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RESUMO

A presente dissertacio teve como objetivos norteadores a identificacio do perfil
sociodemografico dos adeptos ao Movimento Hare Krishna em Campina Grande-PB e a
descricdo dos processos que compdem esse modelo de conversdo, com o intuito mais amplo
de testar empiricamente a hipdtese weberiana da associacdo entre estratificagdo social e
afiliacdo religiosa , bem como sua hipétese mais geral da influéncia da vinculagdo dos
individuos a éticas religiosas e suas ressondncias na significacdo de suas praticas cotidianas.
Nossa metodologia consistiu da realizacdo de observacdo participante nas reunides e
cotidiano da Comunidade Hare Krishna de Campina Grande-PB; no levantamento de dados
sobre trajetdrias dos conversos; na aplicacdo de 39 questiondrios com componentes das
familias residentes no condominio Naimisharanya e com estudantes do Instituto Jaladuta
durante o ano letivo de 2014; e na realiza¢do de 14 entrevistas semiestruturadas com uma
amostra ndo aleatdria de conversos, constituida por individuos-tipo.

Palavras-chave: Conversdo Religiosa, Movimento Hare Krishna, Estratificagdo Social,
Afiliacdo Religiosa, Weber.

ABSTRACT

This dissertation aimed to identify social and demographic profiles of converts to Hare
Krishna Moviment in the city of Camina Grande-CG, moreover to describe the processes that
compound this model of conversion, with the major objective to putting into question the
Weberian hypothesis of association between social stratification and religious affiliation,
besides his more generalist hiphothesis about the inflluence of the linking to religious ethics
and its resonance on the meaning of daily practices of converts. Our methodology consisted of
participant observation in the meetings and daily at the Hare Krishna Community in Campina
Grande-PB; in data on trajectories of converts; the application of 39 questionnaires with
components of households in Naimisharanya Houses Complex and with students of the
Jaladuta Institute during the academic year 2014. We also carryied out 14 semi-structured
interviews with a non-random sample of converts, composed of individuals-type.

Keywords: Religious Conversion, Hare Krishna Movement, Social Stratification, Religious
Affiliation, Weber.
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INTRODUCAO

As sociedades ocidentais contemporineas vivenciam, em diferentes intensidades, o
redimensionamento da religido, ressignificada em seu papel sociocultural. Desde a ultima
metade do século XX ¢é perceptivel a explosdo e a multiplicacio de novos modelos de
religiosidade, que tem sido acompanhada de um relevante trinsito religioso, delineado por
diferentes experi€éncias de conversdo/desconversdo/reconversdo e pelo sincretismo. O Brasil
ndo escapou a essa logica e em meio ao seu abrangente leque de opgdes religiosas encontra-se
0 Movimento Hare Krishna.

Para além da esfera teoldgica, o supracitado movimento abarca a dindmica do
comportamento humano em suas vdrias esferas, desde a indumentaria, permeada por tipicas
pecas indianas, e a alimentacdo — regida por uma dieta lactovegetariana — até a organizagio
familiar e social, ao passo que a sintese de suas crencas e simbologias confere-lhe um ethos
proprio.

E pertinente destacar, desde logo, que a Sociedade Internacional para a Consciéncia de
Krishna (ISKCON)l, comumente denominada de Movimento Hare Krishna, € uma tradi¢ao
religiosa advinda do vaishnavismo Gaudiya, uma das vertentes do que hoje se conhece por
hinduismo. Por sua vez, o hinduismo ¢, em ultima andlise, um conjunto multifacetado de
diversas vertentes religiosas, que apesar de compartilharem de alguns principios bdsicos e
similar origem histdrica, reservam entre si diferengas em seus ritos, cultos, doutrinacdes e
interpretacdes filosoficas.

Fazendo parte de um sistema religioso milenar, o Movimento Hare Krishna somente se
consolidou no ocidente a partir da década de 1960, quando o lider religioso A. C.
Bhaktivedanta Swami Prabhupada, oficializou em 11 de julho 1966%, a ISKCON no estado de
Nova York, Estados Unidos. Prabhupada veio para o ocidente com o objetivo primordial de
pregar a consciéncia de Krishna, ampliando significativamente o niimero de conversos.

Em relac@o ao Brasil, a ISKCON lancou suas bases na década de 1970 e paulatinamente
passou a compor o cendrio religioso brasileiro, disputando espaco com outras denominacdes
(GUERRIERO, 2001). Mais de quatro décadas depois de sua chegada, o Movimento
permanece atuante, tendo fundado ao longo desse periodo diversos templos, comunidades
rurais, fazendas retiro, ecovilas e centros culturais urbanos distribuidos em praticamente todos

os estados de norte a sul do pais.

" A sigla ISKCON ¢ proveniente do inglés: International Society for Krishna Consciousness.
? Dados disponiveis em: http://iskcon.org/founder-acharya#.UgJ ZNI3tj0 Acesso em: 09 set. 2014.




O recorte empirico da nossa pesquisa volta-se para comunidade Hare Krishna de
Campina Grande — PB, que chama aten¢@o por reunir devotos provenientes de diversas partes
do Brasil e inclusive de outros paises. A cidade abriga, em um mesmo complexo, o
condominio Naimisharanya — onde residem familias de devotos —, um templo com
programacdes regulares e o Instituto Jaladuta — que possui uma proposta de educagdo
vaishnava, oferecendo o ensino das principais obras da literatura indiana que embasam
teoricamente o Movimento. Vale ressaltar que esse Instituto € tinico de toda a América, assim
sendo, a comunidade Hare Krishna alocada em Campina Grande retrata um importante polo

da ISKCON, néo apenas no ambito nacional, mas internacionalmente.

Objetivos da pesquisa

Os objetivos norteadores desta dissertacdo referem-se a identificacdo do perfil
sociodemografico dos adeptos’ ao Movimento Hare Krishna em Campina Grande-PB e 2
descricdo dos processos que compdem esse modelo de conversdo, com o intuito mais amplo
de testar empiricamente a hipdtese weberiana da associacdo entre estratificagdo social e
afiliacdo religiosa (Cf, WEBER, 1987, 2002, 2012), bem como sua hipdtese mais geral acerca
das reverberacdes na vida social pratica dos individuos geradas pela vinculacido destes a uma
dada ética religiosa (Cf. WEBER, 2004, 2012).

A relevancia deste estudo refere-se significativamente a necessidade de continuar as
reflexdes de Weber sobre a relacdo entre estratificacio social e afiliacdo religiosa
especialmente no tocante a essa vertente especifica do hinduismo — tendo em vista que as suas
andlises apenas alcancaram o periodo embriondrio do Movimento Hare Krishna, retratado
pelo vaishnavismo Gaudiya, ainda em solo indiano.

Nossa pesquisa também justifica-se pelo fato do recorte temdtico apresentado ainda néo
ter sido trabalhado no Brasil*, em especial no &mbito socioldgico. As poucas investigacdes em
torno do Movimento Hare Krishna no pais (GUERRIERO, 1989; SILVEIRA, 2000; ADAMI,
2005) trazem importantes contribuicdes ao debate, mas ndo abarcam nossas inten¢des de teste
empirico da hip6teses weberianas mencionadas, para o qual € central o levantamento de dados

sobre o perfil social dos conversos.

3 iy . . . . .
Utilizaremos tanto a categoria de “adeptos” quanto a de “devotos” para designar os individuos conversos, assim

como 0s que se encontram em processo de conversao.

* Na literatura académica estrangeira também néo foi encontrada nenhuma pesquisa com intencdes similares as

nossas.
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E importante observar que h4 tabelas elaboradas pelo IBGE’ que viabilizam correlacdes
entre religido por um lado e itens como "anos de estudos", "nivel de instru¢cdo" ou "classe de
rendimento mensal", por outro lado. Esses referidos quadros satisfazem a busca para
respectivas informagdes em relagdo ao catolicismo romano, ao campo dos evangélicos e ao
espiritismo kardecista, por exemplo, todavia ndo possibilitam o cruzamento de dados a
respeito de nenhuma das religides orientais. Na realidade, as ultimas s@o incluidas na
generalizante e vaga categoria "outras religiosidades” (USARKI, 2013, p. 255). Dito isto,
tornam-se claras as lacunas que existem — ndo sé em termos de producdo académica, mas
também nas estatisticas dos Orgdos governamentais, na correlagio entre as categorias s6cio
demogrificas e a afiliacdo a religides orientais, subcampo em que se insere o Movimento

Hare Krishna —, as quais nossa pesquisa, em alguma medida, pretende preencher.

Quadro de referéncia conceitual e sintese das linhas do estado da arte no Brasil

A adesdo ao Movimento Hare Krishna é aqui pensada em termos de conversdo, um
processo que marca de forma expressiva a trajetéria de vida dos devotos de Krishna, na
medida em que sdo poucos os que no Brasil ja nascem dentro dessa comunidade de fé.

A conversdo religiosa € uma temdtica que desperta o interesse dos estudiosos das
ciéncias sociais desde hd muito tempo, em razdo da ressignificacdo pessoal que os processos
de conversdo podem reproduzir na vida dos individuos, alterando suas visdes de mundo e
consequentemente suas condutas na vida social pratica, como veremos no capitulo II, em que
apresentamos as principais correntes socioantropoldgicas da andlise do fenomeno (Cf.
LOFLAND; STARK, 1965; GARTRELL; SHANNON, 1985; RAMBO, 1993; MAFRA,
2000, FINKE, 2000; HERVIEU-LEGER, 2008).

E oportuno assinalar que as perspectivas acerca do tema nem sempre sio convergentes,
entretanto a coexisténcia de distintas discussdes tem evocado questionamentos relevantes a
respeito do que pode ser entendido por conversdo, como € porque as pessoas se convertem,
quais seriam os principais fatores causais e as consequéncias correlacionados com esses
processos. Entendemos, nesse contexto, que a conversdo constitui-se COmMoO processos
plurifacetados de transicao entre sistemas simbdlicos de referéncia, ao passo que ndo ha como

fixa-la em rigidas definicdes.

* Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica.
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Além do debate sobre os processos de conversdo religiosa, a matriz tedrica que
utilizamos e colocamos em teste empirico é a abordagem weberiana da relacdo entre religido e
sociedade, tanto no que alude as repercussdes da afiliacdo religido na vida pratica dos sujeito
— que abarca os debates sobre a conversdo — quanto no que se remete a sua teorizagdo sobre
afinidades eletivas entre os estratos sociais e as suas escolhas entre modelos de religiosidade
disponiveis (Cf. WEBER, 1987, 2002, 2012) a qual enunciamos sinteticamente aqui — e
desenvolveremos com mais detalhes no capitulo acima citado.

As cosmovisdes religiosas podem oferecer respostas sobre o mundo e os lugares
ocupados nele pelos individuos. Weber apresenta duas construgdes racionais tipico-ideais
oferecidas pelos diversos modelos de religiosidade historicamente localizaveis: a teodiceia da
felicidade e a teodiceia do sofrimento.

A teodiceia da felicidade estd ligada ao sentimento de dignidade a partir do ser, do que
se €, ¢ uma ética do presente, que instaura um direito natural o qual permite dar legitimidade a
felicidade que se desfruta. Por sua parte, a teodiceia do sofrimento outorga um sentimento de
dignidade via uma missdo transcendental, um dever de Deus, que justifica o sofrimento atual
e sugere uma compensacio futura (cf. WEBER, 2012).

Apresentando afinidades eletivas com a estratificacdo social, segundo Weber (ibid.), em
geral, a teodiceia de felicidade € apropriada majoritariamente por grupos sociais
positivamente privilegiados, enquanto que os negativamente privilegiados tendem a se
reconhecer em teodiceias do sofrimento. Weber afirma que a distingdo de classes
positivamente privilegiadas consiste na consciéncia de plenitude quanto ao modo de levar a
vida, encontrando sua justificagdo em si mesmas, enquanto que a dignidade dos
negativamente privilegiados repousa sobre a esperanca em uma redengao justa. Nesse sentido,
as camadas positivamente privilegiadas, sob o ponto de vista social e econdmico, buscam na
religido ndo prioritariamente a salvagdo, mas uma legitimacdo da posi¢do privilegiada que
ocupam, enquanto que na outra ponta do espectro, as camadas negativamente privilegiadas
focalizam a salvacdo em primeiro plano.

