A religiao € um modo de conhecimento?!

Is religion a way of knowing?

Otavio Velho®

Resumo

O artigo explora de uma perspectiva antropologica e sob varios angulos a questao de até
que ponto a religido pode ser considerada um modo de conhecimento, inclusive tendo por
contraponto a nocdo de religido como crenca. Para tal, verifica como a questao tem sido
abordada por varios autores e em diversos contextos, realcando particularmente como se
coloca vista a partir das regides até recentemente consideradas periféricas. Verifica,
ainda, o rendimento metodolégico de varias abordagens, particularmente a utilizacao da
nocao de "redes" em diversas acepcoes.
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Abstract

The article explores from an anthropological perspective and from various angles the
question of the extent to which religion can be considered a way of knowing, including
having as a counterpoint the notion of religion as belief. In order to accomplish this, it
verifies how the question has been treated by several authors and in diverse contexts,
particularly emphasizing how it is viewed from regions considered peripherals until
recently. Moreover, it verifies the methodological profit of various approaches, particularly
the use of the notion of “nets” in diverse definitions.
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Este evento propode-se a discutir diferentes modos de conhecimento e
formas de envolvimento no mundo. Ele reconhece também a centralidade
adquirida pelo “conhecimento” ao longo dos Ultimos vinte anos
aproximadamente. Nesse contexto, no qual também se pretende estimular uma
atencao especial a discursos nativos e um olhar critico as concepcoes ocidentais,
a religido é certamente uma candidata ao estatuto de modo de conhecimento.
Aqui esta em questdao o estabelecimento de uma nocado geral (e generosa) de
comunicacao e informacao capaz de abarcar trocas que acontecem sob este e sob
outros rétulos, como a arte. Gregory Bateson (1904-1980) foi certamente pioneiro
nessa abordagem, especialmente em seus ultimos escritos, embora as raizes de

seu interesse em comunicacdo e informacdo remontem a seu primeiro encontro
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com a cibernética nos anos 1940. Da mesma forma que o reconhecimento de
diferentes modos de conhecimento, esse paradigma da informacdo promete a
possibilidade de um dialogo produtivo entre as humanidades e as ciéncias
naturais e entre discursos ocidentais e nativos. Curiosamente, todavia, € justo
contra esse predominio aparentemente benigno de um paradigma da informacao
que o socidlogo e antropologo francés Bruno Latour tem se posicionado,
especialmente em seus escritos mais recentes. Utilizarei, assim, sua intervencao
neste debate como um ponto de entrada para cobrir alguns aspectos dos temas

em questao.

Uma das principais investidas da argumentacao de Latour &€ exatamente
contra uma concepcao “gnostica” de religido: ele responderia sem duvida que a
religido ndo € um modo de conhecimento. Latour tem ilustrado repetidamente
sua ideia com o argumento de que quando um amante pergunta a sua parceira
se ela ainda o ama, o que espera ndo € informacao, mas uma declaracao que
opera uma transformacao; transformacdo que, no caso de nossa tradicao
religiosa, pode ser entendida como equivalente a uma conversdo. Latour sustenta
que postular a informacao como referéncia geral da a ciéncia — ou ao menos a um
determinado entendimento desta — um predominio indevido que deixa de fazer
justica a pluralidade dos diferentes “regimes de enunciacdo” e que €
excessivamente empobrecedor, mesmo tendo em vista a efetiva pratica cientifica.
Ele discorda particularmente do fato de se colocar a religido em uma posicao
subordinada em consequéncia de um paradigma da informacao que a identifica
com o que é entendido como “crenca”, considerada uma espécie de conhecimento
de segunda categoria. Da mesma forma, condena nao apenas uma Visao
negativamente tendenciosa da religido, mas também da politica que resultaria (e
resulta) do mesmo tipo de referéncia. Esse desacordo com relacao aos papéis da
informacao e da religido parece estar enredado em visdes distintas da vida social
em geral, bem como da ciéncia, da modernidade, da natureza e até da
democracia. Parece inclusive fazer parte de estratégias diferentes. Principiarei,
assim, tentando fazer uma avaliacao preliminar dessas diferencas e da medida

exata em que elas realmente se diferenciam.

Em uma série de entrevistas concedidas por Michel Serres a Bruno Latour
(Serres, 1992b), Serres defende a filosofia como uma busca solitaria. Tomando
uma posicao oposta, Latour questiona Serres sobre sua recusa em ver-se como

parte das discussdoes em andamento e sobre sua tendéncia de raramente —
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quando muito — citar seus colegas. Em resposta, Serres manifesta seu desdém
pelo mundo contemporaneo das teses, das revistas cientificas e da gagueira
académica: “a honestidade, pelo contrario, consiste em s6 escrever o que se
pensa e se acredita ter inventado”. Estranhamente, no entanto, alguns anos
depois, em Jubiler ou les tourments de la parole religieuse (Latour, 2002a), Latour
da toda a impressao (na realidade nao inteiramente confirmada, como veremos)
de seguir seu mestre — inclusive superando-o, ao produzir uma obra de sintese
que requer descartar tudo o que se sabe a fim de inventar: algo que Serres
sugeriu nas entrevistas como um ideal que ainda aguarda realizacao futura. A
(des)organizacao de Jubiler é sintomatica. Sem citacdoes, sem notas, sem nem
mesmo capitulos. Em vez disso, encontramos um estilo cuidadosamente afinado
suportando a linha de argumentacdo do autor. Afinado, de fato, ao ponto de
frequentemente fazer assuntos altamente complexos parecerem simples -
assuntos que sao na verdade extremamente desafiadores, forcando-nos a duvidar

se nossa leitura é capaz de capturar as muitas nuances envolvidas.

A obra revela uma série de percepcoes que foram na verdade tomadas de
Serres e mostra como Latour foi inspirado a se engajar em um dialogo implicito
com ele e, nesse processo, a desenvolver seu proprio pensamento (em relacao a
fetiches, por exemplo, ou seu interesse em tribunais, a relacdo entre Soécrates e
Gorgias e o contraste entre a multiplicidade de culturas e uma natureza
supostamente singular). Todavia, a despeito desse dialogo e do fato de Serres e
Latour continuarem ambos a imaginar um reencontro (ou um novo contrato)
entre humanos e ndo-humanos e aquilo que Latour intitula de naturezas-
culturas, Jubiler desenvolve varias diferencas chave em relacdo a Serres. Essas
diferencas se estendem para além da ja evidente descrenca de Latour em
rupturas, em contraste as posicoes adotadas por Serres em Hominescence
(Serres, 2001), um hino a wuma nova humanidade publicado quase
simultaneamente com Jubiler. Latour insiste nos limites da comunicacédo — sendo
a comunicacdo um tema central para Serres, epitomado na figura de Hermes.
Com base nesses limites de comunicacdo, Latour também insiste em uma
distin¢cao entre diferentes regimes de enunciacdo que contrasta com a énfase na
interacdo entre filosofia, literatura e ciéncia encontrada no cerne da obra de
Serres. De fato, a insisténcia de Latour em diferentes regimes de enunciacao se
mantém, a despeito do fato de que, em Jubiler, ele parece estar em busca de uma

fusdo entre literatura e ciéncias sociais (se estas ndo forem “criticas” em sua
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intencao) — sem mencionar a teologia. Essa insisténcia parece fazer parte de uma
estratégia defensiva contra o cientificismo. Em outras palavras, ela funciona
como defesa contra a penetracdo e a paralisia da politica (e ndo apenas da
politica, como veremos) pela Ciéncia (no singular) e contra a politizacao
clandestina das ciéncias (no plural) pela epistemologia, a Ciéncia
correspondendo, por sua vez, a uma Natureza, igualmente no singular (Latour,
2004[1999]). Ao passo que Serres lamenta o banimento da natureza, Latour
lamenta sua invencao, defendendo o fim da natureza como o “outro” da politica
através do desenvolvimento de uma ecologia politica. A natureza deve se
contrapor a cosmopolitica. A critica deveria ser abandonada devido a sua
associacdao com a modernidade, com a ruptura e, sobretudo, com Kant e a ideia
de uma “revolucao copernicana” separando-nos do passado. Para Latour, a tarefa
€ tornar-se cada vez menos critico, aceitando a vida como ela € de um modo que

faz lembrar o amor fati nietzschiano.

Contudo, isso nao significa que Jubiler atue como um ponto alto isolado
na obra de Latour, mesmo que o titulo se refira aparentemente a anunciacao por
Jesus da vinda do Reino de Deus (Lucas 4: 15-22). Talvez porque essa expressao
tenha sido ela propria inspirada no ano do jubileu anunciado no Levitico (25: 8-
17), ao menos na teoria, peridodico. Em vez disso, encontramo-nos imersos em
uma intertextualidade que, entre outras coisas, nos impede de isolar cada
componente da corrente. Os argumentos empregados podem ser encontrados em
textos anteriores e em mais recentes, bem como sob outras formas, fazendo de
Jubiler a crista particularmente saliente de uma onda que, ndo obstante, segue
em frente, como um jubileu na sequéncia de outros — parte de uma producao que
nos surpreende tanto por sua qualidade como por sua quantidade. Como
exemplo, Latour publicou outro livro importante, La Fabrique du droit: une
ethnographie du Conseil d’Etat (2002b), no mesmo ano que Jubiler. Assim,
devemos reconhecer a relevancia deste ultimo, mas, também, sua insercao em
um conjunto de obras. Este conjunto se interconecta com seus escritos
anteriores sobre a pratica cientifica — embora também divirja deles — e toma
agora a religido como seu desafio supremo. Entre estes dois conjuntos da obra,
encontramos (entre outros textos) seu livro mais conhecido, We Have Never Been
Modern (Jamais fomos modernos) (1993[1991]), que liga os dois conjuntos

através da questao muito difundida da (ndo-)modernidade e da politica.
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Ainda que este segundo grupo englobe claramente um conjunto distinto de
obras, a ciéncia nao esta de todo ausente nele. Muito pelo contrario, na verdade.
Ela continua presente, embora quase sempre nas entrelinhas, sobretudo por
causa do potencial do discurso religioso para ultrapassar as pretensoes do
discurso cientifico e suas aspiracoées de monopolizar a razdo ou de atuar como
um paradigma exclusivo. Isto ajuda a explicar a insisténcia de Latour em rejeitar
qualquer visao da religido como razdao de segunda categoria (crenca) em
comparacao com a ciéncia, refutando também concomitantemente a ideia de que
a religido consiste em transmissao de informacao. Em vez disso, o autor reforca a
necessidade de mapear as condigées de felicidade dos diferentes regimes de
enunciagdo — em outras palavras, as numerosas atividades em nossa cultura
capazes de evocar a verdade. Isso se aplica igualmente a religido e a politica, que
precisam ser, ambas, argumenta Latour, distinguidas e resgatadas do paradigma
cientifico que atualmente as paralisa. Na obra do autor como um todo, o
pragmatismo filos6fico parece ser muito mais ativo do que sugerem as (bastante
infrequentes) referéncias a William James e John Dewey. Ativo ao mesmo tempo
em que ele se afasta do predominio da analise de discurso sobre a analise da
pratica, fator que frequentemente o distingue do neopragmatismo com foco na
linguagem. Em Latour, discurso e pratica sdo (uma vez mais) capazes de se
contrapor um ao outro — sendo apenas um exemplo (importante) disso o modo
como o discurso oficial da modernidade se opdée ou mesmo nega as praticas
oficiosas, nao propositivas. E esse reconhecimento proporciona outros meios de
neutralizar o predominio do discurso cientifico, que sempre afirma a necessidade
de “transparéncia” — uma ideia em desacordo com essa contraposicdo, a qual, de

fato, ele deixa de reconhecer.

