em cada uma das duas l6gicas apresentadas podemos ver aparecer
no fundo as oposi¢des natureza/cultura, animalidade/humanidade. O que € barbaro — se
aproxima da animalidade — para o francés ¢ a falta de regras; ja para o americano o
excesso de regras ¢ contrario a liberdade constitutiva da sociedade democratica
civilizada”. (Fischler e Masson 2010:21) A pesquisa foi, ao longo de seu
desenvolvimento, confirmando dois grandes grupos, divididos entre heteronomia e
autonomia, assim como, publico e privado.

Os participantes foram indagados sobre o que pensavam em relacao a qualidade
dos produtos, o que muitas vezes os remetia a certo mito de “natural”, o mito varia entre
as culturas, mas esta presente em todas. Foram perguntados também sobre a relagdo entre
alimentacdo e saude, o que para americanos encontrava-se bastante medicalizado e para
o europeu tinha a ver com certa nostalgia — o puro, o natural, caseiro, etc. Interrogou-se
também sobre o aspecto das escolhas, disfargado sob nimero de sabores: numa sorveteria,
por exemplo, para os americanos quanto mais sabores, melhor, ao passo que, para os

europeus, muitas opcoes tornam a escolha dificil.

Do lado dos Estados Unidos, aparece uma concepgao individualista e “privada”
da relagdo com a alimentagdo, uma concep¢do que atribui a cada um a liberdade
de julgar e de tomar decisdes nessa area, e com uma base médico-cientifica, ou
seja, provavelmente racional: o publico, os consumidores devem dispor de
informac¢des mais completas sobre os produtos e sua composicdo, bem como
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conhecer as descobertas mais recentes e pertinentes da ciéncia em matéria de
nutricdo ¢ de satde publica. Esclarecidos dessa forma, poderdo formar seu
julgamento e tomar decisdes individuais necessarias. (Ibid. 86)

Na Franca ¢ na Italia, em particular, as oposi¢des sdo mais “comensalistas”, no
sentido de que se reivindicam modos de fazer e de comer mais coletivos, sociais.
As normas implicitas ou explicitas que os entrevistados parecem ter interiorizado
com mais frequéncia sdo fundamentadas em uma “lei da forma” que poderiamos
qualificar como “tradicional”: o modo legitimo da alimentagdo, descrito ou
suposto, ¢ uma refeicdo feita com o individuo sentado a mesa, sendo esta
compartilhada, ordenada, em tempo e lugar apropriados, e “que tem sentido em
si mesmo”, ndo pedindo justificativa e muito menos questionamento. (Ibid. 87)

Estas passagens esbocam as informagdes que se pode extrair a partir da
observagao sobre preferéncias alimentares — o que se traduz como gosto ou senso comum,
¢, na verdade, acdo de lentes culturais. Individuos, em seus grupos, ndo aprendem apenas
0 que, como, quando € com quem comer, com estas acdes sao incorporados modos de
vida e mundo inteiros. Americanos aprendem sua liberdade de escolha, escolhendo,
enquanto franceses aprendem a ter padrdes, tendo; mesmo que este ensaio seja feito,

primeiro, sobre o que se come.

2.1.2. Emogoes socialmente aprendidas

“Comportamentos € emogdes sdo, com algumas modificacoes,

modelados segundo o padrao da tradi¢do.” (Elias 2011:138)

Os sentidos sdo portas, com tamanhos e aberturas diferentes, por onde entra o
mundo, consciente ou inconscientemente. De acordo com nossos filtros fisicos, sociais e
culturais, sdo despertados em nds sentimentos especificos, emogdes — respostas subjetivas
capazes de até causar alteragdes fisioldgicas, pois se originam no corpo € se manifestam
através dele. O interessante € que, da mesma maneira que nossos sentidos sao modelados,
muitas destas respostas emocionais também o sdo. Somos ensinados, condicionados a
sentir X, quando percebemos Y.

A disciplina de Antropologia das Emog¢oes, brevemente mencionada neste item,
a partir do livro de mesmo nome, publicado em 2010 por Claudia Barcellos Rezende e
Maria Claudia Coelho da FGV Rio de Janeiro, nos faz refletir sobre o fato de que, do

mesmo modo, que tomamos por natural perceber ou nio certos eventos, tomamos por
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natural sentir certas emogdes em relacdo a tais eventos. Entretanto, segundo as autoras,
“os sentimentos sdo tributarios das relacdes sociais € do contexto cultural em que
emergem.” (2010:96) Tal estudo exemplifica de muitas maneiras como as emogoes sao
socialmente aprendidas e variam apenas dentro de uma certa faixa. O ciime, por exemplo,

conforme ¢ relatado, traduz uma das mais claras evidéncias:

O ciime ndo ¢, assim, um sentimento universal, decorréncia espontdnea de
exigéncias de exclusividade sobre aqueles a quem amamos; ao contrario, sua
eclosdo ¢é pautada por “regras de relacionamento”, que o tornam legitimo e
esperado em relagdes governadas por expectativas prescritas de reciprocidade e
exclusividade, mas que o condenam em outros modelos de relacionamento nos
quais a “regra” ¢ o compartilhar do outro, a exemplo dos modelos poligamicos.
(Rezende e Coelho 2010:98)

H4, entretanto, casos onde talvez nao se sinta a “emocao padrdo”, mas ainda assim
ha um conjunto de normas, socialmente aprendidas, para que se tenha um comportamento
correspondente a “emocao a ser sentida”: “Ha, por exemplo, normas para a expressao das
emog¢des em uma situacao de luto, que independem do individuo sentir tristeza ou pesar
pela morte de uma pessoa.” (Ibid. 240)

As emocgdes referentes a uma situagao que pode ser comum entre culturas diversas
podem diferir, ou pode-se encontrar a mesma emocao ou similar, sendo expressas de

maneiras diferentes. Seja como for,

o vocabulario emotivo de uma sociedade ¢ reconhecido como distinto do de
outra, dificultando, por exemplo, o exercicio de traducdo de categorias emotivas
de uma lingua para outra. No entanto, as palavras nem sempre sdo vistas como
expressando “de fato” o que o sujeito sente... abre-se a possibilidade para que as
pessoas sintam uma emog¢ao mesmo que em sua sociedade ndo exista um termo
de linguagem para expressa-la. (Ibid. 247-249)

A citacdo acima demonstra mais uma vez a importancia de se levar em conta
aspectos sensoriais, ja que o limite do que sentimos ndao ¢ o mesmo da linguagem. Por
analogia, se situagdes comuns a um grupo evocam emog¢des socialmente associaveis, o
mesmo deve estender-se a agdes e objetos. Questdes alimentares ilustram facilmente essa
situagcdo, sociedades costumam ter de forma bastante definida o que ¢ considerado

comida, sua forma e momento de consumo e como deve-se sentir e reagir a estas questoes.
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Insetos, larvas de bicho da seda sdo comida na Tailandia, mas suscitam repulsa
em muitas culturas. Animais ocupam lugares diferentes em diferentes culturas, como
explicou tao bem Mary Douglas em seu classico Pureza e Perigo, 1966. Cachorros podem
ser classificados no Brasil, como amigos do ser humano, € como comida na Coreia; vacas
podem ser um ancestral para muitos grupos da India, mas é a carne mais consumida na
alimentacao brasileira. Neste sentido, considerando o trabalho de Fischler e Masson sobre
alimenta¢do, apresentado no item anterior, poderiamos pensar sobre o nojo®, emocéo
universal, entretanto dirigida a diferentes objetos em diferentes culturas. E comum que
alimentos apreciados numa dada cultura, causem reagdes, fisicas inclusive, de nojo em
outra, o que demonstra que se trata de algo aprendido socialmente, um condicionamento
sensorial. Paul Rozin, psicologo que se debrugou sobre os habitos alimentares, acerca do
nojo, perguntou-se, sem resposta: “Como normas socialmente construidas e
representacoes se tornam inscritas-internalizadas nas papilas gustativas e no
metabolismo?” (Fischler 1988:276)

Em 1994, quando trabalhava na industria farmacéutica, tive oportunidade de estar
com dois indianos que vieram ao Brasil para ficar durante trés meses como consultores.
No primeiro dia, acompanhei-os ao refeitorio para mostrar como o sistema de alimentag¢do
funcionava. Havia vérias op¢des no bem conhecido buffet self-service, entre elas, vaca
atolada, tipico prato brasileiro. Vendo ossos de um tamanho razoavel mergulhados no
creme amarelo vivo da mandioca, perguntaram-me o que era. Naquela época eu pouco
sabia sobre os habitos alimentares indianos, apenas fazia aquela ideia genérica de que
todo indiano € vegetariano, e estes, de fato, eram. Respirei fundo e expliquei. Tentaram
manter a compostura, a etiqueta, mas foi dificil disfarcar seu sentimento de indignagao e
repulsa. Assim, rapidamente demos a volta para que eu os levasse diretamente ao buffet
de saladas.

Acredito que esta possa ser uma emoc¢dao comum quando se trata de interditos
alimentares de origem religiosa, ndo se trata apenas de uma proibigdo moral, também
causa nojo; como a infragdo de certas moralidades pode também provocar uma sensagao

de nojo.

8 Para um estudo mais aprofundado desta emogio ver estudos de Paul Rozin sobre nojo.

79



2.2. Técnicas do corpo: uma forma “natural” de construir uma realidade

Por muito tempo Marcel Mauss observou a relacdo dos homens com as coisas €
dos corpos com o0 mundo, no sentido material — como se movem, como diferentes povos
tém um caminhar diferente, como ingleses e franceses, na guerra, marcham e manuseiam
pas de maneiras absolutamente diferentes. A partir desta observacao, também conclui ele
que, tudo ¢ transmitido, o uso do corpo e o uso das ferramentas: “o homem se distingue
antes de tudo dos animais pela transmissao de suas técnicas.” (Mauss 2003:407)

A estes conjuntos de gestos e maneiras de fazer, que se conservam, mas que, ao
mesmo tempo, se atualizam em cada povo, Mauss chama de técnicas do corpo. “Cometi
durante muitos anos, o erro fundamental de s6 considerar que ha técnica quando ha
instrumento... [mas] o corpo € o primeiro € o mais natural instrumento do homem”. (Ibid.)
Para ele, os objetos sdo extensdes do corpo, no processo de evolugdo das técnicas que

visam sempre a adaptacao coletiva.

Um formigamento de existéncia que emerge deste universo sensivel: um
acumulo de impressdes, de gestos e de producdes impondo o alimento, o frio, o
odor, as mobilidades ou o mal, em outros tantos quadros fisicos primarios. E este
mundo imediato, mundo dos sentidos ¢ dos meios, dos estados fisicos, que
restitui primeiramente a historia do corpo; um mundo que varia com as condi¢des
materiais, os modos de habitar, os modos de garantir as trocas, de fabricar os
objetos, impondo modos diferentes de experimentar o sensivel e de utiliza-lo; um
mundo que também varia com a cultura, como Mauss, soube mostrar,
sublinhando como nossos gestos mais “naturais” sdo fabricados pelas normas
coletivas: modos de andar, de jogar, de gerar, de dormir, de comer. (Corbin et al.
2008a:7)

Um dos conceitos mais utilizados nas abordagens de Cultura Material trata
exatamente de analisar a disposi¢cdo para certas praticas que os individuos tém, essas
praticas sdao aprendidas no grupo, sendo internalizadas de forma natural e depois
reproduzidas, de maneira que raramente o sujeito se dara conta, do mesmo modo que o
grupo também incuti no individuo tais disposi¢cdes sem que, geralmente, tenha intengao
ou mesmo, muitas vezes, consciéncia. Sdo agdes aprendidas pela convivéncia e que
desenhardo um mundo e um modo de ser neste mundo. Isto foi o que o socidlogo Pierre
Bourdieu chamou habitus e se tornou um dos conceitos mais utilizados pela Cultura
Material. Em seu trabalho Esbo¢o de uma Teoria da Pratica, 1972, Bourdieu inspirou-se

no trabalho de Mauss sobre as técnicas do corpo com intuito de responder a indagacdes
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tais como: Por que as pessoas fazem o que fazem? E, por que fazem isto e ndo outra
coisa? Ele usa os mesmos conceitos de /exis — conjunto de agdes corporais para realizar
uma determinada tarefa e; doxa — conjunto de valores criados por uma sociedade em
determinada época, todavia, que parecem ser uma verdade obvia e natural — para enfim
desenvolver o conceito chave da obra, o habitus.

Bourdieu coloca em primeiro plano as questdes materiais — as ac¢des, as praticas,
as técnicas do corpo. Sua grande contribui¢do para os estudos relativos a cultura material
reside em sua explicacdo sobre a relacao entre os individuos e a sociedade e de como o
habitus ¢é transmitido através de um processo de incorporagdo, isto €, pela imitacao, e

nao por um modelo conceitual no qual se possa refletir sobre.

Nao se imitam “modelos”, mas as a¢des dos outros. A hexis corporal fala
imediatamente & motricidade, enquanto esquema postural que é a0 mesmo tempo
singular e sistematico, porque solidario de todo um sistema de técnicas do corpo
e de utensilios e carregado de uma multiplicidade de significa¢des e de valores
sociais. (Bourdieu 2002:185)

Bourdieu define habitus como um:

Sistema de disposi¢cdes duradouras, estruturas estruturadas e estruturantes
predispostas a funcionarem como tal, ou seja, enquanto principio de geragdo ¢ de
estruturagdo de praticas e de representacdes que podem ser objetivamente
“reguladas” e “regulares” sem em nada serem o produto da obediéncia a regras,
objetivamente adaptadas ao seu fim sem suporem a mira consciente dos fins ¢ o
dominio expresso das operagdes necessarias para os atingir, ¢ sendo tudo isto,
coletivamente orquestrado sem que seja o produto da agdo organizadora de um
maestro de orquestra. (2002:163)

Deste modo, o habitus pode ser entendido como um sistema de “classificagao” do
mundo ao mesmo tempo que uma disposicdo para agdes, em acordo com esta
classificagdo, que foi incorporada, no sentido literal, ao longo de uma trajetoria social,
imperceptivel inconscientemente. Desde crianca aprendemos, por exemplo, que certas
plantas e animais sdo comida, enquanto outros, ndo, aprendemos que alimentos tem
momentos apropriados para consumo (comidas de festa, comidas para o café da manha,
jantar...), ha também um modo “correto” de consumi-los (com talheres ou com as maos),
tudo isso ¢ gradativamente aprendido pela imitagdo e cada uma destas praticas traz

consigo valores. A principio, a crian¢a ndo tem escolha, levard anos até que ela pense
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sobre 1sso ou talvez nunca questione. “Os esquemas podem ir da pratica a pratica sem
passarem pela explicacdo e pela consciéncia”. (Bourdieu 2002:185)

A citagdo a seguir, de Richard Carp, que estuda a influéncia da cultura material
na sociedade de maneira geral, assim como na religido, especificamente, ndo menciona
Bourdieu diretamente, mas notemos como sua fala € similar a ideia proposta por Bourdieu

e como ele, acopla-a a cultura material:

Muitas das habilidades que aprendemos no inicio da infincia deriva de contextos
providos pela cultura material. Mesmo habilidades fisicas basicas como sentar,
rolar e andar sfo culturalmente variaveis e correlatas a culturas materiais
especificas. Estas e outras habilidades habituais sdo adquiridas na infincia e
esquecidas pela consciéncia. (1997:282)
De acordo com a tese de Bourdieu, as estruturas sociais sdo reproduzidas no
interior dos individuos, que depois as reproduzem na sociedade. Ele prevé variacdes entre

os individuos, mas somente dentro de um espectro limitado de improvisagdes. Desta

maneira, valores e gostos de geracdes reproduzem-se dentro de seus respectivos campos.

A incorporagdo da objetividade é assim inseparavelmente interiorizagdo dos
esquemas coletivos e integragdo no grupo, uma vez que aquilo que € interiorizado
¢ o produto da exteriorizagdo de uma subjetividade estruturada de modo
semelhante. A continuidade entre as geracdes estabelece-se praticamente através
da dialética da exterioriza¢do da interioridade e da interiorizacdo da
exterioridade, que é, em parte o produto da objetividade da interioridade das
geracgdes passadas. (Bourdieu 2002:168)

Ea questdo da incorporagdo da interioridade e da exteriorizagdo desta, também
via praticas corporais, que interessa particularmente a cultura material, visto que, segundo
as explicagdes anteriores € possivel vislumbrar o papel das a¢des do dia a dia — como o
comer, o vestir-se, assim como praticas que podem englobar todas essas coisas, tais como
as religiosas, sobre a formacgao e conduta dos individuos.

Embora Bourdieu nunca tenha associado, mesmo sendo francés’, questdes
alimentares a transmissao do habitus, ¢ certamente uma de suas principais formas de
transmissao. Aprende-se o que ¢ comida, como se come, prepara e serve alimentos nao

por conceitos, mas pela incorporagao.

% Os franceses atribuem grande importincia as dimensdes social e antropoldgica da alimentagio. Eles
possuem o maior nimero de publicagdes deste género.
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Nos deparando com a cultura alimentar judaica, através de seus livros de receita,
¢ admiravel como o povo judeu se utiliza das praticas alimentares para manter e reforgar
na comunidade, além de ensinar suas criangas, sua religido e sua histéria. A cita¢do a
seguir foi extraida de um livro de receitas judaicas de uma tipica “mae judia” que

compreende, naturalmente, a influéncia das praticas alimentares:

A maior questdo de todas ¢é, certamente, por que comidas judaicas sdo judaicas?
Judeus preparam espaguete e pizza, quiche, pao pita e sauerbraten [marinada
tipica alemad]. Isso ndo faz estas comidas judaicas. O que faz certas comidas
“judaicas” ¢ a intricada mistura de sabores, que por séculos tem contribuido para
transformar receitas em simbolos, instantaneamente reconhecivel e, acima de
tudo, partilhada entre os que a preparam e os que a comem. Ndo sdo apenas
misturas comestiveis de ingredientes, as receitas tonaram-se parte nutricdo, parte
sinal de uma estrada cultural e parte cumprimento de um ritual, outorgado
finalmente com uma significancia muito maior do que sua capacidade de
preencher o estdbmago de alguém. (Shoesteck 1979:xi)

Este livro de Shoesteck ¢ um Iléxico das comidas servidas nas celebragdes
judaicas. Literalmente, de A a Z ela da a receita de cada prato, explica seu significado e
descreve como e em que ocasido deve ser servido. Para judeus, o livro ensina os detalhes
dos preparos, e explica aquilo que muitos, pelo menos por algum tempo, fazem sem saber
exatamente o porqué. E para ndo judeus, como eu, o livro ¢ um “curso em judaismo”. A
pratica alimentar judaica, da selecdo dos alimentos, até seu consumo, passando pelo
preparo € uma das mais eficientes maneiras da transmissdo e perpetuacao do habitus entre
as comunidades judaicas, ensina pela pratica da culindria ndo apenas os principios da
Kashrut'’, como também a historia e os principais valores do judaismo.

Outra obra que ndo esta direta, nem explicitamente relacionada a Cultura Material,
mas intimamente ligada a cultura material e que, de certo modo pode ser vista como uma
versdo mais geral e pratica da ideia de habitus € o Processo Civilizador. Uma historia
dos costumes, publicado pela primeira vez em 1939, do alemdo Nobert Elias. Mais do
que o titulo de um livro, o processo civilizador foi um conceito criado pelo autor, bastante
funcional na compreensdao de como as atividades do corpo criam sujeitos e sociedades.
Embora publicado em alemao, foi entre franceses, € bem mais tarde, que este trabalho se
afamou, figurando numa colec¢ao dirigida por Baechler, na década de 70. Até entdo, havia

apenas sido resenhado por Raymond Aron, na época, professor de Bourdieu.

10 Kashrut é a parte da Tora que contém as leis dietéticas judaicas, conhecida como a “comida kasher”.
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Elias resgata a histéria de alguns costumes europeus a fim de demonstrar como
teria se originado o conceito de civilidade (civilité), no sentido da imagem que temos
hoje, de civilizagao versus barbarie. A obra argumenta que a etiqueta no comportamento
e o dominio das regras sociais constroi e proclama a diferenca entre os sujeitos ditos
civilizados e os ndo civilizados, no contexto europeu. Ele descreve como formas de
assoar-se, escarrar, 0 comportamento no quarto, as atitudes nas relagcdes entre os sexos e

os habitos a mesa constroem o que chamamos de civilidade.

O corpo é ao mesmo tempo receptaculo e ator face a normas prontamente
enterradas, interiorizadas, privatizadas como pdde mostrar Norbert Elias: lugar
de um lento trabalho de repressao, isto é, de um distanciamento pulsional ¢ do
espontaneo. O que mostra a laboriosa elabora¢do da etiqueta, da polidez, do
autocontrole. Dai esta possivel historia de muitas técnicas e instrumentos do
corpo no Ocidente: o garfo, o escarrador, a roupa, o lengo de assoar, a rede d’agua
entre outros, com suas invencdes concebidas como outros tantos momentos numa
dindmica coletiva, dispositivos que supostamente deslocam os limiares de
vergonha e de pudor recriando o socialmente “distintivo” ou “civilizado”.
(Corbin et al. 2008a:11)

As passagens a seguir, extraidas do Processo Civilizador de Elias evidenciam a

analise dos gestos no ambito social:

[Em 1560] Civilité, de C. Calviac “A crianga ndo deve roer indecorosamente
0sso0s, como fazem os cdes. Quando quiser servir-se de sal, deve pega-lo com a
ponta da faca, e ndo com trés dedos. A crianca deve cortar a carne em pedagos
bem pequenos em sua tabua de cortar... e ndo deve levar a carne a boca ora com
uma mao ora com outra, como pequenas criangas que estio aprendendo a comer,
mas fazé-lo sempre com a mao direita, pegando o pdo ¢ a carne decentemente
com apenas trés dedos. (Elias 2011:224)

[Em 1714] em uma anonima Civilité francaise: Nao conserve sempre a faca na
mao, como fazem camponeses, mas pegue-a apenas quando dela precisar.
Quando estiver sendo servido de carne, ndo ¢ elegante pega-la com a mao. Deve
pegar o prato com a mao esquerda, enquanto segura o garfo ou a faca com a
direita.” (Ibid. 232)

O estudo de Elias ¢ bastante bibliografico reunindo textos de diversos autores que
se preocuparam em deixar registrados os tratados de boas maneiras, segundo a
perspectiva de cada época, o modo apropriado de se comportar em relagdo as agdes mais

cotidianas. Um dos livros mais citados na pesquisa de Elias ¢ 4 Civilidade Pueril, 1530,
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de Erasmo de Roterda. Trata-se de uma espécie de manual para ensinar o comportamento
civilizado as criangas, livro que foi rapidamente adotado em diversos paises da Europa.

Elias preocupa-se, especialmente, em observar as mudangas de comportamento
da Idade Média para a Idade Moderna, explicitando uma dialética entre o pensamento e
o comportamento: as mudangas de mentalidade mudam os comportamentos, assim como
a mudanca de comportamentos constroi novas mentalidades.

Sua abordagem demonstra como a ideia de “comportamento civilizado” foi usada
para justificar uma superioridade dos nobres em relacdo ao povo e dos europeus em

relagdo aos povos colonizados:

Nao interessa o fato e a questdo de como, no decorrer dos séculos, o
comportamento civilizado se cristalizou. E a consciéncia de sua propria
superioridade, dessa “civilizagdo”, passa a servir pelo menos as nagdes que se
tornaram conquistadoras de colonias e, por conseguinte, um tipo de classe
superior para grandes segmentos do mundo ndo europeu, como justificativa de
seu dominio, no mesmo grau em que antes os ancestrais do conceito de
civilizagdo, politesse e civilité, serviram de justificagdo a aristocracia de corte.
(Elias 2011:148)

Proximo a Revolu¢do Francesa, em relacdo a Idade Média, detecta-se com
facilidade, especialmente na corte francesa, uma multiplicacdo e complexificacdo das

regras para o comportamento social:

As proibi¢cdes da sociedade medieval, mesmo nas cortes feudais, ainda ndo
impoem quaisquer grandes restrigdes ao jogo de emogdes. Comparado com eras
posteriores, o controle social ¢ suave. As maneiras, em relagdo as antigas, sdo
relaxadas em todos os sentidos da palavra. A pessoa ndo deve fungar nem estalar
os labios enquanto come. Nem cuspir de um lado a outro da mesa, nem assoar-
se na toalha (pois esta € usada para limpar os dedos de gordura) ou nos dedos (os
dedos que tocam a travessa de servir comum). Comer com outras pessoas no
mesmo prato ou travessa ¢ aceito como natural. O individuo deve apenas evitar
cair sobre o prato de servir como se fosse um porco e devolver a comida
mastigada a travessa comum. (Elias 2011: 259)

O trecho acima, bem como outros contidos na pesquisa de Elias, nos mostra como
nasceram certos comportamentos, condutas corporais, que tomamos como naturais. O
estudo de Elias foi avancado, para sua época, em mostrar esta origem dos habitos que
pareciam ter sempre feito parte cultura. Nao ¢ por acaso que Bourdieu teria sido

provavelmente influenciado por este trabalho (Poulain 2013:174), quarenta anos mais
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tarde, ao escrever A Distingdo, onde constroi sua teoria acerca dos gostos relacionados as
classes sociais.

Desta maneira, ¢ possivel vislumbrar o papel dos sentidos quando se pensa nos
processos de aprendizagem e mecanismos de controle social, tais como o habitus € o
processo civilizador, respectivamente. A medida em que uma crianga vé a postura da mie,
escuta seu tom de voz e os sons que emite transformados em linguagem; o sabor dos
alimentos que mais tarde reconhecera como de sua casa, de seu pais e das ocasides
especiais; aprende que alguns cheiros sao bons e que outros estdo associados demais a
intimidade para serem declarados ou tolerados. Quando um sujeito cresce aprende que
deve comer com talheres, sentado a mesa, que nao deve gritar, que deve tomar banho com
certa frequéncia para que ndo emane odores, que certas roupas sao proprias para
momentos especificos, etc. Assim, pelas praticas corporais, cada sociedade vai
modelando seus sujeitos. Ha variagdes, claro, mesmo individuos de uma mesma
sociedade, t€ém experiéncias associadas as suas historias pessoais, assim como seus
proprios aparelhos biologicos apresentam variantes genéticas inatas ou pela forma como
foram desenvolvidos. Mas, segundo Bourdieu, essas variagcdes sempre ocorrem dentro de

um espectro limitado.

2.2.1 A agéncia dos objetos sobre os sujeitos

Na trilha de Mauss, sobre as técnicas do corpo, encontra-se o pensamento de
Alfred Gell, entretanto, com maior foco nos objetos. Embora ele nao se coloque como
alguém continuou tal pensamento nota-se grande correspondéncia. Gell atribuira agéncia
aos objetos, como se estes tivessem vida propria.

Gell ¢ um dos autores mais citados, nos estudos de cultura material, quando se
fala em agéncia de objetos, com seu trabalho Art and Agency, 1998. Seu objetivo com o
estudo dos objetos era fazer uma antropologia da arte. A partir do estudo de objetos de
arte de diversas tribos e culturas diferentes, algumas vezes ligados a religido, ele construiu

sua teoria da agéncia dos objetos sobre as pessoas:

A ideia de agéncia é uma abordagem culturalmente recomendada para pensar
sobre causa, quando o que acontece ¢ (em sentido vago) supostamente pretendido
a priori por alguma pessoa-agente ou coisa-agente. Quando se acredita que um
evento acontece devido a uma intengdo atribuida a uma pessoa ou coisa,
iniciando uma sequéncia causal, isto ¢ um exemplo de agéncia. (Gell 1998:17)
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“Agéncia social pode ser exercida em relacdo as coisas assim como pode,
igualmente, ser exercida por coisas (e também por animais)”. (Ibid.17-18) Gell ilustra
esta fala com o exemplo de uma menina e sua boneca. Porque a menina gosta tanto de
sua boneca, a boneca tem uma agéncia sobre ela. Se ela tivesse que atirar sua boneca do
bote salva-vidas para dar lugar ao mandao de seu irmao mais velho, ela nao o faria. (Ibid.
18) Outro exemplo interessante, estd no fato de que protestantes-puritanistas também
parecem reconhecer a agéncia de objetos e das imagens religiosas, entretanto, através de
sua proibicao, ao contrario de religiosos hindus que t€m na idolatria de imagens, uma de
suas formas religiosas. (Ibid. 97) “A esséncia da idolatria ¢ que ela permite que uma
interacao fisica real aconteca entre pessoas e divindades. Tratar essa interagdo como
‘simbolica’ é desviar do essencial”. (Ibid. 135) E importante mencionar que Gell nio vé

diferenca entre apreciagao religiosa ou estética em relacao aos objetos:

Amantes da arte, me parecerem, na realidade, adorar imagens no mais relevante
sentido, ¢ justificam sua idolatria de facto racionalizando-os como admiragéo
estética... [Também] Do ponto de vista antropoldgico, temos de reconhecer que
a “atitude estética” é um produto historico especifico da crise religiosa no
Iluminismo ¢ na ascensdo da ciéncia ocidental, ¢ que ndo tem aplicabilidade em

civilizagdes que ndo internalizaram o [luminismo como nés. (Ibid. 97)

Em sua teoria, Gell também sustenta e utiliza-se do conceito de habitus, a fim de
chamar atencao para a influéncia das coisas materiais, versus um idealismo, ao qual

nomeia “mentalismo’’:

O inestimavel conceito de habitus, em Bourdieu — o residuo sedimentado da acdo
social passada que estrutura a interacdo atual — ndo é uma transcri¢do de um
“mentalismo” de senso comum ou psicologia popular, mas precisamente uma

r

nogdo da mente externalizada em rotinas, praticas, isto ¢, as formas de vida
prevalentes. Socidlogos devem ser “externalistas”, porque cultura e institui¢des
sociais sdo externas, interativas, processuais, realidades historicas, ndao estados
da mente. Sociologos ndo podem ser “puros” mentalistas. (Ibid. 127)

Tendo o habitus em mente, Gell defende a agéncia dos “outros sociais” (objetos,
animais, divindades) na externalidade dos objetos como meio de perceber “fisicamente”
estas agéncias. Quando considera os artistas, Gell sugere a ideia que intitula “pessoa
distribuida”, como se esta estivesse espalhada pelos objetos que cria ou distribui,

aumentando sua agéncia, incorporando-a aos objetos. A agéncia dos objetos e dos animais
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pode tanto estar relacionada a uma pessoa quanto a uma deidade. Isto explicaria a agéncia
dos talismas, das reliquias, ou mesmo de outros objetos fora do campo religioso. As obras
de artes certamente fornecem o melhor exemplo, espalhando, distribuindo o artista
através das obras que produz, numa espécie de alopoiese!' que permanece apds sua morte.
A metonimia elucida bem: “comprei um Portinari”.

