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Apresentacao

O 25° congresso da SOTER — Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido — realizou-se
entre os dias 09-12 de julho de 2012, na PUC Minas, Belo Horizonte, MG — Brasil — e refletiu
sobre Mobilidade Religiosa. Linguagens - Juventude — Politica.

O Congresso de 2012 contou com mais de 400 participantes e cerca de 300 comunicacées. O
tema da mobilidade religiosa permitiu uma melhor compreensdo do novo mapa religioso do
Brasil (tal como aparece nas pesquisas da FGV e do Censo 2010), das tendéncias religiosas
que revela, as linguagens que elas exploram, o lugar que nelas ocupam as juventudes e o
espaco que dao a relagdo entre religido e politica.

A Diretoria e a Comissdo Organizadora propuseram também para 2012 uma série de
Conferéncias, Mesas Redondas e Grupos Tematicos (18 GTs e um Grupo para Iniciacdo
Cientifica) que propiciaram a discussdo do tema central do congresso e das pesquisas que a
Teologia, as Ciéncias da Religido e as Areas Afins tém feito atualmente no Brasil.

A Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido — SOTER — (www.soter.org.br) é uma
associagéo civil, sem fins lucrativos, fundada em julho de 1985 por um grupo de tedlogos/as e
cientistas da religido do Brasil. Com sede em Belo Horizonte, MG, seus objetivos sdo: 1)
incentivar e apoiar 0 ensino e a pesquisa no campo da Teologia, das Ciéncias da Religido e de
Areas Afins; 2) divulgar os resultados da pesquisa; 3) promover os servicos dos/as tedlogos/as
e cientistas da religido as comunidades e organismos ndo governamentais na perspectiva da
construcdo da cidadania e da inclusdo social; 4) facilitar a comunicagéo e a cooperacao entre
os/as sdcios/as; 5) defender sua liberdade de pesquisa (cf. Estatuto, Art.3.).

Concretizando seus objetivos, a SOTER promove congressos gerais anuais, seminarios e
encontros de pesquisa nos Regionais; patrocina publicacdes e cadastro de professores/as e
pesquisadores/as de Teologia, Ciéncias da Religi&o e Areas Afins, e trienalmente organiza sua
Assembleia eletiva. A sociedade conta atualmente com cerca de 500 socios/as e permanece
aberta a adesdo de novos/as associados/as, dentro das normas do Estatuto (Art. 5.), acolhendo
professores/as e pesquisadores/as que atuem academicamente na area da Teologia, das
Ciéncias da Religido e de Areas Afins, possuindo ao menos o grau académico de mestre na
sua area de conhecimento. No Ultimo quadriénio, cerca de 120 novos/as sécios/as foram
aceitos na Sociedade, mostrando sua vitalidade e capacidade de agregar novos valores.

Desde sua fundacdo, em 1985, a SOTER tem se fortalecido continuamente. Seus Congressos,
de periodicidade anual, tém abordado temas relevantes no contexto dos estudos de Teologia e
das Ciéncias da Religido. Tém gerado também publicacbes importantes, como o Livro que
retne as principais conferéncias do congresso do ano, alguns deles traduzidas no exterior; 0s
Cadernos de Resumos, com a Programacdo do Congresso e as ementas das Comunicacdes
cientificas; os Anais dos Textos Completos das Comunicacdes. Estes, a partir de 2008, eram
publicados na Ciberteologia (http://ciberteologia.paulinas.org.br/ciberteologia/) em edicdo
digital. A partir de 2012 passam a ser publicados no Portal da Soter
(http://www.soter.org.br/).

Os objetivos do Congresso de 2012 foram: 1. analisar, em perspectiva multidisciplinar, os
resultados das Ultimas pesquisas sobre a pertenca e a mobilidade religiosa no Brasil; 2.
oferecer chaves de interpretacdo para o processo de recomposicdo do campo religioso
nacional e internacional, sobretudo no que se refere ao fendmeno da mobilidade e do transito
religioso; 3. refletir mediante pesquisa filosofica, teoldgica, das ciéncias sociais e das ciéncias


http://www.soter.org.br/
http://ciberteologia.paulinas.org.br/ciberteologia/
http://www.soter.org.br/

da religido, sobre as linguagens e instituicdes que emergem do atual caleidoscopio de crencas
nacional; 4. discutir os parametros analiticos que estabelecem relagdes entre juventude e
religido na atual dindmica sociocultural do Brasil, tendo em conta o protagonismo juvenil em
varios processos sociopoliticos em curso (primavera arabe, estudantes chilenos, movimento
dos indignados etc.); 5. analisar a relacdo que as novas tendéncias religiosas em curso no
Brasil estabelecem com a politica; 6. oferecer amplo espaco para exposi¢do - por meio de
Grupos Tematicos (GTs) - das pesquisas em andamento na area da Teologia e das Ciéncias da
Religido e de Areas Afins.

Os Anais deste ano contam também com alguns textos de conferencistas que ndo foram
publicados no Livro do Evento. O primeiro, com a conferéncia do Prof. Dr. Erwan Dianteill,
da Universidade Paris Descartes, Frangca; o segundo e o terceiro, com as releituras do
Congresso feitas pela Profa. Dra. Ana Maria Tepedino, da PUC Rio e pelo Prof. Dr. Luis
Carlos Susin, da PUC/RS; o altimo, com o texto da laudatio feita pelo Prof. Me. Edward
Neves M. B. Guimaraes, da PUC Minas, ao Pe. Jodo Batista Libanio, na homenagem prestada
pela SOTER ao seu primeiro presidente por seus 80 anos. Os textos dos Grupos Tematicos
foram revistos e aprovados por sues respectivos coordenadores/as, mas a responsabilidade
pelo conteldo é de cada autor.

Esta versdo digital dos Anais dos Textos Completos das Comunicagfes Cientificas € uma
verdadeira mina e vale a pena ser descoberta, pois revela-nos o conjunto diverso e rico das
inimeras pesquisas que sdo feitas hoje em Teologia e Ciéncias da Religido no Brasil.
Desejamos que os/as leitores/as interessados possam fazer esta descoberta e que a mesma o
ajude a entender melhor o atual panorama religioso de nosso pais.

Boa leitura.

Geraldo De Mori (FAJE) - Coordenador da Comissdo Preparatdria do 25° Congresso.
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DE LA RELIGION SURMODERNE EN GENERAL
(ET DES RELIGIONS AFRO-ATLANTIQUES EN PARTICULIER)

Erwan Dianteill”

I1'y a maintenant plus de trente ans que le débat sur la postmodernité a émergé dans les
sciences sociales. Méme si la notion de société post-industrielle’ avait déja été élaborée dans
les années 1960, c’est en effet en 1979 que Jean-Francois Lyotard a forgé le concept de post-
modernité et en a proposé la premiére analyse?. La caractéristique décisive de la post-
modernité est la décrédibilisation des grands récits qui légitimaient la modernité. Ces grands
récits avaient pour finalite de fonder les projets scientifiques, techniques et politiques de la
modernité, congue comme époque du progres. Ces méta-récits modernes ne se réferent donc
pas a un age d’or perdu, a la différence des sociétés de la tradition dont le mode de
Iégitimation socio-politique est le mythe : le fondement de la société traditionnelle se trouve
dans le temps des origines ou les dieux et les hommes se cotoyaient. Dans la modernité, selon
Lyotard, le grand récit relate comment un avenir radieux va advenir, comment ’humanité
progresse vers le bonheur universel, comment 1’obscurantisme laisse la place aux Lumicres.
Avant la constitution de la condition post-moderne, cing grands récits organisaient la vision
du monde occidental: le récit chrétien, les Lumiéres, le récit spéculatif de type hégélien, le
récit capitaliste et libéral, le récit marxiste. De tous ces récits, notons que seul le premier est
de nature religieuse et, en outre, qu’il est le seul a étre antérieur au XVIlle siecle. Ajoutons
que le métarécit chrétien est fondamentalement ambivalent dans la perspective de Lyotard
puisqu'il tient a la fois du mode de légitimation par le mythe (le jardin d'Eden et la Chute) et
par le progres, concu sous la forme de la Providence dans I'Histoire. En outre, les quatre
autres métarécits ont pris la religion pour cible ; en d’autres termes, les idéologies de la
modernité sont aussi des machines de guerre contre la religion. Les Lumieres voltairiennes
visent a détruire ’obscurantisme, chez Hegel, le moment religieux doit finalement céder sa
place au savoir absolu, le libéralisme économique substitue le profit et I’utilité au Salut, et
dans le marxisme, la religion est une idéologie nuisible dans la marche vers le communisme.
Que se passe-t-il donc lorsque les vecteurs discursifs de la modernité se brisent ? Si les pires

ennemis théoriques de la religion ont échoué, qu’advient-il de la religion elle-méme ?

* Professeur d’anthropologie a la Sorbonne. Université Paris Descartes - Institut Universitaire de France.
1 Voir en particulier Alain Touraine, La société post-industrielle, Paris, Denoél, 1969
2 Jean-Francois Lyotard, La condition post-moderne, Paris, Les éditions de minuit, 1979



Pour les sciences sociales des religions, se pose donc immédiatement, on le comprend
aisément, la question du devenir de la religion dans la condition post-moderne, dont I’axe
central est la désillusion a I’égard de I’idée de progres. Il faut immédiatement noter que la
plupart des sociologues, des anthropologues et des historiens des religions n’ont pas adopté la
terminologie philosophique de Lyotard. Les sciences sociales ont d’abord élargi la focale : il
faut s’intéresser aux institutions concrétes, aux individus, a leurs pratiques et a leur
représentations, et pas seulement aux systemes d’idées philosophiques (les métarécits), si ’on
veut comprendre I’époque contemporaine, en particulier ce que devient la religion. En
deuxiéme lieu, les chercheurs ont di éclaircir la relation entre la modernité et ce qui lui
succede aujourd’hui. Est-on sorti de la modernité ? Y a-t-il une seule ou plusieurs
modernités ? Faut-il parler de post-modernité, et penser comme Lyotard que notre époque est
d’une nature différente de la précédente ? En d’autres termes, y a-t-il solution de continuité
entre notre époque et la précédente ? Ou bien ce que nous vivons n’est-il qu’une accentuation
de tendances déja présentes dans la modernité, auquel cas il faudrait parler d’ultramodernité
dans la continuité avec la modernité ? Nous adopterons ici un point de vue distinct de celui
des «discontinuistes » autant que de celui des « continuistes », c'est celui qui considere
I’époque contemporaine comme surmoderne, concept forgé par Marc Augé en 1992, c’est-a-
dire comme dépassement et conservation de la modernité, en nous inspirant de 1’Aufhebung,
parfois traduit en francais par sursomption, ou par reléve, au sens ou la surmodernité prendrait
la releve de la modernité, sans pour autant I’annuler. On commencera par définir ce que nous
entendons par surmodernité religieuse. Puis, en suivant toujours Marc Augé, on prendra les
religions afro-américaines comme exemple privilégié d’une anthropologie des mondes

contemporains.

Qu’est ce que la surmodernité religieuse ?

Daniele Hervieu-Léger a consacré une grande partie de son ceuvre a étudier la
modernité religieuse, en particulier dans le contexte catholique. Le concept de modernité
religieuse était, au moment ou il a été formulé par la sociologue frangaise dans les années
1980, une sorte de coup de force: jusqu’a cette période, dominait le paradigme de la
sécularisation. Les sociologues prenaient acte de ’avancée de la modernité et du recul de la
religion & tout point de vue. La pratique religieuse reculait, les Eglises étaient vides, I’Eglise
avait une influence politique déclinante. Or, si I’on congoit la modernité comme un processus

de rationalisation, d’individualisation et de segmentation (la division du travail social de
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Durkheim), alors la modernité elle-méme peut étre religieuse, loin que les deux concepts
s’excluent. Il s’agit simplement de concevoir la religion autrement que sur le mode
institutionnel, collectif, dogmatique.

Ainsi, le christianisme moderne, selon Daniéle Hervieu-Léger®, se caractérise par une
relation centrée sur le salut individuel, avec un lien lache a I'égard de I'institution ecclésiale,
libre du point de vue des croyances, c'est-a-dire non dogmatique. La pratique dominicale est
effectivement en déclin, mais cela signifie-t-il que les Francais « croient » moins ? A une
sociologie de la pratique doit se substituer une sociologie de la croyance dérégulée et instable,
hors des dogmes, caractérisee par une forte autonomie individuelle. La transmission des
identités religieuses, la mémoire religieuse et la constitution des lignées croyantes dans la
modernité deviennent des objets centraux de cette sociologie®. Méme si Daniéle Hervieu-
Léger a considérablement enrichi cette problématique dans les vingt derniéres années, elle a
toujours maintenu I'idée que nous étions toujours aujourd’hui dans la modernité, avec des
traits plus ou moins accentués. Dans cette perspective, il n'y a pas de post-modernité, mais
une modernité généralisee, dont participe la religion.

C'est un modeéle sensiblement différent que propose Jean-Paul Willaime®, en
s'inspirant d'’Anthony Giddens, qui écrivait : « loin d'aborder une ére postmoderne, nous
entrons plus que jamais dans une phase de radicalisation et d’universalisation de la modernité
», une phase que Willaime qualifie d’ultramoderne.

En proposant le concept d'ultramodernité religieuse®, Willaime pointe le passage & une
autre étape des relations entre religion et société. En Europe, si la modernité se caractérise en
Europe par un processus de sécularisation, l'ultramodernité conduit a une sécularisation de la
sécularisation. L'ultramodernité ne consiste pas seulement en une radicalisation des traits
typiques de la modernité européenne, en particulier [l'individualisme et Ila
désinstitutionnalisation des croyances et des pratiques, elle conduit aussi a une désacralisation
des instances de sécularisation moderne elles-mémes: I'Etat, I'Ecole républicaine, la science
congus comme vecteurs de progrés sont décrédibilisés par I'expansion de l'individualisme
marchand, de plus en plus globalisé et de plus en plus utilitariste’. Du méme coup, les
relations entre les «puissances » modernisantes et la religion se reconfigurent

significativement, puisque les premiéres connaissent elles mémes un affaiblissement notable.