De forma curiosa, a insisténcia em identificar regimes de enunciacéo
distintos tende a evocar exatamente a purificacdo moderna que Latour renega,
mais do que a mistura nao-moderna que exalta — embora distinguir estes regimes
nao impeca sua disperséo e disseminacao, uma vez que eles nao correspondem a
esferas ou dominios “préprios” a politica, & economia, ao social, a lei, a ciéncia ou
a religido. Nao € mera coincidéncia o fato de essa distincao lembrar Foucault,
autor que Latour associa (em contraste a si proprio) com a descontinuidade e a
ruptura. Por outro lado, poderiamos perguntar por que nao adotar uma imagem
mais generosa da comunicacdo? — uma imagem capaz de ser reconhecida sem

ser confundida com a versdo estreita apresentada pelo cientificismo, uma
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imagem que combine com a figura de Hermes em Serres: agitado, desordenado,
errante, jubiloso. Hermes, o mensageiro e o musico, que sobrepuja o Argos
(Panoptes) da vigilancia e da teoria; deus do comeércio, pai da comédia, que
descreve a circulacdo de todas as coisas; deus da encruzilhada e dos ladroes, do
segredo e do riso. Ou entdo adotar os anjos, “prepostos de Deus”, anunciados por
Hermes, e cuja multiplicidade coroa o tempo-espaco da comunicacdo e a era
presente do universo informacional, reconciliando a ciéncia e a técnica com a
religiao.

Serres também reclama da informacdo. Mas refere-se a informacao que
substitui o conhecimento. Para ele, o “mensageiro sempre traz noticias
estranhas, ou nao € mais que um papagaio” (Serres, 1992b) e apenas a criacao
distingue o bom do mau. Em Latour, o problema é algo diferente. Ele se irrita
com a onipresenca do conhecimento em si. A religido — insiste ele — ndo € uma
gnose, mas também néo € uma crencga respeitavel (porém irracional) concernente
a assuntos distantes que devem ser hipocritamente tolerados. Embora seja
preciso admitir-se que o autor pareca um tanto ambivalente neste ponto,
ambiguidade revelada quando reclama da informacdo em geral ou quando a
qualifica como informacdo de dois cliques - informacao que supostamente
transmite seu contetido sem distorcao. Trata-se de uma suposicdo que em outro
lugar Latour considera inadequada para descrever a pratica real das ciéncias,
limitando-a apenas ao Discurso Cientifico. O mesmo ocorre no caso do referente
externo, utilizado para marcar pela auséncia regimes de enunciacao como o da
religido; no final, mesmo no que diz respeito as ciéncias, Latour substitui o
referente externo pela referéncia circulante, a sequéncia potencialmente infinita
de mediadores que efetivamente substituem a oposicdo entre o externo e o
interno. E impossivel esperar informacéao direta quando se esta imerso no mundo
dos laboratoérios, instrumentos, equipamentos, manipulacdo de dados, escrita,
congressos, orcamentos, disputas e assim por diante. A énfase esta nas
mediacoes e nos mediadores (ainda que distinga seus modos de planejamento
dos de apresentacdo), embora a informacdo nunca seja simplesmente
transferida, uma vez que paga pelo seu transporte com um pesado imposto em
transformacoes, mesmo quando mantém uma constante no caso das ciéncias em

acao.

E, contudo, a distincdo entre regimes de enunciacdo permanece essencial

na linha de argumentacao de Latour — sobretudo a distin¢cdo entre a énfase da
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ciéncia na transferéncia de informacao e, em contraste (especialmente quando se
trata da religiao), a énfase na presentificacdo, a producao da pessoa e a re-
presentacdo — temas que claramente podem ser remontados a nocao grega de
partsia, transliterada pelo cristianismo primariamente para descrever a segunda
vinda de Cristo. Como sugere Latour em uma entrevista (Crawford, 1993),
precisamos nos proteger da possibilidade de uma equivaléncia geral procurando
em seu lugar uma “nao-equivaléncia generalizada”. Sua preocupacao mais
importante parece ser a de que qualquer concessao ao cientificismo poderia
revelar-se fatal. Em vez de se conectar ao paradigma da informacao, a politica
envolve a formacao de grupos. A religido, por sua vez, envolve transformacao
(ilustrada, como vimos no inicio, por uma conversa entre amantes). Ou, para
utilizar a linguagem de uma tradicdo que Latour prontamente admite, a religiao
envolve conversdo. A religido nao se refere a um além, mas a um “aqui” e “agora”.
Curiosamente, essas transformacoes e conversoes radicais, repentinas e
absolutas como dita o modelo paulino, sdo exatamente o mesmo fenémeno cuja
universalidade é colocada em duvida por estudos de antropologia da religido. Isso
se aplica particularmente as partes do mundo nao-ocidentais (embora tendo
ainda a ver como o cristianismo global), onde empregar o modelo paulino
simplesmente produz formas de conversdo “incompletas” ou mesmo “falsas” —
ironicamente, um resultado analogo ao efeito de derrubar outros regimes de
enunciacdo com a ciéncia. Aqui Latour nao da espaco para os hibridismos que
promove alhures. Mas enquanto num passado recente tal atitude poderia ser
questionada por ser cristanocéntrica, hoje, esse questionamento é encontrado no
proprio campo do cristianismo, expresso sobretudo na disputa silenciosa entre o
Vaticano e as numerosas manifestacoes do cristianismo no Terceiro Mundo -

assunto a que voltaremos depois.

O argumento sugerindo que o cientificismo (Ciéncia) € o principal inimigo
(inimigo nao no sentido de Latour, visto que seu glossario nao reconhece nem
limites nem estabilizacdo) € revelador. No caso da politica, ele sugere que
(re)pensemos a fundamentacdo logica por detras das reivindicacoes de
transparéncia e coeréncia que vém recentemente adquirindo forca renovada na
politica brasileira, por exemplo, juntamente com uma boa dose de hipocrisia.
Seguindo a linha de argumentacdo de Latour, essa hipocrisia é precisamente o
resultado do predominio do cientificismo sobre um terreno distinto do seu. Um

predominio que produz um dilema classico que impede a politica de formular
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suas proprias regras e faz com que a pratica assuma um ar de selvageria, o
ganho financeiro representando presumivelmente algo como a face obscura da
logica da equivaléncia geral. A eficacia aqui conseguida pelo cientificismo é
paralisante a longo prazo e incompativel com os objetivos agregadores e
administrativos do Estado (Latour, s.d.). O argumento é ainda mais revelador
dada a dificuldade que temos todos de pensar em outros moldes e de relembrar,
por exemplo, a tradicao maquiavélica, também (e ndo por acaso) denegrida; bem
como (e relacionada a esta) a tradicao de Spinoza, que levanta duvidas sobre a
separacao hobbesiana entre estado de natureza e estado civil (uma questao que
hoje se reflete nas tentativas de muitos outros autores - incluindo Latour e

Serres — de repensar a oposicao entre natureza e cultura).

Em Latour, o cientificismo € associado a modernidade, a qual ele rejeita.
Embora, aqui também, com certa ambiguidade, visto que a modernidade ou
paira como uma realidade presente e até mesmo ameacadora, ou “jamais fomos
modernos”. Mas se nunca fomos modernos, por que tanta preocupacdo? Talvez
possamos aqui também fazer uso da ideia do dilema (duplo-vinculo), mais
positiva que a de ambiguidade: € como se o cachorro de Gregory Bateson
simultaneamente rosnasse e abanasse o rabo para a modernidade. Afinal,
embora a definicao de modernidade de Latour sirva bem a seus propositos, ela é
operacional, baseando-se na relacdo da ciéncia com a sociedade e na
problematica da pureza versus mistura, juntamente com outras dicotomias (tais
como fato e valor, mundo e representacdo, etc.). O que aconteceria se
introduzissemos uma definicio mais ampla também de modernidade? Latour

ainda a rejeitaria?

II

Onde entdo isso nos deixa, a “noés”, aqui embaixo, em relacao a
modernidade? Talvez nos tropicos, onde sempre cultivamos misturas mais
intensamente que purificacoes, nos possamos imaginar uma modernidade que
paradoxalmente nao implique em ruptura com o passado? Uma imaginacao da
modernidade mais proxima de suas praticas da vida real: em vez de reduzir o
oficioso ao oficial em nome da transparéncia, isso demandaria o oposto — a saber,
tornar o oficial mais parecido com o oficioso. Até agora, temos percebido essa

auséncia de ruptura com o passado como uma falha tendo em vista nossos
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sonhos revolucionarios e os discursos comprados do Primeiro Mundo. Contudo,
nesta era de reconsideracées e mudancas de opinido sobre a modernidade, o
subdesenvolvimento tera realmente suas vantagens: a exploracdao de
modernidades alternativas (Velho, 1973 e 1995) em relacao aos discursos. Um
empreendimento muito diferente — mas talvez mais dificil - do que a tentacao
oposta (e sempre presente) de ser mais realista que o rei, “congelando” a
modernidade através de um ocidentalismo, justamente quando ela esta
adentrando uma era de desencantamento. Talvez, de fato, essas possibilidades ja
estivessem presentes no nascer da modernidade — em Maquiavel e Spinoza, por
exemplo — seguindo uma concepcao de tempo dobrado (como em Serres) que nos
permite ver presente e passado mais proximos que o normal. Especialmente se
evitarmos levar muito a sério o discurso da modernidade triunfante. Divergindo
de Latour, isso envolveria, portanto, desfazer a modernidade, em vez de se

desfazer do pacote inteiro.