A arte torna mais evidente, mas a agéncia dos objetos estd também nos objetos
cotidianos, conforme demonstra o trabalho do antrop6logo Dan Miller, The Comfort of
Things, 2008, onde realiza uma pesquisa de campo entre trinta londrinos e suas relagoes

com 0s objetos de seu cotidiano:

Cada objeto daquele espago ¢é igualmente uma forma pela qual eles escolheram
expressar-se. Eles colocaram ornamentos; espalharam tapetes. Eles selecionaram
mobilias e vestiram-se todas as manhds. Algumas coisas podem ter sido presentes
ou objetos mantidos do passado, mas eles decidiram viver com eles, dispo-los
em linha ou desordenadamente; eles tornaram o ambiente minimalista ou
completamente abarrotado. Estas coisas ndo sdo uma cole¢do ao acaso. Elas
foram gradualmente acumuladas como uma expressao daquela pessoa ou familia.
Certamente se aprendermos a ouvir estas coisas teremos acesso a uma auténtica
outra voz. (2008a:14)

O ponto central da tese de Miller ¢ que nos construimos através de objetos. De
maneira que nos os escolhemos e depois nos relacionamos com eles. Eles adquirem
presenca, valor, significado, através “daquilo que € mais importante para o ser humano:
sua habilidade de formar relagdes e a natureza dessas relagdes. Relagdes que fluem
constantemente entre pessoas e coisas”. (Ibid. 16)

O texto de Miller ¢ frequentemente citado em obras permeadas pela cultura
material, juntamente com o trabalho organizado por Arjun Appadurai, The Social life of
Things: Commodities in Cultural Perspective, 1986. Neste volume, Appadurai associado
a outros antropologos e historiadores propdem uma fronteira mais fluida entre pessoas e
coisas, de maneira que coisas também possuam uma agéncia tal qual pessoas, conforme

fala:

O senso comum do ocidente contemporaneo, construindo varias tradigdes
historicas sobre a filosofia, o direito e as ciéncias naturais, tem uma forte
tendéncia a opor "palavras" e "coisas". Embora nem sempre tenha sido o caso,

' Termo que designa um sistema, um ser que nio pode reproduzir, utilizando-se de outros meios para
continuar. E como alguém que ndo que ndo pode gerar um filho, mas que podera ter, como sua
continuidade, livros, pinturas ou qualquer outra obra.
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nem mesmo no ocidente, como notou Marcel Mauss em seu famoso trabalho
sobre a dadiva, a poderosa tendéncia contemporanea considera o mundo das
coisas como inerte e mudo, transferindo o movimento e o animado, apenas para
pessoas e suas palavras. Em muitas sociedades, coisas ndo se divorciaram da
capacidade das pessoas de agir nem do poder das palavras de comunicar.
(Appadurai 1986:4)

No segundo capitulo do livro organizado por Appadurai, o co-autor Igor Kopytoff
defende que pessoas podem ser “commoditizadas” tanto quanto objetos, exemplificando
esta fala pelo processo de escravidao. Do mesmo modo, Kopytoff sugere que objetos

podem ter uma vida, digna de uma biografia tanto quanto uma pessoa.

Para nos, a biografia de uma pintura de Renoir que acabasse num incinerador
seria tdo tragico, a sua maneira, quanto a biografia de uma pessoa que acabou
assassinada... Mas ha outros eventos que expressam significados mais sutis. E se
um Renoir acabasse numa colecdo privada e inacessivel? Em um decadente e
negligenciado subsolo de um museu? Como deveriamos nos sentir a respeito de
um Renoir deixando a Franga para os Estados unidos? Ou para a Nigéria?
(Kopytoft in Appadurai 1986:67)

Dessa maneira, o capitulo de Kopytoff, chamado The Cultural Biography of
Things, contribui para a proposta geral do livro de fazer uma antropologia das coisas.
Nascemos num mundo de coisas nomeadas, com fun¢des determinadas e que vao nos
afetando. Se hd uma cadeira, ela nos faz sentar, se ha uniformes para vestir, nos
comportamos “igual”, a bandeira norte americana faz os americanos sentirem orgulho,
unidade ou supremacia. Segundo Julian Droogan que estuda a relagdo entre arqueologia
e religido através da cultura material: “nenhum objeto permanece isolado de exercer uma
acdo na cultura ou sociedade daqueles que o percebem... O ato humano da percepgao faz

com que a maioria das coisas se tornem sujeitos sociais de alguma maneira”. (2013:14)

2.3. Uma Biografia da Cultura Material

Nao ¢ novidade na etnografia e em alguns ramos da antropologia voltar a atencao
aos utensilios, as ferramentas, tecidos, adornos, objetos rituais, tipos de alimentos e
maneiras de alimentagdo — as técnicas do corpo de Mauss. “Mauss revela um ‘ser humano
total’ no qual muitos valores se encarnam nos usos mais concretos do corpo”. (Corbin et
al. 2008a.:7) Tal materialidade, entretanto, tem sido considerada acessoria, completar e,

por vezes, apartada de seus contextos, conferindo a tais objetos e técnicas significado e
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valores diferentes daqueles para os quais foram criados. E possivel também pela auséncia
do contexto original, que detalhes significativos e relevantes de seu processo de fabrico
e/ou obtengao se percam.

Testemunhei este fato quando numa visita ao Museu de Etnografia de Estocolmo
(Etnografiska Museet). Logo na entrada, havia uma comunicacdo em letras grandes,

dizendo:

Ordem de Armazenamento: Uma vez que um objeto é posto na colecdo, é tratado
de uma nova maneira e toma um novo significado. A harpa se torna silente ¢ os
caldeirdes sdo separados de seus contextos cotidianos. No museu, objetos rituais
uma vez usados para comunicar com espiritos permanecem lado a lado com
armas e ferramentas. Tudo ¢ marcado com um niimero individual, impresso em
tinta ndo perecivel. A nova identidade € um fato, fixa para a eternidade. O museu
também tem sua maneira propria de tornar os objetos sagrados.

Adentrando o museu encontravamos entdo, colecdes de pentes, de colheres, de
sapatos, de arpoes, de mascaras dos quatro cantos do mundo, dispostos juntos como
mostra a foto a seguir —uma colecao de estatuetas de lugares e épocas diferentes dispostas

juntas, simplesmente pelo fato de serem classificadas como estatuetas.

% g

“Vitrine de estatuetas”. Foto tirada pela autora. Museu de Etnografia de Estocolmo, 22/06/2014.

90



Mas ¢ este primeiro passo que a etnografia dd em relagdo a observacao de aspectos
materiais em sociedades contemporaneas, junto com o olhar da arqueologia sobre os
aspectos materiais — mais interpretativo, mas voltado ao passado, que lentamente vai
delineando um saber material, calcado no fabrico e no uso dos objetos, na forma de se
resolver certos problemas materiais comuns (cobrir o corpo, morar, comer...) € depois
como estes fazeres, de modo particular e revestidos de significado, influenciam e
participam da constru¢do dos individuos e das sociedades.

A Cultura Material, como campo de estudo, encerra profundas raizes na
arqueologia, que tem por principio reconstituir a histéria a partir da interpretagdo dos
objetos que encontra. Christopher Tilley afirma que nos anos 1960, a Cultura Material
era vista apenas como um reflexo das identidades étnicas, a partir dos anos 1980,
entretanto, com a influéncia do estrutural simbolico e da arqueologia estrutural-marxista,
etnografia e arqueologia tornam-se reintegradas (2006: 2-3). Dan Hicks em The material
cultural turn. Event and effect, explica a origem do campo na Gra-Bretanha dizendo que
“os termos ‘cultura material’ e ‘estudos em cultura material” emergiram um ap6s o outro
durante o século XX nas disciplinas de arqueologia e antropologia sociocultural e
especialmente na intersec¢ao entre as duas: arqueologia antropologica”. (2010:25) Hicks
também menciona como tendo fundamental importancia para a consolidacao da cultura
material um grupo de arquedlogos e antropdlogos britanicos da University College of
London, que teria criado em 1996 o Journal of Material Culture (ibid.), existente até hoje.

Em 2006, praticamente o mesmo grupo da University College of London, liderado
por Tilley produziu o livro The Handbook of Material Culture. Nesta obra procurou-se
definir a Cultura Material delineando sua historia através das principais correntes de
pensamento pelas quais se construiu — Marxismo, Estruturalismo, Semidtica e
Fenomenologia. Entre as obras frequentemente citadas ao longo do livro estdao: Esbogo
de uma Teoria da Pratica de Pierre Bourdieu, 1972, de onde extraiu-se o conceito de
habitus, conforme ja explorado anteriormente; a Fenomenologia da Percep¢do de
Maurice Merleau-Ponty, 1945, também ja descrita, que fundamenta os aspectos sensuais
e a experiéncia e Art and agency de Alfred Gell, 1998, que trata da agéncia dos objetos,
com o ja descrito conceito de distributed person.

As teorias “oficiais” sobre Cultura Material foram, de maneira geral, produzidas
na Gra-Bretanha, com algumas poucas excec¢oes de norte-americanos. Posta de lado, certa
rivalidade académica entre ingleses e franceses, ndo posso deixar de mencionar a

contribuicao francesa para os estudos em cultura material na forma de historia.
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A chamada “Nova Historia”, Faire de L’Histoire, nascida na década de 70 do
século XX, tirou o foco dos grandes acontecimentos politicos, como ocorria
costumeiramente, para concentrar-se em “pequenas’ coisas praticas como causadoras dos
grandes fatos. Embora ndo se fale, na Nova Historia, em agéncia dos objetos, a
importancia atribuida a eles em termos de modificacdes que possam ter causado em
processos historicos, bem como, por constituirem fontes nao discursivas de pesquisa,

demonstram sua relevancia nesta abordagem:

1) A instauracdo de uma histdria-problema, em oposicao a historia narrativa, isto
¢, descritiva dos acontecimentos Unicos;

2) a amplia¢do das fontes de informagdo historica, pois o documento escrito era
supervalorizado, em detrimento da iconografia, dos vestigios arqueologicos,
etc.;

3) a adogdo de uma dialética entre presente ¢ passado, em contraposi¢do a ideia
dominante de que o passado era algo separado do mundo do historiador. (Rocha
1995:240 grifo meu)

Em decorréncia dessa abordagem passou a haver espaco para novas perguntas,

novos problemas e certamente novos objetos:

Ha os que se dedicaram ao quantitativo na histdria, a historia dos povos sem
escrita, as ideologias, a revalorizac¢do do fato ¢ até ao marxismo. No tocante as
"novas abordagens", encontram-se artigos dedicados a varias disciplinas ou
campos da histdria, a exemplo da arqueologia, demografia, religido, literatura,
arte, ciéncias, politica. Quanto aos novos objetos, deparamo-nos com amplo
painel tematico que vai do clima a festa, passando pelo inconsciente, pelo corpo,
pelos jovens, pela cozinha, pelo mito, pelo filme, pela opinido publica e,
certamente, pelas mentalidades. (Vainfas 1996:9)

Muitos e reconhecidos sao os autores da Nova Historia: Jacques Le Goff, Marc
Bloch, Lucien Febvre, etc. Gostaria, entretanto, de chamar a atencdo para Fernand
Braudel com sua obra Civilizagdo Material, Economia e Capitalismo. Séculos XV-XVIII
— As Estruturas do Cotidiano, onde consolida o casamento, iniciado por Le Goff, da
histéria com a etnologia, através do estudo da sociedade a partir da cozinha, do vestuario,
da moeda. Muitos historiadores beberam desta fonte e passaram a produzir a historia de
objetos até entdo “nao-historicizaveis”. Fruto deste movimento, tributario de Braudel,
inclusive com uma identidade visual muito similar a obra citada acima, esta o livro

Historia da Alimenta¢do, organizado por Jean-Louis Flandrin e Massimo Montanari,
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particularmente citada aqui, por constituir uma base consistente no estudo de aspectos
alimentares, campo de onde tenho tirado tantas observacoes acerca da materialidade.

Também tributarios da Nova Histoéria, dialogando com as questdes materiais do
dia a dia, encontram-se Philipe Ariés e Georges Duby com a ambiciosa obra Historia da
Vida Privada, 2003, que em seus cinco volumes explora da Antiguidade até nossos dias.
Embora o foco ndo seja a materialidade propriamente dita, o modo de vida de pessoas
comuns que compdem as sociedades ¢ reconstituido, em grande parte, pelos objetos,
arquitetura, vestudrio, obras de arte, lapides, ferramentas e atividades corporais da vida
cotidiana, portanto, acredito que deva ser mencionada, ndo como uma obra de, mas
correlata a Cultura Material.

Nesta trilha, outro historiador que gostaria de destacar, em particular por meu
interesse no campo da alimentagdo, ¢ Henrique Carneiro. Suas obras Comida e Sociedade,
2003, Bebida, Abstinéncia e Temperanga, 2010 sobre bebidas e mais duas obras sobre
bebidas e drogas (2005), constroem uma “historia da ingesta”, como fala o autor. Embora
seu viés seja historico, ele reconhece a autonomia desta perspectiva e o carater material
do estudo:

A nog@o histérica do gosto ¢ um objeto de identidades culinarias. Ndo é apenas
como um campo especifico de investigagdo da disciplina histérica ou
antropologica que a alimentag@o interessa a ciéncia e constitui-se um objeto
cientifico. Esse saber é também empirico e, antes de tudo, uma atividade pratica:
“a prova do pudim é comé-lo.” (2003:123)

Embora a Nova Historia também reconheca a agéncia dos objetos na vida humana
(embora nao a trate nestes termos), a distin¢ao entre as duas areas deve-se, primeiro, a
relagdo primordial com o tempo que a histéria tem e, no caso da Cultura Material, o que
¢ também bastante sui generis € o papel que os sentidos exercem, quando sera considera
como cada cultura, a partir de seus objetos, técnicas e praticas corporais, se constroi, com
seus sentidos previamente condicionados.

Entre a abordagem histérica e a cultural materialista compreendo a obra Historia
do Corpo, 2005, de Alain Corbin, Jean-Jacques Courtine e Georges Vigarello, pois trata-
se da perspectiva historica, mas pelo objeto, pode ser um importante suporte tedrico a
Cultura Material, embora autores da area ndo o tenham citado. Suponho que ainda ha
muito a ser explorado e que, pontes teodricas, especialmente com processos historicos
ainda tenham que ser construidas. Os autores desta obra demonstram que em locais e

épocas diferentes atribuiu-se ao corpo funcdes e conceitos diferentes, mas € no século
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XX, que ele definitivamente se torna objeto de investigacao com direito a historia propria,

possivelmente por conta da Nova Historia, que permitiu a consideragao de novos objetos.

Essa invencdo [do corpo] surgiu em primeiro lugar da psicanalise, a partir do
momento em que Freud... compreendeu o que iria constituir o enunciado
essencial de muitas interrogagdes que viram depois: o inconsciente fala através
do corpo... o corpo foi ligado ao inconsciente, amarrado ao sujeito ¢ inserido nas
formas sociais da cultura. (Courtine in Corbin et al. 2008c:7-8)

Ao longo desta vasta obra, trés volumes tratam de trés épocas distintas, o corpo
aparece ora como ator, ora como resultado de construgdes. Um filtro entre o individual e
o social, que equilibra o interno e o externo, “a liberdade que cada um dispde para lidar
com o estilo comum... As maneiras de se vestir, sentar, andar, olhar, falar, comer,
demonstram socialmente, de onde se vem e/ou para onde se quer ir e “até a propria
transgressao manifesta a forca do contexto social”. (Corbin in Corbin et al. 2008b:9) “Ele
[o corpo] carrega as marcas de género, de classe ou de origem e estas ndo podem mais
ser apagadas. (Courtine in Corbin et al. 2008c:9)

Embora Corbin, Courtine e Vigarello ndo citem o conceito de habitus, também se
referem ao poder reprodutor das a¢des corporais no quesito condicionamento: “controles
corporais [sdo] lentamente elaborados, mas bem depressa esquecidos a ponto de
parecerem naturais, contribuem por sua propria ‘incorporagdo’ para, ‘em compensacao,
modelar a sensibilidade”. (Corbin et al. 2008a:12) A passagem a seguir, contida na mesma

obra, liga a histdria do corpo ao condicionamento dos sentidos:

Um formigamento de existéncia que emerge deste universo sensivel: um
acumulo de impressdes, de gestos e de produgdes impondo o alimento, o frio, o
odor, as mobilidades ou o mal, em outros tantos quadros fisicos primarios. E este
mundo imediato, mundo dos sentidos e dos meios, dos estados fisicos, que
restitui primeiramente a histdria do corpo; um mundo que varia com as condi¢des
materiais, os modos de habitar, os modos de garantir as trocas, de fabricar os
objetos, impondo modos diferentes de experimentar o sensivel e de utiliza-lo; um
mundo que também varia com a cultura, como Mauss, um dos primeiros, soube
mostrar, sublinhando como nossos gestos mais “naturais” sdo fabricados pelas

normas coletivas: modos de andar, de jogar, de gerar, de dormir, de comer.
(Ibid. 7)

A cultura material age, afeta, constroi sujeitos através dos seus sentidos. E
possivel que o sujeito se construa a partir das ideias com que toma contato e sobre as

quais reflete, mas até que chegue a este ponto, muito dele ja tomou forma a partir do que
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seu corpo viveu e absorveu. E ¢ com esta forma particular, ja definida, que ele vai
continuar a olhar, absorver e interpretar o mundo, agindo sobre este conforme aquilo que

internalizou.

2.3.1. O estudo da cultura material brasileira

No Brasil, o olhar para a materialidade como forma de conhecimento acerca dos
individuos e da sociedade comega informalmente, isto ¢, sem que esta abordagem seja
destacada, através do socidlogo Gilberto Freyre 1900-1987. Seria dificil que Freyre
percebesse, naquela época — anos 30 do século XX, a exclusividade de sua abordagem,
uma vez que o conceito de cultura material s6 seria delineado pelo menos trinta anos mais
tarde. Entretanto, Freyre tinha uma grande habilidade em compreender a sociedade a
partir de seus aspectos materiais. Em Ac¢uicar, uma sociologia do doce, com receitas de
bolos e doces do Nordeste do Brasil, 1939, Freyre ilumina a sociedade colonial
nordestina, a partir da producao — escravista, € do consumo de agucar pelas familias donas
de Engenho. Ele se utilizou, por exemplo, de receita culindrias iconicas para falar das
familias, mostrando comportamentos, politicas e concepcdes da época, tratando o
engenho e o agucar como agentes sociais. Em outra de suas obras, Modos de homem,
modas de mulher, 1986, revela tragos da sociedade a partir da moda e do vestuario. E
mesmo em seus classicos, Casa Grande e Senzala, 1933, Sobrados e Mucambos, 1936 ¢
Ordem e Progresso, 1957, Freyre utiliza-se dos aspectos materiais tais como habitos
alimentares e vestuario para construir suas teses acerca da sociedade. Ainda que haja
muitas criticas sobre seu trabalho, Freyre foi sem duvida, um pioneiro na abordagem
material no Brasil. Seu método deixou seguidores como a historiadora Mary Del Priore e
o antropdlogo Raul Lody.

Contemporaneo de Freyre também registrando aspectos materiais da sociedade
brasileira esta Luis da Camara Cascudo 1898-1896, embora mais interessado em
literatura e linguagem, através de estudos de lendas, contos e folclore brasileiros, Cascudo
ndo deixou de registrar aspectos da cultura material brasileira, tais como gestos e
alimentacdo. Cascudo possuia um olhar estético e, embora nao tenha mencionado o termo
cultura material, seu trabalho ajudou a compreender/construir aspectos da identidade e
etos brasileiros via materialidade.

Em seu trabalho Made in Africa, 1965, Cascudo registra, através de coisas muito

simples, cotidianas, trocas entre Africa e Brasil, como por exemplo, quando descreve a
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trajetoria da banana, alimento originario da India, mas que chega ao Brasil via Africa,
mantendo, inclusive o nome africano — banana. Ao descrever tal trajetoria, vai deixando
entrever que havia mais do que a tentativa escrava de trazer consigo um alimento que
parecia fazer parte da identidade, ja que pareciam preferir as bananas as pacovas (espécie
de banana nativa do Brasil) “Sua auséncia ¢ inconcebivel. Ku xi id kuenié mahonjo, na
terra deles ndo tem bananas? perguntavam surpresos, os pretos de Luanda.” (Cascudo
2015:6)

Cascudo viajou para as Africas em pesquisa etnografica a fim investigar

sensorialmente as hipoteses que formou a partir de relatos de viajantes:

Percorrendo a Africa ndo procura endosso e aval s minhas conclusdes anteriores,
mas informacdo que legitimasse, pela evidéncia imediata, continuidade ou
modificagdo as verdades iniciais. Assim, Made in Africa, feito na Africa,
constitui elaboracdo obstinada de material brasileiro e local, demonstrando
influéncias reciprocas, prolongamentos, interdependéncias, contemporaneidade
motivadora nos dois lados do Atlantico ou do Indico. O meu longo e total contato
com o povo brasileiro, na investigagao de sua cultura, capacitava-me para ver €
ouvir sudaneses e natos na sua patria, como privara com seus descendentes na
minha. (2015:3)

Seu trabalho mais conhecido, neste sentido, ¢ possivelmente Historia da
Alimentagdo no Brasil 1967, especialmente por conta de uma valorizacao da gastronomia
no Brasil, nos ultimos quinze anos, este trabalho ensinou cozinheiros brasileiros ndo
apenas sobre as origens das comidas e habitos alimentares brasileiros, mas também a
formacdo de nossa identidade cultural. Assentado sobre um minucioso estudo das
cozinhas indigena, africana e portuguesa, o livro conta a historia do Brasil através de
trocas culinarias — ingredientes, técnicas de coc¢do e conservagao e utensilios — que vao

revelando relagdes de poder, negociacdes e resisténcias:

A palmeira do dendé, dem-dem em Angola, foi cultivada ao redor da cidade
Salvador para atender ao consumo local do maior centro demografico de entdo.
Como era costume na Africa, rara seria a iguaria negra sem a participagdo do
azeite-de-dendé, dando cor, aroma e sabor peculiares. Seu uso transmitia-se entre
0s escravos e as negras serviam nas residéncias dos brancos, como um ato de
fidelidade, impunham o azeite-de-dendé como a como a cozinheira portuguesa
langava o azeite doce, oleo de oliva de Portugal. Onde estivesse o negro, ai
haveria azeite-de-dendé, na medida do possivel. (Cascudo 2004:224)
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Nao era a intengdo de Cascudo estudar como a comida poderia se relacionar com
a religido, mas com frequéncia os dois assuntos se cruzam, pois a religido tem
determinado muitos de nossos habitos ao longo da historia, inclusive sobre o que, como,
quando e com quem comer; e, porque religido e comida podem ser percebidos, ambos,
como aspectos culturais, assim, eventos alimentares permeados pela religido aparecem

com frequéncia neste trabalho, como no exemplo a seguir:

A influéncia dessas permutas [entre indios e negros] reflete-se no ritual jeje-nagd
da Bahia, atendendo-se a inclusdo do milho nas comidas de Oxossi, lemanja,
Omulu ou Xapana que também gosta de pipocas, o feijao para Oxum, o fumo no
culto de Iroco, a farinha de mandioca no amald de lansad. Serdo conquistas
brasileiras e ndo fidelidades sudanesas no cardapio dos orixas. (Ibid. 226)

A citacdo acima demonstra como produtos nativos brasileiros tornaram-se os
ingredientes tradicionais das oferendas das divindades africanas do candomblé. E curioso
notar que as casas de candomblé que reivindicam a pureza africana de seus cultos usam
estes alimentos em suas oferendas e, muitos nem imaginam que a origem deles ndo seja
africana, como ¢ o caso da pipoca, produto e nome indigenas, constitui a principal
oferenda a Obaluaé, um reverendissimo orixa das religides de matriz africana.

Em Historia dos nossos gestos 1976, Cascudo cataloga uma longa lista de gestos
comuns entre brasileiros, para alguns ele da a origem ou breve explicagdo, ndo ha uma
grande reflexdo sobre o assunto, mas fica evidente sua inten¢ao de demonstrar herangas
culturais impressas nos corpos, como esta a seguir, referente a brincadeira que se faz com

criangas, “cadé neném”:

Dificil o Pai ou Avo que ndo haja brincando esse jogo com sua crianga. Ocultam
o rosto detras do lenco aberto ou da mao espalmada. Pergunta-se pelo paradeiro:
“Onde esta Neném? Cadé Neném?” Afastando o obstaculo hd o pregdo
alvorogado: “Esta aqui! Ta ti!” Repete-se, vendo o sorriso adoravel de quem
entende e participa da simulagdo. Ndo vendo, convence-se de ndo ser vista. E
uma dessas invengodes hereditarias, transmitida no patrimonio oral das familias.
Ninguém aprendeu e todos sabem o exercicio da preciosa puerilidade. Ha vinte
e cinco séculos era vulgar na Grécia e Roma. Socrates (468-400 antes de Cristo)
utilizou-a como argumento sobre a percepcdo vital. Em Roma denominava-se
ocellatim. Assim Victor Hugo brincava com os dois netos. (Cascudo 2012:74)
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Em relagdo a Freyre, Cascudo ¢ mais descritivo do que analitico, assim, seu
trabalho fornece sempre uma base, especialmente para comparacdo entre épocas
diferentes. Freyre, ainda que com alguns problemas, deduz a partir dos aspectos materiais
caracteristicas sociais.

Bem mais tarde, Mary Del Priore, historiadora brasileira, associou o modelo de
Freyre ao conceito da Nova Historia. Del Priore recontou a historia brasileira com foco
nas praticas do corpo, nos aspectos materiais € na rotina dos personagens historicos. A

seguir, deixo que ela fale por si, como constroi a histéria em suas obras:

Nas méos de nossa gente, vamos encontrar objetos. Objetos, eles também atores
historicos, cujos usos nos ajudam a compreender a complexidade de nossa vida
material. Em cada um deles reside a narrativa de sua producdo, de suas viagens,
de seus usos e apropriagdes. Nao podemos reduzi-los a sua simples significacdo
ou uso. Marcados pela inteng@o de seu criador, e depois de seus detentores, eles
sdo o signo de uma agdo. Sua historicidade nos convida a inscrevé-los na
sucessdo da vida coletiva. Um mundo habita cada coisa: panelas, roupas,
instrumentos de trabalho, moéveis... Descobrir a grande historia das pequenas
coisas é também uma forma de olhar. Nesse olhar esta contida a arte de viver,
mas também de ver. De ver de perto. Pois atrds dos objetos esta contida uma
historia outra. (Del Priore 2016a:7-8 grifo meu)

Praticamente toda sua obra segue o viés da cultura material, mas gostaria de
destacar a colecao Historias da Gente Brasileira em trés volumes e Historia do Corpo,
organizado juntamente com Marcia Amantino. A primeira obra desenvolve-se a partir dos
objetos e agdes das mais simples acdes cotidianas e a segunda refere-se ao proprio corpo
e como este tem sido tratado e compreendido no Brasil, ao longo de sua historia. O trecho
a seguir, ilustra, por exemplo, uma aniquilagao simbdlica dos indios brasileiros, obtida a

partir de mudancas nas praticas corporais:

Colocados em fazendas ou em aldeamentos, precisavam se adaptar, ou seja,
deixar de lado suas praticas tradicionais, tornando-se “indios coloniais”. A
mudanga corporal era, ao lado de outros elementos, um dos principais pontos
exigidos. A partir de entdo, passariam a usar roupas, a falar outra lingua, a
conviver com outras etnias (algumas inimigas), a ter seus corpos violentados, a
ndo mais poder se pintar ou usar os cabelos como gostavam, enfim, teriam de
transformar. (Amantino in Del Priore ¢ Amantino 2011:31)
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Esta obra traz também um capitulo do historiador, citado ha pouco, Henrique
Carneiro: O corpo sedento: Bebidas na Historia do Brasil, onde trata, inclusive, de

bebidas com utilizagdo e importancia religiosa:

A jurema (Mimosa hostilis) ¢ uma pequena arvore da caatinga nordestina cuja
casca, em geral misturada com bebidas alcoolicas, serve para fazer um produto
conhecido como “vinho de jurema”. Também pode ser fumada com tabaco e, em
todas essas formas, ¢ usada em ritos afro-indigenas brasileiros, conhecidos como
“candomblés de caboclos”, especialmente na variante chamada catimbo. José de
Alencar, ao escrever a obra maxima do indigenismo romantico brasileiro, o livro
Iracema, descreveu a jurema como a bebida secreta dos pajés, usada para fazer
os guerreiros sonharem, ¢ que a filha do pajé vai revelar para o branco por quem
se apaixona, sendo por isso expulsa da tribo ¢ dando origem, com seu filho
Moacir (“filho da dor”), ao povo mestico do Brasil. (Carneiro in Del Priore e
Amantino: 2011:151)

O Brasil também teve sua propria versao de estudos sobre a vida privada, nos
moldes da obra de Ariés e Duby — Historia da Vida Privada no Brasil, idealizado e
coordenado pelo historiador Fernando Antonio Novais. A cole¢do apresenta-se em quatro
volumes que descrevem a vida cotidiana baseada, em grande parte, em seus aspectos
materiais. Ha muitas fotografias e ilustragdes, com explicagdes e interpretagdes, sobre a
vestimenta, por exemplo: foto de um senhor com seus escravos, onde estes estdo sem
sapatos — somente os negros libertos podiam usar sapatos. (Novais e Alencastro 1997:18-
19)

Mais formalmente alinhado com os conceitos de Cultura Material encontra-se o
trabalho da também historiadora (citada no item sobre oralidade), Maria Antonieta
Antonacci, Memorias ancoradas em corpos negros, 2014. O trabalho de Antonacci foi
bastante influenciado por Camara Cascudo tendo um capitulo dedicado a seu trabalho,
mas ela avanca adicionando também autores africanos, com suas cosmopercepgoes, ja
que um de seus principais pontos ¢ criticar a visdo colonialista. Antonacci estuda, a partir
da diaspora africana, os processos de preservacao da cultura, dos valores e da historia

através do corpo.