E indispensével observar que na teologia do Movimento Hare Krishna, estd presente um
tipo especial de teodiceia que de acordo com Weber (2012) combina de modo simétrico as
teodiceias da felicidade e do sofrimento, expressa como a teodiceia do Karma. Nela apregoa-
se que toda acdo humana tem consequéncias e toda situacdo humana seria uma consequéncia
de acdes humanas passadas, de forma que as condi¢des de todos os estratos sociais sdo

legitimadas e vinculam-se ao dharma, ou dever social (WEBER, 1987; 2002).
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Enquanto o estudo das religides hindus feito por Weber considerava o sistema
disposicional referente ao periodo embriondrio do Movimento Hare Krishna ainda em solo
indiano, nossa pretensdo € estender a andlise por ele proposta a um sistema de estratificagio
diferenciado, no caso o presente na sociedade brasileira. Pensamos que determinadas
propensdes que se originam tanto de condi¢des materiais quanto da situacdo de status de
grupos sociais diferentes, reverberam em estilos particulares de vida de acordo com os quais
algumas ideais religiosas ddo expressio e outras nio (c¢f. BENDIX, 1986). E nesse sentido que
buscamos analisar o perfil social dos devotos de Krishna através do recorte empirico acima
mencionado, verificando quais estratos sociais tendem a se aproximar dessa confissdo
religiosa, correlacionando posi¢cdo social, crenga religiosa e condutas na vida cotidiana dos
individuos.

Além das apreciacdes ja expostas, a fundamentacdo tedrica langou mao das abordagens
de autores que trouxeram contribui¢des mais diretas acerca do Movimento Hare Krishna no
Brasil — os quais mesmo néo contribuindo diretamente para com o recorte da nossa pesquisa,
tangenciam o tema de alguma maneira — a exemplo de Guerriero (1989, 2001), Silveira
(2000) e Adami (2005, 2013, 2014).

Guerriero é pioneiro no estudo do Movimento Hare Krishna no Brasil. Sua dissertacéo
de mestrado publicada em 1989 trouxe a tona questdes acerca do desenvolvimento da
ISKCON em terras brasileiras, enfocando sua anélise especificamente na comunidade
religiosa de Nova Gokula/SP. Posteriormente, desenvolveu trabalhos sobre o processo de
assimilagdo da cultura védica na rotina ocidental, concluindo que a realidade vivida pelos
devotos de Krishna no Brasil ndo é, e nem poderia ser, a mesma da India Antiga, tendo em
vista que a cultura ndo € algo que pode ser transplantado de um lugar a outro sem que tenha
seus elementos reinventados, recompostos e investidos de novos significados.

Ja a pesquisa etnogrifica desenvolvida por Silveira (2000) da énfase as performances
rituais realizadas no ambito do Movimento Hare Krishna, também retratando — a partir de
conceitos de Victor Turner (1974; 1988), a ideia de communitas e estruturas -—
correlacionando praticas espontineas e norma hierarquica no referido Movimento.

Por fim, e mais recentemente, as pesquisas de Adami (2005, 2013, 2014) realizadas, a
principio em Porto alegre, e mais tarde expandidas para India, Espanha e Inglaterra, trazem
contribui¢des no sentido de explorar os tipos e graus de institucionalizacdo do Movimento
Hare Krishna nas diversas sociedades consideradas. Mediante a andlise comparativa de dados

coletados em seus trabalhos de campo, foram encontradas dinadmicas institucionais individuais
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e coletivas que produzem, em suas palavras “diferentes modos de institucionaliza¢io para o
individuo manter a “posse” do seu significado local de devoto e o “pertencimento” a um

sentido globalizado de comunidade Hare Krishna” (ADAMI, 2013, p. 11).

Metodologia

No que tange a metodologia empregada no desenvolvimento do trabalho, foi utilizada a
pesquisa de enfoque qualitativo, sendo composta uma amostra nao probabilistica de
individuos, embasada na escolha de individuos-tipo para a andlise dos perfis sociais e sua
eventual relagdo com a aproximagao e afiliagdo ao Movimento Hare Krishna. Nesse contexto,
cabe ressaltar que o universo da pesquisa restringiu-se aos individuos convertidos e/ou em
processo de conversdo ao Movimento Hare Krishna residentes em Campina Grande.

Fizemos sessdes sistemdticas de observacdo direta e participante, durante as quais
coletamos dados sobre trajetérias de vida dos conversos através da realizacdo de 14
entrevistas semiestruturadas com os individuos-tipo escolhidos para a andlise. Também foram
aplicados 39 questiondrios, que contemplaram todo o universo das familias residentes no
condominio Naimisharanya, todos os estudantes do Instituto Jaladuta do ano letivo de 2014,
além de uma parte de devotos externos que ndo residem no condominio, com os quais foi
possivel entrar em contato por meio das programacdes realizadas no templo.

As sessdes de observacdo direta e participante tiveram inicio em meados do ano de
2013, com cautelosa e lenta inser¢do no campo, por meio da frequéncia esporadica as
atividades oferecidas pela comunidade Hare Krishna em Campina Grande. Aos poucos o
contato com os devotos foi sendo estabelecido e a partir do segundo semestre de 2014 — em
especial de agosto a novembro — foi desenvolvida uma frequentacdo intensa, em que
participamos ndo apenas das programag¢des de domingo ocorridas no Templo e das outras
atividades e celebracdes desenvolvidas pelos devotos, mas estivemos presentes em momentos
cotidianos extra-culto, quando a experi€ncia espontinea dos devotos € despertada.

No decorrer desse periodo de frequentacdo também tivemos a oportunidade de dormir
algumas noites no condominio, na casa dos devotos ou no préprio Instituto. Essas vivéncias
foram de fundamental importincia para adentrar mais profundamente na rotina didria e no
universo dos devotos, percebendo mais intimamente suas praticas e compartilhando delas,

acordando as 04:35 da manhi e participando rigorosamente das atividades propostas. Essa
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etapa da pesquisa foi responsavel por fomentar uma maior e mais profunda aproximacéo com

0 objeto de estudo.

Estruturagdo do texto da dissertacdo

A esta introducdo seguem-se trés capitulos. O primeiro refere-se as origens e as
principais caracteristicas, crengas e praticas do Movimento Hare Krishna. Nele € apresentada
a forma como o Movimento Hare Krishna ultrapassou as fronteiras indianas e chegou ao
ocidente e quais foram as principais rupturas ocorridas para possibilitar esse processo. Além
disso, s@o apresentados os fatores socioculturais do campo religioso brasileiro que permitiram
e facilitaram a insercdo do Movimento Hare Krishna e de que forma ele ¢ introduzido na
cidade de Campina Grande. Para isso, foi utilizada uma abordagem predominantemente
histdrica, a partir de documentos da ISKON e da revisdo bibliografica sobre o0 Movimento
Hare Krishna.

Na medida em que nosso objetivo de pesquisa implica no teste empirico das hipdteses
weberianas sobre a correlagdo entre estratificacfo social e afiliagdo religiosa e a repercussao
desta na vida social pratica dos individuos — o que abarca os debates sobre a conversdo — no
segundo capitulo aprofundamos a discussdo weberiana a partir de sua sociologia da religido,
ao mesmo tempo em que apresentamos as linhas principais do debate socioantropolégico
sobre a conversao religiosa

No terceiro e ultimo capitulo, analisamos e discutimos — com base no referencial tedrico
exposto no capitulo II — os dados levantados na pesquisa de campo, coletados através da
observacdo direta; aplicacdo de questionarios e realizagdo de entrevistas a respeito do
processo de conversdao e do perfil social dos devotos, em referéncia aos quais testamos a

correlacdo com as ja referidas hipoteses weberianas.
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CAPITULO1I

O MOVIMENTO HARE KRISHNA: ORIGENS, CRENCAS, PRATICAS E DESDOBRAMENTOS

Mas, para aqueles que encontraram o ponto imével
da eternidade, em volta do qual tudo gira, inclusive
eles proprios, tudo € aceitdvel da maneira como &,
e pode ser vivenciado como magnifico e
maravilhoso. (CAMPBELL, 2010, p.8).

Neste capitulo objetiva-se contextualizar o nosso objeto de estudo. Em um primeiro
momento o situamos historicamente — abordando algumas interpretagdes que revelam de que
forma uma tradicdo religiosa proveniente do hinduismo exclusivista conseguiu expandir-se
para o ocidente — bem como apresentamos suas principais crengas e praticas. No momento
seguinte, discorremos sobre os fatores socioculturais que facilitaram a sua insercao no Brasil,
um pais tradicionalmente cristdo, e sobre seu desenvolvimento em Campina Grande-PB. Para
tanto, foi utilizada uma abordagem predominantemente histdrica — a partir de documentos da

ISKON - conjugada a revisao bibliografica concernente a0 Movimento Hare Krishna.

1.1 Contextualizacdo histérica: do hinduismo exclusivista ortodoxo aos processos de
conversao ao vaishnavismo Gaudiya no ocidente

A ISKCON, usualmente denominada de Movimento Hare Krishna, € um modelo de
religiosidade proveniente do vaishnavismo® Gaudiya, uma das iniimeras vertentes da tradi¢io
religiosa que hoje se conhece por hinduismo.

Ao longo da histéria, o hinduismo reuniu a sua volta multiddes de seguidores, sendo
classificado por Weber (2002) como uma das cinco religides mundiais’. No entanto, é
indispensdvel esclarecer que o termo “hinduismo” era ausente nos idiomas e dialetos da India
até ter sido designado pela primeira vez pelos mugulmanos, durante o periodo em que vigorou
a dominagdo isldmica no pafs. Similarmente, o termo “hindu” foi empregado por tais
governantes estrangeiros para denominar os nativos da regido ndo convertidos ao
maometismo (WEBER,1987), os quais nio se valiam desse termo de modo autorreferencial.

A auto identificacdo com os termos “hindu” e “hinduismo” somente floresce — embora

ndo de forma unanime — na modernidade, quando passam a ser frequentemente aplicados com

® O termo vaishnavismo refere-se a adoragdo ao deus Vishnu.

’Na anilise de Weber (2002) os outros quatro sistemas religiosos que integram o conjunto de religides mundiais
sdo: o confucionismo, o budismo, o cristianismo e o islamismo. — acrescenta-se tangencialmente o judaismo por
fornecer condi¢des histdricas basilares para a compreensao do cristianismo e do islamismo.
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o intuito de estabelecer fronteiras identitdrias e comunitdrias. Em termos legais, o primeiro
critério fixado pela Suprema Corte indiana, em 1966, na tipificacdo de “hinduismo”, é o de
aceitacdo dos textos sagrados dos Vedas como a mais alta autoridade em assuntos religiosos e
filoséficos (HOWARD, 1999).

Todavia, ndo se deve incorrer no erro de considerar o hinduismo como uma filiacdo
religiosa monolitica, através de uma 6tica generalista que descarta as suas multiplas polifonias
internas. O hinduismo é, em ultima anélise, um conjunto multifacetado de diversas vertentes
religiosas que apesar de compartilharem de alguns principios bdésicos e similar origem
histérica, reservam entre si diferencas em seus ritos, cultos, doutrinacdes e interpretagdes
teoldgicas.

Nao hd no hinduismo uma Religido nem uma Igreja nos moldes da concepg¢do cristd
desses termos. O que mais se assemelha ao que o mundo ocidental classifica como religido,
constituida por um conjunto de individuos que partilham aspira¢des comuns e seguem o
mesmo caminho em busca do sagrado, sdo as sampradayas (WEBER, 1987; SILVEIRA,
2003), ou seja: as correntes de sucessdo discipular, a exemplo da Brahma Madwa Gaudiya
Sampradaya®, que é uma corrente de sucessdo discipular vaishnava em que se insere o
Movimento Hare Krishna.

As raizes primeiras do Movimento Hare Krishna encontram-se fincadas na cultura
védica e na ortodoxia bramanica. A cultura védica emerge na India antiga aproximadamente
no ano 7.000a.C.° e a sua sustentago filoséfica e espiritual alicerca-se nos conhecimentos
contidos nas escrituras dos ja citados Vedas, que sdo um vasto corpo de literatura sanscrita,
em que se destacam originalmente o Rig Veda, o Yajur Veda, o Sama Veda e o Atharva Veda.
Esses textos s@o tidos como as escrituras mais antigas da humanidade e sendo considerados de
inspiracdo divina, atuam como fonte de autoridade suprema para a doutrina védica.