Aqui podemos fazer uma pausa para perguntar se argumentar a favor de
emprestar um significado diferente a “informacado” é realmente tao dificil.
Devemos repassar gratuitamente a tarefa (inclusive aos nossos vizinhos, os
linguistas, e seu irrealismo) quando a comunicacado faz parte de um repertorio
muito mais rico, capaz até de incluir o falar e o fazer falar entre humanos e nao-
humanos de Latour? Latour realmente apresenta motivos convincentes para néo
usar Pierce (mais especificamente sua associacdo com um paradigma da
comunicacao), visto que as nocoes pierceanas de index e icone poderiam ajudar a
desenvolver uma maior énfase analitica na recepcao (um tema com grandes
semelhancas com a nocao de presentificacdo encontrada em Latour)? Nao é este
um outro exemplo de levar muito a sério uma modernidade que supostamente
nunca existiu? Tais nogoes sdo propostas embora reconhecamos que a posicao
que Serres personifica tende as vezes, em seu louvor a criacdo, a cavar cada vez
mais fundo dentro do circulo de giz do hubris do conhecimento: em
Hominescence, o autor chega mesmo a demandar uma teoria geral dos sinais
envolvendo todos os seres (note-se o contraste com a nao-equivaléncia
generalizada proposta por Latour). Serres também descreve uma evolucao do
mundo rumo ao autoconhecimento, uma espécie de Gaia produzida/virtualizada
por seres humanos tecnologicos. Somos devedores de Latour por expor esse

circulo de giz do conhecimento justo no templo de seus sacerdotes: a academia.
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Outra ambiguidade na obra de Latour emerge precisamente no campo da
religido. Opondo-se as rupturas evocadas pelo modernismo, seu objetivo é
encontrar uma linguagem religiosa adequada as necessidades de hoje, ainda que
necessariamente distintas das do passado — todas ja obsoletas em sua opiniao.
Todavia, como nossa propria experiéncia demonstra, tal obsolescéncia nao € tao
inequivoca. Sem mencionar que deveriamos ainda (em contraste com o que
usualmente ocorre entre analistas) separar o discurso da pratica. As linguagens
religiosas (na pratica) mostram-se muito vivas, ainda que a custa de certa
impressao de fundamentalismo devido a diferentes dualismos, que, por sua vez,
dissolvem outros (Velho, 1999-2000). Mas, como o proprio Latour (1996) ja nos
demonstrou ao elaborar o conceito de fatiche (um neologismo inventado pelo
autor da combinacao de fato e fetiche, em francés: “faitiche”), o fundamentalismo
repousa mais nos olhos do observador moderno. Entre nés, aqui embaixo, essas
linguagens aparecem vivas e a servico de uma religiosidade de presentificacao e
experiéncia, exatamente como Latour (e William James) gostaria — ou a servico do
“Deus vivo”, como os pentecostais preferem dizer. Neste caso, a linguagem
tradicional, propriamente falando, nao esta a servigco da tradicao, no sentido de
uma simples transmissdo repetida, como inuimeros antropologos e tedlogos a
tratam. O que falta aqui, talvez, seja uma maior atencdo a recep¢do;
precisamente o mesmo problema, na verdade, que reduzir a comunicacdo a
transmissao de mensagens. Para adicionar um toque local: quando camponeses
falam no Brasil em ‘cativeiro’, a riqueza de significados que esse termo evoca e
poe em acdo nao deveria ser subestimada, visto que se referem ao mesmo tempo
a servidao biblica, a escravidao historica, abolida oficialmente no Brasil no final
do século XIX, e a situacoes atuais (Velho, 1991). Uma espécie de pds-figuracdo
que faz lembrar a pré-figuracdo examinada por Eric Auerbach (1984), mas que
também contrasta com ela: mundo continuo, tempo continuo. Ou tempo
dobrado, tempo amarrotado, como diria Serres. Quem sabe, talvez, toda
linguagem religiosa pudesse ser tratada, como sugere Latour para o caso dos
fatiches, como simultaneamente real e construida, uma religido da qual

Feuerbach pudesse ser o apostolo? Um tipo de fatichismo generalizado.

Devotos podem ser vistos frequentemente dizendo: “eu nao poderia orar se
nao imaginasse Deus como uma pessoa”. A pessoa, neste caso, € um fatiche!
Assim como o texto. Entdo porque essa linguagem precisaria ser “atualizada”

mais do que ela ja se atualiza sozinha? A nao ser meramente como uma
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concessao a falta de imaginacdo moderna, o mal-entendimento do iconoclasta,
tdo bem descrito por Latour (1996). Por que, depois de tudo que foi dito e feito,
render-se a essa modernidade? E a uma concepcdo linear do tempo? A
“atualizacao” desse tipo de linguagem religiosa nao precisa ser mais que a ja
existente dinamica transformadora do sistema de relacoes, o fluxo constante de
mediacoes (como Latour gosta de imagina-lo), mas sem ser entdo realmente
nossa tarefa. Talvez seja melhor que nos permitamos ser levados por este fluxo
que assumir o papel de produtores de religido. Ou, melhor ainda, aceitar que isso
€ mais uma situacdo na qual a oposicao entre sujeito e objeto precisa ser

derrubada (um tema ao qual retornarei depois).

E bem verdade, a situacdo na Europa parece muito proxima a formulacao
de Latour (se nao formarem as condicoes basilares para a mesma). Mas talvez
precisemos estar fora da Europa para vermos sua situacdo como uma excecao,
em vez de como a vanguarda dominante, como por vezes da a entender a obra de
Serres — fora da Europa para apreciarmos plenamente o exotismo expresso na
ideologia radical do laicismo francés, por exemplo. Mas mesmo assim, a Europa
permanece uma excecao a ser qualificada, como encontramos na obra de Grace
Davie (2000), que demonstra estar muito mais viva a religido do que
normalmente se relata, incluindo as proprias descrigcoes de Latour. Afinal, assim
como as igrejas que Latour descreve em Jubilier, os estadios de futebol também
podem eventualmente se esvaziar, ainda que isso ndo signifique que estejamos
testemunhando o fim do futebol, apenas uma mudanca nos modos pelos quais
os fas do esporte se expressam. E isso sem mencionar o Isla, que — novamente
em tempo dobrado — tornou-se mais uma vez parte da Europa, nao sendo mais

passivel de ser tratado como uma externalidade.

Nadando contra a corrente das tentativas neo-iluministas de estabelecer
um aggiornamento, um “dialogo” entre ciéncia e religido, Latour argumenta que
mesmo remar nessas aguas € uma impostura. Aqui, argumenta ele, € essencial
evitar reconciliacbes apressadas que nos facam prisioneiros da armadilha
cientificista. Na realidade, o que separa a ciéncia da religido nao é a informacao
de dois cliques, mas essa inspiradora inversao do senso comum através da qual
a religiao lida com o aqui e agora, enquanto a ciéncia € quem lida com o invisivel.
Mas, se é assim, como responderemos a controvérsias concretas, como as
questdes ao redor da legislacdo sobre a manipulacao de embrides humanos, que

envolvem cientistas, politicos e personalidades religiosas (Latour quase nunca
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cita as ultimas nesse tipo de contexto) em um debate que nao podemos evitar
nem postergar? O autor ja nos ensinou que as redes sdo caracterizadas por sua
heterogeneidade e que as incomensurabilidades sado construidas. Entdo, por que
nao aqui também? Especialmente quando as redes acabam se sobrepondo. A
recusa de Latour ndo € quase uma forma de render-se a uma epistemologia,
mesmo que possa parecer diferente, e um passo atras em relacdo a ecologia
politica, as articulagcdbes e aos coletivos (Latour, 2004 [1999])? Se Serres, ao
desdenhar da politica e das ciéncias sociais, nao devesse manter a natureza
intacta e se duvidassemos de qualquer “contrato natural” (Serres, 1992a [1987])
como Serres propoe (Latour, 2004 [1999]), por acaso isso nos autorizaria a deixar
tudo postergado para um mundo comum projetado em algum lugar do futuro?
Como transpor esse abismo entre o presente e o futuro? Devemos por razoes
taticas ignorar os embates do mundo real sob pretexto de que qualquer
unificacdo apressada sera necessariamente vantajosa para a Ciéncia, mesmo
quando o que (ja) esta sendo discutido (inclusive no Brasil, onde a Sociedade
Brasileira para o Progresso da Ciéncia (SBPC) fornece um o6timo exemplo de
espaco onde a criacao de um férum hibrido € debatida) € precisamente saber se
uma assembleia a0 menos parcialmente unificada deve ou nao ser constituida?
Neste momento de crise em que os consensos estdo sendo substituidos pelos
(des)acordos e em que cada um aparentemente tem seu préprio cientista (para
combinar com o proprio médico), ndo seria possivel separar da Ciéncia ao menos

alguns cientistas?

E a multiplicacdo de regimes de enunciacdo é realmente uma preparacao
ideal para um mundo comum? Em que lingua devemos nos entender uns aos
outros? A despeito do modo vago de Latour em relacdo a sua amplitude, talvez o
que Talal Asad diz sobre a tentativa de Clifford Geertz de definir a religido

separadamente das praticas pudesse ser também aplicada a ele:

nao pode haver uma definicdo universal de religido, nao
somente porque seus elementos constitutivos e suas relacoes
sejam historicamente especificos, mas porque tal definicdo é em si
o produto historico de praticas discursivas. (Asad, 1993, p. 29)

E dificil nao desconfiar de solucdes que em seus detalhes mais
requintados (como a atribuicdo de um papel central a economistas convertidos a
novas regras, como se a moda paulina) minimizam os riscos (atuais) de uma

auditoria generalizada (Latour, 2004 [1999]) - algo sobre o qual Marilyn

PILLURA, Revista de Estudos de Religiao, vol.1, n° 1, 2010, p. 3-37



O. Velho - A religiao ¢ um modo de conbecimento? 15

Strathern ja nos havia alertado com sua nocao de “cultura de auditoria” (2000).
E para um autor que se professa nao-critico e pragmatico, ndo ha aqui certo
excesso de separacoes (entre o novo e o velho), suspensoes e regras, bem como
uma fé algo cega nas Constituicées enquanto totalidades intocaveis? Nao tende
isso a exagerar tanto o que nao pode ser feito agora quanto o que pode ser feito
no futuro, minimizando as misturas e mudancas que acontecem gradual e
imperceptivelmente, e subordinando (de um modo que contradiz a prépria linha
argumentativa de Latour) a politica a uma dinamica diferente da sua propria

dinamica?