Prolongando palavras e gestos em toque de tambores ou sopro e fric¢des de
instrumentos sonoros, corpos africanos e afrodiasporicos vém sendo moldados,
educados, formados por necessidades e perspectivas culturais em que sentidos e
sensa¢des, ou “instintos”, como dizem folcloristas, sdo apurados e atualizados
via artificios de suas culturas material e sensivel. (Ibid. 2518)
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O principal argumento de Antonacci reside na questdo da oralidade como um
modo diferente de compreender e estar no mundo — por isso cosmopercep¢ao € nao
cosmovisao — incluindo formas de comunicagdo ¢ de memoria distintas das culturas
baseadas na cultura escrita. Tal argumento fundamenta-se na premissa de que “do corpo
e de seus prolongamentos materiais e acusticos afloram indices de costumes africanos e
perfis de seus documento/monumentos, desdobrando interrogagdes a historia.”
(Antonacci 2014:201). Como outros autores ja& mencionados aqui, Antonacci também
chama a ateng¢do para como a escrita e as formas de lidar com o conhecimento europeias

modificaram as sociedades e a forma como estas passaram a olhar e julgar sociedades

orais, assim, seu trabalho consiste na ideia de um resgate:

Em continuos desterros, sem construidas séries documentais, vivendo e
transmitindo herangas em performances, recursos linguisticos e artisticos, povos
africanos pluralizam nosso alcance de acervos histdricos, monumentos e
patrimonios audiovisuais, situando a necessaria arqueologia de saberes orais, a
ser enunciada e valorizada. (Ibid. 219)

Corpos forjados em culturas orais ¢ vivendo memoria corporal — inica instancia
que nao lhes foi expropriada na diaspora —, refizeram-se entre nds, colorindo,
ritmando, reencantando nossos universos. Este ensaio sobre corpos sem
fronteiras constitui aproximacado a nossas herancas. Estigmatizados, marcados a
ferro e fogo pela civilizagdo ocidental, essas partes de ndés mesmos foram
apartadas de nossas memorias e historias. Sem esquecer que, da barbarie desses
corpos ¢ suas culturas, ergueram-se as bases da modernidade ocidental, da qual
também somos herdeiros. (Ibid. 2649)

A autora evidencia o papel do corpo — o embodiment, como chamam os autores
da Cultura Material, nos processos historicos e sociais — os sotaques, os jeitos de mover-
se, as coisas que o corpo faz (atividades de trabalho, lazer, religido...) e como as faz que
ficam nele impresso e vao sendo transmitidas de geragdo em geracao, sem que isto seja,
necessariamente percebido. “Corpo e memoria sdo indissociaveis entre povos € grupos
socializados em matrizes orais.” (Ibid. 2896) Emprestando a expressdao de Hampaté Ba,
Antonacci fala em “arquivo vivo” (Ibid. 2815). O samba, o carnaval, o candomblé sao
expressoes brasileiras que nao nasceram de livros, nem de nenhum projeto formal de
resisténcia dos africanos, mas demonstra essa transmissao da memoria diasporica,
construida e reconstruida a partir dos corpos: “a memoria ¢ um processo, € nao um

deposito de dados”. (Ibid.609)

100



Mesmo que tivesse havido registros escritos da cultura e historia dos escravos,
pelos proprios escravos, muitas coisas seriam dificeis de serem captadas: “Entre o dito e
o nao-dito, ficamos no interdito porque dificil de ser social e culturalmente “apalavrado”,
usando termo referente ao poder da palavra em tradig¢des orais™. (Ibid. 3047) Tantos cultos
sao chamados de candomblé, apesar das coisas comuns entre todos eles, ha ainda tantas
diferencas na hora do fazer. A comida de santo constitui um exemplo: faz-se oferendas
de comidas para os orixas em todos os terreiros — um dos pilares da religido — mas as
comidas, as formas de fazer podem ser bem diferentes, mesmo entre casas ditas de mesma
nacdo. Este fato retrata a influéncia das diferentes origens dos escravos, a0 mesmo tempo
que mostra, de maneira geral, a abrangéncia do habito das oferendas em grande parte do
continente africano.

A proposta declaradamente decolonizadora de Antonacci quer questionar os
conceitos € modos de classificar europeus para descortinar outras perspectivas. A fala de

Gilberto Gil, selecionada por Antonacci resume bem sua ideia:

Mas existe mesmo uma arte africana? (...), a nossa arte ndo ¢ contemplativa nem
uma realizagdo narcisista. Ela é, em todas as Africas e também nas Africas do
exilio, um instrumento magico que faz chover ou que espanta as pragas, um
instrumento filos6fico que traduz um conceito e divulga uma sabedoria, um
instrumento que nos possibilita o amor, o prazer, o paladar. (Gil apud Antonacci
2014:2864)

Se o mundo oral, africano, gera outras cosmopercepcoes, fomentara, desse modo,
outras classificagcdes de coisas, pessoas, animais, divindades. Assim, ela também critica
a chancela europeia do animismo quando explica a relagdo entre culturas africanas e
animais:

Pelos indicios pontuados, apreende-se que povos de culturas africanas ndo
representam seus corpos como o de animais, nem os idolatram. Torna-se
perceptivel que vivenciam — em seus corpos € imaginario — incorporagdes de
tracos, forcas e astucias de animais, potencializando patrimdnios do reino
humano. Estar em ou vestir pele de animais significa empoderamento,
transcender o proprio corpo, impregnando-o de recursos ¢ artimanhas do reino
animal. Produzindo corpos com caracteres de determinados seres vivos ou
energias do reino mineral, africanos se investem de poderes e habilidades,
articulando identidades que escapam ao verbalizado. (Ibid. 2524)

Da mesma forma, em relagdo aos objetos, Antonacci ressalta sua posi¢cdo, nao

simbolica, mas concreta. Embora a autora nao fale em ‘“agéncia dos objetos”, conceito
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corrente em Cultura Material, sua maneira de trata-los confirma este aspecto. As

passagens a seguir, acerca dos tambores revelam sua agéncia:

Tambores de cerimoniais religiosos agrupam homens ¢ mulheres na fluéncia de
comunica¢des com ancestrais e divindades. Prolongando palavras e gestos em
toques de tambores ou sopro e fric¢des de instrumentos sonoros, corpos africanos
e afrodiasporicos vém sendo moldados, educados, formados por necessidades e
perspectivas culturais em que sentidos e sensagdes, ou “instintos”, como dizem
folcloristas, sdo apurados ¢ atualizados via artificios de suas culturas material ¢
sensivel. (Ibid. 2518)

Fazendo corpo com artefatos de suas culturas materiais, no caso, com tambor,
instrumento musical na conexdo de todos os reinos e mundos, ja que tocado pelo
corpo, percussivamente marcam ritmos de comunica¢do entre si e suas
divindades... Em estudo sobre tambores em festas negras, o etnomusicologo
Paulo Dias avalia que “Tambor junta a forca vital de trés reinos da natureza: a do
animal que lhe da o couro com a do vegetal que lhe fornece a madeira com a dos
minerais metalicos que fixam tudo no lugar: um ser de energia plena”. (2589-
2597)

Ao mesmo tempo que Memorias ancoradas em corpos negros critica literalmente
a visdo eurocéntrica, chamando a aten¢do para a oralidade, musicalidade, corpos e
objetos, vai, através da sugestdao de autores com percepcoes diferentes, apontando novas
e necessarias possibilidades de abordagem. “Vem tornando-se factivel que tradi¢des
cantadas, declamadas, dancadas, vividas e repassadas em presenca de corpos em redes,
materializam-se em estéticas nao-verbais de expressdao e comunicacao”. (Ibid. 4194)

Quando se estuda religides de matriz africana, indigena ou outras culturas orais,
seu método, sobretudo naquilo que ela traz em comum com Camara Cascudo mostra-se
conveniente. “E impossivel falar a homens que dangam”, titulo do quarto capitulo do
livro, sintetiza a necessidade de se atentar a outras formas de expressdo, para além do
texto.

Neste item foram apresentados autores brasileiros que transitaram formal ou
informalmente pela Cultura Material, mas que observaram a materialidade da religido de
maneira incidental, como que, por extensdo da cultura. No préximo capitulo serdo
apresentados outros autores brasileiros, estudiosos de religido, que se valeram da Cultura

Material como abordagem.
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Resumo

Este capitulo refere-se a apresentagdo Cultura Material como abordagem para o
estudo de sociedades e comunidades a partir de seus aspectos materiais. Sendo os aspectos
materiais definidos como aqueles percebidos pelos sentidos, portanto, trata-se do mundo
estético, das sensagdes, onde o corpo tem papel fundamental nos processos de
socializagdo e aprendizagem.

A primeira parte do capitulo apresentou os conceitos filosoficos materialistas que
fundamentaram a construcao da Cultura Material. Tais conceitos defendem a importancia
de se considerar as impressdes sensoriais como anteriores ao pensamento racional,
argumentando que, a maioria das coisas que aprendemos — das mais simples, como andar
ou comer, as mais complexas, como a concepcao que temos de mundo, de vida, sdao
aprendidas via percepgao sensorial € ndo por conceitos racionais, como querem muitas
teorias acreditar. A fenomenologia da percepcao proposta Merleau-Ponty e o conceito de
habitus desenvolvido por Bourdieu constituem dois dos principais pilares dessa ideia.
Aprendemos através de nossas praticas. A maneira de fazer o que fazemos vai, ao longo
do tempo nos modelando numa maneira de compreender o mundo. Cada cultura privilegia
um ou mais sentidos para tal tarefa. As culturas ocidentais influenciadas pela europeia
privilegiam a visdo e, em segundo, a audigdo — as imagens, a leitura e a palavra,
respectivamente, enquanto outras, tais como os Songhay, na Africa, por exemplo, tém no
paladar uma referéncia mais importante. De qualquer forma, os sentidos ndo se encontram
em estado natural, s3o sempre condicionados ou modelados pela cultura na qual o sujeito
esta inserido, sem que o mesmo tenha escolhido e, na maioria das vezes o perceba, assim,
em vez de cosmovisao, ¢ mais inclusivo falar em cosmopercep¢do ou cosmosensagao.
Tais caracteristicas dificilmente aparecem nos estudos baseados em textos, que se
apresentam, muitas vezes, unilaterais, encobrindo aspectos subjacentes consideraveis,
portanto, ¢ o estudo dos aspectos materiais, das técnicas e das praticas que fornecera
indices culturais mais fiéis.

Neste contexto, os objetos t€ém papel essencial, uma vez que sdo compreendidos
como extensdes de quem os usa, ou como agentes numa relacio com humanos. Muitos
autores propdem uma relativizacdo nas fronteiras entre pessoas, coisas, animais,
entidades sobrenaturais, com base na possibilidade de agéncia que todos podem ter. Nos
nos construimos através da relagao que temos com as coisas, logo estas “coisas” podem

fornecer indicios sobre nos.

103



A segunda parte do capitulo consiste no historico da Cultura Material como
abordagem. Ela teria suas origens na arqueologia interpretativa, partindo do principio de
que modos de vida de civilizagdes passadas podem ser reconstituidos através dos objetos
deixados. Mais tarde, haveria também a influéncia da etnografia e da antropologia,
estudando objetos e praticas corporais. Entretanto, um dos pontos que diferencia a Cultura
Material destas duas ultimas abordagens € que objetos e praticas ndo sao compreendidos
como representagdes ou ilustracdes de conceitos, mas como tendo agdo e papel
particulares.

A Nova Historia, embora com linguagem diferente, foi também citada como uma
abordagem com muitos pontos de contato com a Cultura Material, j& que a mesma,
igualmente considera o estudo de objetos e praticas materiais na construgao dos fatos.

Hé também referéncia aos estudos da cultura material brasileira produzidos por
autores brasileiros. Nao hé oficialmente muitas producdes nesta linha, mas tivemos dois
autores “pré-Cultura Material”, que utilizaram, sem nomea-la, este tipo de abordagem —
Gilberto Freyre e Luis da Camara Cascudo. Se considerarmos a Nova Historia como um
tipo de abordagem material, poderiamos, entdo, contar com um niimero maior de autores
entre as producdes brasileiras. Na pratica, a Cultura Material, como disciplina ocorre,
porém, nao de modo sistematizado.

O segundo capitulo foi uma preparacao conceitual para o capitulo a seguir, onde

sera analisada a aplicacdo de teorias da Cultura Material ao estudo das religides.
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Capitulo 3

Da Cultura Material a Religido Material

O primeiro capitulo tratou de problematizar e descrever um processo historico sob
o qual aspectos materiais teriam perdido sua importancia, tanto nas religides em si, como
também no estudo destas religides. O segundo capitulo traz a tona a chamada virada
sensorial ou virada material: uma série de correntes teoricas — filosoficas, socioldgicas e
antropolédgicas que, percebendo os prejuizos de abordagens exclusivamente textuais e
abstratas, propdem um novo olhar sobre os aspectos materiais, ndo mais como simbolo,
representacdo, mas levando-se em conta a agéncia das coisas propriamente ditas. Esta
argumentacao encerra-se com este terceiro capitulo, que tem por objetivo demonstrar a
aplicabilidade e a utilidade das abordagens materialistas no estudo das religides.

O capitulo comeca apresentando um breve historico desta recente abordagem — a
Religido Material — como esta foi se constituindo a partir das teorias de Cultura Material
e depois como estudiosos de religido foram adequando tais teorias a este campo
especifico, chegando a ideia do que acabou sendo mencionado como “religido vivida”,
em oposicao a uma religido idealizada, baseada, majoritariamente, numa doutrina formal,
preferencialmente escrita.

A segunda parte deste capitulo ocupa-se de categorias basicas pelas quais se pode
observar como uma religido modela sujeitos e grupos, segundo aspectos materiais, tais
como a incorporagao, os sentidos, as emogoes, a espacializagdo e os objetos. Num terceiro
momento busco detectar os vestigios da Religido Material no Brasil, com maior foco em
religides afro-brasileiras, ja que, originarias de tradi¢cdes orais, representam um campo
fértil para tal abordagem — com suas dangas, musica, roupas, comidas e objetos. Apesar
disso, acrescento também um exemplo cristdo, a fim de demonstrar que a abordagem
material pode ser possivel no estudo de qualquer religido pois, todas as religides, por mais
abstratas e mentais que se pretendam, apresentam de algum modo, aspectos materiais.

O capitulo ¢ entdo concluido com uma argumentagdo sobre a posicao do
pesquisador em Religiao Material. Considerando-se que neste tipo de abordagem praticas
especificas e objetos, bem como o conhecimento sobre estes € a percepcao sensorial sao
aspectos fundamentais, pois afetam o pesquisador em relagdo ao objeto, ¢ necessario

deixar claras as vantagens, em termos de dominio de uma certa técnica, ou as limitagcdes
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do pesquisador a esse respeito, a fim de que se tenha uma dimensao mais precisa sobre
como ¢ o quanto tal técnica, pratica ou objeto afeta modos de compreensao e de ser entre
os sujeitos de determinada religido. Este item também passa pela discussdo, muito
presente na ciéncia da religido, acerca do envolvimento do pesquisador com o objeto

pesquisado.

3.1. Cultura Material e o estudo da religido

Nos ultimos anos, mais precisamente a partir da década de 80, abordagens
materiais, que consideram o corpo € 0s objetos em oposicao ao foco exclusivo em fontes
textuais, tém ganhado notoriedade nas ciéncias humanas e, consequentemente no estudo
de religides. Segundo seus autores, isso significa considerar o que se chamaria de “o
mundo real” das religides — a religido vivida, em contraste a religido idealizada.

Do germe filosofico de pensadores que reinseriram o corpo como elemento
constitutivo na dindmica da vida humana, tais como Nietzsche, Derrida, Foucault,
Merleau-Ponty, Deleuze e Guattari, (Morgan 2010; Vasquez 2011; Briunlein 2015),
surgiu na década de 1990, a Nova Materialidade, termo proposto pelo fildsofo Manuel
De Landa, com reflexo nas ciéncias sociais, através da ideia de “Virada Material” —
terreno que tornou-se fértil para o que o estudioso de religides Peter J. Braunlein, intitulou
Religiao Material.

Em seu artigo, Thinking Religion through things, 2015, o autor: “Delineia
brevemente o desenvolvimento do conceito de “Religido Material” — derivado de
“Cultura Material” — e a ambicao sistematica de materializar (e transformar) a disciplina
de estudos cientificos das religides™. (2015:3) A sistematizagdo deste campo de estudos
proposta por Braunlein foi motivada pelos trabalhos pioneiros nesta abordagem, tais
como, Material Christianity, 1995, de Colleen McDanell, no qual, através de pesquisa
historica entre protestantes e catdlicos, McDannel analisa a relacdo entre religido e
consumo de massa. Ela cita exemplos das praticas religiosas do século XIX até hoje, tais
como: Biblias sofisticadamente elaboradas entre os protestantes, vitorianos enterrando
seus mortos em jardins esteticamente super cuidados, catdlicos valorizando a 4agua de
Lourdes, mérmons utilizando roupas de baixo com significado especial para lembrar-lhes
de suas promessas religiosas, catolicos discutindo designs de igrejas mais atraentes, etc.

Em seu livro, a autora critica um estudo do cristianismo excessivamente preocupado com
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as dimensoes morais e éticas da religido, ela move o foco da igreja e dos seminarios para
as praticas no lar, no trabalho, na escola, no cemitério, etc.
Bem mais tarde, ja em direcdo a uma consolidagdo do campo, buscando reunir

autores afins, surge em 2005 o Material Religion Journal, cuja a missao ¢:

Explorar como a religido acontece na cultura material — imagens, objetos
devocionais e litargicos, arquitetura e espaco sagrado, trabalhos de arte e
artefatos produzidos em massa. Ndo menos importante do que estas formas
materiais sdo as diversas praticas que os faz trabalhar. Ritual, comunicagéo,
cerimoOnia, instrugdo, meditagdo, propaganda, peregrinacdo, magica, liturgia e
interpretagdo constituem muitas das praticas pelos quais a cultura material
religiosa constroi seus mundos de crenga... Materializar o estudo de religido
significa perguntar como religides acontecem materialmente, o que néo deve ser
confundido com a muito menos Util questdo sobre como religides podem ser
expressas de forma material. O estudo material das religides comega com
suposicdo de que coisas, seus usos, sua valoracdo ¢ seu apelo ndo sdo algo
adicionado a religido, mas em vez disso, inseparavel dela. (Meyer et al. 2010:209
grifo meu)

Desde a fundacao desta publicacdo, o numero de autores e obras no campo vem
aumentando e, especializagdes dentro da area comecaram a surgir — estudos sobre
sentidos, emocodes, estética, espacializacao, incorporagdo e objetos — todos voltados ao
campo religioso. Entretanto, uma vez que este campo de estudo ainda ndo ¢ amplamente
difundido no mundo, a influéncia do cristianismo deve ser levada em conta, pois, rituais,
estatuas e outros recursos materiais antes, proprios do catolicismo, foram classificadas
como idolatria pelo antimaterialismo e idealismo protestantes e foi sob essa ideologia
antimaterialista que nasceram os primeiros estudos de religido, conforme j& explorado no
capitulol. Assim, Braunlein chama a atengdo para o fato de que, “sob a cultura material,
reside uma materialidade crista e isto tem consequéncias para o estudo, tais como as
dicotomias corpo/mente, corpo/espirito, material/espiritual, criticamente dirigidas pelos

proponentes da Cultura Material ao cristianismo”. (Braunlein 2015:7)

Muitas tradigoes filosoficas e religiosas expressam a suposicdo de que a
“verdadeira” religiosidade ¢ um estado experiencial ou existencial,
fundamentalmente separado do mundo das coisas materiais ¢ se preocupam mais
com a transcendéncia sobre as coisas materiais do que com a imanéncia. Neste
contexto, os aspectos materiais das religides ficam caracterizados como uma
representagdo de algo primitivo, ignorante no lugar de uma “espiritualidade”,
transcendéncia ou pureza. (Droogan 2013:3)
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Entretanto, ha na atualidade, devido a varias circunstancias, autores pensando de
maneira diferente: “o fervor intelectual por matéria e materialidade e a virada para o
concreto tem suas raizes em tempos marcados, de um lado, por uma consciéncia acerca
da crise ecoldgica global e, de outro, por uma revolugdo digital que dilui as fronteiras
entre o real e o virtual”. (Brdunlein 2015:2) As questdes ecoldgicas nos afetam
materialmente, em termos de recursos, conforto, satde, além de gerar uma certa
inseguranga ‘““apocaliptica”; enquanto o mundo digital encurta distancias, muda nossa
relagdo com o tempo e possibilita outras experiéncias, confundindo realidades e
provocando crises existenciais. Neste sentido, a Religido Material, por considerar fontes
alternativas a escrita, apresenta-se com muitos pontos em comum as propostas de
decolonizagdo, demonstrando que “diferencas [entre culturas ou religides] ndo podem
mais ser explicadas por representacdo ou significado, mas sim através de diferentes
realidades”. (Ibid. 13) Segundo Richard Carp, autor ja citado algumas vezes neste
trabalho, também ocupado com a epistemologia da Religido Material, ndo apenas critica
a ideia de representacao, como inverte a questdo, afirmando a materialidade como sendo

intrinseca a religido:

Religido ¢ fundamentalmente material, corpérea e fisica. Embora académicos
com frequéncia abordem religido material como se ilustrassem textos religiosos,

r

o oposto ¢ frequentemente verdadeiro. Textos religiosos frequentemente

r

articulam ou tentam fazer sentido verbal daquilo que ¢ primeiramente
experienciado e expresso fisicamente. A narrativa da Paixdo de Jesus, por
exemplo, inicialmente tomou forma no contexto dos rituais cristdos do inicio,
onde seu significado encontrou-se como parte de um papel cerimonial, em
relagdo ao pao e vinho, carne e sangue, corpos unidos no tempo ¢ no espago,
envolvidos em agdo ritual. A teologia de Paulo ¢ a evangelizagdo de Marcos
tiveram raizes neste ambiente material. (Carp 2007:4)

Como bem apontado por Carp, religides comegam em algum evento material,
prova disso esta no estudo das religides antigas, podemos pensar, inclusive, que muitas
delas foram orais ou permaneceram por muito tempo na oralidade — como no caso da
religido védica, por exemplo — seus meios de culto consistiam em praticas corporais,
sacrificio de animais e outras oferendas, e uso de objetos. Desse modo, pode-se indagar:
quanto foi conhecido da religido egipcia ndo apenas através dos estudos dos textos

hieroglificos, mas a partir da arquitetura de seus templos, dos objetos, das tumbas, das
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pinturas, e dos utensilios de cozinha.'> Neste novo cendrio epistemologico, fronteiras

categoricas comegaram a se dissolver:

O recente entusiasmo pela materialidade foi orientado por duvidas fundamentais
acerca de modos hierarquicos e binarios de pensamento, que invocam dicotomias
tais como corpo/mente, sujeito/objeto, natureza/cultura ¢ humano/ndo-humano
que tém dominado a historia da filosofia ocidental. (Bréunlein 2015:2)

Em sua argumentacdo sobre a Religido Material, Brdunlein vai demonstrando
como a abordagem materialista das religides tem a possibilidade de desmontar estas
estruturas e embaralhar estas oposigdes, visto que propde, de uma maneira geral uma
flexibilizacao das fronteiras entre humanos, coisas, animais e divindades. Objetos e, seres
outros que o humano, podem e t€ém agéncia sobre pessoas, conforme demonstram os
estudos mais fundamentais sobre cultura material, em suma, trata-se de “uma abordagem
nao-antropocéntrica”. (Ibid. 3) “Nao ha algo como homem ou natureza agora, apenas um
processo em cujo um produz o outro... O self e ndo-self, fora e dentro, ndo t€ém mais

significado algum”. (Deleuze e Guattari apud Braunlein 2015:14)

3.1.1. Religiao para além da crenca

“Teorizar nao ¢ deixar o mundo material para tras e entrar no dominio
das ideias puras, onde o nobre espago da mente faz uma reflexao

objetiva. Teorizar € uma pratica material.” (Barad apud Vasquez 2011:1)

Pode-se encontrar em Sao Paulo, uma pessoa por volta de trinta € poucos anos,
que more na Vila Madalena, que tenha sido batizada na igreja catolica e que, quando
perguntada sobre sua religido, responda: catdlica. Mas que pratique ioga € conhega um
pouco sobre o hinduismo, e que tenha em sua casa um pequeno altar com uma vela
colorida para Ganesha ou outra divindade do mesmo pantedo. E possivel que esta mesma
pessoa tenha alguma camiseta fazendo referéncia a um orixa, tal como Iemanja ou Ogum
e que saiba o seu “santo de cabeca” por ja ter ido jogar buzios alguma vez. Esta pessoa

pode vestir-se com roupas €tnicas e ser vegetariana, nao por questdo de satide, mas por

120 livro de Pierre Tallet Historia da Cozinha Faradnica ilustra perfeitamente como a arqueologia,
através do estudo dos objetos de cozinha, imagens ¢ estatuetas reconstitui varios dos aspectos da cultura
do Egito Antigo, incluindo sua religido.
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identificar-se com algum tipo de filosofia ou religido que se preocupe com outras formas
de vida. Este exemplo, hipotético, mas plausivel, mostra pelas a¢des desta e de outras
pessoas, um, entre varios tipos de religiosidade contemporanea, encontrados nas grandes
cidades, convenientemente apelidado por alguns académicos “religido a la carte” — onde
o fiel escolhe suas preferéncias religiosas.

Manuel A. Vasquez, classificaria fendmenos deste tipo como: “religido vivida”,
emprestando esta expressao de Robert Orsi em Everyday Miracles: The Study of Lived
Religion, 1997. Seu trabalho tem sido, em grande parte, demonstrar a diferenga entre
aquilo que idealizamos como religido(des) em relagdo ao que, de fato, acontece na pratica

religiosa, no dia-a-dia das pessoas. Vasquez afirma ter sido desafiado por Orsi, a criar:

uma “fenomenologia materialista da religido,” o que significa abrir para uma
surpreendente gama de praticas de religides vividas. Neste sentido, um
materialismo ndo reducionista € o principal recurso que permite aos académicos
da religido destacar fendmenos que sdo salientes no dia-a-dia, fendmenos que
exercem um poder palpavel nas e através das vidas dos praticantes, mas que tém
sido negligenciados pelas abordagens tradicionais de estudos em religido.
(2011:323)

A resposta a este desafio resultou no seu livro More than Belief. A materialist
theory of religion, publicado em 2011 na Inglaterra, o qual julgo ser uma obra
fundamental para os que desejam se aprofundar na Cultura Material aplicada ao estudo
de religides. Vasquez ganhou notoriedade por suas pesquisas entre religidoes na América
do Sul. Seu trabalho inclui pesquisas no Brasil, sempre se interessando pelo tema:
mudangas, permanéncias e adaptacdes nas didsporas e novas manifestagdes, as quais sao
sempre detectadas através de formas materiais. A citacdo a seguir, demonstra alguns dos

objetos que figuram entre suas preocupacdes materiais:

a portabilidade das religides de hoje, os sermdes gravados, os objetos rituais, os
espiritos viajantes, a parafernalia de autoajuda da Nova Era, os padrées
arquitetonicos, os estilos litargicos, a musica sacra ¢ as subjetividades
missionarias que adentram as redes transnacionais e globais. Uma abordagem
como esta pode também nos ajudar a entender como imigrantes podem se utilizar
de seus recursos religiosos para construir identidades transnacionais e criar
espacos de sobrevivéncia. Esta abordagem focaliza expressdes religiosas
duradouras e poderosas que t€m sido rejeitadas como primitivas, heréticas ou
inocentemente encantadas: Pentecostais batizados pelo Espirito Santo que fala
em linguas, cura de corpos assolados pelas drogas, Santeros que incorporam
orixas ou energias vitais através do sacrificio animal. (2011:323)
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Todavia, o conteudo na linha da filosofia da religido, contido em More than Belief,
parece ser o grande pano de fundo para seu olhar no estudo das religides, tecido ao longo
de muitos anos e de muitas observagdes das mais diversas praticas religiosas.
Diferentemente de outros autores que se utilizam da Cultura Material no estudo das
religides, que passam pela arqueologia, sociologia e antropologia, Vasquez toma um
caminho Unico: em vez de falar em cultura, propriamente dita, propde uma concepgao
materialista, mas nao reducionista, que visa resgatar a pratica, a incorporagao
(embodiment) e a espacializagdo (emplacement) dos aspectos religiosos, em detrimento
das fontes textuais. Sua concepcdo pressupde que religides vao além do acreditar —
processo mental e abstrato, que em vez disso, sdo vividas no dia-a-dia no e através do
corpo, nos mais diversos lugares, além dos templos. Ele nao falard em agéncia humana
ou dos objetos, nem do habitus ou dos sentidos, mas buscou os principais filésofos que
colocaram o corpo e seus processos como ativos na existéncia.

Viasquez ndo deseja afirmar um materialismo absoluto, mas defende
veementemente que, a materialidade ¢ imanente a religido, e que esta, por sua vez, nao
deve ser tratada, especialmente por quem a estuda, como algo categoricamente

transcendente:

A tentativa de superar a dualidade entre uma “transcendéncia do outro mundo” e
uma “imanéncia deste mundo”, ¢ o que me levou a dialogar com pensadores tdo
diversos quanto Spinoza, Nietzsche, Merleau-Ponty, Deleuze, Gattari, Haraway,
Gibson, ¢ Barad, todos os que veem matéria, ndo como uma coisa bruta,
substancia inerte permanecendo contra nds, contra nossos espiritos divinos. Em
vez disso, eles veem matéria como uma dindmica, multifacetada, relativamente
indeterminada ¢ uma realidade potente que € a nossa carne, a carne que possibilita
e recebe nossas praticas discursivas e ndo discursivas. (2011: 324)

Véasquez defende uma abordagem da religido que chama de materialista
imanente'®, isto é, que considera as coisas materiais, muitas vezes chamadas de
“profanas” como parte do religioso e ndo se concentra apenas no imaterial, transcendente,
das coisas ditas “sagradas”. Ao longo de seu livro, Vasquez critica estas conhecidas
dicotomias: sagrado/profano, material/transcendente, corpo/mente, etc. Ele pretende

conciliar estas posi¢des, assim como também nao defende a religido como um estudo sui

13 Imanente, neste caso, refere-se ao conceito do filésofo canadense Charles Margrave Taylor, Immanent
frame: refere-se as diferentes estruturas nas quais vivemos: cientifica, social, tecnologica, pertencentes a
“este mundo”, isto é, sem referéncia ao transcendental ou supranatural. (Cf. Vasquez 2011:348)
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generis, citando Timothy Fitzgerald, Vasquez argumenta que se a religido for tratada

como.:

“uma realidade distinta e substantiva no mundo e como um dominio universal e
autonomo da experiéncia ¢ da agdo humanas, ¢ a acdo como um mito, uma
formagdo discursiva... [entdo] estudos religiosos sdo uma agéncia ndo critica,
formulando e legitimando este mito e incorporando-o na trama urdida de nossa
consciéncia coletiva.” (Fitzgerald apud Vasquez 2011:325)

Vésquez afirma levar as recomendagdes de Mircea Eliade, sobre nao

\

reducionismo da religido a uma atividade social, a sério, entretanto, sem leva-las ao

3

extremo de “um sagrado transhistorico, onto-teo-logocéntrico” (Vasquez 2011:325).
Equilibrando-se entre estes extremos, o autor vai resgatando correntes filosoficas que
fazem emergir uma ampla gama de materialidades religiosas, provenientes das mais
diversas tradigdes, incluindo as que, em tese, seriam supostamente mais baseadas em
textos do que nos aspectos materiais, tal qual os cristianismos evangélicos, os quais ele
denomina de “religides fortes” e que tém se difundido especialmente por conta de seus
aspectos materiais, tais como a musica gospel, as novelas biblicas, as possessoes
demoniacas nos cultos, entre outros. (Ibid. 327)

Considerando ainda outros novos meios de se praticar religido, Vasquez também
demonstra preocupagao com a disseminacao digital das religides e exemplifica-a através

dos cristianismos carismaticos, afirmando que estariamos testemunhando, neste caso, um

portatil e polimorfico “materialismo pneumatico” (Ibid.):

O materialismo pneumatico talvez seja uma poderosa e criativa resposta a uma
desincorporacdo produzida ndo apenas pelo capitalismo global, mas mais
dramaticamente pela comunicagdo gerada por computadores. Comunicagdes
eletronicas ddo origem a espagos cibernéticos, que ndo dependem da metafisica
da presenga... A nova metafisica do espaco cibernético tem sérias implicagdes na
maneira pelas quais nos experienciamos nossos corpos € em como sacralizamos
tempo e espaco. E o espaco cibernético a realizagio do sonho Cartesiano de estar
em todos os lugares e em nenhum lugar?... Esta é uma das questdes que uma
abordagem materialista ndo reducionista deve resolver. (Ibid.)