® Daniéle Hervieu-Léger et Francoise Champion, Vers un nouveau christianisme ?, Paris, Le Cerf, 1986

* Daniéle Hervieu-Léger, La religion pour mémoire, Paris, Le Cerf, 1993

® Jean-Paul Willaime, Sociologie de la religion, Paris, PUF, (2010) 1998

® Jean-Paul Willaime, Sociologie de la religion, Paris, PUF, (2010) 1998, p. 88

" Jean-Paul Willaime, « La sécularisation, une exception européenne ? Retour sur un concept et sa discussion en
sociologie des religions », Revue francaise de sociologie, 2006/4, vol 472 pp. 755-783
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Par une sorte de systéeme de vases communicants, ce que perdent les instances « modernes »
se reporte en partie sur les systéemes de croyances et de rites, sans pour autant qu'il s'agisse
d'un retour & une situation pré-moderne. L'ultramodernité n'est pas la pré-modernité en
matiere religieuse. 1l ne s'agit ni d'un retour a une hégémonie de la religion sur la société, ni
d'une disparition de la religion®:

« L’ultramodernité, écrit Willaime, ce n’est pas moins de religieux, mais du religieux
autrement. Ces autres figures du religieux se manifestent particulierement dans deux
directions : a travers des réaménagements dans la facon de se rapporter a une Vérité religieuse,
d’une part ; a travers des mutations dans la fagon de vivre socialement le religieux, d’autre
part. »

Les deux grandes figures de l'ultramodernité religieuse seraient donc d'une part, la
subjectivisation antidogmatique de la croyance et du rite, et d'autre part, une hétérogénéisation
du champ religieux, autrefois dominé par quelques acteurs institutionnels, aujourd'hui soumis
a un processus de pluralisation généralise.

Ce constat se retrouve largement dans les propositions de Marc Augé®, qui préfére
parler de « surmodernité » plutét que d' « ultramodernité ». La surmodernité se présente en
effet non comme modernité extréme, mais comme modernité excessive. En d'autres termes, la
surmodernité va au-dela de la modernité. L'excés se manifeste d'abord temporellement ; la
surmodernité se présente comme une profusion d'événements se succédant de facon
permanente. Le temps de la surmodernité est celui des grandes agences d'information qui
alimentent continuellement les médias. Le temps surmoderne est a la fois instantané, puisque
I'événement est vécu en direct, ou qu'il advienne, et contingent, les événements se succédant a
grande vitesse, en désordre et en permanence dans les media, sans rapport nécessaire.

La surmodernité est aussi un exces d'espace. La surabondance spatiale est celle des
transports accélérés des marchandises, des personnes, des informations. Le terme usuel de
« globalisation » ne désigne rien d'autre que cet hubris de I'espace planétaire. L'expansion du
capitalisme, associé a l'affaiblissement des barriéres nationales, est bien sdr I'un des facteurs
déterminants de cette surmodernité spatiale. La recherche de nouveaux marchés pour la
consommation, de bassins de main d'ccuvre au meilleur cofit, de moyens de transports rapides
et économiques, tout doit concourir a la recherche du profit, moteur du capitalisme. Augé,
dans une description remarquable, montre ainsi comment la surmodernité génére des non

lieux, c'est-a-dire des espaces lisses, sans ame, des lieux de passages que sont les aéroports,

& Jean-Paul Willaime, Sociologie des religions, P.U.F. , 2010 (1998), p. 88
® Marc Augé, Non-lieux, Introduction & une anthropologie de la surmodernité, Paris, Seuil, p. 136
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les zones de transit de marchandises, mais aussi les « malls », les centres commerciaux
impersonnels, les chaines de restauration standardisées que I'on trouve partout dans le monde.
La surmodernité, en tant qu'exces d'espace, détruits les lieux pour fabriquer des non lieux
adaptés a la marchandise.

Enfin, la surmodernité selon Augé est I'ere de l'individu. Certes, l'individualisme,
comme apologie de l'individu comme instance subjective autonome et rationnelle, est une
invention de la modernité, mais il était contrebalancé par des institutions garantissant le bien
collectif, au premier rang desquelles I'Etat Nation. La surmodernité place en revanche
I'individu au sommet de ses valeurs, sans contrepoids. L’individu s'institue en un monde
propre, chacun créant ses propres références symboliques, avec le risque d'une perte des
reperes collectifs et des valeurs communes. Dans la perspective d'Augé, la surmodernite est
un « excés » d'individu, et donc un « défaut » de sociéte.

Vingt ans aprés leurs publications, les intuitions de Marc Augé restent toujours
extrémement stimulantes. Je me propose de les reformuler et de les compléter dans un sens

dialectique. Dans l'esprit de Marc Augg, la surmodernité peut étre définie comme:

1) reduction de la durée tendant vers l'instantanéité
2) réduction de l'espace tendant vers l'ubiquité
3) déliaison de l'individu allant jusqu'a la monade, et méme plus loin jusqu'a
I'éclatement de la subjectivité en « moi » distincts.
Mais la surmodernité porte aussi en elle-méme la négation de la modernité, c'est-a-
dire:
1) la re-totalisation des individus en communautés fortement intégrées
2) l'ancrage territorial imposant I'immobilité

3) le refus de l'accélération au profit de la lenteur

Autrement dit, la surmodernité véhicule a la fois un excés et un défaut de modernité.

Venons en maintenant a ce qui définit la surmodernité religieuse. Elle comporte deux
volets. Il s'agit d'abord de ce qu'il advient de la religion dans les sociétés surmodernes. Dans
la dialectique entre l'excés moderne et la réaction anti-moderne, en quoi la religion est-elle
affectée par ces mouvements contradictoires ? Le deuxieme volet concerne la surmodernité de
religion elle-méme, non comme instance passive, mais comme activité humaine travaillée de
l'intérieur par la dialectique surmoderne. A titre d'exemple, la facon dont une institution

religieuse se sert des nouveaux moyens de communication releve de la premiére
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problématique ; en revanche, on entre dans le deuxiéme type de questionnement lorsque un
mouvement religieux intégre pleinement la surmodernité comme élément théologique ou
liturgique. La religion devient alors elle-méme effectivement surmoderne.

Nous allons illustrer notre point de vue en prenant comme objet les religions africaines

et afro-américaines que nous étudions depuis une vingtaine d’années.

Religions africaines et afro-américaines en surmodernité

Nous prendrons ici I'exemple des religions afro-américaines, qui présentent une forme
originelle en affinité avec la surmodernité, comme le notait déja Marc Augé®. Puis nous
reviendrons a I’Afrique elle-méme en montrant ce qu’il advient du vaudou a I’époque
contemporaine. Religions afro-américaines et religions africaines autochtones sont des cas
particulierement intéressants pour qui s’intéresse aux religions dans la surmodernité, car elles
ont longtemps été tenues pour des religions traditionnelles, ce que les sciences sociales

permettent de démentir tout a fait.

a) Religions afro-américaines en surmodernité

L’histoire des religions afro-américaines est par définition une histoire de

I** comme a Cuba®?. Se succédent ainsi

déterritorialisation et de reterritorialisation, au Brési
une époque traditionnelle, une époque moderne et une époque surmoderne des religions afro-
américaines, cette derniere récapitulant les deux premiéres.

En Afrique de I’Ouest, a 1'époque de 1'empire d'Oyo, chaque orisha était associ¢ a un
lieu, et le temple principal de ce dieu était localisé dans la ville dont il était I'entité tutélaire et
dont le souverain était fréquemment tenu pour le descendant. Par exemple, Shango était le
dieu d'Oyo, Orula celui de la ville d'1fé, Oshun était la déesse d'Oshogbo. Cette conception du

lien entre territoire et religion était proche de celle de la cité grecque telle que la décrit M.

10 Marc Augé, Pour une anthropologie des mondes contemporains, Paris, Aubier, 1994

1 Motta, Roberto, « Déterritorialisation, standardisation, diaspora et identités : & propos des religions afro-
brésiliennes », in Jean-Pierre Bastian, Francoise Champion & Kathy Rousselet (eds.), La globalisation du
religieux, Paris, L’Harmattan, pp. 61-72 ; « L’expansion et la réinvention des religions afro-brésiliennes :
réenchantement et décomposition », Archives de sciences sociales des religions, 117: 113-125

12 Des dieux et des signes - Initiation, écriture et divination dans les religions afro-cubaines, Paris : Editions de
I’EHESS, 2000 ; "De-territorialisation and re-territorialisation of the Orisha religion in Africa and in the New
World (Nigeria, Cuba, United-States)", International Journal of Urban and Regional Research (Oxford, UK),
March 2002, pp. 121-137 ; La Samaritaine noire — Les Eglises spirituelles noires américaines de La Nouvelle-
Orléans, Paris : Editions de ’EHESS, 2006
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Weber (1995, p. 162) : "En nette opposition avec notre "Etat", qui est congu comme une
"institution”, la polis demeure essentiellement une association personnelle de compagnons de
culte du dieu de la cité, association qui, pour sa part, s'articule en associations cultuelles de
divinités lignagéres, tribales et domestiques, s'excluant a leur tour en ce qui concerne leur
culte individuel." La construction d'un empire autour de la cité d'Oyo eut pour conséquence
une large diffusion du culte de Shango hors les murs de sa cité d'origine et celle d'un grand
nombre d'autres orisha en pays yoruba. Le lien entre un orisha, un lignage et un lieu avait
donc déja été partiellement affaibli par les guerres de conquéte et l'institution d'une entité
politique impériale en pays yoruba.

Les esclaves yoruba déportés a Cuba y réimplanterent leur religion, surtout dans
l'ouest du pays autour de La Havane. Mais le culte des orisha perdit toute fonction de
légitimation monarchique ; il devint une religion d'esclaves. L'oubli des généalogies et le
brassage de populations d'origine africaine, européenne et chinoise qui s'accéléra au XXe
siecle conduisit a la transformation de la conception de la filiation entre un individu et un
orisha. Aujourd'hui, I'adoption du culte d'un orisha par un individu n'est plus lié a un lignage
spécifique, ni méme au fait d'avoir des ancétres africains. Tout individu peut étre initié sans
aucune condition d'ascendance. La vie commune dans les mémes quartiers de Noirs et de
Blancs pauvres a mené a une diffusion assez importante de cette religion dans la population
blanche. Dépolitisée et désethnicisee, le culte des orisha s'est associé au catholicisme
populaire. Les orisha ont été identifiés aux saints catholiques, si bien que cette religion est
connue sous le nom de santeria a Cuba. En ce qui concerne le rapport au territoire, certaines
églises catholiques ont été investies par les santeros qui en font un usage détourné du point de
vue de l'orthodoxie catholique. La basilique de EI Cobre, dédiée officiellement au culte de la
Vierge, est aussi un lieu de pelerinage pour les adorateurs d'Oshun, tout comme le sanctuaire
de Saint Lazare pour les dévots de Babalu Aye. Il y a donc eu une reterritorialisation du culte
des orisha a Cuba par le biais des églises catholiques.

Si la référence au pouvoir politique et au lignage s'était perdue a Cuba, la santeria s'est
partiellement "ré-ethnicisée” aux Etats-Unis. Les réfugiés cubains ont commencé a pratiquer
la santeria aux Etats-Unis dans les années 1960, principalement en Floride et a New York.
Dans ce contexte, deux tendances religieuses divergentes sont apparues, qui s'enracinent dans
des communautés distinctes. La santeria s'est latinisée dans la population porto-ricaine. Elle
s'est associée au spiritisme déja pratiqué a Porto-Rico, si bien que l'on parle parfois de
"santerismo". Dans certains cas, I'évolution va jusqu'au rejet de la santeria cubaine, accusée de

"sorcellerie”, quand bien méme de nombreuses pratiques du "santerismo” en sont directement



15

issues. Une autre tendance issue de la santeria est le mouvement "orisha voodoo" qui s'est
développé (modestement) dans la population noire américaine. Il consiste en une ré-
africanisation du rituel et des croyances, avec en particulier une élimination des références au
catholicisme incorporées pendant la période cubaine. L'initiation est réservée au Noirs dans ce
mouvement qui s'est organisé en communauté villageoise sur des bases "africaines" en
Caroline du Sud. Dans ce sanctuaire, on est en présence d'une tentative de réarticulation entre
pouvoir politique de type monarchique, lignage et culte des orisha. Enfin, une autre évolution
touche la santeria "orthodoxe" aux Etats-Unis: celle de l'ecclésification. L'église Lukumi
Babalu Aye tente actuellement de fédérer tous les santeros américains dans une organisation
centralisée basée en Floride. Néanmoins, ces tendances (latinisation, neo-africanisation,
ecclésification) sont beaucoup moins patentes en Californie que sur la cote est des Etats-Unis.

Aprés la désarticulation cubaine du lien entre religion, politique et ethnicité, ce n'est
donc pas un retour a la situation africaine pré-coloniale qui se produit aux Etats-Unis. Le culte
des orisha s'y développe au contraire conformement aux grandes tendances de la modernité
ameéricaine.

Mais I'umbanda brésilien redouble ce processus. Il ne s’agit pas d’une religion
africaine déplacée, et plus ou moins transformée. Elle est pratiquée aujourd’hui par une
majorité d’individus sans lien généalogique avec I’Afrique, et pour qui ce continent n’est
qu’une vague référence idéologique, parfois méme sur un mode dépréciatif. Constituée dans
le sud du Brésil a partir de sources africaines et spirites, I'umbanda a été introduit dans le
Ceara dans les années 1950, dans une sorte de double déplacement entre le Sud industriel et le
Nordeste. Mais, si les gens se déplacent, les esprits aussi ; ils descendent du ciel pour
intervenir dans les affaires humaines, en interagissant avec une personne par le truchement
d’un médium ou par téléphone. Cette intrusion peut prendre la forme d’une transgression : la
traversée des frontiéres cosmologiques va souvent de pair avec des comportements incongrus,
c¢’est-a-dire déplacés, comme celui du caboclo Simbamba. Qu’y a-t-il de plus invraisemblable
que la situation suivante que j'ai vécue a Fortaleza®™ ? Simbamba est un Indien mort, obsédé
par les femmes, s’exprimant par la bouche d’un Blanc homosexuel et exigeant d’un Frangais
qu’il dise des obscénités par téléphone a une personne qu’il n’a jamais vue, et qui se trouve a
Rio, & prés de 3000 kms de 1a...Nous savons depuis Leiris'* (1958) et Métraux™ que toute

forme de possession impliqgue des aspects théatraux, en particulier dans le cas de

3 Erwan Dianteill, « Le caboclo surmoderne », Gradhiva, 7, 2008, pp. 24-37
4 Michel Leiris, La possession et ses aspects théatraux chez les Ethiopiens de Gondar, Paris, Gallimard, 1958
1> Alfred Métraux, Le vaudou haitien, Paris, Gallimard, 1958



16

’Umbanda®®, mais 1’age de la globalisation ajoute quelque chose & cette dramaturgie : il
multiplie les possibilités de courts circuits sociaux et symboliques, les courts circuits de la
pensée qui sont une source essentielle du rire selon Bastide®’.