III

Mas, duvidas a parte, o trabalho em andamento de Bruno Latour continua
sendo um sopro de ar fresco. Muitos dos aparentes problemas em seu
pensamento talvez possam ser atribuidos a falha de nossa parte em obedecer a
ordem de nao “congelar imagens” no que diz respeito ao fluxo de seu
pensamento; uma adverténcia que antropologos de fato fariam bem em observar
em relacdo a si mesmos (e a seus epigonos). Como o autor ja declarou (Latour,
2004 [1999]), trata-se de uma questdo de valorizar a experimentacdo e as
trajetérias de aprendizagem. Tais problemas podem também ser atribuidos a
uma falha em perceber a natureza estratégica de suas formulacdoes. Uma
estratégia estreitamente ligada a uma espécie de longa e dispersa nota
admonitoria sobre o cientificismo (em que, ao generalizar um principio de
precaucao, Latour se identifica com o espirito pratico da melhor antropologia) e a
sua crenca em coletivos compostos nao exclusivamente por humanos. Mas uma
estratégia estreitamente ligada também ao reconhecimento de Deus ou, pelo
menos, de seu lugar (uma tendéncia que tem influenciado muitas figuras do
mundo contemporaneo da filosofia além de Ricoeur e Levinas, indo de Derrida a
Charles Taylor e Gianni Vattimo, sem mencionar o proprio Serres). Esse
reconhecimento é associado a obsolescéncia do que Latour considera o falso
dilema do realismo-construtivismo, em conjunto com certa surpresa em relacao
ao niilismo produzido durante os ultimos séculos e seus efeitos. Juntamente com
a fascinacao subliminar de certas presencas e afetacdes (como o Isla) no mundo

gque nos cerca.

A certa altura em We Have Never Been Modern, Latour escreve:

PILLURA, Revista de Estudos de Religiao, vol.1, n° 1, 2010, p. 3-37



O. Velho - A religiao ¢ um modo de conbecimento? 16

Nosso passado comeca a mudar. Finalmente, se jamais fomos
modernos — ao menos do modo como o criticismo conta a historia
— as relacdoes tortuosas que temos mantido com as outras
naturezas-culturas também se transformariam. Relativismo,
dominacéao, imperialismo, falsa consciéncia, sincretismo — todos
os problemas que os antropologos resumem na expressao vaga de
“Grande Divisao” — seriam diferentemente explicados, modificando
assim a antropologia comparada (Latour, 1993, p. 11-12).

Ainda que Latour tenha depois substituido o principio de simetria que
inspira essas ideias por um principio de respeito igualitario (Latour, 2004
[1999]), wuma chave interessante indubitavelmente permanece aqui.
Especialmente para aqueles aqui embaixo, como nés. Uma chave, além disso,
para o tema dos regimes de enunciacdo. Nesse sentido, jamais fomos modernos
apenas da forma narrada pelo criticismo. De fato, fosse o caso oposto, como
poderiamos explicar o dialogo entre Latour e Serres, o qual proclama que gracas
a ciéncia estamos vivendo hoje o nascimento de um novo mundo “sem qualquer
relacdo com nenhum outro mundo desde o comeco da humanidade e das
sociedades” (Serres, 2001)? Ou mesmo falar de uma nova Constituicdo e da
producao do melhor de todos os mundos possiveis (Latour, 2004 [1999]), ainda
que na obra de Latour essas novas formas contenham também o sentido de uma
reconciliacdo com o passado e com as demais naturezas-culturas? A importancia
de refrear a modernidade reside nado no campo da ciéncia, mas na aproximacao
de outras naturezas-culturas em relacdo as quais noés — incluindo a antropologia
— sempre presumimos superioridade. Latour sabe que o poder depende de uma
atribuicdo: no fundo, nao é que o rei da modernidade de dois cliques néo exista,
mas que a declaracao de sua nudez é a pedra de toque necessaria para adquirir o

desejado descongelamento das imagens.

Um outro problema, todavia, permanece. Tal descongelamento de imagens
deve também incluir o descongelamento das imagens dessas supostamente
outras naturezas-culturas. Latour pretende alcancar isso estabelecendo um
terreno comum de nao-modernidade (ou ecologismo), muito diferente da
tolerancia as diferencas do relativismo cultural, que renuncia a busca por
qualquer terreno comum. Porém se estivermos realmente interessados nos povos
nativos e em suas respostas sem pré-embala-las em nossos esquemas,
precisamos perguntar, primeiramente, em que medida suas distintas nao-
modernidades correspondem a nao-modernidade de Latour (uma questao

pragmatica que de modo algum implica inevitavelmente em culturalismo). E, em
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segundo lugar — visto que nada disso foi acordado com eles e uma vez picados
(como de fato ja foram em muitos casos) pelos insetos transmissores da
modernidade globalizada (a globalizacdo nao sendo aqui entendida como
necessariamente reducionista e prematura, mas como aquilo que Latour prefere
chamar de mundializacao) — precisamos também descobrir se tais povos nativos
se reconhecem nesse terreno. Inclusive porque a modernidade, que como os
objetos-mundo de Serres (e os mitos) apenas aparece através de suas versoes
(estas de fato potencialmente controlaveis), talvez nao possa nunca ser obtida e,
portanto, nunca pode ser declarada como inexistente. Aqui embaixo (no Brasil e
em outros lugares) — e esta diferenca bem pode ser responsavel por algumas das
duvidas levantadas acima concernentes a postergacado de questoes pertinentes ao
mundo comum — a debilidade (relativa) da Ciéncia tende a provocar uma tensao
entre os fundamentalistas da Ciéncia (mais realistas que o rei e a forca (relativa)
de foruns hibridos — talvez uma diferenca sintomatica do que anteriormente eu

mencionei sob a rubrica de modernidades alternativas.

Isso nos chama a atencao para o fato de a obra de Latour nao permitir um
lugar consistente para o terceiro género de conhecimento de Spinoza, que
concerne as relacoes de coisas singulares com a totalidade. As redes e mesmo
seus desenvolvimentos, como rizomas (Crawford, 1993) e apegos, bons e maus
(Latour, 2000), estdo mais claramente associados ao segundo género de nocoes
comuns, relacoes necessarias e afetacdoes (neste caso, em continuidade com o
primeiro género da imaginacao). Apesar da oposicdo de Latour a Natureza,
conceito fulcral na obra do filésofo, Spinoza mantém-se como uma presenca forte
em Latour, perceptivel inclusive no ato de rotular seu livro sobre micrébios (2001
[1984]) como um “tratado politico-cientifico”, inspirado, como seu predecessor,
pela questao da democracia, mas agora em uma era de “guerras de ciéncia”.
Todavia, ainda que sem nomea-los assim, Latour parece favorecer o segundo
género sobre o terceiro, que para Spinoza compreenderia uma culminacdo que
ecoaria de modo muito proximo ao livrar-se-de-tudo-que-se-sabe de Serres. E
isso como parte de uma oposicao militante ao discurso do holismo (incluindo o
campo da religido, onde, como vimos, a presentificacdo deveria prevalecer). Isso
fica visivel na critica de Latour a Naturpolitik dos ecologistas, a qual é
invariavelmente distante — e uma vez mais estamos diante desse tipo de
contraste — da prdtica desses mesmos ecologistas, a qual depende de lugares,

situacées e eventos particulares (Latour, 2004 [1999]). E como se esse terceiro
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género fosse por demais mistico e espiritual — incompativel com uma postura
pragmatica e antitético a articulacdes concretas. Mas, supondo que seja esse o
caso (um tema que merece realmente maiores discussoes), o que aconteceria se
tal justificacao material ja tivesse de fato emergido, ndo como um ponto de
partida, mas como um ponto de chegada (totalizacao)? Nao estamos nés uma vez
mais diante de realidades contemporaneas que Latour, embora seguindo a
mesma linha de argumentacao (neste caso, a de totalizacao), localiza no futuro?
Sua precaucao nao se torna entao debilitadora? Em Hominiscence, Serres declara
o fim das redes e a instauracdo de um espaco novo, topolégico, sem distancia
mensuravel e que permite uma ubiquidade generalizada que descarta o ser-ai
heideggeriano e o aqui e agora (latouriano?) em favor de um ser-por-todo-o-lado
(étre-partout) que invade a ontologia (Serres, 1992a [1987]). Para o autor, esses
eventos sao provocados pelos novos objetos-mundo: o notebook e o celular.
Objetos-mundo aos quais, ao menos parcialmente, alguns de nossos amerindios
poderiam adicionar o gravador e a filmadora. Os mesmos indios que - em
contraste com o que Latour supde para os nao-humanos e sugere para o0s
proprios humanos (2004 [1999]) — fossem eles consultados (como antecipa sua
Constituicdo nao-moderna) talvez se mostrassem inteiramente desinteressados
em ter cientistas (ou filosofos) como seus porta-vozes, um papel que no fim
parece ainda conflitar com sua propria proposta democratica ou ao menos
revelar suas contradicoes latentes. Unilateralidades a parte (afinal, em principio
parece nao haver incompatibilidade entre redes e espaco topologico), continua
sendo essencial averiguar as implicacoes disso tudo — sem negligenciar, ademais,

o segundo género aqui e agora, porém recriado a partir do global.

Esse dialogo, por conseguinte, deve continuar. Mas para que isso
aconteca, ele bem precisa ser ampliado, quebrando diversas barreiras que ainda
separam, ao menos parcialmente, tradicées intelectuais diferentes. Ao evitar o
congelamento de imagens (expressao de Latour), poderiamos assim estabelecer
dialogos mais produtivos, nos quais as questdoes acima propostas e muitas outras
poderiam desfrutar de um espaco muito mais amplo para se propagarem. Devo
gastar o restante deste artigo experimentando justo esse tipo de exercicio — um
exercicio equivalente também a uma abordagem “pos-colonial” na qual um papel
mediador é potencialmente ocupado por aqueles situados além dos polos
metropolitanos do conhecimento. Nesse processo, utilizarei a questdo da

persisténcia do cristianismo em nivel global para propor algumas questoes
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metodologicas e como expediente para limitar o escopo da discussdo sobre a

religido como modo de conhecimento.