Vésquez propde que a materialidade das religides, ndo consiste apenas num
conjunto diverso de ferramentas para o estudo das mesmas, mas que € em si um aspecto
imanente a ser considerado, ¢ que as religides devem ser estudadas tal qual as

encontramos. Neste sentido, a consideracdo da materialidade como caracteristica
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imanente as religides resultaria em compreensdes que previnem uma idealizagdo
superficial.

O livro de Vasquez oferece um so6lido alicerce teorico para se estudar religioes
sob a perspectiva materialista, entretanto, nesta obra, a materialidade ¢ tratada no sentido
filosofico, funcionando mais como uma espécie de estrutura de pensamento para
acomodar religido e Cultura Material do que como uma perspectiva metodologica. Nao
por acaso, este livro ndo ¢ regularmente citado em autores “classicos” da Cultura

Material.

3.1.2. Religiao, Cultura Material e Arqueologia

Na formag¢do de um contexto para o estudo material das religides, a arqueologia
teve papel fundamental por conectar objetos a praticas religiosas, trazendo até o presente,
mundos sensoriais € mundos de crenca de outras épocas. Em seu livro Religion, Material
Culture and Archaeology, 2013, tnico em abordar tdo detalhadamente a relacdo entre
estes trés campos, o autor australiano Julian Droogan, defende que ha uma ligacao, se nao
uma interdependéncia, entre religido, cultura material e arqueologia. Tal obra representa
importante referéncia para o estudo da Cultura Material aplicada a religido, pois sintetiza
as principais teorias constitutivas desta abordagem e demonstra como se relacionam. Nao
se trata de uma obra que forneca uma metodologia de trabalho, mas que descreve
exemplarmente como se formou e quais as caracteristicas desta perspectiva singular sobre
as religioes.

Quanto ao fato de a Cultura Material enquanto campo de estudo ter nascido entre
uma das correntes de arqueologia, citei-o no capitulo anterior, mas Droogan, estudioso
da religido, relaciona estas areas, ndo apenas como uma possibilidade, mas como uma
necessidade, “a religiosidade humana ¢ raramente separada do ambiente material no qual
¢ expressa, logo conceber cultura material e cultura religiosa como opostas ou como
esferas mutuamente exclusivas da experiéncia e atividade humanas ¢ limitar nossa
compreensdo de ambos os campos”. (Droogan 2013:1)

Neste trabalho, o professor de estudos religiosos expressa uma longa critica a
academia, tanto em relacao aos estudos de religido que nao levam em conta os aspectos
materiais, quanto na arqueologia ou na Cultura Material quando nao consideram o

pensamento religioso no momento de interpretar objetos em culturas antigas. Assim como
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Jé& visto em outros autores, Droogan também aponta o Cristianismo como uma das causas

da religido, bem como seu estudo, terem se tornado mais abstratos:

A perceptivel irrelevancia da cultura material nos estudos de religido tem origem,
em parte no rastro deixado pelo cristianismo, pelo menos até a Reforma, onde
religido ¢ espiritual, realizada através da mente e da alma, experienciada e
expressa através da fé e crenga interiores ¢ despreocupada, inicialmente, com
objetos e externalidades. (Ibid:26)

A citagdo acima ilustra resumidamente a critica de Droogan em relagdo ao
cristianismo, e, de certa forma ela tem muitos pontos de contato com o que argumentei
no primeiro capitulo através de outros autores. Contudo, Droogan ressalta que “¢
suficiente notar que ninguém na longa linha dos bem conhecidos e populares teoricos da
religido, incluindo Spencer, Tylor, Miiller, Frazer, Marx, Durkheim, Freud, Jung, Otto,
Eliade e outros, afirmou explicitamente que a maioria das religides ¢, de alguma maneira
tecnologica” (Ibid:24), no sentido de que religides implicam atividades corporais — fazer
coisas, enquanto que, nas categorias mais frequentes dos estudos em religido, “elementos
ndo materiais da religiosidade, tais como experiéncia religiosa, crencas, filosofias,
psicologias, doutrinas, historias textuais, literatura, ética, mitologia, folclore, entre outros,
sdo areas comuns de especializagdo”. (Ibid. 23)

Todavia, os aspectos materiais quando considerados por outras areas de estudo,
sao “examinados sob a rubrica de arte sacra ou arquitetura religiosa ou sdo tratados
perifericamente, em geral como elementos desconhecidos de estudos mais amplos de
sociologia ou antropologia, ou sdo considerados como parte dos rituais dentro das
ciéncias sociais”. (Ibid. 24) Arquitetura, danca, hébitos alimentares, entre outras
materialidades, sao na melhor das hipoteses um complemento ou ilustracdo dos textos
sagrados. Por isso, encontra-se também no trabalho de Droogan uma critica a uma
descomedida influéncia da filologia no estudo das religides. A importancia atribuida as
fontes textuais foi tdo fundamental que o desapego das formas materiais foi considerado
pelos antropologos do século XIX como um indice de evolugdo das religides: “a cultura
material foi ao mesmo tempo usada para diagnosticar os niveis de ‘evolugdo cultural’ de
povos particulares, enquanto qualquer progressdao na vida religiosa de um povo era
geralmente atrelada a necessidade de emancipagdo da materialidade da religiao”. (Ibid.

22)
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ApoOs sua arguicao quanto a “um antimaterialismo embutido na academia de
estudos em religiao” (Ibid. 26), Droogan assinala a importancia e a utilidade dos aspectos
materiais nos estudos de religido, comec¢ando por dizer que “a cultura material age como
uma lente que focaliza o poder do supramundano, a agéncia daquilo que estd além do
humano no mundo cotidiano” (Ibid. 2), sugerindo que precisamos do material para
compreender o que ndo ¢ material.

Droogan argumenta sobre como a fenomenologia, citando especialmente
Merleau-Ponty, influenciou o trabalho em arqueologia através da “perspectiva de que o
ser humano se situa no mundo material antes de estar situado no mundo do pensamento,
reflexdo e objetividade.” (Ibid. 150) E que ha, portanto, aspectos da percepcao refletidos
no modo de viver e de fazer as coisas, mas que ndo passam pela reflexdo e construgao
racionais. Droogan também detalha como a nocdo de habitus, foi compreendida e
utilizada pelas linhas de arqueologia interpretativa'4 — aderentes a Cultura Material, €

explica como isto finalmente se conecta a religido:

Em termos de panorama, se as experiéncias subjetivas das pessoas e seu senso de
identidade foram parcialmente incorporados, absorvidos de uma matriz material
na qual eles habitam, entdo suas experiéncias religiosas e moldes de significados
possuem um componente material entranhado e ndo, mera e subjetivamente,
sobrepostos ao mundo. Se, isto é, de fato o caso, entdo deve ser reconhecido que
boa parte da religido habita a cultura material e que, o “espiritual” ¢ o “material”
ndo sdo de maneira alguma opostos. (Ibid. 144)

Assim, o referido autor dedica todo um capitulo a defender a importancia do
estudo da religido no exercicio da arqueologia, uma vez que sociedades historicas sao
grandemente “ideologizadas”, estando a religido, entre as principais destas ideologias.
Droogan também ressalta a agéncia dos objetos, citando os trabalhos de Gell e Kopytoff,
j4& mencionados, mas os relaciona a religiosidade, dada a importancia fundamental que a

religido tinha nas sociedades historicas.

14 Arqueologia interpretativa ou contextual, mais comumente conhecida como arqueologia pos-
processual, ¢ uma corrente da arqueologia iniciada na década de 1980, liderada por Ian Hodder,
Christopher Tilley, Daniel Miller, sendo estes influenciados pela antropologia marxista e pela
antropologia cultural, passaram estes a considerar a agéncia dos individuos ¢ dos objetos e assim ampliar
a gama de informagdes que objetos do passado poderiam fornecer sobre as culturas. Nunca constituiu um
campo uniforme, mas suas diversas vertentes tinham como ponto comum criticar o cientificismo, a falsa
objetividade, o universalismo ¢ a desconsideragdo em relagdo a agéncia. (Cf. Thomas 2000). Outro
importante pensamento no pds-processualismo encontra-se na obra do socidlogo Anthony Giddens, que
através de sua teoria da estruturagdo também influenciou algumas correntes da arqueologia interpretativa.
(Cf. Giddens 2003)
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Embora Droogan refira-se constantemente a arqueologia, as sociedades e religioes
histdricas, acredito que tal ponto de vista caiba as sociedades contemporaneas, dado que
a religido ainda permeia muitas sociedades, mesmo que em intensidades diferentes. Se as
sociedades de hoje sdo consideradas secularizadas ou estdo apenas fazendo emergir novos
movimentos religiosos, mesclados ou ndo com as religides tradicionais € assunto para
outra discussdo, nao sendo foco deste trabalho, conquanto a Cultura Material seja
exatamente, uma ferramenta que possa indicar algumas destas respostas, as praticas das

pessoas podem revelar mais do que estudo das doutrinas ou censos sobre religido.

3.1.3. Religidao é uma forma de nos relacionarmos com seres e coisas

“Religido pode ser tanto definida como acreditar em deus

tanto quanto sacrificar bodes.” (Harvey 2013:2)

Comida, sexo e estranhos. Estas sdo algumas das perspectivas pelas quais o
académico Graham Harvey acredita ser possivel estudar religides, pois, em sua
concepgdo, religido manifesta-se em todas as atividades da vida de uma pessoa, na
maneira como ela faz o que faz ou naquilo que ela nao faz — seja no modo como limpa e
organiza sua casa ou quando deixa de comer certos alimentos. A tese de Harvey em Food,
sex and strangers: Understanding religion as everyday life, 2013, afirma que religido ¢
relacional, isto significa dizer que, as religides, cada qual a sua maneira, constroi a
relagdo que temos com as coisas € seres, humanos ou nao.

Enquanto académico das religides, Harvey estudou paganismo, druidismo e
religides indigenas, o que certamente lhe rendeu uma concepcdo particular sobre
materialidade, visto que estas religides t€ém base oral e, consequentemente, muitos
aspectos materiais evidentes — vestudrio, comidas, dancas, objetos sagrados e,
especialmente uma relagdo particular com elementos da natureza — animais, arvores, rios,
astros, etc. Nestas religides, tais elementos estdo vivos € possuem agéncia sobre seres
humanos, assim Harvey convencionou chama-los “seres outros-que-o-humano” (other-
than-human beings), notemos que ele usa outro que o humano, nao lhes conferindo
superioridade, nem inferioridade em relagdo ao ser humano, esta concepg¢ao nasceu em
seu livro Animism: Respecting the living world, 2005. Por causa deste background,
Harvey organizou o livro Handbook on Contemporary Animism, 2014, com intuito de

redefinir o conceito de animismo, distinguindo-o da concepg¢do Tyloriana que vé o
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animismo, no sentido evolucionista, como o primeiro estagio das religides, como se fosse
uma evolucao comecar a ver de forma separada, o que “¢” separado — o mundo animado,
do inanimado.

Graham Harvey ¢ um vegano convicto — ndo come nem usa nada de origem
animal, e chama a aten¢do para o fato de que plantas, comestiveis inclusive, também sao
seres vivos € que, toda vez que precisamos nos alimentar, mortes sao necessarias. Ele
perguntaria: onde tragar a linha que estabelece quem ¢ € quem nao ¢ comida, entdo? E
como resposta ele diria que esta linha seria tracada de acordo com a relagdo que uma
comunidade estabelece com o mundo que a cerca, conforme explicou no Simpdsio de
Religido e Comida, realizado na Finlandia em 2016. Segundo Harvey, “¢ possivel que a
religido tenha comeg¢ado como um tipo de etiqueta entre espécies — especialmente quando
membros de uma espécie, precisaram comer membros de outra”. (2013:2) O autor tem
criticado enormemente as abordagens da religido que a definem em termos de cogni¢ao
ou crenca: “religido ¢ definida como crengas pessoais em ou sobre deidades porque
séculos de esforgo e violéncia consagraram esta ideia”. (Ibid. 3) Para ele, perguntas como
“0 que vocé come?” “como voc€ come” ou “com quem vocé come?” podem revelar

melhores defini¢gdes sobre religido.

Quando perguntada sobre o que cla achava sobre uma selegdo de livros e textos
que pretendia ser sobre tradigdo religiosa hindu, Vasudha Narayan respondeu
com alguma hesitagdo... que nenhum deles discutia algumas caracteristicas
importantes da tradi¢do. Quando perguntada sobre o que faltava, ela respondeu:
Comida. Minha avo sempre fazia aquele tipo de lentilhas para os nossos festivais.
O tipo auspicioso. Nos fazemos certos vegetais ¢ lentilhas para dias alegres e
celebrativos e outros para cerimonias inauspiciosas como ritos ancestrais e rituais
de morte. E nenhum dos livros mencionou tempos auspiciosos ¢ inauspiciosos.
(Ibid. 29)

Uma vez que “atos de consumo sao permitidos ou restringidos pela religido, por
estarem entrangados no sistema de valores e nas tradigdes performativas” (Harvey
2015:32), religides estabelecem sistemas de classificagdo — o que € € o que nao ¢ comida,
quando e com quem comer. Em acordo com este pensamento, e logo, por conta desta
classificacdo, Claude Fischler, socidlogo que estuda habitos alimentares, atribui um
carater religioso a alimentagdo: “Taxonomias basicas incorporam o individuo ao grupo,
situam todo o grupo em relacdo ao universo, a0 mesmo tempo que o incorporam a este

universo. Logo, comer tem uma tem uma dimensdo fundamentalmente religiosa, no
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sentido estrito, etimoldgico do re-ligere, re-ligar.” (Fischler 1988:280). O mesmo autor
também lembra que “todas as religides comportam uma dimensdo alimentar, quer se trate
de regras de proibi¢ao, quer se trate da prescricdo ou do sacrificio e suas modalidades —
ou, mais geralmente ainda, quer se trate da distribuicdo das categorias do puro e do
impuro”. (Fischler e Masson 2010:130). Marie W. Dallam em Religion, food and eating
in North America, 2014, também fala de uma “natureza religiosa das praticas
alimentares”. (Dallam in Zeller et al. 2014:165)

Segundo ainda Fischler, o ato de comer constitui uma maneira do individuo

construir-se:

Cada ato de incorporagdo implica ndo apenas um risco, mas também a chance ¢
a esperanga de refor¢ar o que se €, ou o que se gostaria de ser. A comida faz
aquele que a come. Assim, é natural que o comedor tente construir-se a partir do
comer. Por este principio, da construcdo através da comida, ocorre uma
necessidade vital de se identificar a comida em ambos os sentidos, literal e
figurado. Esta é uma consequéncia evidente do principio de incorporagdo. (1988:
281)

Nao ¢ por coincidéncia que, um individuo em processo de conversao religiosa,
muda, concomitantemente, sua alimentagdo, a fim de aproximar-se daquilo que quer ser.
A conexdo entre comida e religido ¢ uma das ideias chave sobre as quais Harvey
desenvolve o conceito de relacionalidade, permitindo, em sua dtica, definir religido como
comer, por exemplo, além de outras coisas cotidianas que acabam por ser, muitas vezes,

parametros religiosos. O trecho a seguir sintetiza seu pensamento:

Religido evoluiu num mundo relacional e material. O recente experimento
humano da hiperseparacdo pode ter enganado intérpretes da religido, mas ndo
redirecionou totalmente a trajetoria do fazer religido. Ndo apenas nas muitas
maneiras de resistir ao modernismo, como também nas muitas maneiras de ser
moderno, religides sdo, talvez, mais facilmente observadas (vistas, ouvidas,
cheiradas, saboreadas e tocadas) quando pessoas fazem rituais juntas. As porgoes
de religido onde algumas pessoas ensinam outras sao necessarias porque pessoas
precisam ser formadas e reformadas para se relacionarem de maneiras que sdo,
localmente, consideradas apropriadas. Nestas maneiras, pessoas sdo feitas, assim
como comunidades. Mas estes rituais e praticas de ensino ndo devem ser tratados
a parte da vida cotidiana. Assim como a vida nio pode ser dividida nas fases
secular e religiosa, a religido esta difundida em tudo o que as pessoas fazem. Esta
integrada nos encontros humanos didrios numa materialidade multiespecifica,
num mundo relacional. (2013:199)
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Por conta desta relacionalidade, Harvey critica o carater representativo e
simbolico atribuido a objetos e gestos, alegando que o pensamento protestante teria
tornado os aspectos, antes materiais, em figurativos. Esta ideia ja foi explorada no
primeiro capitulo, mas retomo-a aqui para melhor elucidar a questao da relacionalidade.
O autor utiliza-se do exemplo da Eucaristia, metaforica para os protestantes e metonimica
para os catolicos para demonstrar como a crenga sobre o efeito da coisa em si se desloca

para o simbolo:

A questdo do que os cristdos comem quando participam da eucaristia ndo ¢
apenas de interesse historico e teologico... Mais do que isto, conflitos sobre a
Eucaristia foram fundamentais na constitui¢do e na constru¢do do inicio da
modernidade. Ja que esta modernidade foi exportada globalmente para se tornar
dominante na ideologia mundial, os resultados de seus conflitos sobre pdo e
vinho deveriam interessar a todos... O que realmente me chama a atengao, sdo as
ramificacdes das histdricas e continuas disputas em nossa cultura, na construgéo
de no6s mesmos como académicos e no estudo das religides... A relacionalidade
cristd foi alterada pelo distanciamento da deidade cristd daquilo que era
sabidamente o signo material, simbolos e representa¢des da presenga espiritual...
O pao e vinho, transubstanciado nos divinos corpo ¢ sangue, como os padres
catolicos entoam nas frases escriturais e litirgicas “este ¢ meu corpo” e “este €
meu sangue” tornaram-se representagdes (sem que sejam fisicamente
transformados) nos ritos protestantes. (Harvey 2015:35-36)

Algum tempo depois de conhecer as ideias de Harvey, quando eu assistia a
programas sobre culinaria, j4 que minha primeira formagao foi gastronomia, e eis que,
me deparo com dois programas que pareciam ser exemplos da teoria de Harvey,
abarcando tanto a ideia de relacionalidade, quanto da materialidade, a partir da comida.
Duas mulheres religiosas e suas relagcdes com a cozinha: I[rma Noé¢lla Marcelino, freira,
microbiologista, da abadia Regina Laudis, em Bethlehem, Connecticut, retratada na série
Cooked,"> da Netflix; e Jeong Kwan, monja budista Seon, cozinheira do templo
Baegyangsa, na Coréia do Sul, retratada na série Chef’s Table,'® também da Netflix.

A historia da irma Noélla Marcelino, conhecida como “a freira do queijo” foi
primeiramente contada no livro do jornalista americano Michael Pollan, Cozinhar. Uma

historia natural da transformagdo, 2013, que se transformou no documentario Cooked,

15 Cooked: Uma historia natural da transformagdo é uma série criada sobre o livro de mesmo titulo do
jornalista americano, especializado em alimentacdo, Michael Pollan. A historia da irma Marcelino
encontra-se na temporada 1, episddio 4, 2016.

16 O episodio de Jeong Kwan encontra-se no volume 3 da série, dirigido por David Gelb e publicado a
partir do ano de 2017.

119



exibido no referido canal a partir de 2016. Pollan visitou a abadia e acompanhou todo o
processo de preparacao de queijos, desenvolvido e executado por Irma Noélla, desde a
criacdo das vacas até o produto final. Enquanto acompanhava o processo, Pollan
entrevistou-a. [rma Noélla esta nesta abadia beneditina ha 42 anos.

Diz ela a Pollan: “O lema dos beneditinos € ‘ora et labora’, ‘ora e trabalha’. Isso
realmente dita o tom e ritmo de nossa vida.” Irma Noélla ¢ doutora em microbiologia.
Escolheu esta formagdo com intuito de produzir queijos. Atualmente ela ¢ famosa por
produzir uma versdao do queijo francés Saint-Nectaire feito ainda de forma artesanal. E

sobre sua “voca¢ao” de microbiologista, a freira conta no documentario:

As pessoas diziam, por que ndo estuda teologia, ja que € freira? Mas para mim, ¢
acho que para muitos de nds, como beneditinos, vendo a criagdo como vemos, ¢
preciso aborda-la a partir de um ponto de entrada muito especifico, que para mim
¢ a microbiologia. Entdo eu fico admirada. Ndo tenho medo da ciéncia. Tenho
admirac¢ao pelo criador.

Assim, Pollan declara sua impressdo sobre a freira:

Minha primeira impressdo da irma Noélla foi a de uma mulher decididamente
mais terrena do que espiritual, mas logo entendi que, para ela, os milagres de
Cristo eram muitos, ¢ podiam ser vistos nos lugares mais improvaveis, até numa
barrica de leite ou num microscopio. Varios milagres de Cristo envolviam de
alguma forma a fermentag@o, como observou a freira com uma piscadela. Assim
como o pao ¢ o vinho, também o queijo implica a transformagao de uma matéria
comum em algo extraordinario, um processo que sugere transcendéncia. “Nunca
entendi por que o queijo ndo foi incluido na Eucaristia”, disse a freira certo
momento. A principio achei que era brincadeira, mas sua expressdo era séria.
Como sacramento, sugeria irma Noélla, o queijo podia oferecer algo que nem o
vinho, nem o pao podiam dar. “O queijo nos obriga a contemplarmos a morte, ¢
enfrentar nossa mortalidade ¢ uma parte necessaria do crescimento espiritual”.
(Pollan 2014:327)""

Sua reflexao sobre o queijo e a morte detalham-se da seguinte maneira, conforme
ela explica, quando comenta sobre os odores caracteristicos dos queijos em seu processo

de fermentacdo, a sensa¢ao de que estao estragando, morrendo:

17 Metade desta fala esta no documentario, mas preferi exibir a fala integral, transcrita no livro.
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E a impressio de que estamos comendo algo em decomposigdo, produtos
desintegrados. Pode-se chamar isso, morte. Para mim ¢ esse sabor, mas também
a promessa de algo delicioso. Acho que é quase um modo subconsciente de estar
preparado para a morte e encarar nossa propria mortalidade. E, para mim, essa
analogia de realmente uma morte, uma decomposi¢do criando este sabor
maravilhoso ¢ a promessa de algo melhor. Eu vivencio isso repetidamente,
quando sinto seu cheiro e, entdo quando vejo a ecologia microbiana do queijo.
Isso ¢ a maravilha para mim ¢ a promessa de vida apos a morte.

Neste documentario percebemos como irma Noélla materializa sua fé através da
fabricagdo dos queijos, para ela, a microbiologia ¢ uma das formas de Deus se manifestar,
assim, seu “fazer queijos” ¢ um ato profundamente religioso. Ela se constroi, enquanto
pessoa religiosa, através desta atividade que, em teorias onde hd a dicotomia
sagrado/profano, seria considerada profana.

Algo muito similar pode ser observado na historia da cozinheira do templo e
monja, Jeong Kwan. Sua primeira fala no documentario ja demonstra a relagdo entre as
duas coisas — com a imagem da monja sentada sobre uma pedra, no meio de um lago
calmo, meditando, ela reflete: “Nao existe diferenca entre cozinhar e seguir o caminho de
Buda”.

Conforme vai cozinhando e montando pratos, monja Kwan vai contando sua
historia, onde a cozinha surge em tenra idade, antes da religido, € vai, a0 mesmo tempo,
expressando seus valores religiosos, tdo intimamente relacionados as suas praticas
culinarias. Da mesma forma que irma Noé€lla tem no queijo uma comida que lhe permite
materializar certas reflexdes, Monja Kwan tem insights através do molho de soja,

curiosamente, também fermentado:

O molho de soja me anima s6 de pensar nele. Toda comida é recriada pelo molho
de soja. Grios de soja, sal e 4gua, em harmonia ao longo do tempo. E a base dos
temperos, o fundamento. Existem molhos envelhecidos por cinco, dez anos, por
cem anos. Esses tipos de molhos sdo passados de geracdo em geragdo. Sdo uma
heranca de familia. Se vocé examinar, vera passado, presente e futuro. Vemos
que o tempo gira sem parar. Ao olhar para mim mesma, vejo minha avo, minha
mae, as ancids do templo e eu. Como resultado, ao fazer molho de soja, revivo a
sabedoria de meus ancestrais. Eu os revivo. Ndo é importante quem ou quando.
O importante € o que eu fago no presente. Eu uso o molho de soja e reconhego
sua importancia. Nao sou apenas eu fazendo coisas. Sou eu no passado, no
presente e até mesmo no futuro. O molho de soja é eterno. E a vida em si.
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Por sua fala, fica que evidente que monja Kwan, compreende no molho de soja
um meio material para a constru¢do de sua identidade, e o mais interessante € sua
consciéncia sobre isso. Outras pessoas podem sentir que coisas materiais lhe sdo
importantes, mas nio identificam estas coisas no processo de se construirem. E possivel
que o budismo contenha em sua propria filosofia um modo particular de interpretar o
fazer das coisas cotidianas, e que talvez, por isso, monja Kwan perceba este fazer. Seja 1a
o que se faga, trata-se de uma atividade religiosa: “Quando vocé se torna monge, o que
importa ndo ¢ aprender o budismo em maior profundidade. O importante ¢ viver com o
budismo. Viver com ele, comer com ele. Rezar, trabalhar, cortar lenha, arrancar pestes.
Todas essas coisas viram um estudo. Talvez isso seja o budismo em si”.

As duas historias ilustram exemplarmente as ideias de Harvey, evidenciando que,
¢, em grande parte, na relagdo que ambas t€ém com suas atividades que sua religiosidade
parece emergir com mais intensidade. Além disso, esta relacdo delas com a comida e a
cozinha — que empregam ao mesmo tempo todos os sentidos, ndo apenas o paladar como
se pensa, reforcam a questdo da aprendizagem pela materialidade, através da agéncia de
seus objetos, queijo € a microbiologia no caso da irma Noélla e o molho de soja e a

cozinha no caso da monja Kwan.

3.2. Religiao Material

Em comparacao a Vasquez, que busca fundamentar filosoficamente a questao da
materialidade das religides, encontramos em outra direcdo, pelo cunho pratico de sua
abordagem, o americano, professor e chefe do Departamento de Estudos Religiosos da
Duke University, na Carolina do Norte, David Morgan. Possivelmente por encontrar-se
no habitus norte-americano apresenta enfoque e argumentacao mais pragmaticos, sendo
Charles S. Peirce uma de suas referéncias. Raramente seus textos deixam de ser
acompanhados de demonstracdes — um caso, geralmente analisado a partir de imagens.
Morgan possui uma vasta obra no campo da Cultura Material aplicada ao estudo das
religides, incluindo palestras em video, uma vez que aprecia os aspectos visuais. Com
nomeagao adicional no departamento de Artes, Historia da Arte e Estudos Visuais da
mesma universidade, ¢ possivel que Morgan seja hoje o maior expoente na area,
influenciando Estados Unidos e Europa.

Seu primeiro trabalho de maior projecdo, The Sacred Gaze: religious visual

culture in theory and practice, 2005, explora e define cultura visual instrumentalizando-
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a para o estudo das religides. Entretanto, seu trabalho ndo consiste em interpretagcoes de
imagens, mas em desvendar e elucidar o mecanismo entre ver e crer nas religides: “até
onde a religido ocorre visualmente... acreditar ndo ¢ uma proposi¢cdo ou uma afirmagao
ou um ato de desejo anterior ao que as pessoas veem ou fazem enquanto crentes.”

(Morgan 2005:6) Sua concepcao sobre o ver religioso € definido da seguinte maneira:

Ver ¢ uma operacdo que se apoia em aparatos de pressupostos e inclinagdes,
habitos e rotinas, associagOes historicas e praticas culturais. Olhar sagrado
[sacred gaze] é um termo que designa uma configuracdo particular de ideias,
atitudes e costumes que que informa um ato de ver, religioso, conforme ocorre
dentro de um dado ambiente cultural e historico. Um olhar sagrado é a maneira
de ver que reveste uma imagem, um espectador ou um ato de ver com
significancia espiritual. (Ibid. 3 grifo meu)

A fim de sustentar este argumento, Morgan explora algumas questdes: O uso das
imagens como evidéncia visual para interpretacdo historica; o que as pessoas fazem com
as imagens em rituais de adorag¢ao, destruicdo, devocao, ensino € comemoragao; os pactos
que os espectadores fazem com as imagens e como isto molda a experiéncia € o
significado daquilo que as pessoas veem; o que causa uma retirada violenta de um objeto
do campo de visao, tal qual a destruicdo de um monumento; como imagens mediam o
encontro visual entre duas culturas e, como a maneira de visualizar organiza a vida social.

Morgan demonstra através deste estudo que todos os sentidos estdo interligados,
influenciando e formando uns aos outros para construir uma experiéncia total: “O estudo
da cultura visual consiste em compreender como imagens, além de rituais,
epistemologias, sabores, sensibilidades e estruturas cognitivas que in-formam a
experiéncia visual ajudam a construir os mundos nos quais as pessoas vivem e sobre 0s
quais se importam”. (Ibid. 25)

Tal afirmagdo ¢ ilustrada pelo autor através do exemplo da Caaba, seu impacto
visual, associado ao movimento da caminhada em seu entorno, bem como a sensagao de
tocar o0 manto que a cobre ou a pedra em si, quando possivel, transforma o mundo dos
peregrinos. Apesar do livro ter maior foco na compreensao da visualizagdo em relacdo a
pratica religiosa, fica clara uma preocupacdo em redefinir perspectivas e metodologias

para o estudo das religides.