Segundo o ind6logo Louis Renou (1969), a religido védica constituiu o aspecto mais
remoto sob o qual sdo apresentadas as formas religiosas na India. Essa é essencialmente uma
religido ritualista, na qual o praticante define a fé mediante a conviccdo que possui sobre a

precisdo e a efetividade do rito. O referido autor acrescenta que o periodo védico é o estigio

® Desmembrando os termos que compdem a denominagdo da corrente discipular Brahma Madwa Gaudya
Sampradaya, tem-se que Brahma é o Deus ao qual essa corrente estd associada, ao passo que Madwa refere-se
ao lider religioso vaishnava que langou as bases desse culto, por fim, Gaudiya indica a localiza¢do em que o
referido culto se desenvolveu incialmente, na [ndia.
° A especulaciio e a teorizagio sobre as origens do periodo védico renderam amplos debates, contudo, mediante
descobertas arqueoldgicas realizadas no ano de 1921 e posteriormente em 1984-1985 comprovou-se o inicio do
periodo védico em aproximadamente 7.000a.C. Ver: OLIVEIRA, Arilson. A India Muito Além Do Incenso: um
olhar sobre as origens, preceitos e préticas do vaishnavismo. Revista Historia em Reflexao, vol. 3, Dourados,
jan/jun 2009.
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embriondrio da mitologia indiana cldssica e das caracteristicas do hinduismo desenvolvidas ao
longo do tempo. Nas escrituras sagradas dos Vedas, de data e inspiracdo variadas, encontram-
se uma imensiddo de hinos as divindades, descri¢des minuciosas de ritos e rituais sacrificiais,
férmulas magicas etc. Embora muito da literatura védica tenha sido conservado e perpetuado
até os dias atuais, acredita-se que simbolize apenas uma pequena parte do que existia nas
origens do periodo védico.

O periodo histdrico seguinte ao primordial periodo védico € representado pela ortodoxia
bramaénica, que tem seu inicio aproximadamente em 3000 a. C. e € marcado pela forte divisdo
da sociedade em castas™, em que os brimanes detém um poder central na conduta dos rituais
e sdo vistos como “agentes sociais capazes de orientar toda a sociedade para o além-mundo”
(OLIVEIRA, 2009, p.1), agindo como um instrutores da sociedade em todas as suas esferas.
Durante esse periodo, além da exaltacdo da centralidade do bramane, também ¢é preservada a
autoridade das escrituras védicas e € enfatizada a sacralidade do sanscrito, o idioma em que 0s
Vedas foram escritos.

A India, contudo, é palco de uma imbricada sequéncia de movimentos religiosos muitas
vezes nao convergentes. Nesse contexto, apds o periodo de vigéncia da ortodoxia bramanica
ocorre a ascensdo de duas grandes heterodoxias, quais sejam: o budismo e o jainismo.

Essas religides difundiram-se por toda a India, reverberando um periodo de
heterodoxias que tem inicio por volta do século VI a.C., de acordo com Huston Smith (1997).
Elas colocaram em xeque os pressupostos ortodoxos que haviam prevalecido até entdo,
rechagcando os ritos sacrificiais de animais, tendo uma posi¢do contrdria a hierarquizacido da
sociedade em categorias distintivas — eram anticastas — e questionando a autoridade dos
Vedas. Usarki (2007) reflete que ao criticar o valor religioso do sacrificio, o budismo
confrontava diretamente o ato ritual central do bramanismo. Além disso, menciona que o
proprio Sidarta Gautama, o Buda, ndo pertencia a casta dos brdmanes e negava com
veeméncia que o papel social/ religioso de um individuo pudesse ser determinado pela casta.

As referidas heterodoxias fortaleceram-se no decorrer do tempo e o budismo, em
especial, universalizou-se e permaneceu como religiio dominante na india por mais de mil
anos, indo do século VI a.C.ao século VII d.C. (Cf. OLIVEIRA, 2009, p..17), quando
posteriormente, em contrapartida, foi implementada a restaura¢do ortodoxa do hinduismo.
Com a retomada da religiosidade tradicional, os preceitos ortodoxos foram novamente

trazidos a tona.

1% A divisdo da sociedade em castas estd detalhadamente explicada no capitulo II, na secdo: Os estratos sociais e
o hinduismo
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A nova ortodoxia néo se isentou completamente de algumas caracteristicas herdadas do
jainismo e do budismo, ao passo que o vegetarianismo universal foi incorporado e a questio
das castas foi “redefinida, dentro do estilo de vida ritualistico das seitas'* hindus, cuja filiacdo
€, em principio, voluntaria” (SILVEIRA, 2003, p. 271).

Concomitantemente ao declinio das duas grandes heterodoxias, hd o florescimento de
intimeras vertentes hinduistas, que emergem dos mais distintos lugares espalhados pela India,
cada qual com seus proprios lideres religiosos e com seus cultos centrados em diferentes
deuses. E ap6s a restauracio da ortodoxia bramanica que hd o aparecimento de Caitanya
Mahaprabhu (1486 — 1533), um lider religioso e renunciante bengali que serd de maxima
importancia para o desenvolvimento do Movimento Hare Krishna, sendo responsiavel por
lancar suas principais bases.

Recapitulando sinteticamente o percurso histérico descrito até aqui, tem-se que o
vaishnavismo remete, portanto, suas raizes mais longinquas ao periodo da ortodoxia
braménica com influéncias da cultura védica, passando pelas turbuléncias do periodo
heterodoxo e finalmente aparecendo remodelado a partir da restaurag@o da ortodoxia.

Em sintonia com o que fala Mukherjee (1995), Caitanya € um dos grandes responsaveis
pela popularizagio do culto a krishna na India. Embora o vaishnavismo ji existisse desde
tempo remotos conforme visto, ele foi o motivador da revitalizagdo dessa fé no periodo que
compreende o final do século XV e inicio do século XVI. E justamente nessa época —
equivalente ao periodo ao medievo europeu — que Krishna passa a ser identificado por seus
seguidores como a Suprema Personalidade e reconhecido como a manifestacdo original do
deus Vishnu.

Segundo o autor supracitado, o referido culto estava degenerado devido, dentre outros
fatores, as tiranias sociais e as orgias tantricas. As pessoas estavam buscando um “desvio da
acdo para a emogdo”, e Caitanya, por ter conseguido possibilitar isso, mediante seu fervor
religioso e suas praticas, foi rapidamente identificado como um messias. De fato, mais do que
um messias ou um profeta, Caitanya passou a ser reconhecido como uma encarnacio dual da
divindade em seus aspectos masculino e feminino: Krishna e Radha respectivamente. Esse
reconhecimento é fundamental para os alicerces do vaishnavismo Gaudiya e para o

Movimento Hare Krishna.

'O termo seita, nesse caso, refere-se as vertentes hinduistas que surgem mediante a restauragdo ortodoxa do
hinduismo. Para Weber (1987, p. 15): “una secta en el sentido sociolégico de la palavra, es decir, una asociacion
exclusivista de virtuosos o de especificamente cualificados em términos religiosos, se recluta por admision
individual cuando se ha comprovado la cualificacién del pretendiente”.
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Caytania Mahaprabhu, como revelacdo mdxima dessa manifestacdo divina, prega o
yoga da devogio e o canto congregacional do mantra Hare Krishna'? como formas de atingir a
libertacdo (moksa) do ciclo de nascimentos e mortes (samsara) do mundo material, o que se
constitui como objetivo maior dos devotos. E em torno dessas premissas que o Movimento
Hare Krishna desenvolve suas praticas.

Dessa forma, além da prética didria do cantar dos santos nomes — que reproduz em
algum nivel a diferenciagdo simbdlica entre os que ja estdo em consciéncia de Krishna e os
que estio iniciando o processo™® — h forte énfase na busca pela desvinculagio com o modo de
vida materialista, que € simultaneamente o meio e o fim a ser alcancado. Essa desvinculagéo
ndo implica uma ndo-a¢do do individuo, mas sim uma acdo desapegada. Os ensinamentos
presentes no Bhagavad Gita, obra central para o Movimento, propdem uma acgfo
desinteressada, sem apego aos consequentes frutos materiais e direcionada plenamente para o
Senhor Supremo, Krishna.

Guerriero (1989) explicita que o Bhagavad Gita acaba por justificar todas as agdes,
incluindo as consideradas profanas. “Por ndo gozar dos seus frutos, ‘o homem transforma os
seus atos em sacrificios’, isto é: em dinamismos transpessoais que contribuem para manter a
ordem cosmica” (ELIADE, 1983 apud GUERRIERO, 1989). O autor prossegue avaliando
que a via de transformacao das atividades profanas em rituais é possibilitada mediante o yoga,
em especial por meio de bhakti yoga, o yoga da devocio.

No vaishnavismo Gaudiya, em concordancia com Silveira (2003), a liberacdo e a
autorrealizac@o do individuo tornam-se superior ao ritualismo de casta. Dessa forma, cumpre
mencionar que Caitanya, embora tenha reincorporado os valores ortodoxos da doutrina
brahméanica — tais como a autoridade dos Vedas, a sucessdo discipular, a sacralidade do
sanscrito e a centralidade do bramane — ele rompeu completamente com o sistema de castas,
aceitando devotos de diferentes origens sociais e popularizando o culto.

E importante ressaltar que essa abertura religiosa ndo ocorreu sem que houvesse
algumas forcas contrérias de resisténcia, ndo somente por parte dos mugulmanos que por tanto
tempo estiveram a frente do governo islimico na India, mas principalmente por parte dos
préprios hindus ortodoxos e seus brimanes de casta. Eaton (1992) pontua que na visdo dos

bramanes ortodoxos, 0 movimento de Caitanya provocava perturbacdes a ordem publica e o

12 . . . .

O cantar do maha-mantra: “Hare Krishna, Hare Krishna, Krishna Krishna, Hare Hare / Hare Rama, Hare
Rama, Rama Rama, Hare Hare” constitui, de acordo com o vaishnavismo de Caitanya, a via de salvagdo nessa
era de desavencas (Kali Yuga).

13 L. . . . ~ . . .

A pratica de cantar os santos nomes € esse tipo de hierarquizacdo citada podem ser melhor entendidas ap6s o
histdrico, no tépico: A pratica de cantar os santos nomes.
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responsabilizavam por ter usurpado dos brimanes de casta o monopdlio sobre o uso dos
mantras e os difundido pelas classes mais baixas, deslegitimando o seu poder sacramental.

Entretanto, foi justamente em virtude dessa autonomia frente ao sistema de castas que,
ao superar as forgas resistentes, fez com que o vaishnavismo Gaudiya conseguisse expandir
suas fronteiras, se disseminando no ocidente e viabilizando a conversdo de pessoas nascidas
em outras confissdes religiosas, o que anteriormente, no hinduismo tradicional ortodoxo, seria
impraticavel.

Até aproximadamente o século XV, quando emergem os movimentos religiosos
provenientes da restauracdo ortodoxa, ndo havia possibilidades de conversdo ao hinduismo
(WEBER, 1987). Atualmente, de modo contrdrio, os movimentos pertencentes ao
vaishnavismo Gaudiya espalhados pelo ocidente, como o Movimento Hare Krishna, sdo
compostos em sua maioria por membros niao nascidos em familias hindus, que passaram por
processos de conversao.

No que tange a institucionalizacdo do Movimento Hare Krishna a partir de Caitanya,
Adami (2013) observa que essa foi vidvel inicialmente gracas a atuacdo dos seus seis
discipulos mais préximos — conhecidos como os seis goswamis™ — que na posi¢io de
bramanes de reconhecida erudi¢do, escreveram indmeros impressos com o fito de articular
uma teologia prépria adequada a esse movimento religioso. O referido autor acrescenta que
até o inicio do século XX, a tradi¢do vaishnava levada a cabo por Caitanya permaneceu
centrada no leste indiano e na cidade de Vrindavana, até que um dos seguidores de Caitanya,
denominado Bhaktisiddhanta Saraswati fundou uma ramifica¢do do Gaudiya vaishnavismo: o
Gaudiya math. Essa iniciativa facilitou a propagacio dos ensinamentos de Caitanya por toda a
India, chegando inclusive a enviar missiondrios para o ocidente.

Aqui entra em cena A. C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada, mestre espiritual e
discipulo do acima citado Bhaktisiddhanta Saraswati, que veio para o ocidente com o objetivo
primordial de pregar a consciéncia de krishna, ampliando significativamente o nimero de
conversos ao Movimento. Ele é responsavel por registar oficialmente a ISKCON, em 11 de
julho de 1966 no estado de Nova York, nos Estados Unidos, sendo consagrado como o

fundador oficial do Movimento Hare Krishna no ocidente.

1% Os seis Goswamis sdo: os irmios Rupa Goswami e Sanatana Goswami, Raghunatha Bhatta Goswami, Jiva
Goswami, Gopala Bhatta Goswami e Raghunatha dasa Goswami.
** Dados disponiveis em: http://iskcon.org/founder-acharya#.Ug] ZNI3tj0 Acesso em: 09 jul. 2014.
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. . . . . 16 .
Silveira (2000), em sua tese sobre o processo ritual do harinama sankirtana'”, verificou
que a vinda de swamis indianos para o ocidente, a exemplo de Prabhupada, obedece a um

determinado padrido que de acordo com ele é estabelecido da seguinte forma:

(1) formagao espiritual em territério indiano. (2) estabelecimento formal na
vida renunciada em territério indiano. (3) Partida para o Ocidente em missio
espiritual de pregacdo e conversdo (4) aceitacdo dos discipulos, formagao de
comunidade de adeptos, estabelecimento de templos no Ocidente. (5)
Retorno a India com o estabelecimento de comunidade de adeptos e templos
em territério indiano. (6) Transito entre a India e os paises onde a missdo foi
estabelecida (ibid. p. 53).