Ce que nous avons observé a Fortaleza n’est pas si rare ailleurs. Les téléphones
cellulaires rendent les consultations de voyance plus facile. C’est le cas par exemple des
génies patrosi étudiés par Bertrand Hell a Mayotte qui répondent au téléphone lorsqu’ils
possédent un médium, mais aussi de certains leaders d’Eglises spirituelles a La Nouvelle-
Orléans que j'ai moi-méme étudiées'®, qui ménent des consultations inspirées par I’esprit
Black Hawk par téléphone avec des consultants appelant de Las Vegas ou de Los Angeles.
Cette communication dématerialisée a assurément une affinité avec 1’idée d’un cosmos rempli
d’esprits désincarnés, qui « flottent » dans I’astral. La communication instantanée, la
réduction du temps et de I’espace caractérisent la surmodernité selon Marc Augé ; ces traits
sont aussi constitutifs d’une vision du monde ou les esprits peuvent se déplacer
instantanément d’un lieu a un autre, ou méme étre dans plusieurs lieux a la fois. N’est-ce pas
ce que permettent le téléphone mobile et la vidéoconférence ?

L’umbanda est aujourd’hui pratiquée a Paris méme, ou j’ai pu récemment observer et
participer a plusieurs cérémonies cette annee. Le temple a été fondé par le pai de santo
Gerardo venant de ... Belo Horizonte ! Depuis une dizaine d’années, il se rend a Paris ou il
est accueilli par une troupe de théatre qui organise son séjour. Une fois par semaine la scene
se transforme en terreiro, et les esprits africains (les eshus) et brésiliens (les caboclos)
investissent les lieux, avec tambourinaires et costumes. Les esprits parlent portugais mais
aussi francais par sa bouche ; ils boivent pour certains d’entre eux du pastis, une boisson
anisée tres populaire en France. Non seulement Gerardo incorpore ces esprits, mais les
participants francais aussi. 11 faut noter qu’aucun des umbandistes francais de ce groupe n’est
allé au Breésil.

Lorsque le pai a passé un mois environ a Paris (il organise aussi des cérémonies sur
une péniche sur la Seine), il rentre dans le Minas Gerais ; les activités du groupe s’espacent
dans le temps mais elles ne disparaissent pas. Une fois par mois, Sylvie, comédienne

professionnelle, la mar pequenha qui a été initiée a Paris, organise une session qui réunit une

'® Turner, Victor, “Social Dramas in Brazilian Umbanda: The Dialectics of Meaning”, in The Anthropology of
Performance. New York, PAJ Publications, 1986, pp. 33-71

" Roger Bastide, « Le rire et les courts-circuits de la pensée », in Pouillon, Jean & Pierre Maranda (eds),
Mélanges offerts a Claude Lévi-Strauss a [’occasion de son 60° anniversaire, tome Il. Paris-The Hague, Mouton,
1970, pp. 953-963

'8 Erwan Dianteill, La Samaritaine noire - Les Eglises spirituelles noires américaines de La Nouvelle-Orléans,
Paris, Editions de I'EHESS, 2006
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vingtaine de personnes. Toute la cérémonie se fait alors en frangais, avec les caboclos et les
pombas giras parlant dans la langue de Moliére. On assiste ainsi actuellement in vivo a
I’invention d’un umbanda frangais, qui ne comporte pas, par exemple, de culte du preto velho,
entité bien connue au Brésil mais qui serait trop long a faire venir selon Gerardo: cet
umbanda se concentre sur les esprits de type eshu et caboclo qui se gallicisent.

Nigéria, Cuba, Etats-Unis, Brésil, France : on voit que les esprits afro-américains
courent le monde, en totale affinité avec la globalisation actuelle. Voyons maintenant un

deuxiéme exemple, cette fois en Afrique aujourd’hui.

b) La ville africaine, laboratoire de la surmodernité religieuse

Je conduis depuis 2007 une enquéte sur le vaudou dans la ville de Porto-Novo au
Bénin. Il ne s’agit en rien d’une religion traditionnelle, mais au contraire d’une religion
inscrite dans la surmodernité africaine.

Le vaudou au Bénin comporte de nombreux cultes spécifiques correspondant a des
entités spirituelles distinctes. On peut identifier des esprits attachés a un lignage et/ou a un
lieu donné, des divinités dont le culte est répandu dans la zone de peuplement fon, des
divinités dont le culte excede les limites de la population fon. Ajoutons que le vaudou est
partout en contact avec le catholicisme et le protestantisme, avec les Eglises chrétiennes
africaines et avec I’islam ; rares sont les adeptes de ces religions ne participant pas a
I’occasion a un rituel vaudou, en particulier lors de funérailles, comme le montre précisément
Joél Noret™®.Comment aborder ce complexe religieux protéiforme ? J’ai choisi d’étudier le
vaudou par la divination de Fa (ou Ifa en yoruba). Cette pratique a ceci de particulier qu’elle
touche tous les adeptes du vaudou, quelle que soit la divinité dont ils sont les adeptes: Les
interpretes légitimes de Fa, les bokono (babalao en yoruba), interviennent en effet pour
élucider les problemes auxquels sont confrontés les chefs de cultes du vaudou. En étudiant le
Fa, on a donc accés a I’ensemble des lieux de culte.

En outre, mon enquéte de terrain se fait a partir de Porto Novo, ce qui n’est pas le fruit
du hasard. Pourquoi ce choix ? Porto Novo est une ville dont I’histoire et la sociologie font un
creuset religieux et politique original. Situé a une trentaine de kilomeétres de Cotonou, la
capitale économique de la République du Bénin, Porto Novo est localisée sur une lagune, a la

frontiere du Nigéria. C’est I’ancienne capitale coloniale du pays. C’est en effet dans cette ville

19 Noret, Joél, Enterrer & tout prix, Bruxelles, Editions de I’Université Libre de Bruxelles, 2010
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que les Frangais installérent leur gouvernement apres la conquéte du royaume de Dahomey en
1894, qui était le rival du royaume de Porto Novo. C’est une ville d’environ 250 000 habitants
aujourd’hui, beaucoup plus petite que Cotonou, mais qui conserve un important poids
politique et culturel (le gouvernement se trouve a Cotonou, mais 1’Assemblée nationale est a
Porto-Novo).

La ville est peuplée majoritairement de Goun, qui s’expriment dans une langue proche
du Fon, et de Yoruba, dont la langue est distincte, et qui sont majoritaires dans le sud ouest du
Nigéria. Les Goun et les Yoruba sont en contact depuis trés longtemps, et beaucoup de
Portonoviens ont des parents issus des deux groupes, et maitrisent donc les deux langues. La
ville, du fait de son importance politique, est aussi peuplée de gens venant de tout le Bénin, ne
parlant ni le Goun ni le Yoruba. C’est pourquoi 1’'usage du francais revét une importance
cruciale dans le contexte urbain : ¢’est la langue véhiculaire utilisée par beaucoup.

Comme tout le sud du Bénin, Porto Novo est le lieu d’un intense brassage religieux
tout a fait typique de la surmodernité. On y trouve donc des musulmans, des chrétiens
catholiques et protestants, des chrétiens appartenant a des Eglises africaines indépendantes
(c’est ici qu’a été fondée I’Eglise du christianisme céleste, qui a essaimé dans toute I’ Afrique
occidentale et méme en Europe), et des pratiquants du vaudou et de la religion des orisha. Les
esprits vodun sont d’origine Fon et Goun, les orisha sont yoruba a I’origine. Porto Novo est
une grande ville ou se croisent ces religions, de facon conflictuelle ou pacifique, dans
I’affrontement ou 1’osmose. Le caractére bi-culturel (goun et yoruba) et pluri-religieux de
Porto Novo, a quoi s’ajoute une culture urbaine ancienne, font de cette ville un lieu
particuliérement pertinent pour I’étude d’une religion africaine en surmoderniteé.

Il ne s’agit pas, en effet, de considérer le vaudou comme une religion africaine
traditionnelle, au sens ou on aurait affaire a des rites et des croyances transmis a I’identique
de génération en génération depuis toujours®. Ce sont au contraire les variations du vaudou
dans le temps, ses variantes dans 1’espace, et son caractére politique — c’est-a-dire dynamique
au sens de Balandier, que je prends actuellement comme objet d’étude.

La premiére idée directrice de cette enquéte est ainsi de mesurer 1’évolution du vaudou

en partant de la divination par le Fa (nommé Ifa en zone de peuplement Yoruba) depuis

20 C’est par exemple le point de vue de A. Beffay-Dégila (2010) qui se propose d’enregistrer rites et croyances
avant qu’ils ne disparaissent. Son ouvrage, qui se présente comme un abécédaire du vaudou, est néanmoins une
excellente source d’information sur les cultes locaux.
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Melville Herskovits®, puis 1’ouvrage fondateur de Bernard Maupoil, La géomancie a
I’Ancienne Céte des esclaves®, et les recherches de William Bascom? au Nigéria et d’Albert
de Surgy au Togo?*. Quelles ont été les variations du vaudou depuis le début XXe siécle ? Le
culte de Fa est particulie¢rement bien documenté depuis un siécle, ¢’est donc une fagon qui me
semble judicieuse d’aborder cette question.

Le culte des vodun s’est enrichi de divinités venues du Ghana et du Togo. Il s’agit
notamment de Mami Wata, de Tron Alafia et de Gambada : ce sont des entités relativement
récentes, introduites depuis une cinquantaine d’années au Bénin. Dans les trois cultes, la
divination et le sacrifice animal sont pratiqués, notamment le lancer de cola, mais les
praticiens de Fa interviennent-ils dans ce cadre ? J’ai rencontré un prétre de Tron Alafia,
religion africaine fortement infleuncée par 1’islam, qui était aussi un bokono actif : Ifa et Tron
peuvent parfois se combiner.

Par ailleurs, D’expansion du christianisme ¢évangélique et I’émergence d’un
christianisme africain original ont affecté le vaudou. Le protestantisme evangélique et le
christianisme céleste sont hostiles au vaudou. Neéanmoins catholiques et musulmans
consultent les devins de Fa, tout comme les célestes (officieusement en tout cas). Les dons de
prophétie et de guérison jouent un réle central dans ces christianismes africains: ces pratiques
revétent une forme proche de leur équivalent dans le vaudou (divination et guérison par le
« bo », c’est-a-dire par le travail magique). Les adeptes doivent développer des argumentaires,
publics ou privés, pour contrer les attaques rhétoriques de ces groupes chrétiens : il existe

aujourd’hui des « théologiens » du vaudou qui s’y emploient.

Je meéne aussi une comparaison synchronique avec le corpus mythologique et les
pratiques des babalaos cubains. J’ai en effet collecté des centaines de mythes a La Havane, la
plupart déja transcrits par les pratiquants eux-mémes ; ce corpus (source d’un article publié
dans L’Homme en 2008) constitue une base de comparaison exceptionnelle avec leur
équivalent africain. Au Bénin, j’ai déja enregistré une récitation compléte des seize signes

doubles du systeme divinatoire, ainsi que quelques signes composes importants, soit 24 clips

2! Herskovits, Melville, Dahomey, An Ancient West African Kingdom (Vol. 1), New York, Augustin Publisher,
1938 ; Herskovits, Melville & Frances, A Dahomehan narrative — A cross cultural analysis, Evanston,
Northwestern University Press, 1958

22 Maupoil, Bernard, La géomancie a I’Ancienne Céte des Esclaves, Paris, Institut d’ethnologie, 1988 (1943)

28 William Bascom, Ifa divination : communication between gods and men in West Africa, Bloomington, Indiana
University Press, 1969 ; Sixteen cowries: Yoruba divination from Africa to the New World, Bloomington,
Indiana University Press, 1980

* Surgy, Albert, La géomancie et le culte d’Afa chez les Evhé du littoral, Paris, publication orientaliste de
France, 1981
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vidéo, et une trentaine d’histoires. Lorsque le devin pratique la divination, c’est ce corpus
limité qu’il utilise, ce sont ces histoires qu’il a « en téte » au moment de la consultation : cet
ensemble d’histoire est donc le noyau de la compétence théorique du devin. Le devin Fakoya,
de Porto Novo, commence par réciter les prieres propitiatoires du signe en yoruba, puis il
raconte une ou deux histoires par signes. Ce petit corpus est une base de départ pour la
comparaison : trouve-t-on ces histoires dans le Nouveau Monde ? Possédent-elles des
variantes ? Quel sens donner a ces narrations, sachant qu’elles sont accompagnées le plus
souvent d’une moralité, aussi bien a Cuba qu’en Afrique ?

Si le devin Fakoya utilise seulement une trentaine d’histoires régulierement, il a a sa
disposition un corpus beaucoup plus important. En effet, les babalaos du Bénin se
transmettent encore des mythes oralement, mais j’ai pu constater que des documents écrits,
venant du Nigeria et des Etats-Unis circulent parmi eux, tout comme des copies des textes
ethnographiques de Maupoil et Surgy. Fakoya possede ainsi une bibliothéque d’une vingtaine
d’ouvrages dédiés au Fa en francais, en anglais, en yoruba et en goun, que j’ai intégralement
numérisée. J’ai en outre demandé¢ au devin de commenter ces ouvrages et 'usage qu’il en fait.
Parmi les livres de Fakoya, on trouve la bible du Fa, un texte écrit en yoruba par le fondateur
de I’Eglise d’Ifa au Nigeria. Fakoya, associ¢ a d’autres devins, a traduit une partie de cet
ouvrage, qui sert de base au culte rendu les dimanches. La formulation de « seize
commandements de Fa» est comparable dans ce texte au travail de « théologisation »
accompli a Cuba par certains babalaos, qui ont rédigé « douze commandements » a partir des
signes divinatoires. Je poursuis 1’analyse de ce phénomene de formalisation biblique en
examinant attentivement, et en traduisant cette « bible yoruba » comme la nomme les bokono.