123



Pergunte a maioria dos cristaos, judeus, mugulmanos, hinduistas, budistas ou
sikhs sobre sua religido, é provavel que o que recebera sera uma combinagdo das
seguintes respostas: um conjunto de certos ensinamentos, historias da vida
particular do crente ou narrativas sagradas; ou descrigdes do que seriam praticas
definitivas, tais como oragdes, dietas, vestimenta e culto. Religido, em outras
palavras, sera provavelmente definida por um entrelagamento de afirmagdes de
crengas, testemunhos pessoais ou narrativas de seus fundadores além de praticas
e comportamentos particulares... Sendo quase certo que a maioria das pessoas
gasta muito mais tempo no dia, sendo religioso do que recitando proposigdes de
crenga. Acreditar acontece no que as pessoas dizem, mas também no que clas
fazem. Esta incorporada em varias praticas e agdes, nas historias e testemunhos
que as pessoas contam, no uso dos prédios, nas imagens, no sabor da comida e
no cheiro das fragrancias, no modo como tratam as criangas, um ao outro € os
estranhos. (Morgan 2005:7-8)

Uma das particularidades de Morgan ¢ que muito de seu estudo com relagao a
visdo nas religides até o ano de 2005 foi realizado, justamente em religides cristas,
especialmente as protestantes. Dessa maneira, como ele afirma, apesar do protestantismo
proclamar-se tao anti-iconico, ha varios exemplos, tais como o impacto da biblia fisica —
jurar sobre a biblia, por exemplo. Nao obstante, o autor fala dos diferentes dispositivos
existentes nas “religides do livro”, tais como a mezuzah dos judeus ou a hamsa, usada por
judeus e muculmanos a fim de experienciar e marcar a iconicidade dos textos. (Ibid. 10)

Em 2010 Morgan realizou projetos que muito tém contribuido para o
desenvolvimento do campo da Religido Material, entre eles, a idealizacao e coedicao do
Material Religion Journal e um livro por ele editado, Religion and Material Culture. The
matter of belief. Em seu capitulo de fundamentacao, Materiality, social analysis and the
study of religions, Morgan elenca alguns temas que considera basicos no estudo da
Cultura Material religiosa, e que tomarei emprestados dada sua abrangéncia, porém
complementando-os com outros autores. O leitor observara que, os temas encaixam-se

nos aspectos explorados no capitulo 2, onde a cultura material ¢ delineada.
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3.2.1. As emogoes e a estética na vida religiosa: como somos “religiosamente” afetados

pelos sentidos

Trata-se das emogdes, sensacdes e sentimentos relacionados a crenga religiosa.
Aqui Morgan apoia-se especialmente nos trabalhos do neurologista Antonio Damasio que
exploram o papel das emocgdes e sentimentos na formagdo da consciéncia e da memoria,
alegando que sdo inseparaveis, sendo emogdes, em sua definicdo, a sensagdo primordial
interna de tristeza, alegria, medo, raiva, surpresa ou nojo... podendo também ser emocgoes
sociais tais como vergonha, ciime, culpa, orgulho. (Damasio apud Morgan 2010:57) O
principal argumento de Morgan neste tema reside no fato de que sociedades modelam,
através de suas praticas, certas emogoes e sentimentos, valorizando-as ou reprimindo-as.
“Emogdes sdo socialmente nomeadas como sentimentos € assim usadas por grupos
humanos para ajudar a estimular, dirigir, controlar sensagdes”. (Davies 2011:16)
Pensemos em como religides trabalham, por exemplo, sensacdes de raiva ou de afeto: a
que personagens/entidades sdo associadas e como sdo materializadas, reprimidas ou
incentivadas de maneira que facam sentido — a raiva pode ser propriedade de um diabo,
enquanto que o afeto estd no dominio dos santos. “De fato, uma das maiores tarefas das
sociedades humanas no processo de construir sentido tem sido gerenciar sentimentos
como parte de um programa mais amplo de sentido”. (Ibid.)

Este € um processo caracteristico das religides, que segundo concepgdes proprias,
criam seus cenarios emocionais propiciadores de aprendizagens e expressoes

consonantes:

o uso de rituais coletivos e praticas tais como cerimdnias, paradas,
entretenimento e ritos religiosos o fazem... Todas as sociedades investem grande
energia em ensinar seus membros a sentirem de maneira similar... Sentimentos
ndo apenas reunem os seres humanos, como também os reline a animais, a coisas,
a lugares e objetos [e porque ndo a seres sobrenaturais]” (Morgan 2010:58)

E bastante evidente que religides sdo emocionalmente muito diferentes, ha as que
procuram diminuir sua intensidade a um minimo possivel, através da meditagdo, por
exemplo, como ha aquelas que elevam as emog¢des a um pico, como € o caso dos rituais
de exorcismo nas igrejas pentecostais. Ou, numa mesma religido, por vezes, num mesmo
ritual, podem ser provocadas emocgdes diferentes: sentimento de culpa e arrependimento

acompanhados de tristeza num momento e, de redencao, acompanhada de alegria noutro.
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Estes estados emocionais coletivos sdo alcangcados, em sua maioria, por meios materiais
— musica ou outros sons, dangas, bater palmas, cantar, prostrar-se ou sentar de maneira
imovel, rezar, etc. Posturas podem provocar diferentes estados seja pela fisiologia, seja
pelo significado que lhes ¢ atribuido e transmitido, tornando a associagdo da postura a
emocao “natural”, como no habitus de Bourdieu.

A estética, ndo no sentido adquirido no Iluminismo, como o belo, mas daquilo que
¢ percebido pelos sentidos tem estado presente em estudos mais recentes que consideram
a materialidade das religides. Nesta concep¢do, a obra mais especifica, langada
recentemente, foi Sensual Religion. Religion and the five senses, 2018, organizado por
Graham Harvey e Jessica Hughes. O livro € o primeiro de uma série em curso € que se
fundamenta em abordagens da religido que enfatizam o cotidiano, a pratica ou

performance, a materialidade e a incorporacao. Seus autores defendem que:

Religido ¢é sensual porque € corporea ¢ terrena. Religido ¢ algo que pessoas
(sempre corpos) fazem no mundo (sempre fisico). E vista, ouvida, saboreada,
cheirada e tocada [de maneiras particulares] e frequentemente envolve
sentimentos, sensagoes de espacializagdo, decéncia, temor, humor, valor ¢ honra.
(Harvey e Hughes 2018:vii)

Eles justificam que:

mesmo quando as religides tentam suprimir os sentidos em favor de algo ‘mais
espiritual’, isso s6 evidencia o quao sensoriais religides sdo... Prestar ateng¢do nas
sensacOes interna e externa da respiragdo para praticar mindfullness ndo é negar
a sensualidade, mas emprega-la (Ibid.)

O livro possui cinco secdes, sendo uma para cada um dos sentidos e dentro de
cada uma delas, hd sempre dois autores trabalhando cada sentido — olfato, paladar, visao,
audi¢do e tato — um escreve sobre uma religido antiga e o outro sobre uma contemporanea,
o que demonstra a aplicabilidade desta abordagem no estudo de quaisquer religides. Na
se¢do sobre paladar, por exemplo, a autora Zena Kamash fala sobre The taste religion in
the Roman world, (o sabor da religido no mundo romano), mostrando através de métodos
da arqueologia pds-processual, como diferentes sabores, provenientes de diferentes
ingredientes podiam indicar também diferenca culturais dentro da mesma religido. Na
mesma sec¢do, contribui com o texto, Candomble’s eating myths: religion stated in food
language (Mitos comestiveis do Candomblé: a religido afirmada através da linguagem da

comida), a fim de demonstrar que a comida funciona como uma linguagem entre humanos

126



e ndo humanos. Nao foi proposital, mas apesar da lacuna tempo/espago/cultura entre as
duas religides, pode-se encontrar pontos em comum entre elas, no que diz respeito a
relagdo comida/religido. Ao longo dos textos também vai se ratificando como religides
modelam os sentidos e assim constroem suas cosmopercepgoes.

Especialmente em religides provenientes de culturas orais, a agéncia dos aspectos
materiais fica mais evidente, uma vez que, nao ha textos ou eles ndo sdo centrais e que,
outros aspectos assumem tal centralidade, como argumenta Laplantine, académico e
iniciado em candomblé: “A aprendizagem em candomblé ¢ absolutamente fora da
cartilha, ndo intelectual, mas tatil, olfativa, musical e, acima de tudo, alimentar. E baseada
num sistema de correspondéncias precisas entre a personalidade de cada aprendiz e o
cosmos em seus varios componentes: comida, cores, perfumes e sons musicais”.
(2015:1x)

Desta maneira, nao se trata apenas de complementar os textos e as doutrinas com
o estudo das praticas corporais ou do papel dos objetos, mas de basear-se nestes aspectos
e, a partir deles, dar conta de sua cosmopercepcao, devendo extrapolar o condicionamento
sensorial do proprio pesquisador. “Pessoas de culturas diferentes herdam diferentes
mundos sensoriais. Nao apenas pessoas com diferentes capacidades de sentir pensam
diferente sobre o mundo, como pessoas com diferentes capacidades de sentir t€ém
diferentes mundos sobre os quais pensar”. (Carp 1997: 297-298) Portanto, pesquisa de
religides deveria levar em conta aspectos da percepcao sensorial, do contrario, falar de
comida nas religides parecerd ilustragao didatica ou frivolidade.

Neste sentido, outra obra a ser destacada é: Aesthetic formations. Media, religions
and senses, 2009, uma coletanea organizada por Birgit Meyer, outra coautora, ao lado de
David Morgan, do Material Religion Journal. O livro discute a relagdo entre religido e
realidades virtuais construidas pela midia, porém, do ponto de vista da materialidade, isto
¢, como as midias nas religides afetam e modelam as percepgdes e os sentidos, o que €
denominado pela autora de Formagdo estética — a forma dada aos sentidos pelos recursos
materiais. “Deve-se prestar mais aten¢do no papel desempenhado pelas coisas, pela
midia, e pelo corpo no processo atual de se formar comunidades. (Meyer 2009:6) Vale

ressaltar que a no¢do de midia e mediagdo em Meyer €, entretanto, bastante ampla:
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“abrange dispositivos modernos como o cinema, o radio, a fotografia, a televisdo
ou os computadores, o foco usual dos pesquisadores que estudam os meios de
comunicacdo — a fim de incluir substidncias como incensos ou ervas, animais
sacrificiais, icones, livros sagrados, pedras, rios sagrados, enfim, o corpo humano
que se entrega para ser possuido por um espirito. (Giumbelli, Rickli ¢ Toniol
2019:61)

Meyer fala at¢ mesmo da religido ser uma midia, citando Jeremy Stolow: em vez
de religido e midia — religido como midia (Ibid. 60), assim, compreendendo religides
como lentes ontoldgicas que modelam a compreensdo do e sobre o ser.

No trabalho de Meyer, as “imaginagdes mediadas” (Ibid.), sio compreendidas
como reais e seus efeitos teriam a mesma agéncia dos espagos ou objetos fisicos, dessa
maneira, assim como muitos autores defendem a imanéncia dos aspectos materiais a
religido, por analogia, a midia também compartilha desta mesma imanéncia: “Indo além
de uma visao de religido e midia em termos de um antagonismo absurdo, nos quais duas
esferas ontologicamente distintas — a espiritual e a tecnologica — colidem, académicos
agora desenvolveram novas abordagens que consideram a midia como intrinseca a
religido.” (Meyer 2009:1)

A autora explica que “o termo formagdo estética ilumina a convergéncia de
processos que formam sujeitos e constroem comunidades — como formacdes sociais”.
(Meyer 2009:7) Ou seja, da mesma maneira que um espago fisico (religioso, por exemplo)
pode ter a propriedade de reunir pessoas formando comunidades, a midia pode faze-lo
igualmente pelo compartilhamento, ndo de um espaco fisico, mas de imaginagdes
mediadas: “comunidades evoluem em torno de imaginagdes mediadas, capazes de
substituir a distancia (espacial) entre membros com um sentimento de uniao”. (Ibid. 3)
Dentro destas comunidades “a formagdo estética captura muito bem o impacto formativo
de estéticas compartilhadas através das quais sujeitos sao modelados através da sintonia
de seus sentidos, pela inducao de experiéncias, moldando seus corpos, produzindo
sentidos que sdao materializados em coisas”. (Ibid. 7).

Para Meyer ¢ esta formagao estética € que constroi o religioso: “o transcendental
nao ¢ uma entidade auto revelada, mas ¢ sempre afetada por processos de mediacao, na
qual a midia e as praticas de mediacao invocam e até ‘produzem’ o transcendental numa
maneira particular”. (Ibid. 11) Esta maneira particular a cada religido produz
comunidades. Em suma, Meyer propde que “um modo sensorial compartilhado de
perceber e experimentar 0 mundo produz uma comunidade” (Giumbelli, Rickli e Toniol

2019:57), assim, experiéncias mediadas pela religido t€ém o potencial de formar suas
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comunidades. As estéticas particulares as comunidades sdo “formas formativas™ (Ibid.
58) que forjam maneiras de ser, comportamentos e representacdes. Neste sentido, a
reflexdo de Meyer assemelha-se a Bourdieu, quando fala em “estruturas estruturantes” na
definicao do habitus.

De certa maneira, pela ideia de formagdo estética, Meyer estd sugerindo uma
possivel forma de se definir religido: “tudo o que vincula as pessoas a imagens e outras
formas culturais, através de uma estética compartilhada, ja se qualifica como religidao”.
(Giumbelli, Rickli e Toniol 2019:59) Neste sentido, um exemplo conveniente reside no
veganismo, movimento que defende o respeito aos animais, especialmente através da
negacao ao consumo dos mesmos. Esta comunidade tomou propor¢des mundiais e sua
ocupagao nao ¢ circunscrita fisicamente, mas por seus habitos alimentares, com destaque
para as interdi¢des, delimitando-lhe um espaco: “E evidente ser todo o processo da
interdi¢ao alimentar a criagdo de um espaco sociocultural proprio”. (Barbosa 1996:10).
Isto ¢ o que, na concepgao de Meyer, pode-se reconhecer como comunidade, ou ainda,

religido.

3.2.2. Incorporagao (embodiment)

No contexto material aqui estabelecido, o corpo ¢ visto ndo apenas como veiculo
para que crengas sejam expressas, mas como o resultado das crengas. “Sentimentos
modelam a consciéncia até o nivel somatico, operando em seres humanos socialmente
como um meio que ndo ¢ completamente sujeito ao controle racional ou intencional”.
(Morgan 2010:59) O corpo pode ser visto como o reflexo do inconsciente, a contratura
muscular expoe as preocupagdes mais profundas, a postura, a forma de encarar a vida —
com altivez ou com culpa. O corpo ¢ o self visivel. (Morgan 2010; Véasquez 2011; Leloup
2015). No contexto social este fato tem grande relevancia, pois trava-se assim uma
comunicagdo entre individuos e eles passam a se comportar da mesma maneira'®, basta
observar um grupo de pessoas a atravessar a rua — eles mantém, intuitivamente, um ritmo,

uma distancia entre si.

18 Autores como René Girard com seu conceito de Mimesis e Konrad Lorenz, através da Etologia, podem
explicar muito bem este processo.

129



Esta capacidade para o comportamento coletivo é uma das razdes para que as
praticas corporais coletivas e rituais sejam efetivos. Ou pode-se dizer que sdo
efetivos porque sdo afetivos. As pessoas sentem como se fossem um Ginico corpo,
eles sentem juntos, expressando atitudes, emocgdes e disposi¢des através do ficar
em pé, sentar-se, ajoelhar-se, cantar, recitar ou rezar juntos... Crentes recebem a
crenga intuitivamente de outros como formas incorporadas de imitacdo,
intimidacdo ¢ empatia.” (Morgan 2010:59)

Quando um sujeito cresce dentro de uma religido, e nela permanece, talvez este
processo seja menos perceptivel ou menos consciente. Seu corpo mistura-se com 0 corpo
coletivo da religido, apropriando dela uma disposi¢do para um modo de ser e de estar. No
caso de conversdes, o contraste pode iluminar as diferencas e o habitus originario
destacar-se. Parece haver um consenso entre os autores da Cultura Material sobre o fato
de que “ndo ha um corpo essencial, mas que corpos sdo historica e culturalmente

construidos. Se ¢ realmente assim, entdo religides tém uma grande importancia na

construgdo dos corpos”. (Morgan 2010:60)

[Entre os Sikhs] o sentido de orgulho da comunidade ¢ manifesto no ritual de
inicia¢do dos que tomam o amrit, a 4gua com aglcar que simboliza a dogura da
verdade divina. Embora nao se leve em conta este dado sensorial da “dogura”
como um marcador simbolico associado a verdade, pois religides frequentemente
deixam “verdade” como uma abstracdo isolada, ela estd incorporada,
materializada, antes mesmo de estar ritualmente associada ela ¢ sentida. (Davies
2011:44)

“O corpo ¢ como uma superficie onde estdo inscritas as demandas culturais de seu
mundo. A carne e os 0ssos sao educados as formas e rotinas da vida do corpo social”.
(Morgan 2009:22) A ilustracdo na pagina a seguir, explica o significado de cada postura
associada a Salah, oragao islamica realizada cinco vezes ao dia, de acordo com as etapas
do sol. O crente deve estar voltado para Meca e fazé-las em éarabe, mesmo que ndo
conheca a lingua. Esta ilustracdo esta no site da escritora e ativista social Emily L. Hauser
num artigo que defende que escritores precisam ter uma compreensao diferente a cerca
do mundo isldmico quando forem falar de terroristas. Ela aponta que ser mais
religiosamente radical ndo ¢ condicao para terrorismo. Um dos aspectos que chama a
atencao na ilustracao adiante, foi que a silhueta do fiel, demonstra um rapaz de boné, nao

alguém com os trajes tradicionais ligados ao Isla.
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Salat A Global Phenomenon
Salah, um fenémeno global

Em nome de Deus, o Beneficente e Piedoso
Allah Louvado seja Deus
Senhor dos Mundos
O Beneficente, o Piedoso
Dono do Dia do Julgamento
A Ti (apenas) nés adoramos; A Ti (apenas) pedimos
ajuda.
Mostre nos o caminho reto
0O caminho daqueles os quais Tu enviaste como
eleitos.
N3o (o caminho) daqueles que merecem Tua ira
nem daqueles que se perdem.
Amém

Jorids
erciful
» Day of Judgment
Thee (alone) we ask for help

traight path
1 Thou hast favored.
vho earn Thine anger

vho go astray.

O Lord, forgive me and my parents.

Senhor, perdoe a mim e aos meus pais.

Glory to my Lord, The Most Magnificent

Gléria ao meu Senhor, O Mais Magnifico.

Glory to my Lord, the Most High

Gléria ao meu Senhor, o Mais Elevado.

P

S

A. The primary positions of Salat and the prayers or recitations made in
each position. As posigdes primarias da Salah e as oracdes e recitagdes feitas em cada uma delas.

Ilustragdo disponivel em: https://emilylhauserinmyhead.wordpress.com/2013/04/21/writers-need-to-learn-
to-write-differently-about-terrorists-who-happen-to-be-muslim/

E possivel a partir dai pensar que trata-se de um fiel num pais que talvez ndo seja
exclusivamente islamico ou que ndo seja tdo estrito quanto ao vestuario. De qualquer
maneira, a oracdo segundo os preceitos, feita de forma individual ou coletiva torna-se

certamente uma oracao no corpo, com um impacto diferente de alguém que a faz
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mentalmente, sem associa-la a uma postura. O processo de incorporagdo, neste caso, €
facilmente observavel.

Em muitos paises ¢ também parte deste ritual realizar tais oragcdes sobre um
pequeno tapete que geralmente tem uma estampa que faca referéncia a uma mesquita, a
Meca ou a Caaba. Os tapetes t€ém em si um valor religioso, quanto mais velhos, mais
valorizados, mesmo quando apresentam-se um pouco rotos, pois isto significa que um
grande nimero de oragdes foi feito sobre ele, conforme explicou um guia turistico quando
visitei uma pequena fabrica de tapetes artesanais no Cairo em 1999.

No capitulo onde Morgan elencou os principais temas ele separa incorporacao
(embodiment), de pratica e performance. Entretanto, acredito que pratica e performance
sejam alguns dos aspectos pertinentes a incorporagdo, ndo sendo necessario trata-los
separadamente. Inclusive, ilustraria esta opinido com o j4 citado trabalho de Antonacci,
Memorias ancoradas em corpos mnegros, que tdo bem demonstra como os valores

africanos forma armazenados nos corpos € depois como se mostraram nas praticas e

performances.

3.2.3. Influéncia e criagdo de espagos religiosos

Da mesma maneira que o corpo ¢ um tema importante dentro da investigacao da
materialidade das religides, questao do espaco fisico também se tornou, embora seja uma
discussdo ainda recente na drea. Morgan comega trazendo a tona a discussdo classica
entre Eliade, afirmando a sacralidade dos locais religiosos como um valor absoluto tendo
seu oposto complementar, o profano. E, Durkheim, também trabalhando sobre a distin¢ao
sagrado/profano, entretanto com origem arbitraria em mecanismos sociais. Ele ndo toma
partido, e na verdade, diz que alguém que opta em manter a relevancia da materialidade
“ndo precisa escolher entre poder de analise como uma transformacao ontoloégica e poder
como um construto social no campo das relagdes. Pessoas alocam poder as coisas, entram
nele e cultivam relagdes com coisas e lugares, organizam suas vidas em torno da
experiéncia com coisas e lugares. (Morgan 2010:63)

Morgan aborda este tema de maneira breve, ja que ndo ¢ nem sua especialidade,
nem seu objetivo no livro, onde quer apenas as pontuar dimensdes que enxerga como
mais fundamentais no estudo material das religides. A compreensao do espaco, também
nao ¢ minha especialidade, nem objetivo nesta tese, mas concordo com Morgan sobre a

relevancia do tema para a Religido Material, dessa maneira, gostaria de complementar
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este item, mencionando o trabalho da inglesa Kim Knott — especialista na pesquisa da
relagdo espago/local e religido. Seu principal trabalho, The Location of Religion, a spatial
analysis, 2005 ¢ possivelmente a referéncia mais especifica no assunto. A ideia nao ¢
nova, hé outros autores que ja falaram em geografia da religido, e que nao deixa de ter
pontos de contato. Entretanto, autores da Religido Material dardo um enfoque diferente,
falando em “sensagdo ou sentido de espaco” (semse of space), indicando a relagdo
corporal, através dos sentidos, com o espaco religioso — como o mesmo ¢ sentido,
concebido e vivido. Assim como o habitus Bourdieu tem sido aplicado a Cultura Material
para compreender as dinamicas corporais, Knott procurou teorias que pudessem fazer o
mesmo em relagdo a compreensao do espago. Seu trabalho apoia-se fortemente em no
trabalho de Henri Lefebvre, The Production of Space, 1974, além de outros tedricos que
pensaram a questdo do espago sem considerar a religido, a associagao foi feita por ela
propria, ja que sua formacdo e docéncia sao em estudos religiosos. Knott empreende uma

concepeao de espago muito mais ampla, incluindo, mas excedendo o espaco fisico:

Espaco, como em qualquer literatura recente, acerca de identidade, mostrara que
¢ também uma dimensdo mental ou conceitual, que flutua livre de qualquer
amarra, mas que usa a noc¢do de espago metaforicamente e pode prover um meio
de imaginar e dar expressdao a possibilidades humanas, diferencgas culturais,
imaginacdo em si mesma assim como relagdes sociais... Comunidades
transnacionais, por exemplo, se enraizam em contextos nacionais e numa
variedade de espagos locais. Eles expressam através da mobilidade de seus
adeptos, na palavra impressa, no espago cibernético e nos seus atos espaciais,
sejam eles mundanos, rituais, performativos ou até terroristas. Eles também
geram novos espagos, por exemplo, espacos diasporicos — a0 mesmo tempo reais
e imaginados, fisicos e sociais. Espago ndo ¢ algo que ndo seja ou que seja além
das dimensdes fisica, mental e social que o constituem. E a soma de sua dindmica.
(Knott 2005b:159-160)

Knott pontua que espagos e religides como sendo eminentemente sociais.
“Religido, algo inerentemente social, existe e se expressa no e através do espaco. (Knott
2005b:159) Ela vai tecendo sua teoria entrecruzando ambos, demonstrando como se
constroem num processo dialético. Utiliza-se, por vezes de teorias de arquitetura, para
compreender alguns eventos espaciais religiosos. Dessa maneira, Knott expde dois

conceitos explorados por Lefebvre:
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[Por] representagoes de espaco, ele designa espago concebido, aqueles
dominantes, teoricamente, frequentemente representagdes técnicas de espaco que
sdo produzidas por planejadores, arquitetos, engenheiros ¢ académicos. Tais
espacos sdo expressoes de uma ideologia, em particular, de uma ordem
dominante (o principal exemplo de Lefebvre é o “espago abstrato” do
modernismo, com suas formas visuais geométricas e “falicas”) (Knott
2005b:164, grifo meu)

A foto a seguir, desta moderna capela em Helsinki, Finlandia pode nos dar uma
ideia de como uma arquitetura, imbuida de uma ideologia pode modelar a experiéncia de
seus frequentadores. Segundo contam os arquitetos Kimmo Lintula, Niko Sirola e Mikko
Summanen do escritorio K2S Arquitetos: “A intengdo é que ao chegar ali a pessoa possa
se isolar de tudo ao redor e entrar em sintonia com sua propria quietude”.'® A capela
encontra-se bem no centro de Helsinki que, como outras capitais ¢ agitada e barulhenta,

entretanto, afirmam os visitantes da capela, que o siléncio € absoluto, um siléncio no meio

do caos.

Capela de Kamppi, praga Narinka, Helsinki,
Finlandia. 2014 - Disponivel em:
http://entrevodkaecachaca.bogspot.com/2014/09/
capela-kamppi.html

Quao diferente pode ser a experiéncia de cristianismo dentro desta capela em
relacdo a da uma capela estilo no estilo Barroco, como a da Igreja de Nossa Senhora da
Piedade, em Barbacena? Para trabalhar esta ideia, nesta tese, sO6 posso contar com estas

imagens, entretanto, estes lugares, se pudéssemos estar dentro deles, forneceriam uma

19 Entrevista concedida a Revista Bons Fluidos em Agosto/2012, por ocasifio do prémio que ganharam
pelo projeto da capela, The Chicago Athenaeum.
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experiéncia total, envolvendo a luminosidade, as cores, o cheiro, o som ou o siléncio, a
temperatura, a postura proporcionada pelos acentos, constituindo experi€ncias muito

distintas.

Igreja Nossa Senhora da Piedade, Barbacena — MG. (Barroco brasileiro) — Foto de Margarete Imbroisi.
2018. Disponivel em: https://www.historiadasartes.com/sala-dos-professores/arabesco-barroco/

O segundo conceito de Lefebvre, exposto por Knott, consiste na descricdo do

espago de representagdo:

Espaco de representagdo ¢ diretamente vivido através de suas imagens e simbolos
associados. E experienciado por aqueles que fazem uso simbolico e imaginativo do
espaco fisico com propoésito de realizar uma possibilidade de resisténcia ao poder, a
ordem ou discurso dominante. (Knott 2005b:165)

Como ilustragdo desse caso, adicionando religido a colocagdo, podemos pensar,
no caso brasileiro, sobre os tantos terreiros de candomblé e sua resisténcia ao longo da
historia. Como utilizavam-se de locais especificos, com certa configuragdo geografica
(proéximo a rios, matas, com suas arvores sagradas) e como foram sendo confinados a
espagos urbanos, tendo que se adaptar e reconstruir seus espacos.

Uma vez que Knott busca construir uma metodologia para o estudo das religides
a partir da Cultura Material, ela coloca o corpo como origem do espago: “O primeiro
principio de uma abordagem espacial (location) da religido é o papel fundamental que o
corpo tem em produzir nossa experiéncia e representacdo do espago e, porque metaforas

espaciais sdo centrais para cognigao e representagao”. (2005b:156) E, ap6s os exemplos
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citados, ndo ¢ dificil perceber este papel primordial do corpo. Os espacos sdo projetados
ou adaptados para que o corpo tenha certa experiéncia €, 0 corpo, por sua vez tem uma
percepcao do espago quando o experimenta.

Embora Morgan ndo tenha feito referéncia alguma ao trabalho Knott, em um
artigo sobre religido material, anterior ao livro, Morgan fala dos espagos, numa
abordagem muito similar a Knott, entretanto, tratando dos espacos de memoria criando

locais religiosos, tais como timulos € memoriais. Segundo ele:

O lugar se torna um corpo de memoria, com a forma da auséncia de alguém, o
ultimo lugar em que a pessoa esteve se torna um elo com ela. Capelas, ruinas,
locais de execucdo, timulos, monumentos, locais de batalha: estes locais
ancoram mapas temporais nas mentes dos corpos daqueles que os visitam para
lembrar dos que perderam. (Morgan 2009:23)

Como exemplo segue a foto abaixo, demonstrando as cruzes no local onde

faleceram duas pessoas, a beira de uma estrada, este se torna um espago religioso.

Cruzes marcam o local da morte de duas pessoas na BR 262
Foto de Leo Drumond. Projeto Beira de Estrada. 2008. Disponivel em: http://beiradeestrada.zip.net

Outro interessante exemplo encontra-se no timulo de Ayrton Senna figurando
entre os pontos turisticos no site de viagens Trip Advisor. Constam, acerca do timulo,
comentarios de algumas pessoas que foram visitar, como o do Sr. Tiago Bonosenna, de
Vila Real em Portugal, publicado em 22 de novembro de 2016: “Vi o Ayrton Senna
vencer corridas, vi perder corridas e vi o GP de Imola. Nao o pude conhecer mas era um

objetivo de vida poder visitar o tamulo dele. Um local de paz e tranquilidade que vale a
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pena visitar e homenagear o eterno campedo”.2? As palavras do Sr. Bonosenna expressam
o significado atribuido ao local — como se fosse um local de visita, j4 que ndo pode
conhece-lo em vida, visitou-o postumamente, num “local de paz e tranquilidade”.
Abaixo segue foto de fas em homenagem aos vinte anos de sua morte, um deles
esta vestido com um macacdo de piloto. Ha sobre a lapide um capacete, que na foto

colorida percebemos ser muito semelhante ao que Senna usava.

Tamulo de Ayrton Senna - Cemitério do Morumbi — SP - Foto: David Abramvezt. 2014.
Disponivel em: http://globoesporte.globo.com/motor/formula-1/senna-para-
sempre/noticia/2014/05/lembrancas-e-saudade-tumulo-de-ayrton-senna-recebe-
homenagens.html

“Igrejas e outros lugares, sendo lugares simbdlicos, sdo um meio pelo qual ideias
religiosas sobre o divino, a comunidade e o processo ritual de produzir o espago sagrado
ganham presenc¢a material”. (Knott 2005b:162) Destas e de muitas maneiras, os espagos,
assim como outros objetos possuem agéncia e assim fazem parte do processo de
constru¢do das identidades e sociedades.

Nas religides afro-brasileiras, por exemplo, a cozinha talvez seja um espago tao
ou mais “sacralizado” que o barracdo, saldo principal onde acontecem os xirés —
cerimonia publica do candomblé onde ha manifestacdo dos orixas. Embora os orixas e
entidades n3o se manifestem na cozinha, 14 é preparada toda a comida votiva, as
oferendas. Em algumas casas a cozinha pode ser usada para se fazer também a comida

comum, mas esta comida normalmente nao ¢ feita no mesmo momento em que se cozinha

20 Disponivel em: https://www.tripadvisor.com.br/Attraction_Review-g303631-d1724606-Reviews-
Senna_s Grave Morumbi_Cemetery-Sao_Paulo State of Sao Paulo.html. Acesso em 19/11/2018.
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para os orixas. E também ha o caso em que a casa possui cozinhas separadas. Seja como
for, o ambiente deve ser propicio e livre de interferéncias, o que lhe atribui agéncia sobre
os dela participam, seu espaco determina comportamentos.

H4é teodricos da Religido Material que vao preferir separar o espaco de outras
categorias, mas a maioria deles acaba por enquadra-lo na mesma perspectiva dos objetos,
0 que também funciona, dado que o espago ¢ um objeto no qual o corpo pode adentrar.
Este assunto poderia suportar uma argumenta¢do mais extensa, entretanto, meu objetivo

nao ¢ concluir este assunto, mas apenas demonstrar sua existéncia.