Esse processo, em rela¢do a Prabhupada, ocorreu no decorrer de doze anos, entre 1965 e
1977, nos quais ele peregrinou pelos paises ocidentais em busca de difundir seus
ensinamentos e angariar novos adeptos. Prabhupada foi recepcionado por indianos residentes
nos Estados Unidos e posteriormente a esse contato inicial, ele saiu a procura de seu proprio
espaco para pregagdo, quando inicia suas atividades de kirtanas e palestras, atraindo em
especial a atencdo dos jovens (ibid.).

As dinamicas culturais da sociedade americana do pds-guerra, expressas no movimento
da contracultura, tiveram forte influéncia na rdpida propagacdo do Movimento Hare Krishna,
facilitando a aquisicdo de adeptos, que eram inicialmente, em sua maioria, hippies. Nesse
contexto, funcionou com um veiculo de protesto contracultural organizado no contexto
religioso, que se adequou ao perfil dos que rejeitavam a ordem até entfo estabelecida (Cf.
JUDAH, 1974).

Daner (1976), em sua pesquisa etnografica sobre o estilo de vida do devoto da ISKCON
— realizada entre marco de 1971 e junho de 1974 em Boston, Nova York, Londres e Amsterda
— acrescentou que o sucesso inicial do Movimento relaciona-se tanto com o desgosto massivo
da juventude com os valores de sua geracdo de origem quanto com a crise de identidade que
assola as sociedades contemporaneas. Sob sua O6tica, os templos da ISKCON funcionavam
como uma institui¢do total, nos termos de Goffman (1974), oferecendo uma identidade bem
definida para os seus membros, que ao se converterem, abriam mao de todas as suas outras
atividades.

Somado a esses fatores, € considerdvel também o carisma inerente ao lider religioso A.
C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada. Ketola (2002), em sua dissertacdo de mestrado,
desenvolve uma densa andlise sobre Prabhupada como um lider carismatico da ISKCON,

determinante na visibilidade conquistada pelo movimento no Ocidente. Raramente indisposto,

16 . :
O cantar congregacional dos nomes de Krishna.
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evocava percepgdes de juventude e até de infantilidade, pela inocéncia e espontaneidade que
demonstrava a seus observadores atOnitos, a0 mesmo tempo em que com sua nhatural
autoridade, conseguia facilmente manipular suas audiéncias (Cf. KETOLA, ibid).

Prabhupada, com o intuito de difundir os preceitos vaishnavas para o maior nimero de
pessoas quanto possivel, implementa algumas adaptagdes em relagdo a tradicdo hindu. De
acordo com Guerriero (1989), a primeira e mais significativa adaptacao realizada foi a de que
discipulos fossem iniciados a distancia, mantendo contato com o Guru somente por meio de
livros, o que quebrou a tradi¢do hindu segundo a qual os discipulos — quando na etapa de vida
em que sdo bramacharys, estudantes castos — deveriam habitar a mesma casa que o mestre
espiritual.

Na visdo de Guerriero (ibid. p. 73), tal ruptura relaciona-se ndo apenas com a forma de
transmissdo de sabedoria, mas modifica também o conteido do conhecimento passado, na
medida em que Prabhupada realiza a adaptagdo dos versos traduzindo-os e interpretando-os
“ao seu modo, ndo se tratando, portanto, de nenhum guardido da cultura védica, mas sim de
alguém que para vender seu produto no ocidente, teve que adaptd-lo as exigéncias do

mercado”.

1.1.2 Crencas e praticas fundamentais

Apresentado o histérico que situa o nosso objeto de estudo e esclarece de que forma foi
possivel sua vinda do oriente ao ocidente, seguimos com a apresentagdo das suas principais
crengas e praticas, fundamental para uma maior compreensdo sobre o Movimento Hare

Krishna.

Os Vedas sob a otica da ISKCON e a cosmovisdo hinduista acerca do tempo

Para os devotos de Krishna, bem como para os seguidores de outras vertentes religiosas
do hinduismo, hd outros textos que sdo considerados védicos além dos quatro vedas ja
mencionados.

Prabhupada (2013, pp. 29-37), disserta que a raiz verbal sanscrita de veda significa
conhecimento. Os principios védicos sdo, portanto, aceitos como verdades axiomadticas para
os que neles creem. Ele relata que, em principio, havia apenas um veda e ndo havia
necessidade de 1€-lo, “pois as pessoas daquela era possuiam inteligéncia e memoria agucada,
compreendendo-o mesmo apds o mestre espiritual recitd-lo somente uma tnica vez” (ibid. p.

26).
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Com base nos conhecimentos védicos, a cosmovisdo hinduista acerca do tempo explica
que ha um eterno ciclo universal, o qual compreende a alternincia de quatro grandes eras
(yugas): Satya, Treta, Dwapara e Kali, cada uma com duracio e caracteristicas especificas'’.
As eras iniciais evidenciam periodos présperos de grande espiritualidade que vao degradando-
se até atingir a dltima era e reiniciar o ciclo.

De acordo com esse sistema, a era atual é a Kali Yuga, designada como um periodo de
vicios, conflitos e degradacdo. Para as pessoas desta era, Prabhupada (ibid.) afirma que
Vyasadeva, ha cinco mil anos, escreveu os Vedas, “por saber que com o decorrer do tempo as
pessoas teriam vida curta e memoria pouco agucada’:

Foi em virtude disso que passou a ensinar o conhecimento védico sob a
forma escrita. Ele (Vyasadeva) dividiu os Vedas em quatro: Rg, Sama,
Atharva e Yajur. Entdo deixou-os a cargo de diferentes discipulos e pensou
na classe de seres menos inteligentes — sudra e dvija-bandhu. Dvija-bandhu
refere-se aqueles que nascem em familia elevada, mas ndo tém a devida
qualificagdo. Um homem que nasce em familia de brahmanas, mas nio tem
qualificacdo braménica, chama-se dvija-bandhu. Para essas pessoas
Vyasadeva compilou o Mahabharata, chamado a Histéria da India, e os
dezoito Puranas. Compde a literatura védica os Puranas, o Mahabharata, os
quatro Vedas em si e as Upanishads (...) Por fim, na obra chamada Vedanta-
sutra, Vyasadeva resumiu para os eruditos e filosofos todo o conhecimento
védico. O Vedanta- sutra é a palavra final dos Vedas. (PRABHUPADA,
ibid., p. 35)

O trecho acima descreve quais s@o os conhecimentos considerados védicos para os
seguidores de Prabhupada no Movimento Hare Krishna. Inserido em um desses textos —
especificamente no épico MahaBharata — estd o Bhagavad Gita, uma das obras mais
importantes e influentes para os devotos de Krishna, por reunir seus principios norteadores,
propondo uma acio desinteressada, sem apego aos consequentes frutos materiais. Nessa obra,
Krishna aparece como um dos personagens na batalha de Kuruksetra e revela-se como a
divindade suprema encarnada, o conhecedor dos Vedas, o conhecimento tltimo.

Em razao dessas circunstancias, Prabhupada (2013), em outro momento, enfatiza que o
movimento da consciéncia de Krishna € orientado pelos principios védicos. Percebe-se em sua
fala uma nitida preocupacdo em legitimar os ensinamentos do Movimento Hare Krishna,

procurando evidenciar a ligacdo entre suas pregacdes e os principios védicos ja consagrados.

A trimurti hindu e a importdncia do deus Vishnu

v Duracdo de cada era: Satya Yuga (1.728.000 anos), Treta Yuga (1.296.000 anos), Dwapara Yuga (864.000
anos), Kali Yuga ( 432.000 anos). A soma dessas eras equivale a 4.320.000 anos e equivale, na mitologia hindu,
aum dia de vida do Deus Brahma, que vive cem anos.
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O vaishnavismo caracteriza-se pela adoragdo ao deus Vishnu em suas muitas formas.
No pantedo do hinduismo, Vishnu € um dos deuses mais citados e reconhecidos. Juntamente
com Brahma e Shiva, ele forma a trimurti que da sentido & concepcdo hinduista do eterno
ciclo do universo, no qual Brahma é o criador, Vishnu o mantenedor e Shiva o destruidor.
Essas trés principais divindades sdo denominadas de guna-avataras, ou seja, controladores
dos modos da natureza (gunas). De acordo com as escrituras sagradas do hinduismo, sdo trés
os modos da natureza que permeiam tudo que ha no universo: o0 modo da paixdo (rajas) que
estd atrelado ao dinamismo e relaciona-se ao deus Brahma; o modo da bondade (sattva) que
remete a nog¢des de equilibrio, ordem e pureza, controlado pelo deus Vishnu; e por fim o
modo da ignorancia (tamas) que refere-se tanto a tendéncia a inércia e a letargia quanto a
estados caoticos e destrutivos, sendo o modo correlacionado ao deus Shiva.

Sob a ética hindu, os modos da natureza e a sua ligacdo com Brahma, Vishnu e Shiva
ndo tém o intuito de atribuir-lhes valores maniqueistas de bem e de mal, posto que todos
provém de uma natureza divina e sdo complementares. A destrui¢do perpetrada por Shiva €,
nessa linha de raciocinio, tdo importante quanto a criacdo, sendo-lhe indispensavel, pois € o
que possibilita a renovagdo. Todavia, para os vaishnavas, Vishnu € o Senhor Supremo
(Bhagavan), fonte de todas as outras encarnagdes divinas e ndo deve ser comparado a
nenhuma outra personalidade. Segundo o manual vaishnava (2013, p. 21), é considerado uma
das dez ofensas ao santo nome de Vishnu:

Considerar que os nomes dos semideuses, tais como o Senhor Shiva e
o Senhor Brahma, estdo a altura ou sdo independentes do nome do
Senhor Vishnu”. Essa afirmacgéo é constantemente lembrada e repetida
durante as cerimonias que retinem os devotos de Krishna.

Enquanto todos os vaishnavas concordam que o Senhor Supremo € Vishnu em qualquer
uma de suas indmeras formas, Gupta (2007) deixa claro que os vaishnavas seguidores de
Caitanya direcionam sua devogao particularmente a Krishna.

Para eles, a preeminéncia de Deus ndo estd necessariamente em sua majestade,
opuléncia ou poder. “A divindade suprema é acima de tudo o senhor da dogura em tons de
azul, o vaqueirinho que encanta a seus amigos e familiares com palavras doces e ao som de
sua flauta” (GUPTA, 2007, p. 5). Krishna seria o proprio criador de todos os universos e a
fonte de todas as divindades. No entanto, sua ocupagdo principal € a tarefa de apreciar as

relacdes de reciprocidade amorosa com os seus devotos.

Radha, a amada de Krishna
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Na abrangente literatura indiana, muitos sdo os poemas dedicados aos passatempos
amorosos que descrevem extensamente a relacdo entre Krishna e Radha. Ramm-bonwitt
(1987) avalia que as seitas Krishnaistas estdo intimamente ligadas a essa relagdo amorosa e
que em seu misticismo erdtico, o amor a Deus € interpretado como uma intensa experiéncia
sentimental de unidade, completamente ligada a expressido desse amor em cada ato da vida. A
autora observa que a unifo entre Krishna e Radha atua personificando uma “condi¢éo divina”
que similarmente a performances (lila) que levam a redescoberta da espontaneidade
primordial (Sahaja). Essa espontaneidade primordial aparece constantemente nos cantos de
amor indianos e simboliza uma atividade da alma que sé ocorre supondo a existéncia de
liberdade e independéncia interior, na qual hd um amor livre de ego.

Os vaishnavas Gaudiya enxergam Radha como o amor infinito formado pelo ser de
Krishna, sendo sua energia suprema de prazer. Gupta (2007) argumenta que Krishna possuiria
infinitas energias (shaktis) que criam e permeiam tudo o que existe. Ele expde que Krishna e
suas energias sdo ao mesmo tempo um e diferentes, em uma relagdo na qual as energias de
Krishna coexistem com ele e simultaneamente sdo dependentes e controladas por ele. Krishna
e Radha seriam, entio, manifestacdes de uma tnica realidade absoluta. Essa conjuntura
demonstra a conexdo do tantrismo com as concepgdes subjacentes ao Movimento Hare
Krishna. Nas palavras de Ramm-bonwitt (1987, p. 22): “Mostra-se aqui a influéncia do
tantrismo, que conclui dai que o ser humano possui em seu proprio corpo tanto o masculino

quanto o feminino”.