IV

Marilyn Strathern iniciou um artigo publicado na revista brasileira Mana
em 1998 e depois republicado em Property, Substance and Effect [Propriedade,

Substancia e Efeito] (1999) afirmando:

Tanto os que se julgam exemplos do novo como os que se julgam
exemplos do velho podem ser agentes radicais de mudanca, pelo
proprio fato de perseguirem essa distincao. Se existe aqui um tipo
de congruéncia ou interdependéncia de esforcos, isso talvez se
deva ao que Otavio Velho descreveu como fait accompli da
globalizacdo. Desta, o autor coloca uma imagem concreta diante
de nossos olhos: para o antropélogo, a experiéncia seria analoga a
visdo de povos do mundo inteiro virando pentecostais. A batalha
entre Deus e o Diabo que o neopentecostalismo prega € um
dualismo para desfazer outros dualismos. De resto, embora tenha
sido um pastor de Hagen tido como luterano quem me abordou
em 1995 com uma mensagem que desejava transmitir a
Inglaterra, também ecoa em Hagen o comentario de Velho sobre o
pentecostalismo se espalhando no Brasil por todo o campo
religioso. As reunides publicas da bem estabelecida Igreja
Luterana, assim como da Igreja Catdlica Romana, agora podem
parecer com aquelas da muito mais recente Assembléia de Deus,
com sua promessa de carisma e fraternidade e seu trabalho em
nome das semelhancas. Como disse o pastor, agora a Papua-Nova
Guiné é um dos paises mais cristdos do mundo, e eu devia voltar
para a Inglaterra onde ele sabia que havia poucos crentes e levar o
povo de volta a Deus (Strathern, 1999, p. 89).2

Strathern refere-se a um artigo meu que podde ler em inglés (Velho, 1999-
2000), mas que fora também publicado em Mana (Velho, 1997). La escrevi que a
antropologia talvez devesse dar mais atencao a um discurso de similaridades e
aproximacoes contingentes, o que nao anularia a diferenca, apenas sua exotica.

O artigo também declarava:

Fenémenos como o desenvolvimento do pentecostalismo nas mais
diversas regidoes do mundo (inclusive no Brasil, ndo faz muito
tempo considerado como o exemplo por exceléncia de uma cultura
catolica de vocacao holistica) ndo podem ser satisfatoriamente
explicados apenas pressupondo-se uma capacidade absoluta de
absorver e domesticar localmente o que vem de “fora”, sem deixar
residuos. Mesmo quando resta uma insatisfacdo com as
alternativas “globais” apresentadas... a retérica que aponta para
essa absorcido e domesticacdo plenas soa cada vez menos
convincente. Isso é verdade especialmente no caso da religido, em
que o chamamento a transcendéncia legitima o ultrapassar de
fronteiras... (Velho, 1999-2000, p. 329).
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Verdade seja dita, nao apenas os antropoélogos foram surpreendidos por
tais eventos. Birgit Meyer (1994 e 1996), escrevendo no contexto da Africa,
chamou a atencdo para a eficacia de diabolizar as religibes chamadas
“tradicionais” — uma diabolizacdo na qual os pentecostais sdo mestres — em
contraste com estratégias mais teologicas e politicamente corretas como a da
“inculturacao”. A despeito da opinido dos criticos, dentre os quais o clero
ilustrado esta certamente incluido, ela argumenta que devemos reconhecer o
papel de agentes, e nao apenas de vitimas indefesas, assumido pelos convertidos
nesse processo. Um reconhecimento que tem sido de fato realizado por etnélogos,
ainda que muitas vezes — ao menos até recentemente — apenas na direcao
igualmente unilateral de afirmar a capacidade ilimitada para a “canibalizacdo” do

que vem “de fora”.

A pentecostalizacao € um instrumento poderoso na persisténcia do
cristianismo. O que inclui o fato de que ela tende a generalizar-se muito além das
igrejas pentecostais propriamente ditas — como nota Strathern — e até mesmo no
catolicismo. O fenémeno interessa também a nossa discussao na medida em que
expoe as limitacoes de certos mecanismos do bom senso antropologico. Devemos
notar, assim também, que o desconforto experimentado pelos antropélogos em
geral diante do poder de conversdo do pentecostalismo € duplicado entre nos
mesmos em relacdo ao cristianismo em si no campo da etnologia (onde o
fenédmeno da pentecostalizacdo também esta longe de ser ausente). Isso da, de
fato, provas de que a Grande Divisdao da disciplina nem sempre vigora, sequer ao
reafirmar preconceitos. Porém, com ou sem pentecostalizacdo, a persisténcia do
cristianismo € um fato que assalta os antropélogos de diferentes modos. Ao relato
de Marilyn Strathern podemos somar o de Niko Besnier (1995), que registra como
os nativos da Polinésia, desde o século XIX, converteram-se sem nunca ter visto
um europeu, gracas a acao de missionarios de Samoa, especialistas na arte da
conversdao. De outra forma, relatos nao antropolégicos falam de missionarios
polinésios de modo mais geral, mas também notam a especial devocao dos
samoanos. Em outra ocasiao, havia ja descrito minha conversa com a presidente
da Associacdo Americana de Antropologia (Annette Weiner), na qual ela
expressara sua indignacado acerca do fato de que “seus” nativos tinham se
tornado “crentes”, e isso justamente “la”, nas Ilhas Trobriand, onde, por assim

dizer, “tudo comecou” em termos miticos para nossa disciplina (modernista). O
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fato € que, especialmente do século XIX em diante, a conversao dos povos que

foram objeto da antropologia € um fato incontestavel.

Margaret Jolly inclusive registra, entre os habitantes de Vanuatu (as
velhas Novas Hébridas) e outras areas do Pacifico, o desejo de reverter o fluxo
missionario, imaginando um cenario futuro no qual os povos do Pacifico
promovam um reavivamento cristdo na Australia, na Europa e mesmo na
Ameérica (Jolly, 1996). E se isso parecer pura fantasia, talvez mais surreal seja o
dado estatistico que aparentemente confirma essa fantasia, uma vez que em
termos numeéricos o cristianismo é cada vez mais uma religido do “Terceiro
Mundo”, ao passo que o islamismo vem avancando rapidamente no “Primeiro
Mundo” (bem como, naturalmente, no Terceiro). Além disso, o cristianismo esta
avancando no Terceiro Mundo (que por sua vez avanca no Primeiro) ndo apenas
numericamente, mas também teologicamente, a despeito da resisténcia do
Vaticano e de outros grupos. Isso me lembra de uma reunidao do Conselho
Mundial de Igrejas, onde fui consultor: um jesuita indiano sugeriu que, para os
cristaos da India, o Antigo Testamento, derivado da tradicdo judaica, necessitaria
ser substituido por outro, que derivasse das tradi¢cdes indianas. Nesse mesmo
sentido, poderia citar os comentarios de uma luterana palestina que encontrei
em Nazaré, no intervalo entre duas intifadas, afirmando como era dificil para ela
sob aquelas circunstancias ter empatia por aqueles que haviam cercado Jerico

no episodio biblico.

Na verdade, podemos perceber que esse tipo de dado — complementado
pelos registros de antropdlogos, mesmo quando estes exageram a “resisténcia”
das culturas nativas - empresta um trejeito muito especial a aparente
persisténcia do cristianismo. Em meu artigo citado por Strathern, chamei a
atencao, inspirado pelas observacoes de Niklas Luhmann, Peter Beyer e outros,
para os riscos de uma ilusdao muito comum que, por subestimar as
contingéncias, finda também por subestimar as mudancas escondidas por certo
equivoco histoérico, conquanto produtivo, de persisténcias nominais. O preco
pago pela persisténcia do cristianismo € que ele deixou de ser “ocidental”, ainda
que as vezes possa ser ocidentalista. Uma persisténcia paradoxal, talvez

clamando por uma nova estrutura terminolégica para formular essas questoes.

Mas talvez, entdo, devéssemos retornar aos antropologos. O que esta na

raiz da persisténcia deles? Recordo-me de Christina Toren (em comunicacao
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pessoal), relatando a observacao irénica feita por seu marido ao visita-la em
campo em Fiji: “mas vocé nunca me falou desses anuncios de coca-cola a beira

'”

da estrada

E isso em um lugar ndo muito distante da regido do mundo na qual os
antropologos foram obrigados a reconhecer os cargo cults (cultos de carga). Serao
os cristdos para os antropélogos apenas outros tantos anuncios de coca-cola?
Mesmo que tenham de recuar para uma segunda linha de defesa, minimizando

estrategicamente o que nao pode mais ser escondido empiricamente?

v

Nao sendo um etnodlogo (um termo que € reservado no Brasil a
antropologos que estudam amerindios e seus correlatos indigenas em outros
continentes), ndo me sinto confortavel para fazer qualquer assercdo substancial
nesse campo. Além disso, eu deveria notar o crescente esforco feito no Brasil em
anos recentes no sentido de responder a tais questoes. Basta dizer, porém, que
talvez nos deparemos aqui com importantes obstaculos conceituais e
metodologicos, ao longo do que ja foi descrito por Joana Overing como um
“periodo de confusdao” em nossa disciplina. E suspeito que, enquanto tais
obstaculos nao forem enfrentados, os avancos empiricos deixarao de realizar todo
o potencial deles. A situacao demanda algo semelhante a observacdo de Henrietta
Moore, feita em um caso extremo, de que nao é suficiente “acrescentar-a-mulher-
e-mexer”, aplicando a teoria existente para resolver o problema de integrar a
perspectiva feminina a antropologia (Moore, 1988) — embora isso chame também
a atencao para sua importancia estratégica. Tentarei, por isso, simplesmente
identificar algumas das possiveis fontes da confusdo a qual se refere Overing,
bem como apontar alguns caminhos potenciais a explorar, buscando
complementar os esforcos que ja vém sendo feitos nesta direcdo. Tais caminhos
sdo ja sem duvida bem conhecidos, e eu apenas os recordarei. Uma vez que até
agora nao parecem ter realizado de modo mais generalizado seu pleno potencial
no campo da pesquisa, mesmo que estejam presentes em nossos debates.
Qualquer exagero que eu cometa deve ser imputado tanto a minha ignorancia
quanto ao fato de que utilizarei o que Marilyn Strathern intitulou de “ficcao
analitica” como modo de chamar atencédo para problemas especificos. Problemas

que, ainda que ja venham sendo enfrentados por trabalhos mais inovadores,
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permanecem profundamente enraizados no canone de nossa disciplina. Meu

objetivo € precisamente ressaltar o potencial de renovacao existente.