3.2.4. A agéncia dos objetos na constru¢do da vida religiosa

Os objetos tém tido grande importancia na pratica religiosa — incensarios,
crucifixos, tigelas tibetanas, estatuas, quartinhas, pedras, japamalas, tefilins — seja através
de seu papel em rituais ou na forma como tratamos objetos “comuns” influenciados por
um pensamento religioso. Seja como for, objetos sdo ferramentas na construcdo das
religides. Mesmo quando se proibe seu uso — como ¢ o caso de algumas vertentes
protestantes, ¢ uma confirmagao de sua agéncia, e mesmo assim, a simples presenga fisica
de uma Biblia tem sua agéncia: jurar sobre a Biblia num tribunal americano, por exemplo,
pode ter o peso de “assinar um contrato com Deus” mesmo para os que nunca a leram.
Entre monges budistas objetos, mesmo os designados as mais simples atividades,
parecem ter conotagdo especial. O Manual de limpeza de um monge budista, 2015, de
Keisuke Matsumoto, detalha cada aspecto da limpeza — desde a roupa adequada para a
tarefa, até a funcao de cada utensilio para tal. Embora, em nenhum momento o livro fale
de preceitos budistas, percebe-se claramente que todo o limpar ¢ exercido como um
exercicio espiritual e que os objetos, respeitados como objetos religiosos, ganham

importancia ritualistica.

No jardim, ndo ha folhas caidas ou sujeira. Ao sentar-se na ala principal, a coluna
naturalmente se endireita ¢ os sentidos se agucam, de modo que as emogdes
cotidianas se colocam em segundo plano. Remove-se a sujeira para limpar os
desejos mundanos. Assim, cada segundo de faxina é pleno de significado. Uma
vida simples permite voltar-se para dentro de si e concentrar todas as energias
em cada instante. Ndo ¢ restrita aos monges na sociedade moderna que tanto
privilegia velocidade. A vida ¢ um ascetismo diario, e todo gesto reflete na
formagao do espirito, que se mancha com fatos descuidados ¢ se purifica sob uma
conduta correta, momento ¢ que o entorno também resplandece. E, quando o
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mundo se resplandece, a gentileza com o outro se multiplica. Quando o assunto
¢ limpeza budista, a escola mais famosa é a zen, embora todas privilegiem a
faxina como sindnimo de aprimoramento espiritual. (Matsumoto 2015:10-11)

H4é neste livro um capitulo sé sobre os utensilios, e neste caso, ha consciéncia
sobre o significado da agdo de limpar, entretanto, em muitas religides este processo — o
fazer e a relagdo com os objetos pode passar despercebido pela consciéncia, mas nao €
menos significativo.

A cerca dos objetos na Religido Material, uma obra de destaque ¢ a do estudioso
de religides e coeditor do Material Religion Journal, S. Brent Plate, A history of religion
in 5 % objects. Bringing the spiritual to its senses, 2014. Plate também explora muito a
questao dos sentidos nas religides, mas neste livro, concentra-se nos sentidos em relagao
aos objetos e comprova como religides sao construidas, disseminadas € podem, do mesmo
modo, ser estudadas a partir de seus objetos. Entre os cinco e meio objetos que escolhe
para contar uma histéria da religido estdo: pedras, incenso, tambores, cruzes, pao € o
“meio objeto”, o corpo, considerado como meio por se completar sempre por outro objeto.
Plate argumenta que um ser humano ndo se completa com outro ser humano, pois mesmo
em conjunto continua tendo fome, sede e outras necessidades, necessidades que sé
extinguem a partir do uso de objetos. Plate sugere que nossos sentidos sao entradas que
nos conectam com o mundo, metaforicamente, ele compara nossos sentidos, a “portas
USB, cabos HDMI, tomadas DVI, adaptadores VGA, adaptadores para tomada 110/220...
exceto por algumas experiéncias sinestésicas, a fragrancia do manjericdo nao pode ser
ouvida, um teclado de computador ndo pode ser saboreado, palavras numa pagina nao
podem ser cheiradas. Conectores proprios sdo requeridos a fim de que possamos dar
sentido aos objetos o mundo”. (Plate 2014:9) Sendo cinéfilo, Plate ainda sugere o
exemplo do filme Avatar, onde os individuos possuem, literalmente, uma parte do corpo
para se conectar. “Para se tornar mais do que meio ser, mais do que uma ilha a deriva,
usamos nossos sentidos, o local primario de comunhao com o mundo fisico, incluindo a
comunhdo com outros corpos”. (Ibid.) “Porque a experiéncia humana e sua compreensao
sdo primariamente um exercicio sensorial do corpo, tornar a metade, inteira, através dos
orgdos do sentido, faz a religido altamente sensorial”. (Ibid. 11)

Como outros autores materialistas (Vasquez 2011; Harvey 2013) Plate, relativiza
a fronteira sagrado/profano, comegando por apresentar a definicdo de profano: “do latim
protfanus, significando ‘fora do templo’, em outras palavras, profano ndo ¢

inerentemente negativo, apenas a vida cotidiana: casas, bugigangas, padarias e correios
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estao todos ‘fora do templo’” Para Plate, a midia nos acostumou a prestar aten¢ao apenas
em fatos espetaculosos, de maneira que, passamos a acreditar que verdades espirituais
encontrem-se “em algum lugar distante do cotidiano, o topo de uma montanha, um
deserto...” (Plate 2014:7) Vale ressaltar aqui que, esta entre os interesses de Plate a
agéncia do filmes nas religides.?!

Assim, neste trabalho, Plate toma estes objetos “comuns, basicos, profanos” para
mostrar a religido vivida, cotidiana, transformando os objetos: “este ¢ o paradoxo da
experiéncia religiosa: as coisas mais ordinarias podem se tornar extraordinarias”. (Ibid.)

Com esta lente teorica, Plate segue no livro, apresentando religides em que os cinco

referidos objetos adquirem valor religioso.

3.3. Religiao Material no Brasil

Os africanos trazidos para a regido participavam das manifestagdes religiosas e
de criag0es artisticas, tais como a feitura de estatuas de santos. A arte africana
presente nas estatuas e nas manifestagdes religiosas, por ocasido das festas de
Sdo Benedito e do Divino (mogambiques e congadas), aponta para a constitui¢do
de novas identidades locais, originais ¢ Unicas, fruto do dialogo entre as duas
religides: a cristd e a africana. Olhando com atengdo as estatuas de n6 de pinho
expostas no Museu Afro Brasil, pode-se notar uma figura feminina gravida. Na
palavra dos especialistas, ¢ uma Nossa Senhora. Nessa sugestiva imagem se
fazem presentes tanto a cosmologia quanto a religiosidade africana; temos nela
uma clara referéncia a fertilidade e a Grande Mée. (Brito ¢ Passos 2019:118)

A citagdo acima exemplifica, através das estatuas, como a materialidade evidencia
concepgoes religiosas africanas presentes no catolicismo popular brasileiro. O relato dos
autores sobre o fato tornou-se texto, mas ele foi precedido pela evidéncia material,
demonstrando o que ocorre, possivelmente, na maioria dos casos, como descrito pelo
professor Richard Carp, anteriormente, quando exemplifica que as narrativas biblicas
foram acontecimentos concretos que originaram textos. (2007:4)

A religiosidade brasileira apresenta muitos destes eventos — praticas ou objetos
dos universos indigena e, principalmente, africano tomando parte nas praticas cristas,
assim, estudos sob a perspectiva da Religido Material no Brasil tém ocorrido

especialmente a partir das religides afro-brasileiras, possivelmente por sua heranga oral,

21 Em 2017, Plate langou o livro Religion and film. Cinema and the re-creation of the world, a fim de
estudar sob a perspectiva da Cultura Material, a agéncia dos filmes na construg@o das religides.
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tais religidoes —umbanda, candomblé, tambor de mina, xamba, batuque, xang0, encantaria,
etc., evidenciam em outras formas de comunicagado (que nao a escrita) um grande nimero
de estimulos sensoriais: musica a partir de instrumentos particulares, tipicos de cada
religido, normalmente ndo usados para outro tipo de musica, dancas, posturas,
escarificagdes, roupas, fios de conta, comidas, arquitetura, decoragdo e outros objetos.
Nao que estes estimulos, a sua maneira, ndo se encontrem nas religioes cristds, mas o
texto, as oragdes ¢ a ideia de religido como crenga, ofuscam suas formas materiais, mais
aparentes em religioes de tradicdo oral. Gostaria de destacar, portanto, que o fato de o
maior nimero de estudos sob a perspectiva material ser atribuido a religides afro-
brasileiras possivelmente aponta para uma necessidade de abordagem especifica, onde
fontes textuais ndo sejam o foco principal, como se tem visto na maioria das academias
de estudos religiosos. Ha no Brasil, mais na antropologia do que na ciéncia da religido,
uma Religido Material, mas como tantas outras coisas que fazemos, ainda de maneira

informal. Ainda nao ha sistematizagdo deste método em estudos de religides brasileiras.

3.3.1. Os objetos do candomblé e o candomblé como objeto

O exemplar trabalho do antropologo espanhol Roger Sansi, Fetishes and
monuments. Afro-Brazilian Art and culture in the twentieth century, 2011, talvez seja o
mais instrutivo, para os que buscam o estudo de religides brasileiras segundo sua
materialidade, j& que se trata de uma obra constituida por teorias de Cultura Material e
que visa afirmar-se como tal. Nesta perspectiva, Sansi tem se dedicado ao estudo de
religides do Atlantico Negro lus6fono, tendo como principais referéncias Alfred Gell e
Igor Kopytoff (citados no capitulo 2), e suas respectivas teorias sobre a agéncia dos
objetos e a biografia cultural das coisas.

Sansi sempre traga uma comparagao entre Gell e a ideia de fetichismo que, em
sua otica, ¢ diferente do conceito de fetichismo amplamente difundido na antropologia.
Portanto, antes de entrar em seu trabalho principal, gostaria de mencionar brevemente sua
ideia sobre fetiche. No artigo Feitico e fetiche no Atlatico Moderno, 2008, Sansi traga o
caminho histoérico da palavra fetiche, tendo origem no termo portugués, feitico e assim
argumenta, ao longo do texto, que a ideia de atribuir agéncia aos objetos ndo ¢ uma
carateristica do entdo classificado “fetichismo africano”, mas ¢, de diferentes maneiras,

uma ideia universal, conforme ele explica o caso da pedra d’ara nos altares catélicos:
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A “pedra d’ara” era um pedago de marmore com uma abertura, onde eram
colocadas as reliquias de martires e santos, ¢ onde os padres consagravam a santa
héstia e o vinho. A santidade da “pedra d’ara” ndo era s6 o resultado da
consagragdo, mas também a sua premissa: sem a pedra d’ara, o padre ndo podia
realizar a eucaristia; ndo ¢ so o ritual que confere poder ao objeto, mas o objeto
que da poder ao ritual. (Sansi 2008:134)

No mesmo texto, Sansi traz a origem da mandinga, ou “bolsas de mandinga”
pequenas bolsas que tinham por finalidade a protegao e a boa sorte. Segundo ele, o nome
mandinga, viria do povo africano de mesmo nome, entretanto, os Mandingas, ndo se
utilizavam deste tipo de amuleto, que era, na verdade, encontrado entre portugueses,

conforme apontam documentos da Inquisicao.

Vicente de Morais, um soldado liberto em Muxima, no interior de Angola, foi
acusado pela Inquisi¢do de feiticaria. E interessante remarcar que no caso, o
nome das “bolsas” ndo é sempre Mandinga: elas sdo também chamadas de
Sallamanca, Cabo Verde, ou Sao Paulo. Vicente confessou que tinha uma bolsa
para protegé-lo em caso de combate. Foi um amigo portugués que deu para ele a
bolsa, mas ele ndo tinha podido testa-la porque a tinha dado a uma outra pessoa.
Quando a bolsa foi achada, os juizes encontraram um pedago de pedra d’ara, ¢

uma oragdo (Pantoja apud Sansi 2008:135)

Em seu principal trabalho, Sansi, para explorar suas ideias sobre fetichismo
estudou um terreiro de candomblé na Bahia. Seu objetivo ndo foi estudar esta religido em
particular, entretanto, o candomblé, apresenta-se ndo apenas como uma religiao, mas um
campo idealmente sensorial, com suas roupas, musica, danca, incorporagdo

a0%2/ idas rituai de obj d fi
(possessao~“/transe), comidas rituais e uso de objetos que, consagrados transformam-se
em deuses. Além disso, uma vez que Sansi baseia-se nas ideias de Gell, ndo diferencia a

agéncia dos objetos religiosos da dos ndo religiosos:

Amantes da arte, me parecerem, na realidade, adorar imagens no mais relevante
sentido, e justificam sua idolatria de facto racionalizando-a como admiragéo
estética... Do ponto de vista antropoldgico, temos de reconhecer que a “atitude
estética” é um produto historico especifico da crise religiosa no Iluminismo e na
ascensdo da ciéncia ocidental, e que ndo tem aplicabilidade em civilizagdes que
ndo internalizaram o [luminismo como néds. (Gell 1998:97)

22 N3o concordo com o termo possessdo para designar a incorporagio de entidades espirituais, mas uso-o
aqui para que ndo se confunda com o conceito de incorporagdo (embodiment) da Cultura Material.
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Um ponto importante a ser destacado na forma como Sansi compreende os objetos
¢ que eles nao sao representacdes, mas sao a divindade, a for¢a ou a ideia em si mesmos.
Ele descreve detalhadamente o processo de assentamento ou de construir o assento —uma
forma de materializacdo dos orixas e outras entidades do candomblé. Este procedimento
faz parte da iniciacdo do devoto e € construido com pegas de materiais diversos,
relacionados ao(s) orixa(s). Muito importante € ressaltar aqui o conceito de axe, forgca que
anima todos os seres e coisas. Rituais de candomblé visam ativar, aumentar ou renovar o

axe.

Axé: poder ou forca e, fundamento ou principio. Axé, por outro lado ¢ uma
qualidade que alguém ou alguma coisa tem em algum grau ou ndo tem nenhum.
Uma qualidade que pode ser ativada através de ag@o ritual, melhorada através de
troca ou perdida por negligéncia. Axé esta nas pessoas, nas coisas ¢ em lugares
em diferentes graus ¢ intensidades. (Sansi 2010:866)

3

E a combinagdo de elementos naturais (de todos os reinos — animal, vegetal e
mineral), ingredientes, toques de instrumentos e cantigas que compdem € animam o
assentamento.

Ogum, por exemplo, orixa ligado a guerra, aos caminhos e aos metais leva em seu
assento bigornas, partes metalicas de martelos, pas, enxadas, facas, espadas, laminas,
pecas de carro, parafusos e pedacos de trilhos de ferrovias, além de uma ou mais pedras.
Entretanto, ndo ha uma receita padrao de quais pecas utilizar, ndo ha dois assentos de
Ogum iguais, cada assento € unico, como cada pessoa. “Em outras palavras ha uma
dimensao no axé que ndo pode ser reduzida a atos técnicos, nem a um conhecimento
sistematizado, organizado como iniciagao”. (Ibid. 860)

Estes assentos sdao alimentados com sangue sacrificial de animais especificos, e
outras substancias, tais como, azeite de dendé, mel, sal, vinho, cachaca e ¢ também limpo
com regularidade, o que consiste num ritual em si, diz-se “dar ossé” — limpar. A primeira
vez que o assento “come”, € seu processo de consagracdo e também de animagdo. Para
que ganhem vida, no candomblé, todos os objetos comem — estatuas, tambores, mascaras,

tabuleiros de buzio, etc. Assim, conforme explica Sansi:

Frequentemente objetos sdo mais do que simbolos de orixas. As pessoas nao se
curvam diante de uma peca de madeira, certamente, mas em frente a uma pega
de madeira que ndo ¢é apenas um signo de alguma outra coisa, mas algo que foi
trabalhado a parte, em eventos especificos onde o sagrado se manifestou: ndo é
qualquer pega de madeira, ¢ uma certa madeira. Eu ndo chamaria seu objeto de
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devogdo sagrado-abstrato, mas sagrado-concreto. Ha condigdes contextuais
importantes para se escolher objetos. Por exemplo, pedras: é muito importante
achar as pedras ou ser por elas achado... Ha algo mais num assento do que um
carater representacional, do que uma qualidade de ser um simbolo reconhecivel
pelo iniciado. Altares sdo também o resultado de historias particulares e que lhes
da um valor particular, além da condi¢do de serem simbolos reconheciveis. Os
objetos acumulados nos altares foram adicionados progressivamente e eles sdo o
reflexo das histdrias pessoais de iniciagdo e construgdo pessoal. (Sansi 2010:837-
848)

Hé4 muitas e bem conhecidas historias no candomblé acerca da agéncia destes
orixas materializados. Nao lhes oferecer o devido sacrificio no tempo determinado, ndo
os limpar ou depositar neles substancias incompativeis, pode trazer prejuizos ao iniciado,
a0 passo que seu tratamento correto evita ou atenua infortinios. “O simbolismo do objeto
ndo ¢ tdo importante quanto o fato de ele funcionar, de ele fazer milagres”. (Sansi
2008:137)

Conforme Sansi elucida, os orixas manifestam-se de duas maneiras na vida dos
iniciados: em seu corpo, através sua cabeca (orf), conferindo-lhe um modo de ser, sendo
incorporado, nas possessOes rituais ou em objetos, nos assentos e nas chamadas
quartinhas (pequenos jarros de barro ou ceramica, geralmente preenchidos com agua),

que permanecem junto aos assentos.

A analogia do corpo/ori e da quartinha/ota® é extremamente importante, ji que
sdo os dois estados opostos pelos quais o santo se apresenta. No assento, o santo
senta; no corpo humano o santo danga. No assento, o santo ¢ alimentado; nas
cerimonias publicas de candomblé, o santo, incorporado no corpo do iniciado,
sedia uma celebragdo com comida para os convidados. (Sansi 2010:630)

Seja através do corpo ou dos objetos, a materialidade ¢ um aspecto inerente e
insubstituivel desta religido, particularmente dificil de excluir de seus estudos. Tanto ¢
dificil excluir tais aspectos que, raramente se encontra um estudo de religides afro-
brasileiras, onde ndo estejam presentes praticas corporais ou rituais envolvendo objetos —
possessdes, dangas, comidas, musica, rituais de iniciacdo, etc. Baseado neste fato, depois
de ilustrar que papel os objetos desempenham no estudo do candomblé, Sansi d4 uma
visdo panoramica de autores classicos que “objetificaram” o candomblé, no sentido de
transforma-lo em objeto concreto, segundo ele, pela “resisténcia ao sincretismo”. (2010:

1040)

23 Ot4 significa pedra. Todo assentamento leva algum tipo de pedra como um dos principais elementos.
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A literatura afro-brasilianista tem ajudado a mudar o modo como o candomblé é
valorizado na sociedade brasileira, particularmente em Salvador na Bahia. De
uma forma de feiticaria, perseguida pelas autoridades, o candomblé é agora uma
expressao cultural de prestigio com valor estético e educacional, seguindo uma
trajetoria historica de crime a cultura, de fetiche a arte. (Ibid. 1044)

Neste sentido, tratando do candomblé como um objeto que adquiriu agéncia,
Sansi, baseando-se no modelo proposto por Kopytoft, The cultural biography of things
(citado no capitulo 2), traca uma biografia do candomblé baiano.

Nesta biografia do candomblé, Sansi vai de Nina Rodrigues a Mae Stella de
Oxo6ssi, passando por Artur Ramos, Roger Bastide, Pierre Verger, Jorge Amado, Carybé,
Edison Carneiro, Gilberto Freyre, Deoscorides dos Santos, Juana Elbein, Jilio Braga e
Vivaldo da Costa Lima, dando maior destaque aos autores mais proximos de uma
abordagem cultural materialista, tais como Pierre Verger (fotografias), Jorge Amado
(cultura e emogdes através da literatura), Carybé (percepgao pelas artes visuais).

Pierre Verger ¢ mencionado em Sansi como o fotografo que se tornou iniciado,
etnologo, historiador ¢ membro da CNRS?** Paris, como se fosse uma espécie de
responsavel por seu “nascimento”, ndo no sentido da criacdo da pratica religiosa, mas de
seu nascimento como religido que viria ser publica. Suas obras repletas de imagens
chamaram a atencdo para uma religiosidade brasileira até¢ entdo marginal, vista como
“algo de fora”. As fotografias que produziu dos cultos no Brasil e na Africa iluminaram
semelhancas e diferencas, herancas e tradicdes que conseguiram sobreviver ou nao
puderam ser negociadas e adaptacdes a cultura do Novo Mundo, e, de certa maneira
deram margem para as discussoes sobre “pureza africana”, dando, uma primeira forma
ao candomblé. Claro que h4 criticas a serem feitas a seu trabalho, mas o que nos interessa
aqui ¢ a materialidade proposta pelo recurso fotografico, capaz de captar e demonstrar
aspectos da religido que escapam ao texto, sem falar na agéncia propria das imagens e

como elas podem nos moldar.

24 Centre National de la Recherche Scientifique
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Iemanja no terreiro de Jodozinho da Goméia. Foto de Pierre Verger.
Fundacdo Pierre Verger.

Sansi relembra, o fato de que foi Roger Bastide que apresentou a Verger os
primeiros caminhos para compreender a religido afro-baiana, recomendando-lhe que
lesse de Jorge Amado, Jubiabd, 1935. Sansi ndo se demora sobre Bastide, muito
provavelmente porque, apesar da importancia de seu trabalho para a biografia do
candomblé, ndo possui uma abordagem materialista, entretanto, gostaria de destacar dois
trabalhos de Bastide que, embora marginais em sua obra, remetem a materialidade: A
cozinha dos Deuses, 1952 e A cozinha africana e cozinha baiana 1960. Ambos consistem
numa maneira de falar do candomblé a partir da comida.

O contato de Verger com Amado apresentou-se frutifero para a biografia do
candomblé. Embora Amado fosse romancista, era iniciado e sua obra apresentava
personagens inspirados na cultura afro-baiana, com a carga religiosa que lhes era
pertinente. Nesta mesma composi¢do Sansi agrega, com precisdo, Hector Julio P. B.
Carybé, desenhista, pintor e muralista que tanto retratou em sua obra grafica a religido
dos orixas. O livro Iconografia dos Deuses Africanos no Candomblé da Bahia, 1980,
projeto da UFBA, coordenado por Emanuel Aratjo, traz 128 aquarelas de Carybé
retratando cenas do candomblé, além de textos de Verger. Este livro tornou-se objeto de
colecionador, quando encontrado, chega ao valor de R$1.500,00, conforme apresentado

no site de sebos, Estante Virtual.
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Festa do Pilao de Oxala. Carybé. Iconografia dos Deuses Africanos no Candomblé da Bahia 1980.

Houve uma grande amizade e intercambio de producdo cultural entre Verger,
Amado e Carybé, o livro Carybé, Verger & Jorge: Obas de Bahia, da série Entre Amigos,
produzido pela Fundacao Pierre Verger, que também integra, em outro volume, Dorival
Caymmi com sua musica, da a dimensao da influéncia destes intelectuais na formagao da
identidade do candomblé. Verger fotografou e escreveu sobre o candomblé, apontando
suas herangas africanas, Carybé o desenhou e pintou, Amado o retratou em seus
romances, pais ¢ maes de santo, iads, ogas, equedes, abids e simpatizantes que tiveram
contato com suas obras, certamente foram influenciados na forma de perceber sua propria
pratica. Eis uma demonstracdo da agéncia da arte — através dos sentidos — defendida por
Gell. Esta agéncia externa, neste processo, entretanto, ndo se limita a arte, mas conta com
outras contribui¢des — de socidlogos, antropologos e demais intelectuais que registraram

suas impressoes sobre o candomblé baiano, conforme defende Sansi:

Esta objetificacdo [do Candomblé] ndo apenas significou uma mudanga nas elites
locais e nacionais na perspectiva acerca dos praticantes de Candomblé,
particularmente nas casas mais prestigiosas de Salvador. Eles assumiram esta
objetificacdo, que tornou-se ‘‘subjetificada”, reapropriada. A troca entre
intelectuais e lideres de Candomblé e antropologos tem se tornado basicamente
a mesma coisa: lideres de candomblé escrevem livros e antropdlogos tornam-se
pais de santo. Os lideres de algumas casas de candomblé tornaram-se intelectuais
afro-brasilianistas e intelectuais afro-brasilianistas tornaram-se lideres de
candomblé. (2010:1055)
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Vale ressaltar que muitos dos intelectuais citados no trabalho de Sansi e outros
que ainda vou citar foram iniciados ou tiveram simpatia pela religido, de outra forma,
possivelmente nao teriam podido compreende-la, primeiro por tratar-se de um culto
reservado e com muitos segredos, e, segundo porque havia pouca informagdo escrita e,
mesmo que houvesse mais, em religides de origem em culturas orais ¢ necessario

vivenciar com todos os sentidos para compreende-las.

3.3.2. A Religido vista a partir da cozinha

Chamou-me a atengao, ao estudar as religides de matriz africana, a quantidade de
trabalhos sobre a “cozinha de santo”. Depois de ter contato com a Cultura Material e
passar pelo trabalho de Maria Antonieta Antonacci, que destaca o fato das diferentes
expressividades das culturas orais, minhas hipoteses sdo: primeiro, tendo as religioes de
matriz africana origem em culturas orais, a cozinha consiste numa linguagem (Souza in
Harvey 2018:99) e segundo, a alimenta¢do compde um dos pilares da religido devido a
heranga africana de se fazer oferendas de comidas a seus deuses. Percebi a possibilidade
de estar certa sobre estas hipoteses quando entrei contato com relatos e pesquisas acerca
de religides de matriz africana em outras culturas. No premiado livro Religion in the
Kitchen. Cooking, talking and the making of Black Atlantic traditions, 2016, a
antropologa Elizabeth Pérez, a fim de pesquisar, meteu-se na cozinha votiva de uma casa
de Lucumi® — religido afro-cubana de matriz africana com muitos pontos de contato com
o candomblé. Para a autora parece ter sido natural a abordagem materialista cultural,
especialmente por que ja tido contato com a religido: “Com a minha cria¢ao afro-cubana,
eu podia esperar que estudar padrdes de experiéncia religiosa, acarretaria mais do que
simplesmente contemplar templos”. (Pérez 2016:259) Logo, toda a pesquisa da autora
baseou-se em conversas e praticas que ocorriam na cozinha durante o preparo da comida
ritual, conforme explica: “Inserir o que antes era nota de rodapé (detalhes sobre a cozinha)
no corpo do texto ¢ falar da religido vivida”. (Ibid. 265) Dai o titulo do livro: “Religido
na cozinha. Cozinhar, conversar e a realizagdo das tradicoes do Atlantico negro”. Esta
ideia ¢ muito similar ao testemunho da equede Sinha, citado no item 1.1.2 desta tese, onde

ela diz que, quem quiser aprender sobre candomblé deve ir para a cozinha.

25 “A religido Lucumi emergiu em Havana, quando devotos dos orixds comegaram a passar adiante seus
valores e praticas através de iniciagdes, ndo apenas de afrodescendentes, mas a qualquer um que quisesse
assumir seus rigores.” (Pérez 2016:227)
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No Caribe e na América Latina, nas religides de origem africana, os deuses
sentem. Eles demandam a vista de simbolos e gestos, os sons dos oraculos e dos
instrumentos, o aroma do halito e da fumaca do fumo. Eles também demandam
comida. Seu apetite dita o calendario cerimonial das casas de culto, a divisgo do
trabalho nas familias religiosas e alocagdo dos fundos financeiros e de outros
recursos. (Ibid. 125)

Tal qual outros autores da Cultura Material, Pérez destaca a relevancia da questao
sensorial: “para entender as religides do Atlantico Negro, deve-se compreender nao
apenas sua €tica e estética, mas sua sinestética — a dimensao somadtica e emocional da
experiéncia cotidiana do praticante”. (Ibid. 284) Assim, ela descreve seu método a partir

do foco em atividades praticas, no fazer, o que nomeia como:

“micropraticas: sequéncias de operacdo rotineiras ¢ intimas que podem ser
quebradas em unidades menores de atividade. As micropraticas acumulam e
deixam residuos de experiéncia em processos maiores, mas fundamentais na
preservacdo de instituicdes sociais... Micropraticas sustentam formacdes
religiosas por naturalizarem convengdes que governam comunidades
particulares”. (Ibid. 276)

Quando Pérez fala em micropraticas, compreendo as pequenas atividades de
cozinha, tais como cortar alimentos, por exemplo, € que, no candomblé t€ém tanto
significado, pois, ndo se pode corta-los de qualquer modo, € isso nao quer dizer desleixo
—nao se pode cortar quiabos do mesmo modo que seriam cortados num restaurante — ha
um jeito proprio de segurar a faca e o quiabo, que envolve preceitos. Deste modo, faz
todo sentido quando Pérez diz que as micropraticas acumulam e deixam residuos e,
naturalizam convengdes. Sao estas pequenas praticas que vao ensinando e construindo os
valores no individuo. Embora Pérez nao esteja se referindo particularmente a religioes
brasileiras, sua experiéncia e compreensao desta dindmica sao bastante apropriadas para
compreender a relacao entre pratica religiosa e cozinha, especialmente no candomblé.

Este item sintetiza os principais trabalhos que, assim como livros de receitas
judaicos, permitiriam uma compreensao alternativa da religido, via preceitos e dinamicas
alimentares.

No cendrio baiano das religides de matriz africana, destaca-se o antropdlogo
Vivaldo da Costa Lima. Lima dedicou-se ao estudo de importantes casas de candomblé

da Bahia, entre elas, o [1€ Axé Opd Afonja, onde teria sido iniciado na religido. De seus
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cinco livros, trés referem-se diretamente a aspectos materiais da religido que se
relacionam com a alimentacao ritual: Cosme e Damido - o Culto aos Santos Gémeos no
Brasil e na Afrl’ca, 2005; A anatomia do acarajé e outros escritos, 2010; A comida de
santo numa casa de Queto na Bahia, 2010. O primeiro, trata de uma riquissima pesquisa
sobre o mito dos gémeos no catolicismo popular e depois de Ibeji na Bahia, em Alagoas,
em Angola e entre os nagds do Benin e da Nigéria. A comparagao € realizada, em grande
parte, a partir de estatuetas e imagens nos paises citados, bem como festas e comidas nos
dois lados do Atlantico.