A prdtica de cantar os santos nomes

Nos templos do Movimento Hare Krishna, em especial de manhd cedo, podem-se
visualizar devotos andando de um lado para o outro ou sendo sentados, entoando - geralmente
em voz baixa ou silenciosamente — o mantra Hare Krishna. As repeticdes sdo contadas em
uma espécie de rosério (japa-mala) que possui 108 contas, comprometendo-se os iniciados a
completd-lo 16 vezes diariamente, o que totaliza 1728 repeticdes didrias do mantra. Esse
ndmero foi estipulado por Prabhupada na ocasido de sua vinda para o ocidente.

Em varios outros momentos o mantra também é cantado em conjunto, livre de
contagens, no templo ou pelas ruas, no chamado Harinama Sankirtana — o cantar

congregacional dos nomes de Krishna. Mergulhados em éxtase religioso coletivo, os devotos

cantam e dangam energicamente. No Padyavali (RUPA, 2008, p.38), uma antologia de versos
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devocionais compilados por Sri Rupa Goswami — um dos principais discipulos de Caytania —
ha a seguinte afirmacdo vinda da fala de um devoto: “As pessoas ‘faladoras’ vdo nos
repreender, ndo é? Mas, ndo nos importamos. Vamos beber o licor do amor do Senhor Hari.
N6s ficaremos completamente embriagados, rolaremos pelo chdo e dangaremos em éxtase™”.

No caso do movimento religioso de Caytania, busca-se atingir o éxtase por meio do
cantar dos nomes santos. A atualizagdo do éxtase €, no seio do Movimento Hare Krishna,
como bem observaram Guerriero (1989, p. 38) e Silveira (2000 p.9), uma pratica “didria,
permanente e compulséria que revitaliza-se dialeticamente dentro da ‘espontaneidade’ que a
sua rotinizagdo propde”.

Chandramukha Swami (2007, pp.5-10), mestre espiritual da ISKCON, expde que
inicialmente uma pessoa canta no estagio namaparadha, quando o santo nome € pronunciado
de forma ofensiva, pois em funcdo “da pessoa ndo compreender a identidade espiritual do
santo nome, ela ndo consegue fixar sua mente no som espiritual e estd impregnada de muitos
maus habitos. Assim, ela ndo leva a sério sua vida espiritual, pois seu interesse maior é o gozo
dos sentidos”

No estdgio intermediario, chamado nama-bhasa, espera-se que o individuo ji tenha
despertado o desinteresse pelo modo de vida materialista, e na busca por felicidade espiritual,
sao feitos votos de cantar um nimero fixo do maha-mantra.

No dltimo e mais elevado estidgio — denominado de suddha-nama — é dito que com a
prética intensa, o devoto passa a perceber que o cantar dos santos nomes € a solucdo para
todos os problemas e com a mente fixa na vibragdo sonora do maha-mantra, “ele nao perde
mais seu precioso tempo com ‘necessidades desnecessdrias’ da vida material (ibid. p. 6).

E pertinente observar que a prética de cantar os santos nomes, a mais importante de
todas dentro do Movimento Hare Krishna, de maneira subjetiva ou nfo, hierarquiza e
distingue os individuos na escalada para alcancar a consciéncia de Krishna. Os neéfitos
ocupam a menos elevada das posi¢des, por ainda estarem “contaminados” em suas praticas de
egoismo, sendo seu canto visto como uma “ofensa’”.

Para que seja considerado realmente efetivo, o mantra deve ser recebido pelo devoto de
um mestre espiritual fidedigno, ou seja um mestre que pertencga a sucessao discipular que se
acredita provir inicialmente do préprio Krishna. Prabhupada (2013b, p. 21) ratifica
metaforicamente que “a existéncia material pode comparar-se a um vasto oceano de

nascimentos e mortes. A forma humana de vida é compardvel a um barco capaz de cruzar esse

18 Traducgéo livre.
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oceano e o mestre espiritual € o capitdo”. O Guru, ou mestre espiritual, possui uma
localizacdo central no sistema de posi¢des da ISKCON. Sua figura denota a disciplina e o
senso de obediéncia, de forma que o devoto é estimulado a levar em alta consideracio as
orientacdes dadas por ele. E visivel também que a legitimacio da eficicia do mantra tende a
vincular o devoto ainda mais 2 instituicdo, ji que € necessdrio a intermediacdo de um mestre

espiritual oficial, reconhecido e institucionalizado.

1.3 - Insercao do Movimento Hare Krishna no Brasil e o seu florescimento em Campina
Grande -PB

O pluralismo religioso notadamente marca o contexto atual da realidade social
brasileira. Esse pluralismo é evidenciado pelo aumento significativo das alternativas religiosas
nas ultimas décadas. Em comunh@o com o pensamento de Pierucci (2013), percebe-se no
Brasil a ascensdo de um regime desregulamentado e de livre concorréncia entre as mais
diferentes formas de expressdo religiosa. Embora seja uma concorréncia evidentemente
imperfeita e assimétrica, isso ndo impede o afloramento de intimeros empreendimentos
religiosos, nascidos aqui ou advindos de outras partes do mundo, como é o caso do
Movimento Hare Krishna.

Um dos relevantes fatores que favoreceram a inser¢do do Movimento Hare Krishna no
Brasil é a perceptivel inclinacdo ao misticismo que se faz presente em seu campo religioso
(Cf. CAES, 2006). A experiéncia religiosa que permeia o Brasil foi e continua sendo bastante
influenciada por uma espiritualidade de cariter imagético repleta de narrativas miticas que
formam um conjunto de cosmovisdes orientadas em grande medida pela espontaneidade
(RIBEIRO, 2013).

Dessa forma, apresentando uma matriz religiosa bastante diversa, transpassada por
elementos mégicos, resultado de uma multipla associacdo entre religides indigenas, africanas
e provenientes do catolicismo ibérico (Cf. BITTENCOURT FILHO, 2003), o Brasil forneceu
um terreno fértil para o desenvolvimento de uma mirfade de tradi¢des religiosas. Sobre esse
aspecto, Usarki (2013) enfatiza que a imigra¢do asidtica, somada ao interesse pela
espiritualidade alternativa em meio a efervescéncia da contracultura nos anos de 1960 e 1970,
bem como as atividades de lamas, gurus, mestres e lideres missiondrios de correntes
religiosas oriundas do sul, sudeste ou oeste da Asia contribuiram, no decorrer do século XX e
inicio do século XXI, para a introdug@o de religides de origem oriental no campo religioso

brasileiro.
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E em virtude desse cendrio acima descrito que a ISKCON pdde estabelecer-se no Brasil
e permanecer até hoje, mais de quatro décadas depois, como uma sélida institui¢do religiosa
nio vinculada a grupos étnicos™, tendo fundado um Instituto de educacio vaishnava, diversos
templos, comunidades rurais, fazendas retiro, ecovilas e centros culturais urbanos distribuidos
em praticamente todos os estados, de norte a sul do pafs.

Em relacdo a sua trajetdria historica e a sua consolidag@o no Brasil, Guerriero (2001),
identifica trés distintos periodos: o primeiro momento, de 1974 a 1977, é caracterizado pela
existéncia de alguns grupos isolados de devotos que trouxeram dos Estados Unidos e da
Europa um pouco do legado literario deixado por Prabhupada.

Nessa época, era possivel perceber a formagao de pequenas comunidades nas cidades de
Séo Paulo, Rio de Janeiro e Salvador, mas ndo havia templos e a presenca dos devotos ainda
causava espanto na sociedade mais ampla.

O segundo periodo € o mais préspero e desenvolve-se entre 1977 até o inicio da década
de 1990. Foi um momento de institucionalizacdo e crescimento, em que varios templos foram
construidos e por meio de um marketing agressivo os devotos se fizeram aparecer nas midias.
A sociedade em geral j4 mostrava-se mais aberta para ouvir o que os devotos tinham a dizer, a
pregacdo era alicercada na venda dos livros escritos por Prabhupada e o crescimento editorial
propiciou uma significativa arrecadag@o de recursos que subsidiava a manuteng@o dos templos
e auxiliava na expansdao do Movimento.

O terceiro e ultimo periodo € verificado apds a década de 1990, sobre o qual Guerriero
(ibid.) argumenta ser o momento da consolidacdo, em que o Movimento deixa de ser
revoluciondrio e inovador, tornando-se apenas mais uma religido dentre as varias disponiveis
na sociedade brasileira, adquirindo as caracteristicas préprias de uma instituicéo religiosa.

Por sua vez, no que diz respeito ao desenvolvimento da ISKCON em Campina Grande-
PB, ndo hé registros escritos que sistematizem sua histéria. Posto que até entdo nenhum
estudo académico foi elaborado sobre o tema, a presente pesquisa torna-se pioneira. Nao
havendo fontes escritas especificas, recorreu-se ao método qualitativo de histéria oral para
angariar as informacdes necessdrias, tendo sido entrevistados, por meio de entrevistas
semiestruturadas, 3 devotos antigos que participaram do despertar do Movimento Hare

Krishna em Campina Grande.

' A ISCKON nio ¢ vinculada a nenhuma etnia, inclusive porque no Brasil nunca houve uma expressiva
imigracdo indiana. (GUERRIERO, 2001).
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Envolvidos e encantados por uma cangdo, € esse o sentimento descrito pelos devotos
entrevistados ao rememorarem a primeira vez em que escutaram a entoacdo do mantra Hare
Krishna. Essa experiéncia de primeiro contato aconteceu no final da década de 1970, quando
alguns membros da ISKCON passaram por Campina Grande e despertaram simultaneamente
espanto, curiosidade e interesse por parte de alguns jovens, que posteriormente se tornariam
devotos.

A partir da década de 1980, um pequeno grupo de interessados em conhecer mais os
ensinamentos e fazer parte do Movimento Hare comecou a reunir-se. O grupo ganhou a
simpatia das familias indianas que residiam na cidade, ao passo que essas deram certo apoio,
cedendo inclusive alguns espacgos fisicos para o embriondrio nicleo Hare Krishna que estava
se desenvolvendo.

De todo modo, até que se consolidasse, as reunides mudaram, no minimo, quatro vezes
de endereco. Desde uma sala de hotel, cedida pelo dono de nacionalidade indiana, até um
espaco no restaurante de um devoto ja estabelecido ha mais tempo, que veio de Caruaru —PE,
juntamente com outros devotos, com o intuito de dar maior suporte ao grupo, auxiliando na
compreensdo da literatura, ensinando sobre as praticas rituais etc.

A partir de meados da década de 1990, o Movimento Hare Krishna em Campina Grande
passa a ganhar mais visibilidade, gragcas ao Encontro da Nova Consciéncia, através do qual
pode ser visto nas midias e expor suas concepgdes no espaco publico da cidade. Os devotos
intensificam suas abordagens nas ruas, vendendo livros de Prabhupada, cantando e dangando
em louvores a Krishna.

Na década de 1990, o Movimento Hare Krishna ji disponibilizava uma programacio
devocional semanal aberta ao publico, todos os sdbados. Todavia, ainda ndo havia um templo.
Nesse sentido, estava progredindo de maneira diferente do que era visto em todas as outras
cidades em que o padrido era um grupo de jovens monges, com roupas e cortes de cabelo
tipicos do vaishnavismo na India, que residiam em comunidades rurais ou templos urbanos.

Em 1997 € criado o projeto “Campina Durma Sem Fome”, mediante o qual é feita a
distribuicdo gratuita, de segunda a sexta-feira, de alimento lactovegetariano para as camadas
menos favorecidas da populagdo. O alimento é chamado de prasada — “misericérdia do
Senhor” - por ser preparado cumprindo determinados rituais devocionais, sendo oferecido
primeiramente ao “Senhor Supremo, Krishna” para que se torne, na visdo dos devotos, um
alimento espiritual e abencoado. Esse projeto € vinculado a um programa maior da ISKCON

denominado Food for life e funciona até os dias atuais.
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Apenas recentemente, depois do inicio dos anos 2000, é que foi instalado em Campina
Grande um templo, com deidades tradicionais ao subcampo dos Hare Krishna, e programacao
devocional didria. A partir de entdo, as familias de devotos comegaram a residir no mesmo
complexo em que se situa o templo, no condominio Naimisharanya.

Finalizando este capitulo, cabe destacar que depois de estabelecido, o Movimento Hare
Krishna em Campina Grande tornou-se um polo referencial de atividades da ISKCON em
ambito nacional e internacional, em virtude do Instituto Jaladuta. Esse ¢ um projeto de
educacdo vaishnava, com aulas voltadas para jovens e adultos e com duragdo anual de oito
meses. No curso é trabalhada a literatura classica do género devocional da India, por meio de
4 obras de grande importincia para o Movimento, quais sejam: o Bhagavad Gita, o Sri
Isopanisad, o Néctar da devocdo e o Néctar da instrucdo. Por esse ser um projeto tinico em
toda a América, atrai estudantes e devotos de diferentes paises, todos os anos. Os estudantes
ficam internos no Instituto no decorrer do curso, passando por um periodo continuo de
disciplinarizacdo fisica, mental e espiritual que sera discutida no terceiro capitulo desta

dissertacao.
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CAPITULO II
A ANALISE WEBERIANA SOBRE A RELACAO ENTRE RELIGIAO E SOCIEDADE E A REVISAO DO
CAMPO CONCEITUAL SOCIOANTROPOLOGICO SOBRE A CONVERSAO

As camadas positivamente privilegiadas dos
pontos de vista social e econdmico dificilmente
sentem por si a necessidade de salvacdo. Antes,
passam a religido o papel de ‘legitimar” seu modo
de viver e a situacdo em que vivem (WEBER,
2012, p. 334).