O primeiro ponto do diagnostico pode ser extraido de outro texto de
Marilyn Strathern: o ja classico “Out of context: the persuasive fictions of
anthropology” [“Fora de contexto: as persuasivas ficcoes da antropologia”]
(Strathern, 1990), no qual ela demonstra mais uma vez sua inigualavel
habilidade de equilibrar-se numa corda-bamba entre a antropologia ja
estabelecida e os ventos da mudanca. Nessa obra, Strathern aceita o argumento
de Edwin Ardener (1985) de que o periodo modernista da antropologia esta
chegando ao fim. Tal periodo caracterizou-se por uma énfase acentuada em
perceber sociedades individuais como totalidades a serem interpretadas em seus
proprios termos, em uma relacdo texto-leitor baseada na construcdo de um
estranhamento quanto a tais sociedades, as quais, todavia, somos perfeitamente
capazes de atribuir sentido se respeitarmos a dicotomia entre sujeito e objeto e
uma epistemologia implicita que domestica o comportamento. Este ndo é o lugar
para examinar a fecundidade de tal postura. Nem é o lugar para examinar as
razoes teoricas, politicas e retoricas alegadas nao apenas por Strathern e
Ardener, mas por inumeros outros autores, para supor que hoje nao € mais
possivel operar com essas premissas — atualmente desacreditadas no que diz
respeito a Strathern. Um tema ainda polémico, de fato, embora muitos de nos ja
tenham sido persuadidos a leva-lo a sério, ao menos em principio, mesmo que
apenas em resposta ao ambiente intelectual de que é sintomatico. O que estou
sugerindo aqui, porém, é que tal reconhecimento deve ainda ser seguido de uma
nova postura operacional, mesmo uma experimental, que nos permita nao
apenas crer nos fatos, mas também lidar com eles de um modo que néo recorra
compulsivamente as solucdes modernistas, ainda profundamente incorporadas
por nos. Nem caia, por outro lado, na tentacao poés-moderna de nos condenarmos
a examinar apenas representacoes de representacoes de noés mesmos,
indefinidamente. O fato € que, operacionalmente, parecemos ter feito pouco
progresso em relacdo a essa “posicao passada” contestada teoricamente (e
politicamente). De fato, o resultado nao-académico desse impasse parece ser que
continuamos a transmitir uma antropologia modernista transformada em senso
comum. Como resultado, no caso da religido, ndo importa o quanto se
identifiquem conosco, mesmo os setores mais esclarecidos e politicamente

corretos do clero, por exemplo (como aqueles que advogam a “inculturacao”), eles
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paradoxalmente revelam-se menos instrumentalizados que aqueles que, ao
adotar um antropologia pratica e “selvagem”, ajudam a revelar, retroativamente,
os limites do conhecimento antropolégico estabelecido. Em Lisboa, tive a chance
de ir a um culto no templo da Igreja Universal do Reino de Deus no qual o pastor
brasileiro alegou que os Exus e outras divindades malévolas ativas no Brasil
estavam também atuando ativamente em Portugal. E os ouvintes pareciam
concordar entusiasticamente. O que a antropologia teria para dizer sobre isso
que significasse mais que apenas “acrescentar os pentecostais e misturar”? Algo
a dizer que fosse além de uma facil (porém enganosa) interpretacao difusionista
que omitisse o real significado dessas praticas? Um ponto de vista que nao
opusesse de modo presuncoso a etnografia a teoria, criando uma falsa oposicao
entre aqueles que favorecem a etnografia e aqueles que supostamente nao o
fazem? Com efeito, uma oposicdo que pode realmente encobrir uma perda de
habilidade (de-skilling) da propria etnografia (para utilizar o termo sugerido por
Michael Herzfeld, 2007). Mas pode também encobrir a responsabilidade menos
frequentemente observada dos proprios antropologos nesse processo, por
exemplo, através de uma (rapida) convencionalizacdo do conhecimento que na
verdade impede a serendipidade (Hertzfeld, 2007) e as linhas (Ingold, 2004) de
produzirem seus plenos efeitos. Em vez de opor etnografia e teoria, os
antropologos fariam melhor em reconhecer a diferenca entre o discurso cientifico
e as reais praticas cientificas, algo que os cientistas em geral (também eles, nao
proposicionalmente!) parecem fazer muito bem. Isso na verdade sugere que pode
ser uma ilusao corporativista supor que apenas a antropologia tem um modo de
conhecimento artesanal e personalizado. Talvez seja nossa particular (e
embaracadora) dificuldade de reconhecer a diferenca entre discurso e pratica que
explique (ao menos parcialmente) a forte influéncia produzida entre nos pela

visao positivista do conhecimento.

VI

Um dos caminhos a ser explorado parece ser o da introducdo da questao
da pessoa. Mas, também aqui, isso ndo basta. Tal introducao deve ser feita de tal
maneira que, em vez de reforcar as dicotomias estabelecidas, como individuo e
sociedade, estrutura e agéncia, subjetividade-objetividade e assim por diante, ela

ajude a romper com elas. Strathern enfrentou ela propria a questao em relacéo a
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Melanésia, em parte inspirada por Roy Wagner, mas também pela etnografia
regional como um todo — por exemplo, em seu texto “Parts and wholes: refiguring
relationships” [“Partes e todos: reconfigurando relacoes”] (Strathern, 1992b). Aqui
ela argumenta que a dicotomia entre as partes e os todos se dissolve quanto se
considera a modelagem das relacoes controlada pela pessoa real, em vez de
procurar descobrir a que grupo ela pertence em contraste com a pessoa tratada
como um individuo. Aqui os fractais servem como uma metafora para ilustrar
essa perspectiva. Ainda que seu argumento seja relativo a Melanésia, como tao
frequentemente ocorre na antropologia o texto equivale também a uma critica ao
modo como vemos a nés mesmos e as nossas relagcoes, numa linha que parece
proxima a nocao de mente, tal como desenvolvida por Gregory Bateson. Por sua
vez, ao sugerir que tal modo de ver a n6s mesmos nao € a unica possibilidade,
mesmo para nos, essa critica revela uma tipica disjuncdo entre o registro
etnografico e as generalizacoes, como Nicholas Thomas ja havia destacado
(Thomas, 1991). Talvez um modo de promover essas discussoes com potencial de
serem aplicadas ao nosso caso e de possibilitarem uma transposicdo de tais
ideias como um todo, sem arbitrariedades etnograficas, possa ser encontrado no
texto de Tim Ingold, “The art of translation in a continuous world” [“A arte da
traducdo em um mundo continuo”] (Ingold, 1993). E aqui eu sublinharia a ideia

de “mundo continuo”.

Ingold sugere que a fabricacdo antropologica de sistemas culturais é
produto de se representar e codificar a diferenca dentro do discurso da
homogeneidade. Nesse sentido, a propria acusacdo de etnocentrismo € ela
mesma um modo de afirmar uma superioridade em relacdao a pessoas comuns ou
“informantes”. A pessoa € vista como portadora de um conjunto de regras
cognitivas a partir de um dualismo cartesiano entre mente e corpo. Assumindo
uma posicao oposta, Ingold argumenta que devemos substituir a percepcao
enquanto atividade da mente pela percepcao enquanto atividade da pessoa por
inteiro, que se move num ambiente e o explora, a pessoa sendo apreendida como
um ponto central dentro de um nexo de relacdes. A diferenca nao deveria ser
compreendida como uma funcado de descontinuidade e contraste, mas de
envolvimento com outros em um processo social continuo, onde a movimentacéao
dentro de um mesmo mundo que habitamos (mais do que simplesmente
decodificamos) é fundamental — como destacaram tanto Merleau-Ponty quanto

Bateson. E essencial evitar expulsar toda a diferenca para uma fronteira entre
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“nos” e “eles” a fim de criar uma uniformidade “interna” artificial. A divisao em
blocos de culturas distintas precisa ser substituida pela representacdo da
sensacao variavel de pertencimento das pessoas a mundos continuos. Aqui néo
ha mais lugar algum para uma énfase exagerada em sociedades individuais como
totalidades a serem tratadas exclusivamente em seus proprios termos. Ha aqui,
na realidade, um espaco consideravel para questionar os conceitos de sociedade
e de cultura. Supode-se, portanto, que o falar em subculturas apenas reconhece a
dificuldade, sem alterar os termos da questdo. E essa divisdo em blocos que
impde a reconstrucao artificial da continuidade do mundo apenas pelo ato da
traducao. Como diz Latour, a incomensurabilidade nédo € dada, é produzida. Em
vez de resolver o problema da traducao, a antropologia o cria a fim de alimenta-
lo. Precisamos recobrar o sentido de continuidade anterior ao ato da traducao —
um sentido que ndo presumisse uniformidade — com uma énfase em identidades
relacionais. Isso nao significa que a vida social ndao implique em atos de
construcdo e separacdo, sendo a traducdo indubitavelmente uma maneira de
tornar o outro inteligivel (Rafael, 1988) — apenas que, em vez de ser o momento
inicial, isso é vivido no mundo continuo. De fato, tal sentido de continuidade
ecoa a leitura de M. Strathern da obra de Frazer (em contraste com a de
Malinowski) em “Out of context” [“Fora de contexto”] (Strathern, 1990). Lembra
também sua busca de solucao para a critica ao binarismo capaz de lidar com a
similaridade e a diferenca sem confiar na ontologia de uma economia de oposicdo
(Strathern, 1992a) — uma busca que, sem duvida, coincide com o sentido geral do
que estamos buscando aqui e que ja estava presente em meu artigo em Mana
(Velho, 1997). Isso sem mencionar as criticas feitas a no¢coes como a de “tribo” —
bem como, de modo mais geral, a imposicdao colonial de identidades étnicas e
religiosas onde existia previamente uma fluidez muito maior. Imposicao
invariavelmente seguida (quando nao guiada) pela propria antropologia. E
novamente sem mencionar a divisdo moderna de disciplinas como a antropologia

e a psicologia em blocos, a qual Ingold e outros também consideram obsoleta.