Anatomia do acarajé consiste numa coletanea de aulas transcritas de Lima,
ocorridas em diversos momentos e agrupadas segundo o fio condutor da comida. Ele
propunha ha muito, uma antropologia da alimentacao, apresenta para tanto, uma revisao
bibliografica acerca de autores que escreveram tratados sobre cozinha, livros de culinaria
baiana ou que, em algum momento mencionaram comida baiana e/ou comida de santo.
Haé um capitulo inteiro dedicado a Gilberto Freyre e outro a Camara Cascudo, cita também
o raro texto de Roger Bastide, A cozinha dos deuses, 1950, tinico em sua €poca a tratar
da questdo dos orixas através de suas comidas; e a referéncia pioneira para todos que
escrevem sobre cozinha baiana, A arte culindria na Bahia, 1928, de Manuel Querino, a
quem também dedica um capitulo. Querino foi o primeiro a fazer um estudo sistematico
das adaptacoes e influéncias da cozinha africana no brasil. Nao apenas através do acarajé,
mas através da analise de diversas comidas, Lima vai demonstrando como se estruturam

aspectos do candomblé a partir da questao alimentar nago-ioruba:

Penso, falando em sacrificio € em oferendas, por exemplo, nos modelos africanos
originais que ajudaram a formar, com tantos outros elementos simbolicos de
outros sistemas religiosos — notadamente do cristianismo pelo catolicismo
popular... E, sem duvida — no campo do sacrificio e das oferendas, o que mostrou
o candomblé da Bahia, em suas varias nac¢des, ¢ a predominancia do modelo
nago-ioruba, que se revela ndo apenas na terminologia ritual mas também na
ideologia subjacente, portanto na teologia de seu sistema. Os iorubas, em suas
varias etnias — pois que quase todas elas estdo representadas no imagindario e nas
culturas baianas — entendem o sacrificio, o ebo, como a forma essencial da sua
comunicac¢do com os orixas. (Lima 2010a:118-119)

Por ultimo, em seu livro sobre a Comida de santo numa casa de Queto, Lima
inventaria minuciosamente todas as oferendas para os orixas feita no /lé Maroialaji, na
ocasido, dirigido por made Olga do Alaqueto, falecida em 2005. Preservando

integralmente a fala de mae Olga, Lima consegue, ndo apenas transmitir receitas, mas
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expressar um certo modo de ser das maes-de-santo baianas, bem como preceitos contidos

nas oferendas.

Mulucu. Feijao fradinho, bota pra cozinhar, depois de cozido, quem quer escorre,
quem ndo quer ndo escorre, aqui em casa eu escorro. Aquela agua do feijdo € que
me faz mal. Camardo, sal, cebola ¢ azeite de dendé. Depois se cozinha os ovos.
Ou 6 ou 12 ou 8, conforme determinag¢do de Oxum ou conforme também a
obrigagdo. O ovo ¢ cozido, descascado, pra botar em cima do feijdo, todo
cozidinho inteiro, estar arrumado no prato. Obé-eué, tanto ela come de lingua de
vaca como ela come de olho de quiabo. Veja que é o olho do quiabeiro, ndo o
quiabo. Azeite, camardo cebola e sal. Sendo pra Oxum Abotd, ela gosta muito
mais das comidas com azeite doce. Porque elas sdo muito mais unidas a Oxala.
Como Iemanja Saba. (Lima 2010b: 101)

Neste breve trecho, de forma simples, mas ao mesmo tempo, imperceptivel a
quem nao conhece as sutilezas da cozinha de santo, vao se revelando alguns principios:
Camarao, sal, cebola e azeite de dendé, juntos sdo conhecidos como tempero de axé e
constituem um importante fundamento — quando se olha o livro todo, percebe-se sua
presenca em varios pratos. A presenca dos ovos, tem a ver com a fertilidade, um dos
atributos de Oxum. Depois, no prato de Oxum Abotd, uma das varias qualidades de
Oxum, coloca-se azeite de oliva (doce), por esta proximidade com Oxala — suas comidas
nunca levam dendgé, isto significaria quebrar um interdito, com drasticas consequéncias.
Mas apesar da rigidez dos principios do candomblé, sempre reivindicando a “pureza

africana”, Lima detecta variacoes, via observagao das comidas:

O corpus da dicta sagrada dos orixas apresenta naturalmente variagdes
observadas nos “ritmos” de cada terreiro. A tradigdo de queto, entretanto, mostra
uma grande coeréncia nas variedades das comidas dos orixas — nos ingredientes
empregados; na terminologia; na maneira de preparar os pratos e nos cuidados
restritivos que acompanham esse delicado processo de apresentacdo das comidas
e da prescrigdo especifica de cada orixa. Ainda assim, dentro das normas por
assim dizer “nacionais” dos terreiros, podemos distinguir variantes estruturais ¢
simbolicas que, de resto, obedecem as diferencas regionais de cada “nacdo” de
candomblé. (Lima 2010b:9)

Também localizado na cozinha de santo baiana e, merecendo destaque, esta o livro
O Banquete Sagrado: notas sobre os “de comer” em terreiros de candomblé, 2009, do
antropologo Vilson Caetano de Sousa Jr. Além de discorrer sobre a comida de santo e

seus significados, como fez Vivaldo da Costa Lima, Sousa Jr. explora também os
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preceitos em torno da forma de cozinhar e da importancia simbodlica dos utensilios,
configurando uma abordagem notadamente caracteristica da Cultura Material:

, .

“Cozinha do santo” € assim, mais que um lugar determinado que, em terreiros de
estrutura maior, se tem para preparar somente os pratos dos orixas e, sim, um
espaco criado e redefinido a cada momento, no terreiro, através da separagdo dos
objetos, utensilios ¢ mudangas de comportamento. Tudo participa do sagrado: o
espaco em si, as panelas, travessas, pratos, bacias, colheres de pau, ralos, o pildo,
as frigideiras, formas de assar e, sobretudo as pessoas que nele transitam... Neste
espaco sacralizado, tudo vai ganhando significado: a bacia que cai, o garfo, a
faca, a colher, o 6leo que faz fumacar o fogo, etc. Na cozinha se aprende além do
“ponto” certo de determinado prato, que ndo se da as costas ao fogo, ndo se joga
sal no chdo, ndo se mexe comida de orixa com colher que ndo seja de pau, que a
comida mexida por duas pessoas desanda. Ou que a presenga de pessoas de um
determinado orixa faz com que uma certa comida ndo dé certo, como por
exemplo: em cozinha onde se tem gente de Xang0, o milho de pipoca queima
antes de estourar. (Sousa Jr. 2009:82-83)

Nesta inica passagem, ja se percebe a abordagem material — € evidente a agéncia
dos objetos, das divindades, a espacializacdo e a incorporagdo (embodiment), nas regras
do fazer e naquilo que cada um apresenta, corporalmente, através do orixa que “carrega”.

No sentido estrito das teorias de Cultura Material aqui apresentadas, o trabalho
mais preciso € certamente o do antrop6logo carioca Raul Lody. Lody abordou as religides
de matriz africana de diversos locais do Brasil — Bahia, Recife, Maranhdo, Rio de Janeiro,
Sao Paulo, através de varios de seus aspectos materiais. Para dimensionar a intimidade
de Lody com metodologias materialistas, cito aqui alguns exemplos antes de entrar,
propriamente, em seus estudos sobre comidas: em Joias de Axé, 2001, Lody inventaria
fios de conta de diversas tradigdes africanas no Brasil, bem como as joias de crioula do
séc. XIX. Barro & Balaio 2005, retrata caracteristicas do artesanato brasileiro, incluindo
artefatos religiosos. No seu O Negro no museu brasileiro, 2005, o autor retne e analisa
importantes documentos que influenciaram na constru¢ao da identidade negra, incluindo
religido, através de representacOes materiais. Cabelos de Axé 2008, ¢ um trabalho iconico
que retrata os penteados africanos e a arte de trangar cabelos como esculturas, construindo
identidades entre filhos de santo e mantendo assim os valores estéticos herdados da
cultura africana.

Em Dangas de matriz africana: Antropologia do movimento, 2011 Lody fala da
importincia do corpo na pratica religiosa de matriz africana, como maneira particular de

assimilar o mundo. Na obra Moda e Historia — Indumentadria das mulheres de fé, 2012,
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Lody analisa o vestuario, com suas herancas africanas e suas inovagdes brasileiras,
concluindo que conceitos de beleza e estética estdo relacionados com pertencimento.
Além de antropodlogo, Lody ¢ também museo6logo, tendo sido curador de varios museus
do Brasil tais como a Fundagdo Gilberto Freyre em Recife e da Fundagao Pierre Verger
em Salvador e idealizador do Museu da Gastronomia Baiana. Seu olhar materialista o fez

criar o “Manifesto da Colher de Pau”, com inten¢ao de:

valorizar cada objeto, implemento de cozinha, e rituais de oferecimento de
comida ¢ bebida como forma de preservagdo do exercicio dos saberes
tradicionais e identitarios de familias, regides, segmentos étnicos, religioes; e, em
destaque, a compreensdo plena da importancia técnica ¢ simbdlica de cada
objeto. Assim, morfologia, material, fun¢do, trazem memorias ancestrais que sdo
definidoras das peculiaridades das culturas e dos povos que s3o identificados em
cada objeto. (Lody 2015)

Onde fica evidente seu método de extrair informagdes, bem como, preservar a

memoria cultural de grupos através de suas materialidades. Apesar de suas muitas obras

\

acima citadas, grande parte de sua abordagem material relaciona-se a alimentagao,
considerando ingredientes, técnicas e utensilios. Muitas de suas obras sobre o0 Candomblé
e outros cultos de matriz africana tais como o Xangd de Pernambuco ou o Tambor de
Mina maranhense sdo analisados a partir de suas praticas alimentares, incluindo receitas,
utensilios de servigo e preparo, como demonstra Santo também come, 1979, onde além
de inventariar os pratos que figuram nos cardapios sagrados, chama a atengdo para a

importancia do paladar em constru¢des individuais e sociais:

A boca do homem ¢é um espago culturalmente sacralizado e indicado para receber
a comida. Ai se inicia um processamento palatavel, que é precedido pelo visual,
pelo olfativo, formando estéticas proprias para a compreensao dos alimentos... O
ritual de comer sinaliza um dos mais marcantes momentos das diferencas étnicas
e profundamente antropologicas... As sensacdes do olfato, a emogéo ¢ a visdo da
comida sdo componentes que integram ¢ predispdem o individuo e seu grupo a
interpretar ¢ a se inteirar da comida, para, em seguida come-la. Assim, o corpo
inteiro estd pronto para comer. Comer fisicamente, comer espiritualmente e
comer emblematicamente... Comer além da boca, contudo, é a ampliacdo sobre
o conceito de comer nas religides afro-brasileiras. Tudo estd na permanente
lembranga e ag¢do de que tudo come. Come o chdo, come o ix¢é, come a cumeeira,
come a porta, come o portdo, comem 0s assentamentos, as arvores comem; enfim,
comer € contatar e estabelecer vinculos com a existéncia da vida, do axé, dos
principios ancestrais ¢ religiosos do terreiro. (Lody 1998:25-27)
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Ainda falando em termos de religido a partir da comida destaco mais trés de seus
livros: Tem dendé tem axé, 1992, Dendé simbolo e sabor da Bahia 2009, Coco: comida,
cultura e patrimonio, 2011. Os dois primeiros estressam a importancia, o simbolismo e o
carater identitario do azeite de dendé entre afrodescendentes e nas religides de matriz
africanas, j4 que € ingrediente constante nas oferendas. O terceiro, sobre o coco, possui
um capitulo sobre o ingrediente na cozinha de matriz africana, onde Lody o cita a partir
de celebragdes religiosas tais como o Ajeum da Boa morte, Olubajé e o Caruru de Cosme.

Eis uma descrigao:

As celebragdes da Irmandade da Boa Morte estdo integradas a duas ceias
oferecidas a comunidade, em que os alimentos sdo servidos de forma cerimonial.
A primeira, caracterizada como ceia branca ¢ na sexta-feira. As irmds trajam a
indumentaria chamada de “roupa de baiana”, com bata, tor¢o, pano da costa, saia,
chinelas; tudo deve ser branco. Na casa da irmandade, cada “empregada de Nossa
Senhora” traz seu alimento, composto de peixe, arroz e pao... O peixe oferecido
¢ preparado com leite de coco, a tradicional peixada baiana ao coco... Em
destaque, a pipoca (doboru), distribuida em tabuleiros e, como acontece nos
terreiros de candomblé, acompanhada de pedagos de coco. (Lody 2011:74)

Vale ressaltar que assim como os demais autores, Raul Lody ¢ iniciado em
candomblé. E bastante dificil conhecer profundamente tais religides sem ser iniciado, ou
pelo menos, sem ter passado por algum tipo de ritual privado da religido. Tendo seus
principios transmitidos oralmente, € necessario, vivencia-los para compreende-los. Ja que
uma das premissas da Cultura Material ¢ considerar os sentidos, nada mais apropriado
que considerar as impressoes € sensacoes do pesquisador, sempre deixando clara sua
posi¢do. Os estudos aqui expostos exemplificaram a possibilidade de um pesquisador
estudar a propria religido sem que a abordagem se torne teologica ou apologética. Esta

questao sera tratada mais adiante.

3.3.3. Um exemplo nacional das teorias de Cultura Material aplicadas ao cristianismo

Para que ndo se tenha a impressao de que as teorias de Cultura Material somente
sdao apropriadas ou aplicaveis as religides afro-brasileiras, oriundas em culturas orais,
segue aqui um estudo de caso aplicado a renovacgao carismatica catdlica. Embora o estudo
tenha sido publicado numa coletanea inglesa, Aesthetic Formations. Media, Religions and

Senses, 2009, organizado por Birgit Meyer (coeditoras da revista Material Religion),
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trata-se de um caso brasileiro, registrado por uma autora brasileira — Breath, technology
and the making of Community Cangdo Nova in Brazil, de Maria José A. de Abreu.

Abreu investiga em seu artigo, antecedido por outros trabalhos na mesma
tematica, um dos grupos pertencentes ao movimento da Renovagao Catodlica Carismatica
(RCC) a comunidade Cang¢do Nova, fundada e dirigida pelo Padre Jonas Abib desde
2008, situada em Cachoeira. A comunidade ¢ analisada sob perspectiva da Cultura
Material considerando praticas corporais, espacializa¢ao e a influéncia do uso da midia,
uma vez que, a ampla utilizacdo da midia constitui uma marca da comunidade, através de
programas de radio, TV e internet, as missas televisionadas e shows tais como do Padre
Fabio de Melo (embora nao citado pela autora, provavelmente porque o texto foi escrito
antes de seu sucesso, ele ¢ um de seus expoentes na midia).

A autora inicia seu texto pontuando aspectos materiais detectados ja no
movimento da RCC, para depois identifica-los na conduta da Can¢ao Nova. De acordo
com Abreu, a RCC fazia criticas a forma de exercicio da fé catdlica, oficial, alegando que
esta matinha os fi¢is muito distantes do divino. Ao longo de sua argumentagao, percebe-
se que ha a proposi¢ao de um exercicio da fé mais estético. A RCC, fundamenta-se para

tal, no exemplo do apostolo Paulo em oposigdo as de Pedro:

Os novos canones e sacramentos introduzidos pela igreja moderna levaram ao
que os carismaticos se referiram como uma racionalizacdo excessiva da igreja.
Carismaticos citam a figura de Sdo Pedro, a rocha sdlida, para comentar acerca
da racionalidade e em contraste a ele, Sao Paulo, o viajante, que fazia uma igreja
onde quer que fosse... Onde a igreja “v€” (Sdo Pedro), a RCC (Sdo Paulo) “vé
através” ... Ver e ver através também expressam a divergéncia em termos
epistemologicos, ou seja, uma igreja que "sabe" em oposi¢do a RCC que
"experiencia". (Abreu 2009:169)

Se por um lado a igreja catolica, ao longo de sua historia, compreendia o corpo

como um obstaculo a elevacao espiritual, a RCC, pretendia inclui-lo e usa-lo como

instrumento da pratica religiosa. Neste sentido, a proposta carismatica ¢ radical.

A perspectiva moderna estabeleceu a necessidade de dar um passo fora do mundo
para poder ordena-lo no piso firme da razdo. A morada pentecostal, ao contrario,
ndo se apoia em fundacdes sélidas. De fato, se o solo é o corpo, entdo
necessariamente ¢ um solo que se move. O chamado de S@o Paulo para uma
comunicagdo direta e transparente com o divino tem um apelo particular entre
catolicos carismaticos. (Ibid. Grifo meu)
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A importancia atribuida ao corpo aparece, conforme demonstra Abreu, em

mudangas ritualisticas significativas, como no caso da confissao, que na RCC:

acontece principalmente através do corpo, em de ser expressa verbalmente ou
através do sacramento... Mega-festivais religiosos usam musica, oragdes ¢ gestos
para estruturar respiragdo e movimentos do corpo para a confissdo. Como uma
forma de purificagdo, pecados sdo expelidos para fora do corpo, pois como o0s
carismaticos revelam, "¢ importante melhorar o potencial do corpo para reter 6leo
ou crisma". A gama de presentes dotados pelo espirito durante o batismo ¢
manifestado como uma substincia oleosa e fragrante; logo a razdo pela qual
carismaticos se referem uns aos outros como "ungidos." A premissa é que um
corpo ungido estara mais apto a expelir o pecado e absorver o bom... Durante as
oragOes, praticantes sdo incentivados a se concentrar nas sensacdes internas do
corpo e reencaminhar o “6leo” para os pontos de tensdo, bloqueios ou com ma
sensa¢do dentro do corpo. A ideia é expandir o grau de liberdade dentro do corpo,
isto ¢, aumentar a mobilidade das articulagdes e, a0 mesmo tempo, entrar numa
relacdo de permeabilidade com o mundo externo. Como em Pentecostes, o corpo,
até entdo bloqueado, comeca a se abrir ao ambiente. O estilo aerdbico aprimora
esta porosidade. (Ibid. 173)

Lendo esta passagem de Abreu, embora a autora nao o tenha citado em momento
algum de seu capitulo, lembrei-me imediatamente do padre, cantor e escritor Marcelo
Rossi, cantando “Erguei as maos, e dai gloria a Deus...”, enquanto levantava os bragos,
batia palmas e fazia uma espécie de “ginastica aerodbica”, sempre acompanhado em seus
movimentos por multiddes de fiéis.?® Padre Marcelo foi um fendmeno da RCC, vendeu
cerca de 11 milhdes de discos em toda a América Latina e também esta ligado a Cangdo
Nova. O texto de Abreu auxilia na compreensao das praticas dos padres Marcelo Rossi e
Fabio de Melo.

Como ja mencionei no comego, as producdes midiaticas sao outra caracteristica
importante e distinta da RCC e, especialmente da Cang¢dao Nova, que possui um
departamento de produgdes audio visuais, dentro da comunidade de Cachoeira Paulista,
nominado DAVI. O uso de midia e tecnologia foi uma iniciativa do proprio padre e
fundador Jonas Abid, inspirado no exemplo do padre carismatico americano Edward John
Dougherty e também no corrente televangelismo (Ibid.174). Abreu descreve os
obstaculos enfrentados por padre Abib para implantar tais tecnologias. Houve, no inicio,
muitas criticas da igreja, no sentido de rotula-lo como excessivamente comercial ou ainda,

de imitar praticas tipicas do pentecostalismo. Entretanto, Abib superou-os e acabou por

26 Houve inclusive uma missa onde estiveram presentes, cantando e dancando com ele: Xuxa, Ivete
Sangalo ¢ Hebe Camargo. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=X9KvORZOzfQ.
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criar um sistema onde a tecnologia do entretenimento consiste num recurso de construgao
dos valores dos fiéis da Cangdo Nova. Seu publico (comunidade), consome as missas
televisionadas, os shows, os CDs, DVDs e hoje, ha também as musicas do padres-cantores

no aplicativo para musicas Spotify.

Repeticdo e recursividade, agilidade e fluidez tornaram-se qualidades
compartilhadas tanto no corpo aerobico, quanto no espirito ¢ nas tecnologias
eletronicas, através de uma network relacional. Através da respiragdo, a Cangdo
Nova é ao mesmo tempo expressdo mecanica da comunidade apostdlica, bem
como a comunidade ¢ a incorpora¢do humanizada da tecnologia. (Ibid. 173)

Além das praticas corporais e da influéncia do uso da midia, Abreu descreve, do
mesmo modo, a partir de suas visitas a comunidade, o espaco fisico, concluindo que sua
arquitetura e disposicdo refletem e reforgam (esteticamente) as proposi¢des do

movimento:

Espagos religiosos na Cang¢do Nova, do mesmo modo, materializam a 16gica da
abertura e da transparéncia. Cavidades, malhas e estruturas permeaveis tém uma
presenga distinta na arquitetura catolica carismatica. Grades metalicas sdo
particularmente usadas para interligar as paredes dos locais de celebracdo. Como
hangares pré-fabricados, estes espagos expressam a adaptacdo da decoragdo
tradicional das igrejas para ginasios do tipo onde se praticam esportes. (Ibid.173-
174, grifo meu)

O texto de Abreu evidencia, através de aspectos materiais, a mudanca de
pensamento da RCC em relagdo a igreja catolica romana, demonstrando que, mudancas
ideoldgicas sdo refletidas nas praticas e que as os pensamentos € valores sao também
modelados pelas formas materiais. Como exemplo de materialidade em religides cristas,
com escrita, o caso da RCC, talvez seja um dos mais faceis de se detectar as formas
materiais, entretanto, todas as religides sdo passiveis de serem estudadas sob tal
perspectiva.

No Brasil podemos encontrar uma infinidade de exemplos, desde as simpatias do
catolicismo popular — colocar Santo Antonio de cabeca para baixo, subir escadarias de
joelho ou deixar ex-votos na igreja do Bonfim como pagamento de promessa — até as

ricas e diversas festas do Divino Espirito Santo celebradas por todo o pais.
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3.4. O Pesquisador em Religidio Material

“Para se fazer boa sociologia, primeiro € necessario amar o Homem.”

(Bastide apud Laplantine 2015:20)

E preciso discutir a posi¢éo do pesquisador em Religido Material, pois, se por um
lado, derivando da Cultura Material, e recebendo influéncia da antropologia, ela permite
ao pesquisador uma observacao participante ou até mesmo o pertencimento ao grupo; por
outro, os estudos cientificos de religido apresentam pouca abertura para uma aproximagao
deste tipo, entre observado e observador. Entretanto, em muitos casos a experiéncia
sensorial do pesquisador, causada por uma aproximagdo participativa, no caso da
observagao de aspectos materiais, pode fazer toda a diferenga, como ilustra o testemunho

a seguir:

Apesar de ter realizado diversos estudos anteriores no dmbito da ciéncia da
religido, foi apenas minha estada em paises budistas que me elucidou sobre
religiGes ndo cristds. Momentos como os seguintes contribuiram espontanea e
inconscientemente para a mudanca do meu olhar: o contato cotidiano com
amigos budistas; a discussdo franca sobre problemas existenciais do ponto de
vista do dhamma [doutrina budista em pali]; a influéncia imperceptivel de
experiéncias estimuladas por conviver em um ambiente budista; o impacto
estético da arte budista, que ndo se restringe a icones ritualistas, mas se estende
a uma determinada apresentagdo artistica de todas as formas de vida; as
caminhadas em terrenos espagosos ¢ jardins de templos; a vista de paisagens
budistas caracteristicas, que impressionam ndo somente pela distribuicdo
sensivel de edificios religiosos, como também pela aparéncia natural de
arborizagdo das montanhas e colinas com cedros, cerejeiras e ameixeiras; e até
mesmo a cozinha japonesa. Tudo isso contribuiu para a mudanca de minha
postura, embora s6 tenha percebido isso quando voltei para minha patria. (Ernst
Benz apud Greschat 2005:94)

Além de aprimorar a compreensao de religides, como no caso acima, hé religioes
onde a materialidade constitui um aspecto fundamental e seus estudos sao indispensaveis,
tal como no caso de religides de matriz africana no Brasil. Do muito que se ha publicado
sobre umbanda e candomblé, seus autores sdo, em sua maioria, iniciados, como por
exemplo: Pierre Verger, Jorge Amado, Vilson Caetano de Sousa Jr., José¢ Beniste,
Vivaldo da Costa Lima, Raul Lody, Francois Laplantine, entre outros. Pois, por melhor
que se descreva seus principios cosmoldgicos € mesmo seus rituais, ¢ bastante dificil e

limitante compreendé-las sem vivenciar sua materialidade: os chamados assentos ou
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assentamentos, “esculturas” formadas de varios objetos e utilizadas no candomblé nao
sao representacdes dos orixas (deidades africanas), mas sdo os orixas em si. De tempos
em tempos, estas “esculturas” sdo lavadas com sabdo da costa (também usado em seres
humanos) e alimentadas através de um complexo cardépio de oferendas. Tais praticas
rituais fazem pouco sentido se estes objetos forem compreendidos como representagoes.

O académico em religides, ja& citado aqui, Peter J. Brdunlein, que busca

sistematizar a Religido Material, discute a questao em seu artigo:

Em antropologia socio-cultural a distingdo insider-outsider*’ (como o émico e o
ético) tem uma tradigdo diferente. A distingdo insider-outsider é usada para
explicar algo sobre o método da observagdo participante, mas nunca foi um
debate ardente ou controvérsia. O pesquisador se esfor¢a para compreender o
ponto de vista do nativo, sua relagdo com a vida, para perceber sua visdo de
mundo. Através do método da observagdo participante, a disciplina se esforga
para alcangar seu objetivo. No processo, um ou outro pesquisador de campo
tornou-se iniciado em feitigaria africana, ordenou-se monge num monastério Tai,
tornou-se gueixa no Japdo, membro de uma gangue de traficantes ¢ mesmo
participante de uma comunidade sadomasoquista. (Malinowski, Stoller and
Olkes, Terwiel, Cook, Dalby, Bourgeois ¢ Newmahr apud Braunlein 2015:19
grifo meu)

Na histéria do estudo cientifico das religides, o debate insider-outsider foi
provocado pela questdo sobre se um agndstico ou pessoa nao religiosa poderia
entender religido e se, por exemplo, um pesquisador ndo mugulmano ou nao
budista poderia ter uma percepgdo valida sobre crengas islamicas ou budistas.
Critérios ndo cientificos estdo envolvidos neste “problema”: Inclusdo-exclusdo
confessional, afiliacdo religiosa, crenca pessoal, uma certa sensibilidade para
coisas religiosas, mas também interesses e ideologias politicas. (Bréunlein
2015:18)

Apds uma argumentacdo que leva em conta as dicotomias insiders-outsiders,
€mico-ético, Braunlein considera que o problema da crenga do observador € um “pseudo-
problema” e que, talvez isso reflita mais numa espécie de medo de uma possivel
conversao do que um problema metodolégico em si. (Ibid.) E assim, como outros autores,
ele propde, metodologicamente, que haja uma reflexdo e informacao sobre os modelos —

com as vantagens e limitagdes — do proprio pesquisador.

27 Preferi manter o original em inglés, para insider e outsider.
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Desde que a constante reflexdo sobre a posi¢ao do pesquisador é um pré-requisito
para estudos cientifico-sociais da religido, tal diferenciagdo analitica considera
ndo apenas uma autorreflexdo, mas também uma percepcdo de modelos émicos
tanto do observador, como do observado, o que, por sua vez ¢ essencial para a
construcdo da teoria e a comparagéo. (Bréunlein 2015:4)

Hé sempre um certo grau de envolvimento como o objeto, ja a partir do momento
de sua escolha. O pesquisador ¢ afetado, no sentido de Deleuze e Guattari (2000), pelo
objeto, ele ¢ captado pelo pesquisador, ndo porque esta 14 objetivamente, mas porque a
sensibilidade do pesquisador formula um problema sobre ele, conforme descreve
Deleuze: “Aquilo que s6 pode ser sentido (sentiendum ou ser do sensivel) sensibiliza a
alma, torna-a ‘perplexa’, isto €, forca-a a colocar um problema, como se o objeto do
encontro, o signo, fosse portador de problema, como se suscitasse um problema”.
(2006:204) O educador e filosofo brasileiro Silvio Gallo, esclarecendo o ponto de vista
de Deleuze afirma: “O problema nao ¢ uma operagao puramente racional, mas parte do
sensivel; a experiéncia problematica ¢ sentida, vivenciada, para que possa ser
racionalmente equacionada como problema... o principio (origem) do pensamento ¢
sempre uma experiéncia sensivel”. (2012:72)

O antropdlogo Francois Laplantine, j& citado nesta tese, também critica, através
de sua antropologia do sensivel, os binarismos como oposi¢des inconcilidveis, inclusive
no meio académico. Para ele, racional e sensivel, arte e ciéncia como forma de
conhecimento podem e devem ser combinados, pois, “o verdadeiro sujeito-objeto da
antropologia, mais precisamente na etnografia, sempre foram as emocgdes. A experiéncia
do trabalho de campo ¢ uma experiéncia de compartilhar o sensivel. Nos observamos, nos
ouvimos, nos falamos com outros, nos dividimos sua cozinha, tentamos sentir o que eles
experienciam”. (Laplantine 2015:2), portanto, ndo pode haver uma cisao tao rigida, além
do fato de que uma coisa ndo exclui outra, “uma pessoa pode facilmente ser um critico e
um criador... um académico e um artista... um poeta e um teorico da linguagem”. (Ibid.

29)

Percepgdo e interpretagdo, um abarca ao outro e o mundo material nunca ¢ acessado
em seu estado neutro “cru”. As coisas materiais ndo sdo vistas principalmente e
primeiramente pelo olho humano como “em branco” e “sem significado”, como um
estrato neutro do objeto, sobre o qual humanos subsequentemente inscrevem valor e
significado cosmoldgicos. Em vez disso, esta no¢do de um branco pré-conhecido e
uma materialidade neutra é uma caracteristica da condicdo moderna do gestell ou
“enquadramento” em cujos observadores reduzem o mundo e seus contetidos ao nivel
de objetos ou razdo instrumental. (Droogan 2013:133)
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Se, como afirma Merleau-Ponty em sua fenomenologia da percep¢ao, o mundo
ndo ¢ o que pensamos, mas o que vivemos através de nossas percepcoes, isto significa
que, o pesquisador ndo ¢ uma excecao e que percebe um objeto e o problematiza segundo
as prerrogativas, limitagdes e condicionamentos de sua percepcao particular, assim, sobre

o empirista, “imparcial”, Merleau-Ponty afirmara:

O empirista considera um sujeito X prestes a perceber e procura descrever aquilo
que se passa: existem sensacdes que sdo estados ou maneiras de ser do sujeito e
que, a esse titulo, sdo verdadeiras coisas mentais. O sujeito perceptivo € o lugar
dessas coisas, ¢ o empirista descreve as sensagdes € seu substrato como se
descreve a fauna de um pais distante — sem perceber que ele mesmo percebe, que
ele € sujeito perceptivo € que a percepe¢ao, tal como ele a vive, desmente tudo o
que ele diz da percepcdo em geral. (2011:279)

Se por um lado, o envolvimento com o objeto ¢ negado, apesar de ter acontecido
desde sua escolha, por outro, um distanciamento concreto, pelo desconhecimento de
técnicas e praticas (o que ¢ fundamental para Cultura Material) empobrece ou distorce
seus significados e efeitos, como chama a atencao Bourdieu em relacao aos esquemas de
representacdo predeterminados, aparentemente objetivos e imparciais, usados pelo
etnologo quando ha falta do dominio pratico de uma competéncia pelo ndo envolvimento

com ela:

Durante todo o tempo em que ignora os limites inerentes ao ponto de vista que
assume sobre o objeto, o etndlogo condena-se a retomar inconscientemente por
sua conta a representacdo da agdo que se impde a um agente ou a um grupo
quando, desprovido do dominio pratico de uma competéncia fortemente
valorizada, tem de se dar o seu substituto explicito e pelo menos semiformalizado
sob a forma de um repertorio de regras ou daquilo a que os socidlogos, no melhor
dos casos, incluem na nogdo de “papel”, que quer dizer, o programa
predeterminado dos discursos e das agdes que convém a um certo “uso”.
(Bourdieu 2002:39)

Bourdieu complementa a afirmacdo anterior, ilustrando a forma idealizada de
trabalho dos etndlogos através de uma comparacao com os projetos super idealistas, mas
pouco praticos dos arquitetos — “Os arquitetos demoraram muito tempo a darem-se conta
de que a perspectiva panoramica dos seus projetos € das suas maquetas os levava a
edificar cidades para uma espécie de espectador divino e ndo para os homens destinados

a deslocarem-se nelas.” (Bourdieu 2002:40), a Brasilia de Niemeyer ¢ linda vista do alto,
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mas para quem anda em seu chio, nio ha sombra.?® Além deste aspecto, se relembrarmos
o conceito de habitus, podemos inferir que o pesquisador ¢ influenciado pelos diversos
habitus, dos diferentes campos dos quais participa — familia, comunidade religiosa,
academia, etc. € que os conserva em si, sem muitas vezes ter consciéncia, especialmente
do habitus do campo académico, vicioso na supervalorizacao das fontes textuais como se
estas garantissem a objetividade e imparcialidade, em detrimento do uso de outros

sentidos, além da visdo, quase sempre voltada para a leitura.