Cette tendance est associée a la constitution d’une Eglise de Fa au Nigeria et au Bénin,
ce qui n’est pas le cas dans les Amériques. J’ai déja assisté a plusieurs services religieux de
I’ljo Orunmila Ato que j’ai filmés dans cette Eglise. Il s’agit d’une liturgie trés proche de
celles des Eglises protestantes historiques, mais sans référence a Jésus : le culte est centré sur
les seize signes de Fa. Il s’agit d’une cérémonie dont la forme est manifestement chrétienne
(jusqu’aux robes blanches des pasteurs), mais dont le contenu ne I’est pas. Le sermon
s’appuie par exemple sur 'un des mythes de Fa dont le pasteur tire un précepte moral a
I’intention des fideles.

Ajoutons qu’une tentative d’unification entre pratiquants d’Ifa en Afrique et dans les
Amériques est actuellement lancée a partir des Eglises d’Ifa du Nigeria. Il s’agit du Conseil
International de la religion d’Ifa, dont le si¢ge est a Oke Itasé (Il¢ Ifé) au Nigeria. Cette

fédération d’Eglises d’Ifa posséde un site internet en anglais, avec des contacts au Mexique et
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en Floride. J’ai rencontré en janvier 2010 des représentants de cette fédération venus
spécialement du Nigeria chez 1'un des pasteurs devins de I’Eglise de Porto Novo, afin de
resserrer les liens avec 1’Eglise de Fa au Bénin (que le Nigeria finance en partie). Ces pasteurs
devins du Nigeria m’ont proposé de visiter leur temple au Nigeria. L’association me semble
surtout bien implantée au Nigéria, peu dans les Amériques, mais ses activités pourraient
devenir rapidement internationales.

La troisieme orientation de ma recherche en Afrique occidentale consiste a étudier le
vaudou dans sa dimension politique. Du niveau le plus local jusqu’au sommet de 1’Etat
béninois, le vaudou est en relation avec le pouvoir politique. Cette relation apparait avec
clarté a I’occasion de la féte des religions endogenes, organisée tous les ans le 10 janvier.
Cette fete est soutenue par I’Etat depuis 1992, date ou le président Nicéphore Soglo a soutenu
le festival Ouidah 92, consacré au souvenir de la traite des esclaves, mais aussi au culte des
vodun. Aprés 18 ans de régime communiste hostile a toute forme religieuse (en particulier au
vaudou), le gouvernement démocratique du Président Soglo souhaitait établir 1’égalité entre
les confessions, et donner toute sa legitimité aux religions « non-importées », d’ou son soutien
a Ouidah 92, en coordination avec 'UNESCO. Ce n’est que quelques années plus tard que la
féte des vodun fut officialisée. Elle est ainsi devenue féte des religions endogénes afin
d’inclure les cultes du nord du pays. L’islam et le christianisme avaient avant cette date des
journées chomées et payées correspondant aux fétes religieuses (Noél, Aid El Kébir),
reconnues par I’Etat béninois. J’ai obtenu de I’administration de 1’ Assemblée Nationale une
copie des débats ayant conduit a I’adoption de ce jour férié : les controverses qui se sont
manifestées lors de cette séance ont apparemment une double origine : religieuse (certains
députés chrétiens et musulmans) ou géographique (la féte est une invention méridionale, qui
inquiete certains députés du Nord).

Méme adoptée officiellement, la féte des religions autochtones suscite toujours des
réticences implicites au plus haut sommet de I’Etat béninois : le Président Boni Yayi n’a
jamais participé a aucune cérémonie officielle d’ouverture des festivités depuis 2006 (il est
officiellement en voyage a I’étranger), alors qu’il est toujours présent lors des fEtes
chrétiennes ou musulmanes. En janvier 2010, quelques jours apres la féte, les responsables

nationaux des religions autochtones ont été invités a rencontrer le président, mais ils ont
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décliné cette proposition. Boni Yayi étant chrétien évangélique®®, on peut supposer qu’il ne
souhaite pas &tre mélé a un culte « paien ».

Néanmoins, le président, aisément réélu en 2011, n’a jamais manifesté publiquement
son hostilité a la religion des vodun. Le fait que I’actuel ministre de la culture soit M. Galiou
Soglo, fils de I’ancien président de la république, dont on a vu qu’il était trés bienveillant a
I’égard des religions autochtones, peut méme étre interprété comme un signe a 1’égard des
pratiquants des religions autochtones. En outre, le gouvernement béninois alloue une
subvention a toutes les organisations religieuses pour appuyer « leur réle de médiation sociale
et de gardien de la paix », y compris les religions autochtones. En 2010, cette subvention
s’¢levait a plus de deux cent millions de francs CFA pour les religions autochtones, soit
environ 400 000 USD, destinés aux chefferies traditionnelles et aux chefs de culte. En ce qui
concerne les festivités du mois de janvier, le ministére de la culture et celui de I’intérieur
préparent une « communication » chiffrée qui est transmise pour approbation au conseil des
ministres.

Cette subvention donne lieu a de nombreux contentieux que gere le ministére de la
culture et le ministére de I’intérieur. Les fonctionnaires du ministére de la culture en charge de
ce dossier recoivent une importante correspondance (des lettres de réclamation et de
dénonciation) issue des associations cultuelles autochtones en concurrence pour 1’octroi de la
subvention d’Etat. Ce type de conflit est révélateur d’intéréts économiques, mais aussi
politiques et religieux, intimement méleés.

Le fait politique ne se réduit pas, au Bénin, a I’activité étatique®. 1 existe en effet une
royauté de grande influence locale depuis son rétablissement par le régime démocratique dans
les années 1990. Ainsi, Akpon I11, actuel roi de Porto Novo et descendant du fondateur de la
ville Té Agbanlin, exerce-t-il par exemple une autorité certaine sur les affaires la ville. 11 est
par exemple la tutelle des zangbeto, la société initiatique masquée qui fait régner 1’ordre dans
la ville, la nuit tombée. Le roi est conseillé par Mito Akplogan, ministre des vodun, qui
contréle et arbitre les conflits entre chefs de culte des vodun. La royauté est ainsi intimement
liée au culte des vodun a Porto-Novo : aucune cérémonie royale ne peut avoir lieu sans
divination et sacrifice aux dieux. J’ai été recu plusieurs fois par le roi depuis 2007 et j’ai pu
ainsi assister au sacrement du roi des villages lagunaires en novembre 2010, ainsi qu’aux

cérémonies qui ’accompagnaient, que présidait le roi de Porto Novo. Le Fa a d’abord été

® Notons que Mathieu Kérékou, qui a d'abord été un dictateur marxiste, s’est converti au christianisme
évangélique dans les années 1990, et a été élu président & nouveau en 1996. Sur cette évolution politique et
religieuse, voir Strandsbjerg, 2008.

% e lien entre royauté traditionnelle et religion des orisha est attesté aussi au Nigéria : voir Apter, 1992.
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interrogé pour déterminer qui, dans le lignage, devait succéder au roi décédé. C’est ainsi que
j’ai appris que le fils du défunt avait été écarté, alors qu’il pouvait potentiellement monter sur
le trone. La divination est donc bien un opérateur de choix politique de premiére importance.
On voit ainsi combien s’enchassent de facon complexe dans la ville de Porto Novo,
religions traditionnelles et religions modernes, dans une configuration typique de la

surmodernité.

Conclusion

Il ne faudrait pas croire que les phénomenes décrits plus haut se limitent au champ
bien particulier des religions africaines et afro-américaines. Les institutions pentecotistes sont
depuis longtemps passées maitres dans I’'usage des nouvelles technologie, télévision et radio
depuis les années 1960 aux Etats-Unis, internet dans le monde entier depuis les années 1990.

Mais les églises chrétiennes historiques ont-elles aussi adopté les nouveaux moyens de
communication. Des 2004, I'Eglise d'Angleterre a ainsi créé une paroisse virtuelle. L'évéque
d'Oxford présentait le projet de la facon suivante?” : « I-church is different from a local
congregation. Although i-church is a sacramental community, there is no obligation on
members to meet together. » Or, la présence des chrétiens réunis physiqguement en assemblée
était jusque la au coeur de la liturgie chrétienne, y compris anglicane ; cette innovation
dématérialise le lien communautaire, puisque les chrétiens de cette paroisse ne sont pas en co-
présence. Et pourtant, ils constituent bien une communauté sacramentelle selon I'évéque
anglican.

Faut-il s’en étonner ? Certainement pas si I’on pense que I’Esprit Saint est le vent
paraclet qu’aucune frontiere ne peut arréter, et qui en outre a donné le don des langues aux
apotres le jour de la Pentecote. Si la majorité des études sur la globalisation prennent pour
objet la dialectique entre le local et le global, les anthropologues doivent prendre en compte
une autre dimension lorsqu’ils s’intéressent a la religion : les mouvements d’ascension et de
descente de I’Esprit ou des esprits, déplacements qui jouent un rdle décisif dans la liturgie.
Toutes les religions (ou presque) concoivent ainsi la relation avec les étres surnaturels en leur
assignant un lieu de résidence, le ciel, les grottes, le fond des lacs ou la cime des arbres. La

hiérarchie des esprits correspond souvent a une hiérarchie spatiale, du dieu supréme résidant

2" Thomas Wagner, « Church of England creates virtual parish », Associated Press, 5 mai 2004 ; consulté en
ligne le 30 juin 2012 ; http://www.msnbc.msn.com/id/4458082/ns/technology_and_science/t/church-england-
creates-virtual-parish/#.T-9rkSEUMpd
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dans les nuées aux esprits infernaux. Nous savons bien sir que cette hiérarchie n’est pas
universelle, elle varie en fonctions des cultures considérées. Mais I’important reste que 1’étude
la globalisation religieuse, comme circulation généralisée des agents, biens et services
religieux, passe par la prise en compte des représentations spatiales et cosmologiques des
croyants : celles-ci orientent assurément les flux, les implantations, les déplacements. En
d’autres termes, on comprendra peut-étre la globalisation économique en observant le
transport des marchandises d’un point a un autre de la surface du globe, mais il nous faut
examiner la fagcon dont les croyants congoivent la relation entre le monde humain et I’empire

des esprits pour saisir la globalisation religieuse.
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O QUE OS HOMENS E AS MULHERES PODEM FAZER
COM NUMEROS QUE FAZEM COISAS

Clara Mafra”

Neste comunicacdo vou dar continuidade a uma meta-reflexdo sobre os nimeros de
religido no censo realizado pelo IBGE, algo que iniciei em 2004, com o artigo “Censo de
religido: um instrumento descartavel ou reciclavel?” (MAFRA, 2004). Como o titulo indica,
minha intencdo ndo era discutir a nova informacéo gerada pelo censo, mas o levantamento
censitario como um instrumento de conhecimento. Como preliminar, naquele artigo eu
valorizava a “longevidade” dos nimeros sobre religido nos censos brasileiros — a Série que
comega em 1872, tem um breve intervalo entre 1920 e 1930, e segue continua até os dias de
hoje. No contraste, devemos lembrar que a Franga, esta nagdo icone da formacdo do Estado
republicano, parou de fazer o levantamento censitario das religides neste mesmo ano. Os
Estados Unidos da Ameérica, onde as religibes muito claramente ocupam o espaco publico
constituindo-o, o Estado deixou de realizar o levantamento censitario sobre a filiacdo religiosa
em 1926, transferindo, desde entdo, a tarefa para um pool de instituicdes religiosas. Alem
disso, eu também valorizava a metodologia desenvolvida pelo IBGE - enquanto varios
institutos de estatistica dos outros paises tendem a apresentar uma grade fechada de
alternativas religiosas para o respondente — em leques de diversidade composto a partir de
dados historicos e do reconhecimento de fluxos migracionais - , o IBGE permite que o
respondente indique de forma livre 0 nome da religido ou culto que faz parte. Isto, em um
levantamento censitario — ainda que realizado apenas em um plano amostral — envolve um
trabalho monumental, pois 0 nimero de declaracfes sempre sera mais amplo e surpreendente
que o esperado. No Censo 2000, coletamos mais de 15 mil nomes de religides de
pertencimento. Estes 15 mil nomes foram posteriormente classificados em 144 categorias.
Para o censo de 2010 os técnicos do IBGE também indicaram uma lista quilométrica de
declaracdes que foram classificadas em 66 categorias. Vale notar que esta metodologia — que

privilegia a expressao livre do respondente diante do estimulo da pergunta — vai na contramao

* Doutora em Antropologia Social pelo Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social, Museu Nacional.
Professora adjunta do Programa de Pés-graduagdo em Ciéncias Sociais — PPCIS da UERJ.
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de uma tendéncia dos institutos de estatistica estatais dos paises do norte, que tendem para a
contencdo da resposta dentro de um limite previamente estabelecido.

Depois de explicitada as qualidades dos nimeros da religido no censo, eu me voltava
para 0 que considero seu maior problema: a vulnerabilidade dos numeros de religido.
Conversando com lideres religiosos e colegas de profissdo, convenci-me que uma Unica
questdo: “qual a sua religido ou culto?”, era algo breve demais para garantir a consisténcia dos
nameros sobre religido no Brasil. Afinal, estamos falando de milhdes de respondentes que,
diante do agente censitario, respondem algo sobre um pertencimento social e pessoal de livre
escolha. Portanto, ndo € uma questdo facil. Por isto, ao invés de uma Unica questdo no
questionario do censo, eu sugeria que deveriamos incluir outras?®. Retrospectivamente, eu
observo que foi muita ingenuidade de minha parte esperar que o IBGE atendesse tal demanda!