Combinando Ingold e Latour, indico que estamos tdo acostumados a
operacao fundamental de ruptura que € dificil absorver tal ideia alternativa de
traducao e diferenca em um mundo continuo: mais de pequenas diferencas que
de grandes oposicoes, mais de sequéncias de similaridades que de igualdades ou
oposicoes binarias. Uma operacao de ruptura de tipo epistemologico,

epistemologia aqui entendida no sentido batesoniano de modos de pensamento
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(em contraste com a epistemologia dos filésofos, que Latour repudia), a qual
parece legitimar paralelos entre areas aparentemente distintas da vida social.
Talvez se trate de uma questao de Gestalt, como indica Bateson ao sugerir que se
substitua a definicao de mao pela de cinco dedos com a possivel relacdo entre os
dedos: sempre a primazia da relacdo substituindo a primazia das coisas. A ideia
de traducdo e diferenca num mundo continuo parece ser exigida a partir de
diversos lados. Mas é importante asseverar que, no fim das contas, mesmo a
continuidade nao deveria ser entendida literalmente; antes, deveriamos vé-la
como uma gestalt e também como a capacidade de tratar pequenas diferencas
como tais. Para mim pessoalmente, foi 1util, enquanto absorvia essa ideia,
comparar um texto de Bruno Latour (Latour, 200l1a) no qual ele explora a
diferenca — para muitos, incomensuravel — entre coisas e palavras, e entre
referente e observador. Observando um grupo de cientistas em campo na
Amazobnia, ele demonstra como, a despeito do que os filosofos da linguagem
possam dizer, a pratica da pesquisa nao produz um abismo intransponivel entre
sujeito e objeto que demande, ainda uma vez, solucdes artificiais. Em vez disso,
encontramos uma série de mediacoes que atravessam a diferenca entre coisas e
palavras. Nao existe um referente externo: ele é sempre interno para as forcas
que o usam (Latour, 2001b). Na verdade, a referéncia é circulante e designa uma
corrente de transformacdes em sua inteireza, cada transformacado envolvendo
(apenas) pequenos hiatos (mediados) entre forma e matéria. E com isso — assim
como no caso em consideracdo aqui — muitos dos mistérios modernos e pos-

modernos se evaporaml.

Parece-me basicamente que os mesmos mecanismos estdo em acdo. Assim
como estao na critica de Nicholas Thomas aquilo que ele chama de “fabricacao da
alteridade” (Thomas, 1991). Em termos praticos, Thomas indica a importancia de
uma perspectiva regional. Essa perspectiva possibilita a multiplicacdo de
“outros”, significando que a diferenca emerge entre um contexto e outro sem
assumir a forma radical da alteridade em um abismo que separa os observadores
dos observados. Isso também nos fornece uma solucao para a disjuncao
mencionada acima entre questdoes genéricas e trabalho etnografico. Na
perspectiva do autor, nao podemos entender empréstimos e tradi¢coes culturais,
ou, localmente, variantes distintas de movimentos cosmopolitas, enquanto
permanecermos focados na riqueza de conversacoes locais e na etnografia estavel

que as captura. Embora as nuances dos dialogos das aldeias sejam de fato

PILLURA, Revista de Estudos de Religiao, vol.1, n° 1, 2010, p. 3-37



O. Velho - A religiao ¢ um modo de conbecimento? 28

interminaveis e a interacdo entre tempo e pessoa, altamente sedutora,
precisamos nos render em algum grau as corrupcoes das linguas pidgin e
crioulas se quisermos restabelecer um debate inteligivel para além da

multiplicidade de linguas isoladas.

Uma sugestdo, no minimo - desde que evitemos considerar que isso
significa uma perda de densidade nos estudos etnologicos, ou aceitar
literalmente a ideia de simplificacao contida na concepcao técnica das linguas
pidgin e crioulas. Mas, talvez, isso tenha o mérito de reintroduzir a possibilidade

de colaboracao entre etnologos e antropologos que nao sao etnoélogos.

O fato € que ja possuimos amplas provas de que os antropologos sao
capazes — a contragosto, € verdade — de aprender a ouvir tambores imaginarios
(Goldman, 2001). Poderiamos pedir evidéncias mais fortes de um mundo
continuo? E, com certeza, os antropologos seriam os ultimos a supor que apenas
eles sao capazes de fazé-lo. Muito pelo contrario: incorporacdo e habilidades
estdo entre as muitas nocdes que nos ajudam a pensar por meio dessas
mediacoes — tdo pouco habermanianas e, ainda assim, tao parte de uma pratica —
que nos adverte para nao transformarmos discursos formais, os produtos das

entrevistas, em fontes absolutas de informacao.

VII

Asad (1996) nos lembra que, como o medievalista Karl Morrison destacou,
o conceito de conversdo é na verdade uma nocao crista-ocidental: isso entao
resulta numa confusdo de categorias para emprega-la como instrumento de
analise critica. Essa linha de raciocinio foi seguida por diversos antropélogos e,
sem duvida, o livro Conversion to Christianity [Conversao ao cristianismo],
editado por Robert Hefner (1993), abrange um painel extremamente diversificado
do que pode ser concebido como conversdo seguindo as linhas da critica do
nominalismo mencionada anteriormente — uma critica que sugere que o modelo
paulino classico de ruptura subita e radical deveria ser devidamente situado, em
vez de usado como parametro para desconsiderar transformacdes que, em
comparacado, parecem incompletas, lentas e/ou ambiguas: outro exemplo da
antropologia (rejconstruindo um conceito apenas para ficar escandalizada com

suas proprias ideias.

PILLURA, Revista de Estudos de Religiao, vol.1, n° 1, 2010, p. 3-37



O. Velho - A religiao ¢ um modo de conbecimento? 29

Como vimos acima, a referéncia a esse modelo estreito de conversao foi
usada para desqualificar conversdes indigenas. Mas, aqui também, ndo seria
mais Uutil pensar em um “mundo continuo”, uma topologia, em vez de
continuidades e rupturas absolutas? Mesmo que isso implique em questionar
nocoes como a de sincretismo, a qual funciona como o outro lado dessa
conversao idealizada, bem como evitar subestimar as transformacoes ja ocorridas
— transformacoes que as vezes parecem mais proximas de um modelo de
“avivamento” de possibilidades contidas nas redes e nas pessoas (das redes) do
que do modelo forte de conversado. Esse modelo de avivamento esta implicito, mas
ainda nado completamente teorizado, em narrativas antropologicas, talvez por
causa das limitacoes impostas pela disjuncao entre etnografia e generalizacoes
observadas por Nicholas Thomas, assim como pela incorporacdo — ainda — de
premissas modernistas que deixam de reconhecer essas transversalidades.
Embora esse despertar nao pareca tao distante daquilo que Roy Wagner rotula
de “obviacdo”. Essa é uma ideia que aparece, por exemplo, na explicacdo de
Maurice Leenhardt para a (re)descoberta do significado de “redencao” alcancada
no proprio ato de traducado empreendido coletivamente com seus nativos por esse
hibrido de missionario e antropologo — uma figura que desafia nossas modernas
separacoes e purificacoes (Clifford, 1982) e faz lembrar a pratica de missionarios
menos esclarecidos ainda hoje. S6 que, aqui, a critica de Morrison e Asad precisa
ser ligeiramente modificada: num mundo continuo, o fato de uma nocao possuir
um contexto original ndo precisa nos impedir de encontrar seu equivalente em
outro lugar. De igual maneira, isso nao nos autoriza a presumir que o conceito,
por definicao, funcione verdadeiramente da maneira que o modelo dita em seu
contexto original. Em cada caso, um mundo continuo. E em todos os casos, nada

substitui a verificacdo empirica.

Em termos operacionais, talvez devamos acrescentar uma nocao
recuperada de “redes” a essa ideia total. Uma nocdo capaz de assumir um papel
central nesse tipo de abordagem, inclusive como maneira de corrigir qualquer
traco de apriorismo ou de a-historicidade contidos em Ingold (e Merleau-Ponty)
na imagem do mundo continuo. O mundo continuo sendo uma imagem
envolvente que, contudo, em sua forma singular, deveria provavelmente ser
considerada um evento historico recente, como Latour indica a propésito da
nocao de ambiente — talvez até mesmo uma tarefa politica, associada aos

vinculos concretos gerados no processo (Latour, 2000). Além disso, em cada caso
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devemos comprovar nao apenas o conteudo da rede, mas também aquilo que
escapa as suas malhas e abrange parte de outras redes, mesmo quando elas
parecem proximas, além de deixar aberta a possibilidade de totalizacées mais
vastas. Essa comprovacdo nos forca a permanecer alertas para a interacao
concreta das sociabilidades — nativas e/ou nao nativas da mesma forma. Uma
interacdo em que ndo apenas os mediadores, mas, acima de tudo, as correntes
de mediadores (para evitar qualquer reificacdo de segundo nivel dos supostos
mediadores em si, tais como missionarios) abrangem pontos centrais
estratégicos. Mapear esses pontos centrais deveria ser algo prioritario, incluindo
o reconhecimento de pequenos mediadores, como os chamados “ribeirinhos”
encontrados na Amazonia (Harris, 2004), em geral tornados quase invisiveis
pelos etnodlogos, a despeito de serem invariavelmente interlocutores preferenciais
de linguas pidgin disfarcadas e, por isso, enganosas — enganosas especialmente
para missionarios — e por que nao? — antropologos e linguistas imprudentes. Ou
como os sacristdos nativos e lideres de irmandades durante o periodo colonial
entre os tagalogues nas Filipinas, destacados por Vicente Rafael, cujas funcoes
encontram similaridades na América Latina quanto a sua “capacidade de se
mover entre... hierarquias sociais e politicas” (Rafael, 1988, p. 194). Ao
reconstruir esses tipos de correntes em detalhe, esse mapeamento deveria
também possibilitar que reconhecéssemos a ordem minima de magnitude das
diferencas entre seus vinculos. E tudo isso, para mim, nossas estruturas
referenciais parecem ter estorvado até agora, com excecao, talvez, em um nivel
muito geral ou — pelo contrario — em um nivel altamente empirico. Justo o oposto
dos medos de Freud, uma neurose epistemologica talvez resida nao nas
pequenas diferencas, mas precisamente na incapacidade de reconhecé-las e de

lidar com elas, reduzindo tudo o que seja a identificacées ou campos opostos.