Neste capitulo — objetivando expor o quadro tedrico que alicerca as discussdes sobre os
dados empiricos da pesquisa — apresentamos as teorizacdes de Weber tanto no que concerne a
sua hipdtese sobre afinidades eletivas entre os estratos sociais e as suas escolhas entre
modelos de religiosidade disponiveis, quanto no que se refere ao seu pensamento acerca das
repercussdes da afilia¢do religido na vida pratica dos sujeitos — o que abarca os debates sobre
a conversao. Nesse interim, apresentamos também uma revisdo da literatura

socioantropoldgica sobre o conceito de conversao religiosa.

2.1 A estratificacao social e a afiliacao religiosa sob o olhar de Weber

Em seu legado socioldgico acerca do fendmeno religioso, Max Weber trouxe a tona
uma vastiddo de temas que explicitam a conexao entre as interpretagdes religiosas do mundo e
a vida social prética dos individuos, em suas diversas esferas. Sob sua 6tica, a religido orienta
as experiéncias dos individuos e estd sobremaneira vinculada as ac¢des cotidianas (WEBER,
2012), sendo para ele importante observar a relacdo entre as diferentes camadas sociais e os
tipos de confissdo religiosa.

Definir o conceito de religido — a exemplo do esfor¢co empreendido por Durkheim em
“As formas elementares da vida religiosa” — ndo constitui o foco da andlise weberiana. Em
outra direcdo e com base em sua metodologia compreensiva — que intenciona compreender

. . ~ - 120 sz .
Interpretativamente a acao social™ e exphca—la causalmente em seu curso e em seus efeitos —

% A acido social designada como a conduta humana movida pela racionalidade dos sujeitos com relagdo ao
comportamento dos outros, requer por parte do agente algum nivel de racionalidade, incluindo aquelas que sdo
definidas vulgarmente como irracionais, podendo ser agrupadas em quatro tipos ideais especificados por Weber:
acdo social racional com relacdo a fins, acdo social racional com relagdo a valores, acdo social afetiva e acéo
social tradicional (WEBER, 2012).
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Weber buscou entender as instituigdes religiosas em suas condigdes e repercussdes de
determinado tipo de acdo comunitiria, o qual a seu ver s6 pode ser alcancado a partir das
vivéncias e fins subjetivos dos individuos. Nesse ambito, a religido figura como uma ‘acio
comunitdria’ que atua sobre a agdo dos individuos e é direcionada pelo sentimento dos
agentes de pertencerem a um todo (ibid.), enfocando o seu caréter congregacional, que dispde
de um conjunto de parimetros compartilhados pelos que pertencem a dada comunidade.

A estruturac@o de sua andlise gira em torno dos cinco sistemas religiosos que lograram
congregar a sua volta multiddes de seguidores e foram denominados de ‘religides mundiais’,
quais sejam: o confucionismo, o hinduismo, o budismo, o cristianismo e o islamismo —
acrescenta-se tangencialmente o judaismo, por acreditar que esse fornece as condigles
histdricas basilares para a compreensio do cristianismo e do islamismo (ibid. 2002).

Weber trata das especificidades dessas religides e de seus niveis de influéncia na vida
pratica, investigando, primordialmente, a incidéncia do processo de racionalizacio sobre suas
cosmovisdes. Segundo seu pensamento, a racionalizacdo sociocultural do ocidente é um
caminho sem volta, um fendmeno irreversivel que se revela no campo religioso por meio do
‘Entzauberung der Welt’ — ‘desencantamento do mundo’. Esse sintagma € um dos pontos
chave de sua sociologia da religido e refere-se ao milenar processo de gradual descenso da
magia no mundo ocidental, que tem inicio com as profecias do judaismo antigo — que
rejeitava todo e qualquer meio mdagico como via de salvagdo — e alcanca seu dpice no
protestantismo ascético (PIERUCCI, 2003).

Em razdo da énfase dada aos processos de desmagicizacdo e de racionalizacdo em seu
corpo doutrinal, o protestantismo ascético em sua matriz calvinista € visto como o fomentador
de um ambiente propicio para o desenvolvimento inicial do capitalismo, ao colocar a ‘ética
econdmica’ em presenca da cosmovisdo da matriz religiosa mencionada. A ética calvinista se
referiria a certos impulsos préticos de acdo que estdo inseridos nos contextos pragmatico e
psicolégico dessa vertente do protestantismo reformista, sendo considerada por Weber como
um dos determinantes da ética econOmica capitalista (WEBER, 2002). A perspectiva
weberiana percebe a margem de autonomia do campo econdmico e também do campo
religioso (MARTELLI, 1995), mas estabelece um quadro de ligacdo entre crenga religiosa,
conduta de vida e acdo econdmica.

Essa abordagem é evidenciada em A ética protestante e o ‘espirito’ do capitalismo
(WEBER, 2004), em que a tradi¢@o protestante puritana — responsavel por divinizar o trabalho

e exaltar o senso de dever e disciplina em um contexto intramundano — € apontada como o
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enraizamento moral e simbdlico da cultura capitalista cujo desenvolvimento foi fortemente
notdvel no final do século XIX, nos paises de maioria protestante. Indo na contramao da ‘fuga
contemplativa do mundo’ como caminho para a salvacdo, o protestantismo ascético buscou o
‘dominio do mundo’, com o intuito de racionaliza-lo eticamente de acordo com os
mandamentos de Deus. Tal pragmatismo religioso racional teve influéncia pratica e
ideoldgica no modo de ver e de viver dos individuos imersos nesse conjuntura. A acumulagio
de capital e a riqueza, por exemplo, que por tanto tempo foram desprezadas e vistas de forma
negativa nas prédicas catélicas, sob a égide do calvinismo passam a ser consideradas um sinal
de graca divina e de predestinacdo ao céu.

Com base na linha de raciocinio exposta, Weber (2004, 2012) conclui que os
protestantes, em sua matriz calvinista, com sua forma de religiosidade/ético marcada pelo
rigor e disciplina, mostram inclinag@o especifica para o racionalismo econdmico — externando
assim ja parte da sua reflex@o sobre afinidades eletivas entre religido e as esferas sociais e
econdmicas.

Ainda em referéncia a obra supracitada, hd um capitulo de especial destaque para o
prosseguimento de sua reflexdo e para nossa andlise, intitulado “Confissdo religiosa e
estratificacdo social”’. Nele s@o articuladas essas duas varidveis em fungdo da associacio
entre determinadas camadas sociais e afiliagdo religiosa ao protestantismo. Voltado para o
universo alemdo de sua época e instrumentalizando estatisticas ocupacionais do pais, Weber
(2004) ressalta que o perfil dos adeptos ao protestantismo remete-se substancialmente as
camadas superiores da mao de obra qualificada, da burguesia empresarial e do pessoal de
mais alta qualificagdo técnica — o que estaria atrelado, dentre outros indmeros fatores, ao tipo
técnico de educacdo proferida pelos paises protestantes em oposicdo a educagdo humanistica.
De acordo com o autor, a aproximacdo entre essas camadas da sociedade e essa especifica
confissdo religiosa foi percebida ndo s6 no leste da Alemanha, mas também nas estatisticas de
vdrios outros paises com similar desenvolvimento capitalista.

Decorre dessas observacdes e inferéncias a tese weberiana de que as condicdes de
existéncia e as orientacdes de vida dos individuos lhes sugere a adesdo, ou ao menos a
inclinagdo a determinada crenca religiosa. Como uma via de mao dupla, a religido a que uma
dada camada da sociedade com caracteristicas disposicionais semelhantes aproxima-se
também influencia e molda a vida dos adeptos em sintonia com o modelo de ética que lhes

imputa. Entretanto, € oportuno salientar que o fato de certos estratos sociais — com condi¢des
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de existéncia e orientacdes de vida similares — aproximarem-se de confissdes religiosas
especificas ndo significa dizer que haja uma condicionalidade inequivoca (ibid.).

Ao longo de suas obras s@o notdveis os exemplos dessa teoria, que tem aspecto ainda
germinal em “A ética protestante e o espirito do capitalismo”, atingindo maior abrangéncia e
solidez posteriormente em seus ensaios em que focaliza as religides universais, nos quais sao
identificadas para cada uma delas as camadas cujo estilo de vida foram predominantemente
decisivos.

No volume 1 de Economia e Sociedade hd uma complexa sintese sobre sua sociologia
da religido e sobretudo nas secdes intituladas Estamentos, classes e religido e O problema da
Teodiceia é possivel identificar claras passagens que ilustram a tese em questdo. Antes de nos
determos propriamente as explicacdes e aos modelos elucidativos contidos nessas secoes,
convém expor algumas consideragdes sobre como € concebido o tema da estratificacdo social
pelas lentes de Weber e quais significados ele atribui as categorias de ‘estamentos’ e ‘classes’.

O estudo socioldgico da estratificacdo social designa, em grande medida, a preocupacdo
em compreender os sistemas de posicionamento dos individuos na sociedade e os mecanismos
que engendram as distingdes sociais entre eles. A maneira pela qual os individuos organizam-
se socialmente demanda o entendimento mutuo da coeréncia do modelo de estratificacio
vigente e requer que o sentido dos seus principios seja comungado pela coletividade envolta
em tal arranjo estrutural, legitimando a hierarquia nele vigente (LEMOS, 2012).

Em concordincia com Weber (2002), a problematizacdo em volta dos esquemas de
estratificacio social estd intrinsecamente relacionada a nocdo de poder, sendo os ‘estamentos’,
e ‘classes’, categorias tipico-ideais, fendmenos resultantes da sua distribui¢do dentro de uma
dada comunidade®'. Segundo Weber (2004), o poder pode ser entendido, de forma geral,
como “a possibilidade de que um homem, ou um grupo de homens, realize sua vontade
prépria numa acdo comunitdria até mesmo contra a resisténcia de outros que participam da
acdo” (ibid. p.126). Aqui é vélido dizer que o poder ndo ¢é condicionado apenas
economicamente, sendo também traduzido socialmente em termos de prestigio e honras

sociais.

1A construcdo dos “tipos ideais” estd aliada consideravelmente ao pensamento de Weber sobre a realidade, que
ao dialogar e receber influéncias das defini¢des filosoficas de Nietzsche e de Kant, presume ser a realidade
infinita, sendo possivel apreender apenas fragmentos de sua abrangéncia. Com isso, considera imprescindivel a
elaboracdo de um instrumento de andlise que oriente o recorte da pesquisa. O ‘tipo ideal’ cumpre essa fungdo e
atua como uma construgdo tedrica abstrata que ndo implica um modelo a ser alcangado, mas sim um instrumento
comparativo de andlise, util para a compreensido de uma determinada realidade, que pode aproximar-se com
maior ou menor intensidade do tipo puro idealizado (NOBRE, 2004; SAINT-PIERRE, 1994).
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A sociedade estamental caracterizar-se-ia efetivamente pelos grupos de sratus,
determinados por uma estimativa especifica da honraria associada a determinada posicdo
social. A honra estamental geralmente é expressa por um estilo de vida especifico que é
esperado por todos os que desejam pertencer ao um determinado circulo. Atinente aos
estamentos estd um conjunto de direitos e deveres que fundamenta as hierarquias, na medida
em que as distin¢des sdo preservadas por leis ou convencgdes que asseguram aos grupos certos
privilégios e monopdlios.

A estratificagcdo em estamentos conecta-se com a monopolizacdo de bens materiais e
ideais. Além da honra estamental especifica, que se baseia na distincia e na exclusividade, é
possivel constatar varios tipos de monopolios: “As preferéncias honorificas podem consistir
no privilégio de usar roupas especiais, comer pratos especiais que sdo tabu para os outros,
portar armas etc.” (WEBER,2002, p. 133).

Em suma, a ordem estamental representa a estratificagdo por meio de “honras” e estilos
de vida peculiares aos estamentos como tais. No seio da sociedade estamental, mesmo que de
forma reduzida, ha algum nivel de mobilidade social, diferentemente do sistema hermético
das castas — que serd detalhado no proximo tépico deste capitulo.