Como € que os eventos se encadearam? Em primeiro lugar, no Censo de 2010 nédo
houve a inclusdo de uma segunda questdo sobre religido. A demanda dos lideres religiosos e
pesquisadores de religido ndo foi atendida e 0 nUmero continua a ser produzido e divulgado
com uma “alta taxa de vulnerabilidade”. Em segundo lugar, a parceria do IBGE com o ISER,
como indice de interlocucdo com a sociedade civil, seguiu como trabalho menor e
subordinado: no Censo de 2000 e no Censo 2010 as equipes do ISER trabalharam
exaustivamente sobre as informacGes preliminares que o IBGE fornecia, sugerindo
alternativas e solucdes aos problemas apresentados porém, em nenhum momento as equipes
ISER tiveram acesso preliminar aos dados do Censo. Nas duas ocasifes, o IBGE teve uma
postura ética duplice: proibiu até o tltimo momento o0 acesso aos himeros do censo atual para
os parceiros do ISER, mas divulgou com alguns dias de antecedéncia as informacdes para
alguns orgdos da imprensa. Em terceiro lugar, se avaliarmos, em termos relativos, em 2012
houve um adiamento da divulgacao dos dados do censo de religido._Na divulgacdo do Censo
de 2000, os primeiros resultados do Censo, contendo as caracteristicas gerais da populacdo
como educacdo, migracao, nupcialidade, trabalho, familias, domicilios também incluia o item
religido. Para o Censo de 2010, que teve como data de aplicacdo 31 de julho de 2010, os
primeiros dados foram divulgados em novembro daquele ano. Em abril de 2011 saiu a
publicagdo “Censo demografico: resultados preliminares do universo” que incluia dados da

composicdo da populacdo por sexo, idade, situacdo de domicilio, cor ou raca, educacao,

%8 Na época eu falava da inclusio de apenas uma segunda quest&o, sobre préatica, mas atualmente considero mais
consistente agregar outras duas: 1. Uma questdo que viria como “averiguagdo da informacao™: a apresentagdo da
mesma questdo sobre religido ou culto, mas agora oferecendo ao respondente uma grade fechada de alternativas.
Assim, muitas ddvidas sobre a consisténcia da autodeclaracdo da primeira questdo seriam respondidas. 2. Uma
terceira questdo sobre frequéncia de participacdo nas atividades da religido ou culto. Com isto os numeros
avancariam no campo da pratica, algo que subsidiaria as duas primeiras questdes de identidade e vice-versa.



27

rendimento, ébitos e emigracdo internacional. Ao mesmo tempo, foi organizada uma edicdo
especial sobre os “Aglomerados Subnormais — primeiros resultados”. Apenas em 29 de junho
de 2012 forma divulgados os nimeros sobre religido do Censo 2010, ou seja, um ano e dez
meses depois da aplicacdo do questionario. Entendo que esta postergacdo da divulgacdo dos
dados censitarios de religido ndo é resultado do mero acaso, de problema técnico mas inclui
uma decisdo institucional estratégica.

Ao longo dos ultimos anos, alguns pesquisadores sugeriram que 0S nUmeros
censitarios, aqueles que descrevem a pluralidade religiosa do pais, estavam fazendo coisa
demais. Pior, estes numeros pareciam ganhar autonomia e vida prépria e estariam
favorecendo atores sociais intolerantes. Seguindo este raciocinio, para conter uma atuacdo
equivocada dos nimeros, optou-se por uma tatica de invisibilizacao.

Nesta comunicacdo, além de apresentar de modo sucinto os argumentos que
subsidiariam, a meu ver, esta estratégia de invisibilizacdo dos nimeros, vou defender que 0s
homens e as mulheres sempre podem criar interlocu¢do com o que 0s numeros fazem, fazendo
com que eles fagam outra coisa que o0 previsto por uma teleologia historica parcial e fechada.
Neste sentido, vou inclusive defender que o Estado brasileiro ndo abra mao da vantagem que

acumulou ao longo de uma série de mais 13 censos aplicados.

EE I I

Sei que estou caminhando no terreno das hipoteses, mas suponho que o fato da
divulgacdo dos numeros do censo de religido de 2010 ter ocorrido um ano e dez meses depois
da aplicacdo de um questionario digitalizado, ndo é um evento fortuito mais uma deciséo
institucional de cunho politico. Sugiro, além disso, que este evento é resultado de uma
interpretacdo equivocada da capacidade de agéncia dos nimeros de religido.

Para ndo nos alongarmos, nesta comunicagdo, vou me ater aos argumentos levantados
por Emerson Giumbelli no artigo “Minorias religiosas”, que apareceu em uma coletanea
organizada por Faustino Teixeira e Renata Menezes (org) sobre “As Religides no Brasil —
continuidades e rupturas” (2006). Este procedimento, que tem la suas desvantagens, tem a
vantagem de nos poupar tempo. Com a clareza retérica de Emerson, sua escrita sistematica e
coerente iremos mais diretamente aos pontos chave do argumento que pretendo criticar.

Em primeiro lugar, o autor reconhece que seu argumento € devedor de uma tradi¢do
disciplinar especifica no interior das ciéncias humanas, da filosofia politica, que pressupde

que por principio, a relagdo entre identidades religiosas e o Estado moderno sempre sera
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problematica. Isto pela simples raz&o que o principio da laicidade ou do secularismo, que esta
no coracdo do Estado moderno, exige a separacdo do Estado e das religifes. Esta separagdo —
que ndo é simples - se daria, por um lado, no plano “da crenga”, com um Estado que abre mio
do controle das crencas privadas dos individuos. E por outro lado, na busca da neutralizacdo e
da autonomizacdo dos aparelhos burocraticos em relacdo aos engajamentos religiosos dos
cidaddos. Quer dizer, para efetivar a separacdo, o Estado laico ou secular deve recusar 0s
vinculos materiais e simbdlicos com as religifes e suprimir a referéncia religiosa no plano da
lei.

Por esta tradi¢do disciplinar, alicercada em tipos ideais, podemos compreender porque
a realizacdo de levantamentos censitarios sobre filiagdo religiosa é tarefa problematica. Se o
tema da “crenga” ¢ uma questdo de forum privado, o Estado Moderno ndo deveria se engajar
na questdo, inclusive, ndo deveria demandar que o cidaddo em sua individualidade a
declarasse. Porém, na histéria da formacdo de diferentes Estados nacionais, 0s coletivos
religiosos sdo atores relevantes ndo apenas na vida privada dos cidaddos, mas na vida publica,
muitas vezes constituindo-se como aliados fundamentais para a criacdo e/ou manutencao do
Estado Laico ou secular. De qualquer forma, como nos lembra Bourdieu, os nimeros
censitarios sao constituintes e constituidores de identidades sociais. Com ou sem polémica,
realizar um censo ja € um ato politico que serve alguns interesses e fere outros.

No artigo citado, Emerson vai além do reconhecimento do carater problematico de
levantamento censitario. Em um passo a frente, o autor afirma que, particularmente no Brasil,
os dados do censo de religido estdo reforcando uma mudanca mais geral: 0 modo como nés
brasileiros imaginamos nossa pluralidade religiosa e nos relacionamos com ela passa, ndo sem
tensoes, de um “Brasil sem minoria” para um Brasil constituido por maiorias ¢ minorias”.

O que seria um “Brasil sem minoria”? Para o autor, no leque internacional das nagoes,
o Brasil ¢ um caso interessante porque em sua historia “ha sinais de pluralidade religiosa em
“recuos de variada extensdo”, ou seja, (Giumbelli 2006:235), “jamais o vocabulario derivado
das nogbes de maioria e minoria se tornou dominante ou mesmo recorrente para descrever
essa pluralidade” (Giumbelli, 2006: 235). Para adensar o argumento, 0 autor realiza um
sobrevoo sobre a historia das diferentes tradicGes religiosas que compdem a nac¢éo brasileira.

A Igreja Catdlica, mesmo sendo a religido de adesdo majoritaria da populacdo, foi
pensada, segundo Giumbelli, como “totalidade” e ndo como maioria. Nas suas palavras,
“Religido da coloniza¢do, religido do Estado, religido da nagdo, religido do povo: sucessivas
encarnagdes da totalidade. Cada uma dessas imagens alimentou a ideia do “Brasil Cat6lico”,

de que temos ainda hoje tantas marcas e manifestagdes” (Giumbelli 2006:236). Esta religidao
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de totalidade conviveria com uma diferenciacéo interna — nas praticas sincréeticas — e com uma
diversidade externa — jogos complexos de complementariedade com alteridades que néo se
submetem ao poder eclesial, mas que também ndo estdo muito longe de sua influéncia. O
preco que se paga por este “inclusivismo”, afirma o autor, ¢ ocupar um lugar subordinado em
uma configuracdo hierarquica que tem o catolicismo como referéncia.

Assim estariam as religiGes espiritas e de culto afro que formam a nossa pluralidade,
mas que, porém, ndo se comportam exatamente como minoria. Isto porque estas religiGes
podem ter pouca expressdo politica, mas tem uma enorme influéncia cultural. Um universo do
‘neo-esoterismo”, “misticismo, “Nova Era” também, segundo o autor, ndo se comportaria
como “minoria” pois ‘“existem sem causar muitas controvérsias”(Giumbelli 2006:237). O
unico segmento social que se apresenta com vocagdo minoritaria, afirma Giumbelli, € o dos
evangélicos. S&o eles que acionam os principios modernos de conversdo, de exclusivismo, de
realce de fronteiras — elementos constitutivos do estilo minoritario moderno (Giumbelli
2006:238). Séo eles que, poderiamos agregar, se sintonizam com a linguagem secular e fazem
campanhas proselitistas tendo o Censo como referéncia. No fim dos anos 90, a Assembleia de
Deus publicava: “Nos anos 2000 o Brasil sera uma nagao evangélica”!

Quanto ao campo dos estudos de religido, o autor é breve, mas encontra tambem ali
uma recusa em se operar com o par conceitual maioria/minoria. Em sua sintese do estado da
arte dos estudos, Giumbelli afirma que os pesquisadores brasileiros tenderiam a reconhecer
uma triade: catolicismo, protestantismo e religides medidnicas (idem: 239). Com este recorte,
0s pesquisadores tendem a ndo operar com o par conceitual de maioria € minoria.

Noto que para construir seu argumento, Giumbelli aproxima o caso brasileiro do
modelo de Estado Consorciado proposto por Michael Walzer. Segundo este filésofo politico,
no Estado Consorciado um regime de tolerdncia mutua se estabelece entre duas ou trés
comunidades, (na préatica, salienta, lideres e elite destas comunidades), enquanto houver
confianca muatua e uma relativa seguranca sobre a continuidade de uma dominacao
constitucionalmente limitada de uma das partes sobre as outras (Walzer 1999: 32). Porém,
dificilmente o regime consorciado se perpetua em democracias modernas pois a tolerancia
entre as partes, neste regime, se sustenta na defesa de direitos coletivos que se sobrepdem,
muitas vezes, aos direitos individuais.

Em sintonia com esta formulagdo, Giumbelli afirma que “a pluralidade no campo
religioso brasileiro ndo ¢ traduzivel em minorias e maiorias”, pois em realidade sua
pluralidade se constitui como um “mosaico crivado de muitos centros de referéncia e de

experiéncia, cujo arranjo obedece ao marco posto pelo catolicismo” (2006: 240).
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Mais adiante, Giumbelli afirma que nestes novos tempos, com a perda de consisténcia
do “Brasil catdlico”, sem uma referéncia mais consensual do catolicismo como constituidor
da “totalidade”, os numeros censitarios seriam lidos como intensificadores dos processos de
individualizagdo e como promovedores de uma politizacdo excessiva do campo religioso,
ampliando o campo de atuacdo dos atores sociais intolerantes, ou seja, daqueles que sabem
navegar em um campo social articulado pelo par maioria-minoria.

Como recurso retdrico complementar, o autor cita ainda duas situacfes exemplares. 1.
Uma pequena reportagem publicada no Globo, de uma pesquisa realizada entre moradores das
favelas. Emerson destaca como a reportagem destaca o contraste entre moradores catélicos e
evangélicos no municipio e na favela. Outras minorias ndo sdo mencionadas. 2. O outro
exemplo, se refere ao planejamento do ensino religioso confessional no Estado, em respeito
ao decreto 29.228. Em 2004 foram abertos 500 postos de ensino, repartidos entre catélicos,
evangélicos e diferentes credos. A distribuicao teria seguido o resultado de um censo escolar
aplicado em 2001, que levantou a filiacdo religiosa dos alunos da rede estadual. Neste caso,
de maneira similar, o autor sublinha a forca dos nimeros na sustentacdo da politica de
distribuicdo dos postos de trabalho.

Vindo ao encontro do autor, posso dizer que a transformacdo de um “Brasil sem
minorias” em direcdo a um “Brasil sem maioria” tanto ¢ indicada como ¢ produzida pelos
nameros censitarios. Porém, procurar conter a politizacdo dos dados censitarios sobre a
pluralidade religiosa postergando a sua divulgacao ou buscar disciplinar o modo como estes
dados tem sido recebidos pelos diferentes coletivos sociais e pelos cidaddos indiviguais, tem a
mesma eficacia que botar fogo em uma folha de papel para fumar o cachimbo ali desenhado.

No artigo, 0 autor parece lamentar a perda de um “Brasil sem minorias” pois esta ¢ a
marca da excepcionalidade brasileira. Muitas transformaces ocorreram no campo religioso
nas ultimas décadas, e 0 seu temor é que estas mudangas ndo se somem para confirmar a
excepcionalidade historicamente consolidada. Sua esperanca de continuidade da
excepcionalidade se assenta no fato de que sdo poucos 0s coletivos que ganham com a
ratificacdo das mudancas ou, que ganham com um novo modo de nomear e negociar as
diferencas em um campo religioso brasileiro.

De minha parte, apoiada em José Casanova, sugiro que a marca da excepcionalidade
brasileira — se houver alguma — estd em outro lugar. José Casanova se define como um
soci6logo comparativo. Sua obra de referéncia € o livro Public Religions in the Modern World
(1994), onde ele defende que distintamente do que foi idealizado pelos cientistas politicos, em

nenhum caso, Estados e nagdes modernas foram constituidas na pura e radical separacédo entre
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Estados e religides. Para compreender como as categorias religido e Estado tem se constituido
e as configuracBes sociais modernas realizadas no seu bojo, José Casanova se dedica a
pesquisar a relagcdo entre Estados e tradicdes religiosas em diferentes contextos nacionais,
comparando-0s. Um dos casos analisados no Public Religion é o Brasil. Sua analise permite
que fagamos um gancho com a interpretacao de um “Brasil sem minorias” de Giumbelli.