A centralidade potencial da nocao de redes (independente de saber se o
proprio nome € mantido) depende, contudo, de nao nos restringirmos a
concepcao individualista e homogeneizante que caracterizava a versao britanica
em meados do século XX — uma concepcao que persiste ainda hoje. Isso depende
de se incorporar a topologia de Serres. Mas, também, a énfase de Ingold (2004)
no movimento, no processo, na vida e no cruzar de linhas. Ou o rizoma de
Bateson (1958 [1936]) que Latour (tomando o termo a Gilles Deleuze) sugere que
possa ser introduzido no lugar da rede (Crawford, 1993, p.263). E ainda

depende, no final, de se chegar a conclusodes diferentes daquelas alcancadas por
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alguns de seus novos proponentes, tal como o proprio Latour, na medida em que,
como sugerido anteriormente, ele enfim parece nao chegar a reconhecer o
terceiro género (totalizador) de conhecimento de Spinoza. De qualquer forma,
como sugere Latour, a nocao deveria ser ampliada e heterogeneizada numa
proliferacao rizomatica que inclui nao apenas humanos nativos e nao nativos,
mas também artefatos (tais como o Estado, seus agentes e os fatiches religiosos)
e até mesmo nao-humanos, modos de conhecimento e outras enunciacoes. O
mapeamento das cadeias de mediadores deveria ser nao apenas o mais detalhado
o possivel, porém, o mais amplo possivel, perseguido sem barreiras ou
preconceitos dentro de uma metodologia agnéstica. Assim como os debates do
século XVI sobre a natureza dos indios parece exemplificar, a divisdo que
normalmente estabelecemos entre humanos e ndo-humanos, por exemplo, € em
certa medida a mesma divisdo entre “nés” e todos os outros seres humanos. Isso
indica uma importante assimetria nas maneiras como nos vemos uns aos outros,
na medida em que povos nativos nao agem da mesma maneira: aquilo que
abrange o “outro” para nos pode nao abranger para eles — um fato que parece
denunciar o etnocentrismo paradoxal das proprias alteridades modernas, acima
de tudo quando apresentadas na forma de esquemas conceituais objetivos
(quando nao universais) que tentam se impermeabilizar contra afec¢coes. Joanna
Overing (1996) ja chamou nossa atencao para esse procedimento. Assim, ao abrir
mao de fazer essa divisdo, podemos evitar nos identificar com o niilismo
moderno, ignorando a oposicao entre natureza (dada) e cultura (construida). De
certa forma, podemos com isso (re)abordar os proprios povos nativos, que —
embora isso seja dificil de generalizar — normalmente parecem operar dentro de
suas cosmologias sem essa divisao: diferenciando, com certeza, mas dentro de

mundos continuos.

Entretanto, deve-se ressaltar que este ultimo € apenas um argumento
complementar, visto estarmos em busca de uma postura holistica de pesquisa,
sem reducionismos de tipo cosmolégico, cognitivo ou qualquer outro. Uma
postura que nao aceite nem incomensurabilidades irremoviveis, nem
compartimentos absolutos (de codigos, por exemplo), que deixe de incluir um
processo de traducao-com-[poucas]|-traicoes. Tomado isoladamente, o argumento
cosmologico, como qualquer outro, esta longe de ser decisivo. Movermo-nos para
além de uma economia do ou isto/ou aquilo nos capacita a absorver tudo e

todos, incluindo - quem sabe? - até mesmo etnodlogos e antropologos nao
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etnologos, dentro de um regime colaborativo. E tudo isso nao significa que
ultrapassaremos indevidamente os limites do social, ja que o que esta em jogo €
precisamente o reconhecimento de um mundo social amplificado por meio do
critério agnostico e pragmatico de sua presenca real, abundando em fatiches e

seres, que, como diria Latour, se nao fazem, ao menos “fazem acontecer”.

Concebida dessa maneira, a nocao de redes nos permite nao apenas
abandonar a distincao rigida entre ciéncias e etnociéncias, como defende Latour
(1989), mas também deixar de fazer qualquer distincao entre religido e
“etnoreligioes”. A figura do missionario samoano convertendo pessoas em toda a
Polinésia e — quem sabe — na Europa torna-se menos estranha na medida em que
reconhecemos que isso envolve tempos e espacos que nao sao independentes,
mas, produzidos dentro de redes. Hoje em dia a distincdo entre religides
mundiais (tal como o cristianismo) e aquelas rotuladas de tradicionais ou locais
torna-se cada vez mais impossivel de ser sustentada; da mesma forma que a
distincao entre religioes que buscam criar convertidos e aquelas que nao
buscam. Nesse contexto, as missdes abrangeriam o modo geral de operar e
deslocar elementos nas religides no molde das redes — uma forma que tende a ser
a tendéncia geral nesta era de globalizacdo, em grande parte seguindo também o
pioneiro modelo cristdo. Isso se aplica, ainda que nao envolva o mesmo tipo de
rede, a todos os casos: a tipica rede moderna é caracterizada por uma acao
concertada, embora cada agente (ou coisa) permaneca separado em sua pureza
aparente — o antropélogo, por exemplo, claramente separado do missionario ou
do administrador. Em nenhum sentido essa € a unica possibilidade (Latour,
2001c [1984]). Certamente, o fato de essa ndo ser a unica possibilidade nao nos é
mostrado apenas pelo caso Maurice Leenhardt: ele é confirmado por muitas
experiéncias de campo e até mesmo por alguns de nossos alunos “hibridos”. E
essencial que evitemos ser mais fundamentalistas do que os fundamentalistas,
pressupondo que a origem de uma categoria a torna irremediavelmente uma

“etnocategoria”.

Por fim, em termos mais gerais, devemos entender as redes dentro de uma
estrutura conceitual que abandona a oposicao sujeito-objeto, além de nao se
opor a possibilidades totalizantes. Mencionei anteriormente o eclipsamento da
propaganda da Coca-Cola (e implicitamente de seu consumo) em Fiji. Por um
acaso, e novamente em um encontro do Conselho Mundial das Igrejas, eu

encontrei certa vez uma senhora ja de idade que era missionaria em Fiji. Ela me
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contou como Fiji vinha enfrentando uma situacdo econémica deploravel até que
alguém teve a ideia de explorar uma fonte de agua mineral ha muito
negligenciada por causa de wuma superfamiliaridade. Dada a moda
contemporanea de consumir agua mineral, aquela agua fez sucesso imediato na
Europa. Por isso, vale lembrar que embora os nativos bebessem Coca-Cola
barata, ao usar o exotismo em seu favor, europeus podem ser persuadidos a
tomar agua vinda de Fiji a preco de ouro. As proprias redes devem escapar a
escolha entre objetividade e subjetividade, o fator importante sendo ignorar o
falso dilema de modo pragmatico, o reconhecimento (ou nao) delas — como ja
observamos no que diz respeito aos mediadores — dependendo exclusivamente de
suas respectivas eficacias. Além disso, as implicacées de romper com a oposicao
entre sujeito e objeto na retorica envolvida na defesa de populacdes nativas
também precisaria ser examinada mais de perto. Muito certamente, seria
extremamente proveitoso se os modos de conhecimento pudessem ser tratados de

uma maneira que escapasse a dicotomia sujeito-objeto ou subjetivo-objetivo.

Nesse contexto, a resposta mais provavel a nossa questdo de abertura, a
de perquirir se a religido abrange um modo de conhecimento, talvez seja
simplesmente: “depende”, a réplica sendo constituida por um conjunto de
dimensdes que, com o devido respeito as solucdoes ja proferidas, parece ser
incapaz de dispensar uma forma discursiva irredutivel que seja coerente com a
primazia da questdo das praticas (discursivas e nao discursivas), relacoes e
redes, e com o nao reconhecimento da separacdo entre sujeito e objeto do
conhecimento em si (no final das contas: quem sabe?). Ela também envolve ser
claro sobre o fato de que a producdo do conhecimento ndo é uma faculdade

natural.

Asad (1993, p. 46) sugere que, no ocidente, antes de a modernidade
reduzi-la a crenca (até aqui ele coincide com Latour), a religido era na verdade
um local para produzir conhecimento (disciplinado) (aqui ele se afasta da
companhia de Latour). Também seria possivel sugerir que essa producdo de
conhecimento pode ter sobrevivido no proprio cristianismo (Meyendorff, 1982),
como a nocao da variante oriental (ortodoxa) de theosis (deificacdo) parece
indicar. Ela pode ter sobrevivido particularmente nos casos em que o
monasticismo e outras praticas ajudaram a manter viva a lideranca carismatica,
nem sempre incompativel com a lideranca institucional ou exigindo a afirmacéao

da primazia desta ultima, como insistiriam os modernos. Apesar de Latour, pode

PILLURA, Revista de Estudos de Religiao, vol.1, n° 1, 2010, p. 3-37



O. Velho - A religiao ¢ um modo de conbecimento? 34

ser exatamente quando essa incompatibilidade de fato se estabelece e a mediacao
institucional € reificada (mais comumente no cristianismo ocidental) que a
religido, definitivamente, ndo € um modo de conhecimento. Em razdo disso,
poderiamos também perguntar em que medida incluir as nocoes de habilidade,
aprendizado, incorporacao e formacao de habitos com uma énfase nova e positiva
nao alteraria a maneira como tendemos a ver as proprias praticas disciplinares
ao menos desde Foucault (mais especificamente, o Foucault da genealogia do
poder, se nao o Foucault das tecnologias de si). Numa era em que instituicoes
reificadas sdo cada vez menos uma fonte legitima de afetacdes (e, logo, nao
podem contar com a disciplina), pode bem ser que o repudio a disciplina
represente paradoxalmente um repudio senil a sua contraparte carismatica
ainda ativa (se bem que de uma forma frouxa como nas “seitas”, e
particularmente entre jovens), ainda capaz de mobilizar disciplina. Ao mesmo
tempo, isso pode também anunciar novas formas de controle, ndo institucionais
e individualizadas (por meio do consumismo moderno, por exemplo) e
ideologicamente associadas pelo pensamento liberal a criatividade e a

imaginacao.
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