No mundo hiperliterario da academia ndo ¢é surpresa que escrever ¢ ler (ou o
“discurso”) teriam um apelo particular como paradigmas para compreensao dos
sistemas sociais. Enquanto académicos anteriores devem ter sentido a mudanga
da biblioteca para o “ar livre”, a pesquisa pediu uma mudanga correspondente na
abordagem investigativa, a certeza de semidticos como Barthes ¢ Ricoeur de que
o mundo (e a agdo no mundo) era em si mesmo um “texto” tem possibilitado a
legides de académicos, confortavel e convictamente “ler”, mesmo quando o livro
foi substituido por uma refei¢do, uma danga ou todo um modo de vida. (Howes
2005:1)

Assim, a Cultura Material, vem se opor e chamar a atencdo para um
reposicionamento do pesquisador, inserindo-o assumidamente como observador
participante ou ainda como pertencente ou praticante. Em geral, os autores de trabalhos
que tratam da cultura material declaram sua experiéncia e relacdo com o objeto, ja que a
sensorialidade do pesquisador, bem como suas experiéncias pessoais devem, nao somente

ser incluidas, mas consideradas.

Académicos devem estar conscientes e informar sua audiéncia de sua propria
enculturagdo — até que ponto e de que maneira seu corpo de académico esta apto
e/ou limitado por regimes de treinamentos corporais especificos. Nossos corpos
sdo ndo apenas enculturados, mas também (academicamente) disciplinados.
(Carp 2011:478)

Por exemplo, o ja citado, Remembrance of Repasts, de David Sutton, comec¢a com
o autor falando de sua intimidade com a cozinha: “Como crianga fui infectado pela paixao
de meu pai por cozinhar... Minha propria experiéncia de aprender a cozinhar fez parte de

ambos, abordagem escrita e oral”. (2010:1x-x)

28 Comentario do professor Marcos Alvito em aula publicada em 27/10/2012. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=D18yT2DPIJE.
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Se a Cultura Material se apoia nos sentidos € nos objetos, as percepgoes do

pesquisador sdo tdo constitucionais quanto a abordagem escolhida.

Foi necessaria uma revolu¢do ideologica para virar a mesa € recuperar um
entendimento consistente de cultura e experiéncia. Foi necessaria uma revolugao
sensual. Uma vez que a ampla adesdo a “ci€ncia dos signos” (modelada pela
linguistica) quebrou-se, fomos trazidos — talvez com um toque de surpresa ou um
recuo de desgosto — a esfera do corpo e dos sentidos. I/ y a du hors texte! “Os
limites da minha linguagem ndo sdo os limites do meu mundo.” (Howes 2005:1)

Esta proposicao de Howes refletiu na postura de académicos e pesquisadores de
varias areas — etnografia, antropologia, estudos em religido — em todas estas areas ¢
crescente o numero de estudiosos a considerar as perspectivas materialistas como
complementares ao estudo de textos ou, em muitos casos, como perspectiva principal,
como no estudo de objetos religiosos, tapetes, vestuario, comida, etc. A materialidade
pode auxiliar a captar aquilo que nao ¢ captavel pela forma literaria. No caso de textos
religiosos isto ¢ ainda mais notorio, pois ha toda uma dimensao ritualistica, pratica,
localizada no campo da experiéncia, que necessita de formas apropriadas para que sejam

apreendidas.

Textos sagrados sd3o mais importantes para sacerdotes do que para leigos, mas
nem estes, nem aqueles contentam-se com eles. Sua vida religiosa é mais
abrangente do que apenas a doutrina e sua interpretacdo. O grau de abrangéncia
varia de religido para religido, mas ¢ claro que ndo existe nenhuma que se mostre
totalmente preenchida apenas por seus textos sagrados. Nesse ponto, portanto, ha
uma desproporgdo entre, de um lado, aquilo que a maioria dos cientistas da
religido considera importante e, do outro, aquilo que é importante para a maioria
dos fiéis; ou seja, existe um contraste entre a verdadeira vida religiosa ¢ uma
limitacdo deliberada por parte dos pesquisadores. (Greschat 2005:63)

A influéncia dos textos ¢ um distanciamento provocado pela racionalidade,
conforme exposto no primeiro capitulo, fez com que pesquisadores da area ndo
explicitassem suas posigdes e que, por vezes, dada a sua sensibilidade moldada por esta
ou aquela religido, esta ou aquela teologia pode limitar ou distorcer certos aspectos da

religido em pesquisa.
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Perspectiva e posi¢do ndo sdo acaso e t€m efeitos poderosos naquilo que se vé,
ouve, sente, saboreia, cheira e experiencia de outras maneiras... Temos ha muito,
trabalhado sob a impressdao de que podemos pesquisar e escrever de qualquer
lugar. Temos encorajado a busca de algo a que chamamos “objetividade” e
esquecemos que esta ideia foi diretamente extraida da tentativa de se imitar o
deus onisciente de alguns tipos de teologia cristd medieval... Muitos académicos
tém reconhecido que uma objetividade sem lugar do autor, aparentemente ausente
¢ sem sentido ¢ ndo colabora. (Harvey 2013:5-6)

Sobretudo, quando temos tantas novas variagdes de religides tradicionais, € novos

movimentos religiosos que mesclam praticas de varias tradi¢des € justamente onde mais:

Deveriamos reconhecer, academicamente, nossa predisposi¢ao a enraizar nossas
pesquisas em prototipos familiares de religides exemplares (mais comumente
Cristianismo, Islamismo e Judaismo)... Nao ¢é apenas o caso de que precisamos ir
a “outro lugar” (fora das salas académicas) para ver religido acontecendo, mas o
caso ¢ que precisamos estar em “outro lugar” do agora fisico presumido e das
performativas instituigdes académicas de nosso condicionamento de séculos.
(Harvey 2013:16)

O necessario cuidado metodoldgico para que a informagdo seja a mais clara e
confiavel possivel faz com que académicos da Cultura Material e, mais ainda da Religidao
Material enfatizem a importancia de detalhar o “local de fala” do pesquisador, conforme
minudencia o professor e pesquisador de religides sob a perspectiva da Cultura Material,

Richard Carp:

- Académicos devem ser conscientes e tornar sua audiéncia consciente da propria
enculturagdo de seu corpo — a extensdo na qual e como a experiéncia de
académicos e audiéncias os capacitam e limitam através de suas herangas em
trajetorias particulares de cultura material e a maneira como tais trajetorias
modelam as capacidades e limitagdes de seus corpos.

- Académicos devem ser conscientes ¢ tornar sua audiéncia consciente da
extensdo na qual e como o corpo do académico esta capacitado e limitado por
regimes especificos de treinamento corporal envolvidos na propria academia.
Nossos corpos ndo sdo apenas enculturados, eles sdo também (academicamente)
disciplinados.

- No6s nunca mandariamos um iletrado estudar textos sagrados. Por que
mandariamos académicos sem treinamento em danca estudar dangas sagradas ou
sem experiéncia em esculturas estudar esculturas religiosas?

- O conhecimento do corpo se estende além de praticas explicitas e formais numa
midia particular. Estudar danga, por exemplo, pode ajudar a entender ndo apenas
as dancas sagradas, mas também os movimentos cotidianos, bem como suas
implicagdes religiosas. (2011:478)
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A Cultura Material exige conhecimentos especificos sobre os objetos com os
quais pretende trabalhar, a fim de que ndo haja um “enquadramento” do objeto em

esquemas com os quais podem nao estar relacionados:

Antrop6logos tendem a classificar fendmenos culturais ndo ocidentais em termos
de divisoes disciplinares que lhe sdo familiares. Por exemplo, praticas ou objetos
com dimensdes estéticas aparentes foram classificadas no dominio das artes
visuais ou no da musica. Uma vez classificadas, foram analisadas usando
critérios provenientes de tais campos no Ocidente: linhas, formas, melodia, ¢
assim por diante. Além disso, no Ocidente, um artista visual ou estudioso de
artes, raramente €, também um musico ou estudioso de musica, sendo que tais
campos requerem habilidades diferentes e pratica. Paralelamente, na
antropologia, um antropologo da arte raramente ¢ um estudioso da musica étnica.
Logo, a especializacdo sensorial requerida na cultura ocidental veio a ser
produzida na pratica etnografica nos dominios sociais e sensoriais que deveriam
ser inseparaveis de uma cultura em estudo, mas foram divididas segundo
disciplinas convencionais. (Howes 2003:6)

Portanto, um pesquisador envolvido com seu objeto pode significar um
especialista em determinada pratica, com bagagem suficiente para compreender o objeto
segundo critérios proprios. “A pratica € a inica maneira de entender a pratica.” (Bourdieu
2002:137) “Nao ha substituto melhor como método de entender a produgdo, uso e
significado da cultura material do que ser aprendiz”. (Downey apud Carp 2011:478)

Concordo com Graham Harvey quanto diz que: “Académicos que "pertencem" a
comunidade que pesquisam irdo atentar, enquanto realizam a pesquisa, para diferentes
acoes, tendo questdes diferentes em mente, e sentindo o impacto dos eventos de forma
diferente de que quando estdo apenas participando”. (Harvey 2017:178) Um pesquisador
que tem “intimidade” com objeto, pode detectar sutilezas e fazer perguntas que,
possivelmente, nao ocorreriam a um pesquisador sem este conhecimento especifico. E
seja na percep¢dao uma atividade pratica ou mesmo na sua interpretacdo simbolica ou
ainda, numa linguagem em si: “Para qualquer um que pretenda entender o significado de
uma linguagem, ndo ha outra solugdo que pratica-la por si mesmo, se tornar seu proprio
informante, penetrar na propria amnésia e tentar tornar explicito o que se encontra
indizivel em si mesmo”. (Favret-Saada apud Harvey 2017:180)

Harvey observa mais um aspecto positivo onde o estudo via aspectos materiais

pode superar o uso de fontes textuais e discursos:
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“Ha contextos nos quais fazer perguntas ¢ um meio certo de travar o projeto de
pesquisa... Ha exemplos de complexos religiosos ou ritos especificos, nos quais
fazer perguntas é considerado improprio. Espera-se que as pessoas aprendam por
imita¢do e pratica, ou por serem iniciadas nos segredos sob a direg@o atestada
daqueles que ndao podem ser questionados. (Harvey 2017:180-188)

No trecho a seguir, o testemunho de Monique Augras fornece um exemplo, onde,

como acabou de dizer Harvey, perguntar ndo seria conveniente:

Todas as regras de comportamento dentro do terreiro remetem a estrito sistema
de preceitos e proibi¢cdes. Na maioria das vezes, no entanto, tais normas ndo sao
explicitadas verbalmente. Cabe aos novigos observar o comportamento dos mais
velhos, tirarem suas proprias conclusdes — jamais devem fazer perguntas — e
tentar acertar por sua conta e risco. (2004:157)

Religides brasileiras de matriz africana tém, em geral, base na oralidade.
Conforme explorado no item sobre oralidade. Nestas culturas, as agdes sdo muito mais
significativas do que o discurso — falar ¢ fazer e, fazer € a coisa ou ser em si, € ndo uma
representacdo. Nem sempre ¢ possivel traduzir o significado e o valor destas agdes em
discurso, especialmente escrito. Portanto, € preciso que o pesquisador tenha envolvimento
e conhecimento suficiente para conseguir captar a esséncia destes fazeres.

Desta maneira, a Cultura Material oferece metodologia e recursos apropriados ao
estudo ndo apenas das religides afro-brasileira, mas a outras que tenham, pelo menos, se
iniciado a partir da oralidade, desde que o pesquisador, conforme argumentado, tenham
experiéncia e dominio do aspecto abordado, bem como vivéncia na religido em questao

e que, esclarega ao leitor quais suas habilidades e limitagdes em relacao ao objeto.

Resumo

Neste capitulo tentou-se demonstrar como o conceito de Religido Material foi
construido, sendo este derivado da disciplina de Cultura Material, mas adaptado conforme
as especificidades dos estudos em religido. A Religido Material tem por objetivo explorar
como acontece em seus aspectos materiais — imagens, objetos devocionais, objetos
produzidos em massa, arquitetura, trabalhos de arte, praticas corporais, etc. Tal objetivo,
segundo os autores citados, deve-se a premissa de que religidoes sao materiais € ndo podem
ser consideradas apenas como crengas em doutrinas. A abordagem material das religides

amplia a visdo dos estudos cientificos de religido, j4 que considera fontes ndo textuais
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com a mesma consideracdo, incluindo maneiras de estudar que nao sejam viciadas pela
heranga protestante e que incluam religides orais sem reduzi-las a outra coisa pela
auséncia da escrita. Entretanto, pode também ser 1til no estudo de religides com doutrinas
escritas, mostrando aspectos normalmente nao captaveis pelo texto e discurso oficiais.

A primeira parte consistiu em apresentar as raizes do que seria mais tarde
chamado Religido Material, parte delas teve origem na arqueologia, origem da Cultura
Material, por conta dos objetos, entretanto, religido e arqueologia pareciam ter, pelo
menos em relacdo ao mundo antigo uma interdependéncia, ja que muitos dos objetos
estavam relacionados as atividades religiosas € o que se denominou religido, nesta época,
tratava-se de uma cosmopercepcao destes povos, de maneira que, segundo nossos olhos,
tudo poderia ser considerado religioso. Assim, para compreender a religido eram
necessarios os objetos, assim como, para entender o papel dos objetos era necessario saber
a religido em questdo. Outra parte destas raizes, encontrou-se na filosofia, em ideias
nascidas entre os séculos XX e XXI, num primeiro momento, vieram os filosofos que
reinseriram o corpo na filosofia. Tentando acabar com as rupturas corpo/mente,
corpo/espirito, eles passaram a defender o uso dos sentidos como forma de compreender
o mundo e, num segundo momento filésofos da religido desenvolveram tais conceitos
aplicados ao campo religioso, buscando provar que a religido ndo € apenas abstrata, mas
¢ material, corpdrea, expressa em acoes fisicas e impressa em objetos e, que pessoas
constroem-se como individuos religiosos através de suas agdes e de como se relacionam
com outros seres e objetos.

A segunda parte resgata e aplica os conceitos proprios da Cultura Material ao
estudo das religides — sd@o os conceitos de estética, repertdrio emocional, incorporagao,
espacializacdo, e agéncia dos objetos. Cada um destes conceitos ¢ trabalhado
separadamente, através de exemplos que demonstram como se apresentam em grupos ou
individuos religiosos. Sdo citados exemplos de postura corporal, tais como a prostragao
no islamismo, a criagdo de espagos religiosos e a sua influéncia, de acordo com sua
arquitetura, a agéncia dos objetos ditos sagrados e como eles de fato sdo, € ndo apenas
representam. E como tudo isso afeta os sentidos, gera e/ou condiciona emogdes. De tal
forma que torna-se perceptivel que as religidoes modelam, através, de todos estes recursos,
o individuo e o grupo, criando um ethos, um habitus, transmitido através das coisas e das
atividades mais cotidianas, de maneira que ¢ sentido como natural.

A terceira parte trata de discriminar a Religido Material brasileira, demonstrando

que embora o Brasil seja um campo bastante fértil para esta abordagem devido a
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quantidade de religides com origem em culturas orais e, portanto, com uma materialidade
mais evidente, seu uso, ainda ¢ limitado. A maioria dos trabalhos com esta abordagem
encontram-se no campo das religides afro-brasileiras e ndo se declaram como Cultura
Material e menos ainda como Religido Material, mas pode-se identificar na metodologia
os tracos desta abordagem, especialmente porque, ha atencao a rituais, praticas corporais
e uso de objetos devido a frequente presenca da antropologia e da etnologia.

O capitulo termina examinando a posicao do pesquisador em Religido Material
que deve ser tratada com cautela, ja que a cultura material exige do pesquisador uma
intimidade com os objetos, dancas ou praticas a serem examinadas, mas os estudos
cientificos de religido demandam distanciamento e objetividade em relagdo ao objeto. Os
tedricos que sistematizaram a Religido Material, propdem que a formagao, as habilidades
e limitagdes do pesquisador sejam sempre declaradas ao leitor, uma vez que, nesta
abordagem, o pesquisador deve usar todo seu sensorio para captar os aspectos materiais,

tentando aproximar-se, tanto quanto possivel, da percep¢ao do grupo observado.
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Conclusao

Na introdugdo desta tese informei sobre minha trajetoria tanto na gastronomia,
como docente, assim como na religido, participando de rituais na umbanda e no
candomblé, com a intengdo de que o leitor pudesse compreender da maneira mais fiel
possivel, como cheguei as conclusdes que cheguei usando as lentes da Cultura Material.
Espero que tenha ficado claro, ao longo do texto, que o uso de tantos exemplos
relacionados a alimentacao, ndo € apenas porque eles fornecem muitas e boas explicagoes,
mas ¢ também devido ao fato de eu ter adquirido sensibilidade (pela experiéncia
gastronOmica) para, através desta perspectiva — alimentar — perceber ¢ compreender
questdes subjacentes. Da mesma maneira, meu contato proximo com as religides de
matriz africana, fizeram-me ter conhecimento de praticas fundamentais que nao estdo nos
livros e, embora eu nao as tenha descrito aqui, té-las vivenciado, me fez constatar o quao
sensorial sdo estas religides e assim tive condi¢des de avaliar o impacto que uma teoria,
tal qual a Cultura Material, teria na investigagao destas religides. SO posso concordar com
Laplantine, iniciado em candomblé¢, quando diz que “nao se aprende candomblé pelo livro
ou intelectualmente, mas apenas tatil, olfatéria, musica, cromatica e, sobretudo
alimentarmente” ou compreender que ¢ literal quando Raul Lody, também iniciado, diz
que “tudo come”, pela experiéncia proxima. Para muitas das percepgoes, apontadas nesta
tese, precisei das duas perspectivas juntas — comida e religido, formando, eu diria, uma
terceira; entretanto, ainda a ser melhor consolidada, mas ja mais consistente pelo respaldo
tedrico encontrado na Cultura Material.

Mais do que em qualquer outra abordagem que eu ja tenha tido contato na Ciéncia
da Religido, a Cultura Material, ou ainda, a Religido Material insiste na participacao do
pesquisador ou num contato muito proximo com a cultura ou religido pesquisada, de
preferéncia, fisico. A abordagem pede também que este mesmo pesquisador deixe claro
ao leitor, seu lugar de fala, informando suas vantagens em relagdo ao conhecimento do
objeto, bem como suas limitagdes nesta mesma relacdo. E, mesmo informando estas
caracteristicas, ¢ possivel que o pesquisador deixe escapar certos aspectos, pelo proprio
condicionamento de seus sentidos. O pesquisador também se encontra num habitus
particular, que pode ajudar a iluminar ou obscurecer o objeto.

No Estatuto epistemoldgico da Ciéncia da Religido, o professor Eduardo R. Cruz,

citando Jeppe Jensen fala: “Caso pretenda ser ciéncia, e ndo filosofia ou escrito
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devocional, a Ciéncia da Religido deve possuir algumas ‘virtudes epistemologicas’, como
‘sensibilidade para com o fato empirico, premissas de fundo plausiveis, coeréncia com
outras coisas que conhecemos € exposi¢ado a criticas das mais variadas fontes’. A isso se
incorporam virtudes de cunho mais pessoal, como ‘objetividade, imparcialidade,
honestidade intelectual, reflexividade e autocritica”. (Cruz 2013:43) Entendo, desta
maneira que, a Religido Material possa fazer parte do escopo da ja, multidisciplinar,
Ciéncia da Religido. E em relagdo a esta afirmagdo estatutaria, a Religido Material
consistiria numa abordagem coerente, por pressupor a sensibilidade para com o fato
empirico e, por tudo o que foi argumentado acima, exigir, talvez mais do que outras
abordagens, honestidade intelectual, reflexividade e autocritica, por expor a formag¢do
estética do pesquisador. Acredito que objetividade e imparcialidade sejam contempladas,
ndo por se manter distancia do grupo pesquisado, mas por nao se produzir, a partir das
percepcoes, discursos teoldgicos ou apologéticos. Exceto estes aspectos, concordo com
os autores da Religido Material em ser a aproximacdo do pesquisador um “pseudo-
problema”, como dito por Braunlein.

Contudo, nao quero dizer com isso que, um umbandista, ndo possa ser um
pesquisador do Budismo, ou que um ateu ndo possa pesquisar religioes, pelo contrario,
acredito que necessitemos um pouco de contraste para perceber as coisas. Aprecio estudos
comparados de religides, todavia, se for no campo material, deve haver, necessariamente,
envolvimento e, mais uma vez, o pesquisador deve deixar clara sua posi¢ao de fala. Sem
estes aspectos, ndo haveria grande diferenca desta para outras abordagens, como a Nova
Historia, por exemplo.

Em termos de diferencas e contrastes, outro aspecto que chamou a atengao entre
os autores da materialidade, foi o grande nimero de supostas oposi¢des, aparentemente
inconciliaveis e o desejo destes autores de mostrar que, ndo sao oposi¢des, ou que as
fronteiras entre estes polos contrarios devem ser flexibilizadas, ou ainda, que os contrastes
sdo necessarios. Entre os autores, oposi¢des ou pseudo-oposicdes aqui nomeados estao:
corpo/alma em Platdo, racional/sensivel entre os gregos antigos, corpo/mente em
Descartes, oral/escrito em Goody, palavras/coisas em Appadurai, material/religioso em
Vésquez, material/espiritual em Droogan, pessoas e coisas em Kopytoff, humano/nao
humano em Harvey, émico/ético em Brdunlein, académico/literario e arte/ciéncia em
Laplantine. Entre estes autores, os materialistas querem demonstrar que pensar em termos
de oposicdes rigidas, tendo que escolher um dos polos, limita nosso conhecimento. Por

exemplo, a materialidade e a estética tém andado a margem do conhecimento cientifico,
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deixando que a racionalidade, ou como disse Laplantine, o “racionalcentrismo”
dominasse, criando uma perspectiva que nem sempre pode dar conta de certos objetos.

Parece, contudo, ser o momento do resgate da materialidade: pré-Socraticos e
nomes como Spinoza, Rousseau, Bergson, Nietzsche, Merleau-Ponty, Foucault, Serres e
outros, que sempre levaram o corpo e a estética comecam a protagonizar a Filosofia e
influenciar outras areas. Nao por acaso, tantos autores estdo falando em virada material
ou virada sensorial. Nestes dois anos produzindo esta tese vi o numero de autores e
publicacdes sobre materialidade se multiplicando rapidamente. Especialmente neste
ultimo semestre, soube de mais obras, neste campo, que serdo langadas muito em breve.
Isto demonstra haver uma lacuna a ser preenchida ou, como acredito, estamos vivendo
uma mudanca de paradigma que se reflete tanto na religido, quanto na academia. Este
paradigma refere-se a um resgate da estética como forma de compreender o mundo,
opondo-se ao século XX, com seus meios tao racionais e utilitarios.

Em Ciéncia da Religido, muito se falou sobre a privatizacao das religides, alias,
outra oposi¢do — religido publica/privada — como se apds a Reforma, pela énfase no
individuo, o surgimento das religides “a la carte”, consequéncia desse processo,
promovesse uma pratica religiosa mais individual e privada. Entretanto, os estudos em
Religiao Material, apontam em outra dire¢dao. De fato, a gama de escolhas religiosas que
se pode fazer ¢ ampla, mas, de acordo com a ideia de formacgdo estética, ¢ o compartilhar
estético que parece materializar comunidades, religiosas inclusive, como afirmaram
Meyer, Harvey e Laplantine: religido ¢ algo que se faz junto — comendo, dangando,
vestindo-se da mesma maneira, etc. Mesmo que nos dias de hoje, seja um grupo virtual,
ainda assim, ha preferéncias estéticas compartilhadas, como por exemplo, na comunidade
mundial de veganos ou em religides amplamente difundidas, tais como o Islamismo, com
seus preceitos alimentares e suas oragdes recitadas em arabe, mesmo quando nao se fala
a lingua. O que difere as religides publicas do passado, em relagdo as de agora, ¢ uma
maior autonomia em sua escolha, dada a diversidade religiosa que hoje encontramos.
Embora, da maneira como fomos educados, dentro de um certo habitus, variamos nossas
escolhas dentro de um espectro limitado, conforme disse Bourdieu. Mudamos de fato
nossas escolhas, a medida em que o mundo muda. Trata-se de um lento processo dialético.
Todavia, com a tecnologia, fator material, ¢ possivel que processos historicos sejam
acelerados. Neste caso, tanto a religido mudaria, como de fato ja estd mudando, como
também os modos de estuda-la, suponho que a Religido Material ja seja indicio desta

mudanca. E por este reposicionamento da materialidade, traduzido na Cultura Material
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aplicada ao estudo das religides, surgem novos subsidios para que se pense o conceito de
religido em outros termos, uma vez que defini-la como crenga ou crenca no sobrenatural
ndo da conta de muitos dos fendmenos desta area. Retomando a ideia de amenizar
oposicdes ¢ flexibilizar fronteiras conceituais, relacionalidade parece ser um conceito
chave na compreensado de religides. Esta relacionalidade compreende tanto as pessoas,
no sentido de uma estética compartilhada e, portanto, uma mesma maneira de
compreender o mundo, bem como outros seres € coisas fazendo parte desta construcao
estética, segundo uma classificacdo particular: divindades, animais, plantas, rios, objetos,
lugares. Um objeto, tal qual uma imagem de um deus, um assentamento ou um rio, pode
ter mais vida e mais agéncia do que um ser humano sobre outro, da mesma maneira que
um ser humano pode, pela escravizacao ou outras formas de opressao, ser objetificado.
Considerar um objeto, local, atividade ou momento, religioso, depende da relagdo
empreendida. Coisas e atividades do dia a dia podem ter mais significado religioso do
que os mais consagrados icones e rituais religiosos — que podem ser vistos, por outras
pessoas, como obras de arte e obrigagdes sociais, respectivamente.

A religido vivida nao estd nos textos e, por vezes, nem nos locais designados para
a pratica religiosa, mas pode encontrar-se na maneira de se vestir, na maneira como se
relaciona com os de sua religido € com os de outra, como se porta em lugares “ndo
religiosos”, nas escolhas que se faz a cada momento, ou mesmo, como foi bastante
explorado, na maneira como se come. Em dois de seus textos, com dez anos de diferenca
entre eles, Fischler, que nao tem como foco o estudo de religides, fala no primeiro que,
“a alimentag¢do tem uma dimensao religiosa” e no segundo que, “todas as religides t€ém
uma dimensao alimentar”, ora, se algo tdo corriqueiro como alimentar-se pode ser, ao
mesmo tempo, um ato religioso, pode-se inferir, entdo, que “religido ¢ fundamentalmente
material, corporea e fisica”, conforme disse Richard Carp. O conceito de religido vivida
contribui para a dissolu¢do de outra oposicao fundamental, adotada em muitas tentativas
de definicdo de religido — o sagrado/profano. Quando comportamentos religiosos
aparecem em atitudes corriqueiras nao ha, para o religioso, nem espago, nem tempo —
nem templo, nem ritual.

Inevitavelmente, ao longo deste periodo de pesquisa, tendo contato com tantos
pontos de vista que eu ndo conhecia, passei a notar aspectos despercebidos. Uma das
descobertas que mais me provocou, foi o fato de como nos construimos materialmente e,
de como tantas vezes a religido esta por tras desta materialidade, mesmo quando nao se ¢

religioso. Passamos muito tempo vivendo como se tivéssemos aprendido tudo
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conceitualmente, racionalmente, quando, na verdade, a maior parte do que aprendemos,
aprendemos esteticamente. A maioria do que aprendemos, aprendemos sentido e/ou
fazendo, e entdo reproduzimos: “vamos da pratica a pratica, sem que isso passe pela
consciéncia” como disse Bourdieu. Mal tinha percebido como fui mudando minha
preferéncia das cores escuras para as claras conforme ia frequentando a umbanda —
mesmo quando nao estou “em trabalho”, prefiro as cores claras, de tanto vestir branco.

Neste sentido, saindo da experiéncia individual para a social, diria que Roger
Sansi estd correto em sua tese, quando demonstra que o candomblé da Bahia, tornou-se
“o Candomblé” pela agéncia das obras “artisticas”, principalmente, de Pierre Verger,
Jorge Amado e Hector Caryb¢, mesmo quando outras manifestagdes religiosas de origem
africana ocorriam, concomitantemente, em outros estados do Brasil. Antes dos conceitos
e dos valores candomblecistas, foi a Bahia colorida dos orixds que tocou as pessoas. E a
partir das sensacdes por estas obras despertadas, surgiu a curiosidade para a tentativa de
um entendimento racional.

Quando Merleau-Ponty diz: “o mundo ndo € o que e eu penso, mas o que eu vivo”,
Pierre Bourdieu descortina como o habitus nos modela esteticamente e Alfred Gell
demonstra a agéncia do mundo material sobre nds, seria pouco provavel nao extrair destes
pensamentos juntos, uma forma de compreensao, uma teoria. E que, no campo religioso,
ganha ainda mais forca, seja pelo fato de a religido ter sido e, em muitos casos, ainda ser
a forma de explicacao ultima das coisas, seja pelo fato de a religido vir permeando nossos
habitus, inclusive o académico, por longo tempo.

Nao pretendo, com esta tese, esgotar o assunto, pelo contrario, quis apresentar a
Religido Material como abordagem e elucidar suas potencialidades, creio ser este um
trabalho que possa servir de referéncia para outros que queiram se aprofundar no assunto
e comecar a compreender religides a partir de fontes ndo textuais. Espero com esta tese
ter demonstrado as prerrogativas da Religido Material como abordagem mais abrangente
e inclusiva, uma vez que, ressaltando o aspecto diferentes formagoes estéticas, nao tenta
enquadrar religides a uma mesma “sensagdo de mundo”. Se hoje existem tantos discursos
sobre diversidade e inclusao social, a Religido Material parece oferecer caminhos para

ampliar compreensoes.
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