Onde Giumbelli vé “sinais de pluralidade religiosa em “recuos de variada extensdo”
(Giumbelli 2006:235), José Casanova reconhece sistemas de autoridade e subordinagdo da
igreja no Brasil Império, no Brasil do Estado Novo, no Brasil Republicano. Para Casanova, a
Igreja Catolica s6 conquista uma efetiva posicdo hegemdnica, acolhedora de uma pluralidade
social diversa e heterogénea — do Brasil urbano e rural, das classes médias e camadas
populares, da intelectualidade catdlica, protestante e liderancas afro-brasileiras — quando da
chegada do governo ditatorial nos anos 1960. No periodo negro da historia nacional que se
seguiu, de repressdo e autoritarismo desenvolvimentista, a Igreja Catolica se fortaleceu como
a instituicdo receptora da diferenca na oposicdo a um inimigo comum. Gracgas a capacidade da
igreja catolica de se opor como instituicdo as forgas repressivas, e a capacidade de atuacdo de
alguns bispos exemplares, 0s movimentos sociais ganharam folego e as forcas politicas de
oposicdo se juntaram, forcando a passagem para a constituicdo de um Estado de Direito e
Democratico.

Na visdo de Casanova, a Igreja Catolica nunca teve na historia nacional, nem antes
nem depois, a mesma forca hegemonica. Posteriormente, a dindmica de pluralizacdo das
religibes se intensificou em sintonia com a intensificacdo da vida democratica. Casanova
considera que uma das primeiras manifestacdes de cidadania e vida democratica em um
espaco publico como o brasileiro, onde a crenca é definidora do sujeito moral e politico, é a
busca de novas opcdes religiosas. Neste contexto, a religido que se imp&e pela adeséo formal,
ndo tem grande capacidade de reposi¢édo social.

Em entrevista recente para a Istoé (13/03/2012), José Casanova descreveu nos
seguintes termos o campo religioso brasileiro: “O Brasil se converteu em um centro mundial
de catolicismo global, de pentecostalismo global e de movimentos afro-americanos globais.
O Brasil estd surgindo como uma poténcia econémica global, mas também como uma
poténcia religiosa.” Para este autor, a excepcionalidade brasileira esta em uma capacidade de
valorizar os processos de individualizagdo sem deixar de produzir um “sagrado secular”
consistente. Este “sagrado secular” ¢ um conceito cunhado pelo autor para se referir ao
processo de profanagéo do religioso no interior da moderna secularizagdo e que envolve certa

sacralizacdo da esfera politica secular (nacdo sagrada, cidadania sagrada, constituicdo
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sagrada) e, em especial, se refere ao culto do individuo e a sacralizagcdo da humanidade via
defesa dos Direitos Humanos (traducdo livre, Casanova 2011: 65). Estes valores estariam, a
seu ver, sendo difundidos nas diferentes frentes de migracdo ou de transito dos lideres
religiosos e missionarios brasileiros nos diferentes continentes. Esta interpretacdo da
excepcionalidade brasileira ndo circunscrita as fronteiras do territério nacional tende a ser
confirmada pela informacdo de que atualmente o segundo maior exportador de missionarios
no mundo, depois dos Estados Unidos, € o Brasil.

As noticias que trago de pesquisas sobre missionarios brasileiros em Angola e
Mocambique tendem a reforcar o ponto. Nestes paises, a IURD ndo desenvolveu uma atuacéo
politico-partidaria. Recém saidos de longos periodos de guerra por independéncia e entre
diferentes frentes politicas, o recém formado espaco publico democratico ainda é bastante
fragil e restrito. Estrangeiros ndo sdo incentivados a se aventurar na vida publica regional. Isto
ndo torna a IURD uma forga social insignificante. Em sua tese, Linda van de Kamp (2011)
descreve como a crescente popularidade desta igreja brasileira em Mogambique esta
relacionada com uma capacidade inusitada de seus pastores oferecerem pontes entre o
“tradicional” e o “moderno” levando em conta as diferencas de género e de geracao dos fiéis.
Através da igreja, mulheres de diferentes geragdes negociam a condi¢cdo de mae e esposa, com
as de trabalhadora e de mulher com carreira. Para a autora, cristianismos europeizados tendem
a ser mais monocromaticos e dogmaticos que este que vem do Sul.

Se compreendi adequadamente a interpretacdo de Casanova, a exepcionalidade
brasileira ndo estaria, a seu ver, em um modo particular de imaginacdo da totalidade, como
quer Giumbelli, mas na formacao de homens e mulheres com habilidade de interacdo em uma
pluralidade desordenada, em relag@o a “um mosaico crivado de muitos centros de referéncia e
de experiéncia”, promovendo, em sua a¢do individual ou coletiva, a constituicdo de “sagrados
seculares”.

Na verdade, pessoalmente, tenho dificuldade em me alinhar a diagndsticos tdo
genéricos sobre a “excepcionalidade brasileira”. No entanto, se pressionada, prefiro apostar
em um futuro aberto e desconhecido de uma “comunidade global” em formagao, como sugere
Casanova, que me juntar ao lamento anacrénico de uma imagem de totalidade perdida.

Nesta comunicacdo, em especial, lamento que os tomadores de decisdo de uma
instituicdo do porte do IBGE tenham preferido se alinhar com a posicdo expressa por
Giumbelli, postergando a divulgacdo dos dados sobre religido e assim, precarizando ainda

mais a interlocucdo social sobre a constru¢do dos nimeros de religido no pais. Sem medo de
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errar, prevejo que a pressao das diferentes tradigdes religiosas sobre o IBGE para a construgéo

mais democratica e transparente dos nimeros de religido do censo de 2010 sera ainda maior.
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CONGRESSO DA SOTER - MOBILIDADE RELIGIOSA

Ana Maria Tepedino®

Na busca de um fio condutor para, ao final deste Congresso, que tratou da mobilidade
religiosa®, tentar pontuar as reflexdes dentro de uma légica, optei por escolher pontos
principais das apresentacOes, e pensa-los como num album de retratos, de onde tiraria as
fotos. Achei que Paul Ricoeur, no seu livro Percurso do reconhecimento, poderia nos ajudar
organizando as apresentacdes, que foram feitas nestes dias. Também buscarei articular os
diferentes enfoques com a sociologia de Michel Maffesoli, que tem uma leitura positiva de
nossa contemporaneidade e de Danielle Hervieu-Léger, que embora critica da Modernidade
ndo assume falar em pos-modernidade.

No livro mencionado, Paul Ricoeur procura realizar uma caminhada em busca do
reconhecimento, passando por uma série de filosofos: Aristételes, Descartes, Kant, Hobbes,
Hegel, sem se perder na sua finalidade.

Neste percurso ele vai elaborando varios momentos, que utilizarei para ajudar a

sintetizar os principais pontos das trabalhos.

- A 12 foto, o primeiro momento-Reconhecimento por identificacdo®-

Neste Congresso, 0 1° Reconhecimento € que estamos identificando um
acontecimento ocorrido ha 50 anos, o Concilio Vaticano Il que mudou nédo so a face da Igreja
catdlica, suas relacdes ad intra e ad extra, mas também, apontar o que mudou em relacéo as
outras igrejas cristds. O reconhecimento se da a partir do vivido, da valorizacdo da
experiéncia, tdo importante para a pés-modernidade®’. D. José Maria Pires (bispo emérito da
Paraiba, que participou do evento como jovem padre) nos traz o “olhar de dentro”, e nos
apresenta dados a respeito do Papa Jodo XXIII, dos acontecimentos dentro do Concilio, em
linguagem viva e coloquial, que nos faz evocar e nos convoca a colocar alma e coracao

naquele tempo de tanta esperanga. O pastor luterano Walter Altmann (nos traz “o olhar de

* Doutora em Teologia Sistematica-pastoral pela PUC-Rio, com pds-doutorado na Sorbonne-René Descartes.
Professora de Eclesiologia na Graduagao e P6s Graduacdo da PUC-Rio e na Teologia a distancia.

2% A mobilidade religiosa é uma perspectiva da mobilidade humana. Fala-se que 214 milhdes de pessoas até
2010, ou seja, 3% da populacdo mundial estava em movimento cf. Relatério Pew apud Carranza.

% Cf. Paul RICOEUR, Percurso do reconhecimento, S&o Paulo, Loyola, 2006 p.34-39. De agora em diante
citado P.R.

%1 Cf. Michel Maffesoli, A Logica da razdo sensivel, Petrépolis, Vozes , 1996, p.159-176. As categorias da pés-
modernidade (P-M) sdo tiradas deste livro.
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fora”), e nos fala “do fascinio do ecumenismo”, demonstrando seu conhecimento dos
documentos, explicitando: a Lumen Gentium (sobre a Igreja), a Dei Verbum (sobre a
Revelacdo de Deus) e a Unitatis redintegratio (sobre o Ecumenismo). Ambos palestrantes
valorizaram o extraordinario esforco de renovacdo, a inestimavel contribuicdo ao
ecumenismo, a mudanga de clima na relagdo entre as igrejas, enfim “0S ares revigorantes
vividos”. Altmann diante do aparente esquecimento das idéias do Concilio, termina sua fala
com a inquietante pergunta, que fica ressoando nos ouvidos “teremos envelhecido

precocemente?”.

- O 2° retrato, neste segundo momento Ricoeur apresenta 0 reconhecimento da
responsabilidade, do homem que age e sofre e é capaz de realizacdo, que reconhece a si
mesmo*?, e que é sujeito do Direito. “A obra do homem ¢ inseparavel da idéia de virtude, esta
dirige a decisdo, cuja norma é a regra moral, e atinge o amago do reconhecimento da
responsabilidade 33,

Paulo Fernando Carneiro de Andrade apresenta o fenémeno da Teologia publica,
aparente nos discursos de algumas liderancas politicas e, paradoxalmente o fenémeno da
secularizacdo, que busca ressignificar a religido na América Latina, enfatizando a
desinstitucionalizacdo, o que se percebe com o abandono das religides tradicionais e através
da migracdo para outras igrejas ou do transito religioso (mudanca para uma ou varias outras
religibes e até, posterior volta para a primeira). Coloca em relevo os fundamentalismos, eixo
transversal a todas as religides, que recusa as mediagdes, pois se considera “um saber direto”.
O sujeito no fundamentalismo ndo cré, ele sabe! Outra forma de Teologia Publica que ele
apresenta sdo os Direitos Humanos, que foi o tema de Carlos Alberto Steil que apresenta um
deslizamento dos Direitos Humanos como direitos sociais e politicos (dos presos politicos, e,
especialmente dos pobres), que foi vivido pela Teologia da Libertacdo; para os direitos morais
(aborto e relagdes entre pessoas do mesmo sexo), que prevaleceu nas discussdes das Ultimas
eleicbes. Pontuou os Encontros Nacionais de Direitos Humanos- ENDH, mostrando a
mudanca ocorrida, pois estes encontros eram uma atividade da Igreja Catolica que se tornam
uma atividade do Estado. Este traco da desinstitucionalizacéo € tipico do contexto da P-M em
gue vivemos, assim como o deslizamento da perspectiva politica para a perspectiva social,
moral; pois demonstra a énfase concedida anteriormente a vida puablica, e, que agora é

concedida a vida privada.

2Cf.PR.p85
% Cf. cf Aristételes, Etica a Nicomaco , livro 11, apud P. R. p. 99-100 .
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- O 3° retrato, o terceiro momento Ricoeur aponta o reconhecimento das alteridades.
Trata-se de um olhar atento relacionado ao conhecimento do outro-a como agente, que ainda
ndo é igual ao reconhecimento mutuo™*.

Carolina Teles Lemos vai apontar uma circularidade entre as mudangas provocadas
pela mobilidade religiosa e a inversdo publico-privado, valorizando a categoria da vida
cotidiana, da familia, da intimidade, do espaco, do afeto, da concretude, do dia-a-dia, da
valorizacdo da subjetividade e da sexualidade. Aparece a racionalidade permeada pela
emocdao, pela intuicdo, pela imaginacgéo, pelo senso comum.

As pesquisas realizadas em varias partes do Brasil apontam para uma grande
mobilidade religiosa, especialmente, de pessoas saidas da Igreja Catdlica e Igrejas evangélicas
historicas em direcdo as igrejas Pentecostais e neo-pentecostais. O motivo ¢ “sentir-se bem”.
Um dado polémico apresentado pela autora foi que “merece destaque, pela primeira vez na
historia do Brasil, ha menos mulheres que homens que se declaram cat6licos”.

Brenda Carranza aponta a mobilidade como palavra-chave para 0 momento que
vivemos e valoriza a mutualidade dos conhecimentos intersubjetivos, que eu ousaria chamar
de olhar estético,(do grego aisthesis, 0 que experimentamos em comum), portanto, uma
emocdo comum. A pluralidade com a qual nos defrontamos, demonstra que se trata de
juventudes unidas em torna da WEB, se expressando com novas linguagens, numa rede de
relacbes em movimento, tracos valorizados na P-M. Tipico das tribos urbanas é se constituir
através de redes, que sdo formadas por grupos que se reinem pelo afeto, por algum interesse,
( que ndo sdo fixos, nem permanentes), pois, 0s grupos se fazem, se desfazem, e se refazem
ao sabor dos acontecimentos (outra caracteristica da P-M). Neste momento, aparecem as
demandas, ndo dos direitos humanos, em geral, mas dos direitos de alguns grupos dentro da
sociedade: 0s homossexuais, afrodescendentes e mulheres.

Outra diferenca aparece com a perspectiva politica. Como ja havia sido apontado por
Steil, a politica tradicional se defronta com a nova politica, que B. Carranza apresenta como:
“a consciéncia cidada, que busca expressar nas ruas seus direitos; as campanhas das idéias
espalhadas pelas redes sociais, que transmitem em tempo real, as micro-experiéncias*>.