No que diz respeito as ‘classes’, representam, em termos weberianos, em tltima
instancia qualquer grupo de pessoas que compartilhem, em suas oportunidades de vida, de um
componente causal especifico. Esse componente € constituido pelos interesses econdmicos da
posse de bens e das oportunidades de renda e € representado sob as condi¢des de mercado de
produtos ou mercado de trabalho. Esses requisitos em conjunto geram uma mesma ‘situacio
de classe’ que € descrita como:

(...) a oportunidade tipica de uma oferta de bens, de condi¢des de vida
exteriores e experiéncias pessoais de vida, e na medida em que essa
oportunidade é determinada pelo volume e tipo de poder, ou falta deles, de
dispor de bens ou habilidades em beneficio de renda de uma determinada
ordem econOmica. A palavra classe refere-se a qualquer grupo de pessoas
que se encontram na mesma situagdo de classe. (WEBER, 2002, p. 127)
Segundo Florestan Fernandes (1971), a definicdo de classe aplicada por Weber é
demasiado ampla. Contudo, a sua caracterizagdo em relacdo a ‘situacdo de classe’ simbolizou
um verdadeiro marco na histéria da sociologia, ao depositar a énfase na significacdo da
existéncia do mercado e da posi¢do ocupada no mercado, em termos de valorizagdo
socioecondmica de bens e trabalho.

Delineados os conceitos de ‘estamentos’ e ‘classes’ no contexto da estratificacdo

social, retomemos a suas ligacdes com a esfera da religido. Para teorizar sobre as afinidades
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entre a estratificacdo social e a afiliagdo religiosa, Weber parte da ideia de que os estamentos
e classes normatizam regras que se refletem em estilos de vida especificos .Assim, individuos
em mesma situa¢do de classe ou do mesmo estamento, experimentam componentes causais
em termos de prestigio ou de mercado, tendendo a desenvolver habitos sociais analogos,
inclusive no ambito religioso (WEBER,2004).

As representacdes sociais, inerentes a agfo, nos termos weberianos, em alguma
medida influenciam a forma como os grupos sociais se apropriam da religido, construindo
sentidos para o que fazem de modo a atender a necessidades praticas e simbdlicas. As
necessidades dos individuos os atraem para as propostas religiosas, a0 mesmo tempo em que
as teologias e concepgdes das religides se traduzem em regulamentos de vida, sistemas éticos,
catalisando os individuos para determinadas praticas. As imagens de mundo religiosas
condicionam a construcdo de sentido para as acdes, de maneira a acomodar ou permitir a
contestagdo dos grupos e classes no tipo de vida que levam e que lhes parece ser ideal
reproduzir ou modificar (GIGANTE, 2013).

Na ja referida secdo sobre “Estamentos, classes e religido” contida em “Economia e
Sociedade” (2012), Weber apresenta ilustragdes da relacdo entre estratos sociais e afiliacdo
religiosa, iniciando sua exposi¢cdo partindo das camadas camponesas. Observando a ligagdo
dos camponeses com a natureza, dependendo sua atividade da forgca fisica, sendo
economicamente poucos propensos a racionalizagdo, afirma que muito raramente eles tenham
originado ou sido portadores de algum tipo de religiosidade ndo-magica. “Em regra, a camada
camponesa permanece fixada na magia meteoroldgica e na magia animista ou no ritualismo”
(ibid. p. 322).

Para Weber (ibid.), as caracteristicas especificas do cristianismo como uma religido de
ética de salvacdo, bem como de devocao pessoal, encontra maior espago de desenvolvimento
nas cidades, em oposicdo ao sentido ritualista, magico ou formalista favorecido pelos poderes
feudais. Considerando as classes urbanas dos locais em que o cristianismo desenvolveu-se,
houve as que — de acordo com suas condi¢des de existéncia — se aproximaram mais de uma
vertente cristd do que de outra.

No tocante a nobreza guerreira, ele afirma que somente de forma muito excepcional
essa camada seria portadora origindria de uma religiosidade ético-racional. Em razdo do seu
modo de viver, o guerreiro ndo teria afinidades eletivas com a ideia de uma providéncia
bondosa, muito menos com as exigéncias éticas de um deus supramundano, na medida em

que as nocdes de pecado, redencdo e humildade ndo sé estdo apartadas do sentimento de
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dignidade dessa camada, mas também a ofenderiam. Entretanto, percebe-se que
historicamente algumas crengas religiosas ddo suporte ou passam a adequar-se ao estilo de
vida dos guerreiros, em especial quando as promessas sdo postas em direcdo aos combatentes
pela fé, anunciando paraisos celestiais para os her6is que morrem em batalha, como no caso
do islamismo.

Ap6s destacar alguns exemplos como os supracitados, Weber (2002, 2012) continua
sua argumentagdo sobre a relacdo entre os estamentos, as classes e a religido, passando a
apresentar como o sentimento de dignidade das camadas mais privilegiadas estd baseado na
consciéncia da perfeicdo de sua condi¢do de vida. Vivem para o presente, exaltando o seu
glorioso passado e esperam da religido uma legitimagdo de sua felicidade. De outro modo, o
sentimento de dignidade das camadas negativamente privilegiadas repousa em uma promessa
garantida voltada para o futuro, neste ou no outro mundo, que se vincularia a uma missao
providencial que lhes fora atribuida e a uma crenga em uma honra especifica perante Deus.

A religido funcionaria como fonte privilegiada de teodiceias, explicacdes com base
religiosa, por um lado, da felicidade dos privilegiados e por outro dos recorrentes inforttnios,
imperfeicdes e desempoderamento dos socialmente desfavorecidos, tendo como fung¢éo social
produzir a significagdo do mundo e das coisas muitas vezes apaziguadores ou reconfortantes.
(Cf. BERGER, 2013).

O problema da teodiceia apresentou solugdes indmeras no decorrer do tempo e Weber
(1987, 2012) as compila em dois grupos basicos que sdo expressos como o das teodiceias da
felicidade e o das teodiceias do sofrimento. Partindo desses agrupamentos sdo feitas as
relacdes mais diretas com os estratos sociais. Além dessa andlise mais abrangente, weber
também faz apreciacdo de quatro tipos especificos de teodiceias que ele considera como os
mais ‘puros’ do ponto de vista racional.

Os quatro tipos ‘puros’ de teodiceia identificados s@o: a promessa de compensacio
neste mundo, a promessa de compensagdo num ‘além’, o dualismo e a doutrina do karma. Em
resumo, a promessa de compensagdo neste mundo estd atrelada as escatologias messidnicas,
que se revelam na crencga da vinda de um deus ou herdi responsavel por uma transformagio
politico-social que colocard seus adeptos na posi¢do que merecem, havendo o advento do
reino divino neste mundo. A promessa de compensagdo que coloca as esperangas num ‘além’,
tem por premissa a ideia de que o sofrimento vivido neste mundo serd compensado no céu,
essa teologia possui trés vertentes principais, quais sejam: a da providéncia, a da retribuicdo e

a da predestinag@o. Por seu turno, a justificativa do dualismo para as anomias desse mundo € a
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de que deus ndo € todo poderoso e as injusticas e sofrimentos sdo causados pela turvagdo da
bondade e pureza dos deuses bons com as trevas, matéria impura a qual permite que uma
forca ‘demoniaca’ também opere sobre o mundo. Quanto a chamada doutrina do Karma, essa
¢ alicercada na transmigracdo da alma e entende que o mundo € um cosmos incessante de
retribuicdes éticas, para Weber (2012, p. 354) a explicacdo contida nessa abordagem é “a
solugdo formalmente mais perfeita do problema da teodicéia”.

As teodiceias, em sua relacdo com os estratos sociais, podem servir para legitimar o
poder dos poderosos, bem como o desempoderamento dos fracos. Tanto os estamentos e
classes privilegiadas quanto as desfavorecidos encontram significados que justificam sua
riqueza ou pobreza, sua boa ou mé sorte. Em todo caso as teodiceias resultam na manutenc¢io
do mundo e de uma dada ordem institucional. Uma mesma teodiceia pode servir a ambos os
grupos do mesmo modo. Mas, em grande parte dos casos € visivel nas sociedades uma
teodiceia do sofrimento para um grupo e uma da felicidade para outro (Berger, 2013).

As camadas positivamente privilegiadas, sob o ponto de vista social e econdmico,
buscam na religido ndo prioritariamente a salvacdo, mas uma legitimagdo da posicdo
privilegiada que ocupam. Além disso, desejam sentir-se merecedores da felicidade que
possuem ‘“‘como recompensa por virtudes gratas a Deus” (WEBER, 2012, p. 335). Com muito
pouca frequéncia um individuo feliz contenta-se com a posse de sua felicidade. Ele quer
sobretudo o direito a ela, a consciéncia de té-la merecido em oposi¢do ao menos afortunados —
que por sua vez devem ter de alguma forma merecido sua infelicidade e desgraca. A boa
sorte na saude corporal, na competi¢do erdtica, nos destinos da politica, na economia e na
posse dos bens que constituem a honra, consolidam a férmula geral do servi¢o de legitimacao
que a religido, com énfase na teodiceia da felicidade, efetua no interior das camadas mais
privilegiadas — as quais mais facilmente s@o atraidas por esse tipo de teodiceia (ibid.).

Na outra ponta do espectro que compreende os estratos sociais, as camadas
negativamente privilegiadas tendem majoritariamente a se refugiarem em teodiceias do
sofrimento. Se os individuos desafortunados podem ser vistos pela teodiceia da felicidade
como vitimas da célera divina, pela Otica da teodiceia do sofrimento essa premissa é
invalidada e tais individuos resgatam suas esperangas em uma redencdo justa. Hd nessa
teodiceia a ressignificacdo do sofrimento, que deixa de ser encarado como sintoma de uma
culpa velada ou do 6dio divino e passa a significar uma promessa de felicidade futura. Na
situacdo dos que sdo negativamente privilegiados a necessidade de salvacdo se sobressai. O

tipo e o grau de esperangas depositadas na salvacdo e na retribuicdo divina variam de acordo
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com a natureza das esperangas evocadas pelas promessas religiosas, que podem ser voltadas
para um futuro neste mundo ou situado além da existéncia atual (ibid.).

Cada religido formula uma cosmovisdo que contém teodiceias, que podem ser
consideradas em relacdo a tipologia apresentada por Weber. E interessante destacar um dos
tipos ‘puros’ de teodiceia, anteriormente mencionados, que combina de modo simétrico as
teodiceias da felicidade e do sofrimento e merece ser destacado, qual seja: a doutrina indiana
do karma. Em seu contexto explicativo, o0 mundo representa um cosmos de retribuicio éticas.
As agOes dos individuos, sempre regidas pela lei da agdo e reacdo, sdo infalivelmente
retribuidas dentro do mundo, seja nesta vida ou em vidas futuras pelas quais a alma
transmigra, renascendo em existéncias animalescas, humanas e até mesmo divinas.

De acordo com essa visdo, o proprio individuo cria o seu destino e ndo tem a quem
culpar por seus infortiinios, a ndo ser a ele mesmo, na medida em que os sofrimentos da vida
atual — que poderiam parecer injustos — sdo entendidos como expiagdes de ‘pecados’** de uma
vida passada. Nessa teodiceia, todos as posi¢des sociais sdo simultaneamente legitimados
(BERGER, 2013; WEBER, 2012).

A teodiceia estd sempre relacionada com nogdes de pecado e salvagdo™, mesmo que sob
intensidades diferentes. As varias concepcdes a respeito dessas tematicas podem evidenciar
tendéncias diversas, de acordo com as circunstancias ‘de que’ e ‘para que’ deseja-se ser salvo.
Essas circunstincias tém a ver diretamente com as camadas sociais em que prolifera uma
determinada confissdo religiosa, que por sua vez, quando consolidada influi substancialmente
no comportamento pratico da vida dos individuos.

Nesse cendrio, Weber em seu ensaio “A psicologia social das religides mundiais”
(2002) e de forma mais aprofundada em sua obra: “Ensaios sobre a sociologia da religido
(1987)” — discorre sobre as camadas portadoras e propagadoras das religides universais,
discutindo também sobre os caminhos de salvacdo que cada uma dessas religides seguiu e sua
influéncia na condugao da vida dos individuos.

Segundo sua investigacdo, as classes e/ou estamentos cujo estilo de vida mantinham
maiores afinidades eletivas com cada uma das religides universais — e foram
predominantemente decisivos para suas formacdes — sdo: para o confucionismo, os burocratas

ordenadores do mundo, homens cultos possuidores de uma educacdo literdria; para o

>0 ‘pecado’ em sentido rigoroso nio existe, mas apenas violagdes do interesse préprio de escapar da roda sem
fim de renascimentos (WEBER,2012, p.355).