Porém o ponto fulcral do discurso desta pesquisadora aponta a caracteristica da

contradicdo, do paradoxo, como especifico para 0 momento que vivemos, ao enfatizar a

* CfP.R. p. 105.
% B. CARRANZA cita como marco politico do século XXI, a novidade iniciada em 2008: os indignados ou
Revolucdo espanhola, os occupiers do EUA, a Primavera arabe, os movimentos estudantis do Chile e do Brasil.
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missao fora do Brasil, como novo contexto missionario: “a Missdo reversa”.”Os colonizados
vdo missionar aos seus colonizadores”.

Neste contexto, a autora valoriza a mobilidade objetiva, onde jovens se deslocam pelo
fervor missiondrio; e a mobilidade subjetiva, que é produzida pelo impacto das
transformacgdes geradas pelos avancos tecnoldgicos e suas linguagens, bem como, pelas
mudancas nas concepg¢des e praticas politicas, que incorporam a sua experiéncia religiosa
outras formas de relacdo com as instituicGes religiosas e suas hierarquias.

Outra contradicdo que aparece € a presenca da “religiosidade sem religido”, Versus
“experiéncias voltadas para a sobrevivéncia e fortalecimentos institucionais”.

Nesta mesma linha de valorizagdo do cotidiano Gilberto Cavassos Gonzalez nosso
“espiritualogo” latino vai nos apresentar a mobilidade espiritual, que penetra o cotidiano e se
encontra com os grandes classicos da nossa tradigdo crista. Cita G. Gutierrez que, em seu
livro Beber no proprio pogo, nos ensina muito. O pesquisador apresenta cinco niveis para se
entender a espiritualidade; 1-como ontologia; 2- como experiéncia; 3- como tradicao classica;
4- como ciéncia; 5- como uma arte. Lembrei de Santa Teresa de Avila que afirma a
espiritualidade como relagdo “tratar de amor com quem sabemos que nos ama”.

O autor sublinha a espiritualidade do cotidiano, as relacfes entre nds, entre nos e
Deus, entre nos e nossas tradicdes religiosas, e valoriza nossos santos. E a espiritualidade dos
leigos, do povo no seu caminhar diario, sentindo o sopro do Espirito que anima nossa vida,

com suas alegrias e tristezas, problemas e esperancas.

- A 48 Foto, o quarto ponto de Ricoeur se refere ao reconhecimento matuo, que é o
auge do processo. Este comeca na interacdo, abre caminho para a inter agdo, articulando a voz
ativa reconhecer com a voz passiva ser reconhecido. Articula autonomia e ligacéo.

O exegeta Johann Konings, na sua palestra “Palavra de Deus e linguagem humana”,
apresenta as religides como “linguagens que exprimem a experiéncia de Deus”, que nos
introduz neste espaco do dialogo, do reconhecimento matuo- do divino que se fala, se auto-
revela, se auto-exprime, a Palavra que se manifesta a nos, que a acolhemos. “A religides séo
moradas e manifestacdo do divino, mas s6 percebe isto quem mora com ele na casa”. O
divino ndo ¢ o “totalmente outro” de forma que sua presenga torna-Se imperceptivel, mas o
“sempre-outro” que possibilita, a0 homem e a mulher, radical autonomia, que faz que sua
percepcao possa ser experimentada como heteronomia. A Palavra que se faz carne ( Jo 1,14)

participa do nosso mundo existindo em mutua comunicacé&o.
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- A 52 foto, 0 quinto momento: reconhecimento de si, a consciéncia reflexiva de si-
Ipseidade, (selfhood)® reconhece dois momentos: um que se volta para o passado, com a
memoria, e outro, que se volta para o futuro, com a Promessa. Mas, precisam ser pensadas
conjuntamente no presente ativo do reconhecimento de si®’.

As apresentacdes das pesquisas: de Solange Rodrigues “Jovens, experiéncia do
sagrado, pertencimento religioso” apresentando uma larga biografia e demonstrando o
interesse que a questao das Juventudes e mobilidade religiosa esta levantando, especialmente,
nos ambientes académicos. De modo geral, os jovens apresentam uma desinstitucionalizacéo
onde, possam articular o emocional e a expressao religiosa®. O Pentecostalismo Protestante e
a Renovacdo Carismética Catolica sdo exemplos do sucesso desta perspectiva, embora esta
ultima tenha sido incorporada a institui¢éo.

As juventudes vivem num momento existencial de inseguranca e experimentacéo e
apresentam algumas diferencas como: 1) um quadro de desfiliagdo religiosa (20-24 anos), 2)
conversao a outro credo religioso, 3) re-adesédo a religido de origem, ndo mais como heranca
familiar, mas como decisdo propria, 4) jovens pentecostais concentrados nas camadas mais
pobres da populacéo séo os que apresentam menos mobilidade, 5) jovens sem religido, séo 0s
que constituem a maior % dentro do conjunto da pesquisa sobre religido no Brasil.

A outra pesquisa apresentada por Jorge Claudio Noel Ribeiro Jr. “Juventude e
Religido. Diversidade e autonomia” versa sobre a auto-consciéncia dos jovens universitarios
da PUC-SP sobre a questdo religiosa, e parte da definicdo que G. Simmel da de religiosidade:
“disposicao irredutivel e fundamental da alma, uma energia sem conteddo prévio, que
confere a grandeza aos altos e baixos da vida, estabelece um relacionamento espiritual
continuo em relacdo ao conjunto da existéncia e a conforma ao destino da alma”. Nao
significa uma religido formal, mas a crenca descomprometida em um deus informal, muitas
vezes entendido como energia.

A pesquisa revela diversidade entre 0s universitarios em sua relacdo com o ambiente
religioso. Este pesquisador identifica quatro categorias “Crentes pluralistas, crentes sem
religido, devotos, seculares”. Ele afirma que a maior escolaridade faz a pessoa perceber a
amplitude do real, guiar-se por principios €ticos, superar o egocentrismo, se abrir para a
solidariedade e dar importancia as amizades. Sua visdo de mundo incide na compreensdo

politica, na modernizacgdo social e na adesdo a democracia. Para estes jovens, a existéncia tem

% Cf. P.R. p. 105-122. Ipseidade é o que faz com que um ser seja ele proprio e ndo outro.
7 Cf. ibidem p. 123.
% Cf. D.HERVIEU-LEGER , De I"émotion en religion, Paris, Cerf, 1990, p.51
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sentido e valoriza-se a fé enquanto confianga na vida, em si mesmo-a, na familia e amigos e
no transcendente”. O pesquisador constata que todas as categorias de jovens estudados tém

em comum, o gosto pelas conversas sérias e a musicalidade.

- A 62 foto, o sexto momento de Ricoeur € o reconhecimento como respeito ao
individuo. Aqui surge a estima social, e aparece o afeto ligado ao olhar ético. Respeito pelo
individuo, o direito e a solidariedade.

Eduardo Silva nos apresenta a “Teologia dos sinais dos tempos latino-americanos-
consideragdes hermenéuticas e linguagem teoldgica”. Partindo da pergunta: qual o papel da
Teologia, se volta para o texto de GS 1 e se indaga pelos sinais dos tempos, nas constantes re-
interpretacdes, realizadas desde o Concilio até hoje. A conferéncia de Medellin (1968),

3% que, em cada momento, nos

afirmou que ‘os sinais dos tempos’ sdo um ‘locus theologicus
desafia a olhar nosso contexto, como o fazemos agora “interpretatio temporis”. Depois de
citar autores como Paul Tillich, Claude Geffré, David Tracy o autor apresenta “a situagao
atual como chamado de Deus” . Adverte que ndo serve pensar num esquema pergunta-
resposta. “Uma coisa é responder a uma pergunta e outra € responder a um chamado, no
sentido de corresponder a maneira de existir, proposta por Deus. Para terminar, elabora
alguns critérios para descobrir no presente do continente a acdo-paixdo do Deus de Jesus
Cristo, por meio do seu Espirito. Olha a realidade LA desde a Palavra e a acdo de Deus e olha
a Palavra de Deus e a acdo de Deus desde a realidade do continente. Circularidade
hermenéutica complexa para evitar cair no dualismo, e no monismo.

Lembra a obrigacdo de reconhecer a voz de Deus, que nos obriga a julgar a realidade a
partir de critérios antropo-ético-filosofico-teoldgicos, para poder passar de condi¢cGes menos
humanas a condig®es mais humanas “.

Considera critérios de uma hermenéutica teoldgica para interpretar este tempo:

1) uma pluralidade regulada de interpretacbes: nem um dnico sentido, nem infinitos
sentidos, 2) o sentido teolégico de uma realidade que tem outros sentidos (olhares das ciéncias
humanas), 3) dialética acontecimento-sentido, 4) um critério cristologico aberto a
pneumatologia, 5) o carater atual e metaférico da atuacdo de Cristo na historia: a atualidade

da Teologia dos Sinais dos tempos.

% Cf. Documento de Medellin “ A Igreja na atual transformagio da América Latina” doc VII, 13, Petropolis,
Vozes 1969.
40 Cf. Paulo VI, Populorum Progressio, 1967.
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Todas estas fotos foram contempladas debaixo de uma luz proporcionada pelas
inspiradoras-inspiradas liturgias, que atraves de mantras interiorizadores, de Palavras
evocadoras e belissimos videos-musicas provocadores preparavam a atmosfera para a
realidade que seria apresentada. Outra luz multicolorida foi a afetiva homenagem ao prof.
Libanio pela comemoragdo dos 50 anos de fecundo ministério como sacerdote, pastor,

professor, escritor, pesquisador, e pelo servico como 1° presidente da Soter.

- Na ultima péagina do album, uma nova foto aparece. Foto tirada recentemente,
neste tempo em que vivemos. N&o estd muito clara, porque as pessoas estdo em
movimento. A mobilidade religiosa é fruto da religido em movimento*. Nosso tempo
contraditério e paradoxal, onde nada é sabido de uma vez por todas, onde vamos
descobrindo passo-a-passo, ensaiando nos abrir para o pluralismo cultural, no qual
estamos imersos, para colocar em relacdo verdades parciais, mas, que nos fazem avancar.
Tempo de relacionalidade entre religides e saberes. A foto chama nossa atencao, € preciso
acolher e acompanhar os processos que estdo nascendo, e nos convida a fazer caminho
juntos. Olhar a realidade como aparece, e ndo como gostariamos que fosse.

As fotos das pesquisas apresentadas nos alertam para tornar nossas instituicdes
religiosas mais leves, desconstruindo estruturas que foram significativas e importantes em
outros tempos, mas que hoje, sdo fardos pesados. Sugerem construir uma nova imagem de
Deus, mais de acordo com nosso tempo. Um Deus onipotente no amor, um filho de Deus
que se encarna de forma kendtica (Fil 2,7-9) e de um Espirito Santo que nos inspira a
interpretar a pluralidade de sinais a luz do Unico sinal, Jesus Cristo; de uma igreja
dindmica, processual, relacional, evolutiva, humilde e corajosa. As fotos da
espiritualidade, da mistica, estdo bem manuseadas, e demonstram a importancia de
valorizar as experiéncias de Deus realizadas hoje, sentindo a intercomunicacdo em nossa
vida concreta, cotidiana, infundindo coragem e alegria para a vida ter sentido, e a
solidariedade com a vida dos pobres, os preferidos de Deus, ser protegida. Aparecem
pequenas fotos de um tempo importante, 0S momentos vividos juntos, as emocoes
comuns, as alegrias e tristezas, o aprofundar as relacdes e as novas experiéncias de grupos,

“as tribus urbanas”, e construir um novo tecido eclesial e social.

1 Cf. D. HERVIEU-LEGER, Le pélerin et le converti. La religion en movement, Paris, Flammarion, 1999.
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- Outra foto meio desfocada parece nos chamar a ousar inovar, com coragem e
discernimento para perceber a acdo do Espirito Santo, que sopra nesta mobilidade

religiosa, neste pluralismo cultural, como vento soprando sementes de um tempo novo.

- Na ultima foto aparece um vento levantando a areia das pesquisas apresentadas
em diregdo ao mar, (melhor metéfora para nosso tempo), que nos convida a mergulhar,
sem medo. No mar ndo ha caminhos ja feitos. Ha correntezas, e neste tempo novo, ainda

ndo sabemos reconhecer para onde estamos sendo levados!
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UMA RELEITURA DO CONGRESSO

Luiz Carlos Susin”

1 Atematica do congresso

a) O congresso se propds como eixo tematico a “mobilidade” religiosa, buscando
compreender um fendmeno especifico, o atual momento religioso brasileiro e em boa medida
também global. Através das migracGes de linguagens, de presenca e atuacao politica, que séo
formas da préaxis da fé¢ vivida em sociedade, e do “sintoma” por antonomasia do tempo, a
juventude, o congresso aglutinou diversas sugestdes tematicas sob a “mobilidade” religiosa e

conferiu coeréncia ao conjunto.

b) A mobilidade mais priméria, material e corporal, & a do migrante em deslocamentos
geograficos cujo motivo principal € econémico, a busca de trabalho para melhorar sua vida e
de sua familia (Brenda). A questdo econdmica atual, a mobilidade produzida pelas crises
econémicas e agora climaticas, a busca de novas oportunidades de trabalho, os sofrimentos

dos deslocamentos decorrentes, passaram quase em siléncio.

c) A mobilidade produzida pelas novas condi¢fes tecnologicas, pelas midias e meios
de comunicacdo e transporte, como também a mobilidade simbdlica por deslocamentos de
sentido religioso através das midias, podem ser encontradas reunidas na juventude, nas
geracbes X,Y,Z, 0 que a revisdo bibliografica e a pesquisa da Pucsp apontaram (Solange e
Jorge Claudio). Nos movimentos da primavera arabe, dos “indignados”, dos Occupies, 0
protagonismo politico da juventude utilizando midias de ultima geracdo - as redes sociais -
mereceria uma atencdo especial. No Brasil, os “Levantes da juventude” corroborando a
Comissdo da Verdade, descobrindo torturadores, constitui um pouco a nossa parte neste

momento de unido entre juventude, midias, retorno da politica recalcada.

d) A mobilidade que tem raizes na modernidade atinge o nivel do “ex-cesso”, até a
hibris (Erwan). Na megalopolis se concentra todo tipo de excesso atual. O “ndo-lugar”, a
vertigem do caos, a violéncia espontanea, a pressdo que estoura em depressdo, a busca de
narcoticos que fazem surgir o narcotrafico urbano e a violéncia organizada, que, por sua vez,
cria novos deslocamentos, etc. e tem influéncia forte sobre a juventude. A cidade, seus

limites, seu deslocamento em direcdo ao futuro, ndo esteve presente no congresso. Uma ligdo

* Doutor em Teologia, professor do Programa de Pés-graduacdo em Teologia da PUC-RS.
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é que — parafraseando Eduardo Silva na ultima conferéncia do congresso — ndo toda

mobilidade é saudavel ou possivel.

e) O excesso de mobilidade produz o seu avesso, a busca desesperada de estabilidade,
de certeza e seguranca. Esse subproduto ¢ o fundamentalismo, os “jovens conservadores”,
aparente paradoxo. Entregam-se a uma tribo, a um grupo que exerca poder sobre eles, ou a
instituigdes identitarias fortes. “A certeza ndo ¢ f€”, pois quem tem certeza ndo precisa
acreditar (Paulo Fernando citando Zizek). Mas precisa que outros compartilhem a certeza,
donde decorre a violéncia do fundamentalismo sobre o meio social. Por isso, os “numeros que
fazem coisas” (Clara Mafra e Carolina) mostram mobilidades religiosas que precisam ser bem
analisadas, e uma das hipoteses e o crescimento do fundamentalismo socialmente perigoso. A
mobilidade em direcdo a esta imobilidade ou imutabilidade buscada pelos movimentos
tradicionalistas, ndo é de ordem metafisica como ja foi na Igreja Catolica, lembrando o
Cardeal Ottaviani, prefeito da Suprema Congregacao do Santo Oficio durante o Concilio, que
se angustiava com mudancas na lIgreja, ja que Deus é imutavel e por isso a Igreja deve ser
imutavel (seu lema era “Semper Idem”!). Trata-se agora de uma “reacao” em dialética

extrema com a mobilidade e a flutuagdo sem fim.

f) Na atual mobilidade, as Igrejas que apostaram em midia, megatemplos, estruturas
fortes (crescimento do clero, de paroquias e dioceses) fracassaram (Ricardo): a Igreja catélica
e a Universal do Reino de Deus estdo no mesmo declinio. O pentecostalismo, mesmo
fragmentado, provavelmente cria pequenas comunidades de pertenca, de reconhecimento e de
apoio humano em regibes e situagdes que as primeiras ndo atingem, areas de mobilidades
periféricas, leigas e abandonadas a elas mesmas, migracGes para regifes desprovidas de
estruturas. Ou seja, em termos de Igrejas histdricas, especialmente na experiéncia da Igreja
Catolica, somente o incentivo missionario a leigos e comunidades eclesiais de base é a receita

para gque 0s numeros sejam favoraveis.

2 Perfil dos temas de comunicagdes e dos participantes*.

a) E notéavel, com o crescimento de nimero de participantes, a participacio de pessoas
novas e sobretudo de rostos jovens neste congresso da Soter. Evidentemente a oportunidade

de comunicagdes em congresso internacional reconhecido com Qualis A pela Capes é uma

%2 Agradeco a preciosa colaboragdo de Brenda Carranza para este segundo ponto.
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grande motivacgéo. Isso ndo impede que o interesse se alargue para os diversos interesses da
propria Soter. Talvez seja oportuno criar plataformas diferentes para GTs e para
Comunicac0es livres, para que os trabalhos de Gts sejam mais proveitosos.

b) As comunicac¢des nos GTs foram numerosas e muito variadas. Os GTs com maior
ndmero de comunicacBes foram: 1. Espiritualidade (interreligioso, GT4, com 19
comunicacgdes, Mistica, GT 16 com 14 comunicac6es). 2. Filosofia e religido (GT 2, com 29
comunicagdes). 3. Educacéo e religido, ensino religioso (GT3, com 23 comunicagdes), e Arte,
Literatura e religido (GT 11, também com 23 comunicac¢des). 4. Diversidade afro-religiosa
(GT 18, com 22 comunicacBes). Ndo é uma estatistica exata, uma vez que estes mesmos

assuntos podem ser encontrados dispersos também em outros GTs.

c) Os GTs com menor incidéncia, revelando que estes assuntos ainda estdo sendo
ensaiados no &mbito das ciéncias da religido e da teologia, foram Ecologia e cidadania (GT 8,
com sete comunicacOes), e Sociedade, laicidade e tolerancia (GT 14, também com 7

comunicagdes). Em tempos de crise ambiental e mudancas climaticas isso da o que pensar.

d) Estiveram praticamente ausentes do conjunto enorme de comunicagdes 0s temas de:
1. Saude, doenca e cura, algo que motiva muito a mobilidade religiosa; 2. Trabalho e
economia, que motiva a mobilidade dos migrantes; 3. Cidade, sobretudo a megaldpolis, onde
a mobilidade tem caracteristicas dramaticas; 4. Violéncia e narcotrafico, grave problema

social que arrasta a juventude.

e) Quanto ao perfil dos participantes, pode-se constatar que a grande maioria provéem
de instituicbes confessionais catllicas e protestantes, sejam faculdades, sejam centros
universitarios. Mas houve a participacdo de 60 pessoas ligadas a Universidades Federais,
sobretudo de Jodo Pessoa e Juiz de Fora, e 33 de universidades estaduais. Apenas 6
participantes ndo tem vinculos académicos e institucionais, e apenas 3 tem vinculos
institucionais ndo académicos. Ou seja, 0 congresso, sobretudo no formato que da

oportunidade de comunicacgdes a mestrandos e doutorandos, tem um forte apelo académico.

f) A presenca de participantes de origem em tradicbes muculmana e umbandista obriga
a um refinamento da linguagem que, frequentemente ainda é de totalidade crista, as vezes
catélica. Ndo é indiferente nomear Igreja ou Igrejas — no plural -para uma precisdo
ecuménica, como também convém reservar a palavra Igreja ou comunidade eclesial para as
tradicOes cristds, sem que se use para estas a palavra “religido”, e utilizar a palavra “religido”

ou tradicdo religiosa tanto para a tradigcdo cristd no seu conjunto como para as demais
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tradigoes (Portanto, ndo ¢ adequado dizer “religido catdlica” ou “religido luterana”, etc), mas
é adequado dizer tradicdo religiosa (ou religido) cristd, mugulmana, judaica, hindu, budista,
indigenas, afros, etc.

3 As relagBes entre teologia e ciéncias da religido, entre tedlogos(as) e cientistas da
religido na Soter.

Observando-se as conferéncias, as mesas e sobretudo a pequena multiddo de
comunicacdes, é evidente o acento académico de ciéncias da religido neste congresso.
Leituras teologicas foram a sessdo em torno dos cinglienta anos do Concilio Vaticano 1l
(WIlater Altmann e Dom José M. Pires), duas intervenc6es de mesas (Konings e Cavasos), e a
conferéncia final, de Eduardo Silva, que comecou justamente colocando as conexdes entre
ciéncias da religido e teologia. Nas comunicacGes, mesmo alguns que provém da area de
teologia fizeram comunicagédo que se enquadra preferentemente em ciéncias da religido. Sobre

iSso convém algumas notas:

a) O problema do estatuto cientifico. Se estivéssemos no momento aureo da
escolastica medieval, a teologia ndo seria somente reconhecida como ciéncia, mas como a
ciéncia por antonomasia, que detém o conhecimento mais alto, portanto a rainha das ciéncias.
Em tempos modernos, arriscou se tornar a gata borralheira no mundo académico, dado o novo
estatuto das ciéncias modernas. As ciéncias da religido se afirmaram em certa medida como
filhas rebeldes e depois juizas da teologia. Esta relacdo ainda ndo é tranquila, se € que um dia
vai ser. Mas é necessario trabalhar sobre ela, suas conexfes e também acentos, pontos de
partida e métodos especificos. De certa forma, ambas tem problemas em comum no campo
mais vasto das ciéncias. O que ¢é, afinal, producdo de conhecimento, reconhecimento de
verdade, etc? O fato de as revistas de ciéncias da religido e de teologia terem dificuldade de
serem aceitas em indexadores famosos por apresentarem ndo propriamente artigos cientificos
mas somente ensaios é um caso do problema comum, embora pese ainda mais para a teologia,
como acenarei adiante. Emergencialmente, é necessario questionar se o padrdo cientifico para
a area pode ser o das ciéncias da saude, como estd acontecendo, o que pde problema também
para a filosofia e para outras areas das ciéncias humanas. Como também é necessario
investigar o estatuto cientifico de um bom ensaio, que pode apresentar mais adequadamente
intuicGes e ser gérmen de conhecimentos novos e ndo simplesmente relatos do que ja se

conhece.
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b) A dupla pertenca da teologia. A teologia é mais do que uma area de fronteira, pois
carrega responsabilidades em dois campos ou niveis: no ambito da fé é uma vocagdo, um
chamado e um ministério, e no ambito da razdo, da ciéncia, é uma explicacdo, uma
hermenéutica, um servico critico e criador de conhecimento. Para ndo voar nas asas de fides et
ratio, basta evocar José Comblin, cuja presenca na Soter foi marcante desde o seu inicio até
seu recente falecimento. Em 1985, quando se elaborava os estatutos da Soter, estavam
presentes quase s6 homens, quase s6 tedlogos, todos catdlicos, que tinham sido anteriormente
convocados pela Comissdo Episcopal de Doutrina da CNBB, com Dom Aloisio Lorscheider a
frente. Eram tempos de rescaldo das instrugdes vaticanas sobre a Teologia da Libertacéo, e os
estatutos tinham clareza — e conservam até hoje — sobre a necessidade de fazer teologia no
marco da opgéo preferencial pelos pobres, das comunidades eclesiais de base, do metodo da
Teologia da Libertacdo. Na ocasido, Comblin interveio fortemente para que se colocasse
também o marco académico, a producdo de nivel académico e interdisciplinar. Nestes ultimos
tempos Comblin observou de forma incisiva que a teologia precisa cuidar de seu
enraizamento em comunidades de fé viva, como uma tarefa de intelectual organico das
comunidades eclesiais, pois sem isso perde a sua seiva e a sua capacidade de ser realmente
teologia, tornando-se formal, academicista, uma nova escolastica de ma qualidade. O que veio
acontecendo? Teologos e tedlogas da heranca da Soter, pouco estimulados pelas autoridades
eclesiasticas, encontraram cada vez mais abrigo na academia, ganharam reconhecimento
académico, obrigaram-se aos compromissos académicos junto a Capes ou ao MEC, utilizam
amplamente as pesquisas e trabalhos das ciéncias da religido. Enquanto outros se encerraram
em manuais, catecismos, citacdo de magistério eclesiastico para servir em formacao
seminaristica. Sobretudo os segundos ndo déo o ar da sua graca na Soter, mas também os
primeiros comecam a rarear. Como a teologia deve se posicionar entre as comunidades de fé
de onde parte e a academia onde deve elaborar seu trabalho com o auxilio das ciéncias, € uma

tarefa para a prépria teologia.

c) O enlace de teologia e ciéncias da religido: A Anptecre (Associacdo Nacional de
Pés-graduactes em Teologia e Ciéncias da Religido) ja tem se dedicado a reflexdo sobre o
estatuto, a epistemologia, etc. com as devidas distincBes mas ainda pouco as relacdes entre
teologia e ciéncias da religido. Parece se produzir entre nos, de forma tardia, 0 que a
Alemanha conheceu no século XIX, quando as ciéncias da religido tomaram distancia critica
da teologia. E uma pena que estamos pouco atentos para aprender a ndo precisar reinventar a

roda. Afinal, na Alemanha a teologia continua a ocupar um lugar no espaco publico e na
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universidade de Estado. Nos Estados Unidos as ciéncias da religido seguem, em muitas
universidades, junto a teologia. O nosso modelo é mais francés, mas ndo certamente com a
mesma qualidade. A minha impressdo de tedlogo é que sobretudo algumas liderancas da area
de ciéncias da religido, que provém de sua formacdo na area da teologia, aproveitando do fato
de maior facilidade de articulagdo académica das ciéncias da religido, esnobem a teologia de
forma militante. Com isso perde ndo somente a teologia, mas também as ciéncias da religido.
Pois cada uma necessita da outra para se manter em seu estatuto proprio. A teologia, que parte
da fé que busca compreender, tem acesso mais imediato a experiéncia religiosa que as
ciéncias da religido pretendem estudar partindo da academia e dos instrumentos das diversas
ciéncias. E as ciéncias da religido sdo necessarias para a teologia elaborar de forma objetiva e
académica a experiéncia que compartilha com a comunidade de fé que é seu ponto de partida.
A teologia mantém vivo o objeto de estudo, as ciéncias ddo objetividade, pureza e
amadurecimento ao objeto de estudo.

d) Desenlace de teologia e ciéncias da religido? Tentando imaginar o afastamento de
ambas ou a absorcdo de uma por outra, 0 que teriamos? Uma perda para ambas e tanto para a
comunidade de fé como para a comunidade cientifica. A teologia sem ciéncias da religido se
torna hermética, encerrada no mundo eclesiastico, confusa com a propria experiéncia
religiosa, frequentemente teologia “de corte” em relagdo ao poder de plantdo,
fundamentalista, ideol6gica, ou narcisista, visionaria, intolerante, sempre perigosa. As
ciéncias da religido sem o companheirismo da teologia se torna uma objetivacdo académica
arida e sem fecundidade. Pelo contrario, a sua pretensdo cientifica acaba por ressuscitar 0s
fantasmas arrogantes das ciéncias modernas aplicadas a area humana, se tornam ciéncias
desumanas por sua objetivacdo sem capacidade de real simpatia e compaixdo que torna o
conhecimento realmente humano. Sua objetivacdo e sua critica soam como agressao diante da
qual se protegem as comunidades de fé e os seus dirigentes. Bastam estas sinalizacbes para
sustentar que o desenlace € prejudicial para todas as partes, inclusive para as proprias
comunidades de fé e para a sociedade. A quem poderia interessar? Por isso a decisao inicial
da Soter em manter juntas e em estreita colaboracdo a teologia e as ciéncias da religido
revelou-se sempre mais acertada. Até porque todo tedlogo/a que se preze navega também em
aguas das 