3 No hinduismo, a salvaciio é melhor entendida como liberaco: a libera¢io da alma do samsara, conforme ja
explicado no primeiro capitulo.
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hinduismo, os magos ordenadores do mundo, uma casta hereditaria de letrados indianos; para
o budismo, os monges rigorosamente contemplativos que perambulam pelo mundo; para o
islamismo, os guerreiros, que subjugam o mundo; para o judaismo, os comerciantes
ambulantes; e para o cristianismo, os artesdos jornaleiros itinerantes, de carater
essencialmente urbano.

Essa exposicdo, que deixa clara a estreita vinculagdo percebida por Weber entre os
estratos sociais e a afiliacdo religiosa ndo tem a pretensdo de generalizar nos diferentes
tempos e espacos. Convém notar que as camadas sociais citadas acima, que mobilizaram
historicamente a formagao inicial das religides universais, ndo sdao entendidas como expoentes
de suas profissdes ou conglomerados de ‘interesses de classes’ materiais, “mas sim como
portadoras ideoldgicas de uma ética ou doutrina de salvagdo que se enlagava com maior
facilidade com sua situac@o social.” (WEBER, 2012, p. 347). A seguir estudaremos mais
detidamente a relac@o entre o hinduismo — por ser o berco do Movimento Hare Krishna — e os

estratos sociais a ele correlacionados.

2.1.1 Os estratos sociais e o hinduismo

O sistema de castas € a base da estratificacdo social por meio da qual a sociedade da
India se estrutura, tendo proporcionado o suporte necessirio para o desenvolvimento do
hinduismo. Em conformidade com Weber (2002, pp. 275-285), a casta € uma instituicao
fundamental do hinduismo, na medida em que “sem casta ndo ha hindu”. As castas podem ser
entendidas como uma associa¢do social e possivelmente ocupacional que se insere em uma
comunidade maior. Regras de endogamia, de dieta e de comensalidade sdo caracteristicas
desse universo. Além disso, o autor pondera que a ordem de castas no hinduismo possui uma
orientacdo religiosa em propor¢des que jamais foram alcancadas, nem aproximadamente, em
outros locais. Ainda hoje perpetua-se essa rigida divisdo da sociedade em castas, apesar de ter
passado por algumas modificacdes.

De acordo com Oliveira (2008), o sistema de castas origina-se nos tempos remotos da
antiguidade indiana e continua tendo expressdo até os dias atuais em praticamente toda a
India, embora tenha sido explicitamente combatido pela constitui¢do indiana desde a década
de 1950. Nas suas palavras: “as castas, tal e como as reconhecemos, tém sido engendradas,
conformadas e perpetuadas sob mudancas politicas e sociais, impérios estrangeiros, invasoes

diversas e proselitismos cristdo e islamico” (ibid., p.12). A ordem das castas continua vigente
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e representa um elemento organizador do espago sécio-religioso, produzindo a coesdo social
por intermédio da hierarquia.

Em sua obra ‘Homo Hierarchicus’ (1997), Dumont reitera que a hierarquia intrinseca
ao sistema de castas faz com que o englobante seja visto como mais importante do que o
englobado, na propor¢cdo em que o lugar que um individuo ou grupo ocupa num conjunto
coordena e orienta a sua organizagdo propria. A teodiceia hinduista do karma também
legitima a ordem de castas, reconhecendo-a como eterna e absolutamente justa, tendo em vista
que sdo as acdes praticadas em uma vida anterior que determinam o renascimento em uma
casta especifica (WEBER, 2012).

Embora atualmente na India haja uma imensidio de subcastas, elas estdo ligadas
essencialmente a quatro castas principais: a casta dos brimanes, a dos kshatriyas, a dos
Vaishyas e por fim a dos Shudras, conforme explicado no primeiro capitulo. Todavia, sabe-se
que o estamento decisivo para o hinduismo em sua origem eram os brimanes, os quais
afastados de qualquer cargo e em virtude de sua erudita formacao intelectual, atuavam como
centro da ordem social. Weber (ibid.), pontua que durante muitos séculos, o saber sagrado
braméanico somente foi transmitido através da tradicdo oral, ao passo que a forma escrita, em
grande parte das vezes, era até mesmo repudiada. Isso porque tal saber s6 poderia ser
possuido pelos qualificados, ou seja, pelos bramanes, tidos como ‘nascidos duas vezes’. Era
considerado grave pecado comunicar o saber sagrado a um individuo considerado ‘ndo
qualificado’, em razdo de sua casta.

Nesse contexto, Weber em “Ensaios sobre sociologia da Religidao” (1987), no tomo II —
dedicado especialmente ao hinduismo e ao budismo — argumenta o qudo exclusivista era o
hinduismo tradicional. De acordo com suas palavras, ndo havia nenhum outro meio de acesso
a comunidade e seus circulos sagrados que nio pelo nascimento: “O hinduismo ndo tem em
absoluto a pretensdo de abarcar a humanidade. Quem n&o nasce hindu, sejam quais forem as
suas crengas e o seu modo de viver, fica fora, como um barbaro a quem estd vedado o acesso
aos bens de salvacdo” (ibid. p. 16). A impossibilidade de conversdo, fez do hinduismo, por
longo periodo de tempo, uma religido voltada completamente aos individuos intelectuais, das
castas superiores da India.

Contudo, a aproximagdo exclusiva com as camadas socialmente privilegiadas ndo
configurou um cendrio imutdvel na relacdo estabelecida entre estratos sociais e confissdo
religiosa no tocante a histéria do hinduismo. Weber (2012) alerta para o fato de que uma

religiosidade de salvagdo pode frequentemente ter sua origem vinculada as camadas mais
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privilegiadas, mas com o passar do tempo mudar o seu cariter, estendendo-se aos circulos
leigos, que ndo estdo habituados a cultivar o intelectualismo. Quando isso ocorre, hd uma
notdria e inevitdvel adaptacio da religido as necessidades das massas, destacando-se pelo
menos um tragco comum dessa adaptacdo: o foco em um salvador pessoal, sendo a condigio
para a salvacdo baseada nas relagdes que os individuos estabelecem com ele.

E exatamente esse o processo pelo qual o hinduismo passa. Depois do periodo de
completa vinculagdo com a casta dos bramanes, um grupo estamental ndo-bramane, formado
por ascetas, comegou a imiscuir-se em meio aos circulos religiosos sagrados e durante o
periodo que equivale a Idade Média, o hinduismo passou a representar uma religiosidade
sacramental do salvador e se difundiu entre as camadas inferiores, negativamente
privilegiadas. E nessa época, conforme ja mencionado, que figuras heroicas, a exemplo de
Krishna, foram embelezadas com mitos de infancia, amor e luta e se tornaram o centro de um
fervoroso culto devocional. Krishna, nesse sentido, passa a ser anunciado como o salvador
individual e universal, salvando a todos que buscam refiigio nele (WEBER, 1987, 2002).

Esse periodo de popularizacdo do culto estd precisamente atrelado aos movimentos
reformadores do hinduismo do século XV, que romperam com o sistema de castas, como o
ainda embriondrio Movimento Hare Krishna — levado a cabo por Caitanya através do
vaishnavismo Gaudiya. E imprescindivel perceber que a mudanca em relacdo ao perfil dos
adeptos ndo poderia ter ocorrido sem que parte da propria religido fosse redesenhada,
atendendo as necessidades emocionais das novas camadas sociais de adeptos a que passou
também a se dirigir.

O que ¢ interessante observar na andlise weberiana é a sua acuidade em reconhecer a
nao-rigidez dos fendmenos sociais, em especial no campo religioso. Com os olhos postos nas
recorrentes transformacdes, Weber faz perceber que o estudo da relagdo entre estratos sociais
e confissdo religiosa deve ser constantemente atualizado, pois de acordo com as condig¢des
histérico-sociais, os perfis dos adeptos e as camadas sociais predominantes em uma dada
religido podem se modificar, apresentando concomitantes implicagdes na forma em que a
religido se reorganiza e € ofertada.

A institucionalizacdo do Movimento Hare Krishna como hoje é conhecido ocorre muito
posteriormente a existéncia de Weber, de forma que suas andlises apenas alcangam o periodo
inicial de origem e disseminagdo do movimento de devogdo a Krishna — nos moldes ditados
por Caitanya, ainda em solo indiano. De 14 pra c4, muita coisa mudou. Sua vinda do oriente

para o ocidente reverberou em diversas mudangas e adequacdes em varios aspectos em
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relacdo 2 tradi¢do original na India. Desse modo, em um novo contexto, é possivel que as
camadas sociais adeptas e o perfil dos devotos também tenham se modificado. O que € visto
como ofertado pela religido aqui no ocidente pode ter atraido outros estratos sociais, com
condicdes de existéncia diferentes das camadas negativamente privilegiadas que
predominavam na aurora do movimento. O intuito do nosso trabalho, € tentar, mesmo que de
maneira limitada, trazer contribui¢des nesse dmbito, atualizando, em alguma medida, a anélise
de Weber sobre estratificacdo social e afiliacdo religiosa em relacdo a essa vertente especifica

do hinduismo.

2.2 O conceito de conversao religiosa nas ciéncias sociais e a especificidade do fenomeno
relativa ao Movimento Hare Krishna

E preciso desviar-se para virar-se em direcdo a si.
Fixando-se a si mesmo como objetivo, como
estabelecer uma relacdo adequada e plena de si

para consigo? E isto o que estdi em jogo na
conversdo. (FOUCAULT, 2006, p. 263)

A religido, entendida como um fendmeno de cariter tanto privado quanto publico,
revela destacada importincia no direcionamento da vida pritica dos individuos e nos
processos de construcdo de suas identidades. Essas fung¢les passam a ser ainda mais
valorizadas quando contextualizadas na realidade atual de um mundo fragmentado e diverso,
ausente de valores absolutos e abalizado pela perda de plausibilidade de antigos paradigmas
norteadores.

A esse respeito, Bourdieu (1974) reitera que se a religido cumpre funcdes sociais
tornando-se passivel de andlise socioldgica, isso se deve ao fato de que os sujeitos ndo
esperam da religido somente justificativas que os livrem da soliddo, da miséria bioldgica, da
doenca, do sofrimento ou da morte. Na verdade, os individuos procuram na religido, em
grande medida, justificacdes de existir em uma dada posi¢do social, “de existir como de fato
existem, com todas as propriedades que lhes sdo socialmente inerentes” (ibid., p. 47).

A irrupgdo da efervescéncia religiosa nos dltimos tempos e a multiplicacdo de novos
modelos de religiosidade - visualizada principalmente nas sociedades ocidentais
contemporaneas — tem sido acompanhada de um relevante transito religioso, delineado por
diferentes experiéncias de conversdao/desconversdo/reconversio e pelo sincretismo. No que se
refere a0 Movimento Hare Krishna, os processos de conversdao marcam de forma expressiva a
trajetoria da maioria de seus adeptos no Brasil, tendo em vista que ainda sdo poucos os que ja

nasceram inseridos nessa comunidade de fé. Nesse sentido, é crucial analisar como podem ser
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compreendidos esses processos e qual o grau de ressignificacdes que eles podem mobilizar na
vida dos individuos conversos.

Embora o estudo da conversdo religiosa tenha tomado novo folego e alcangado lugar
privilegiado na atual pauta de discussdo da sociologia da religido, ndo é nova a preocupagio
em entender esse complexo fendmeno. De fato, essa temdtica tem sido abordada desde ha
muito tempo, constituindo um abrangente arcabouco tedrico no ambito sociolégico. As
perspectivas nem sempre sdo convergentes, todavia a coexisténcia de inimeras discussoes
acerca do tema tem evocado questionamentos importantes sobre o que pode ser entendido por
conversio, Como € porque as pessoas se convertem, quais seriam os principais fatores causais
correlacionados com esses processos e quais suas principais consequéncias.

Buscando respostas para essas interrogacdes, os pesquisadores t€m elaborado quadros
conceituais em que a categoria “conversdo” assume diversos significados de acordo com a
conjuntura em que se insere. Dessa forma, € encontrado um continuum de abordagens que
tratam desde uma perspectiva da conversdo em massa, imposta forcosamente por governos e
religides, muito presente no periodo imperialista (Cf. HEFNER, 1990; HWANG; BARRO,
2007) até abordagens individualistas que focalizam na autonomia do individuo, as quais
podem ser inclusive apresentadas em termos de escolha racional baseada em custos e
beneficios (Cf. GARTRELL; SHANNON, 1985; STARK; FINKE, 2000; FRIGERIO, 2008).

Inicialmente, antes de pretender enquadrar os processos de conversdo como sendo uma
experiéncia forcada ou livre, subita ou gradual, interna ou externa, abrupta ou sutil, é
fundamental ter em mente que tais processos de transi¢do entre sistemas simbodlicos de
referéncia sdo multifacetados e ndo ha como fixa-los em rigidas defini¢des. Disto isto, serdo
apresentados a seguir diferentes pontos de vista sob os quais a conversdo pode ser percebida,
apontando em um primeiro momento 0s seus primeiros usos, para depois seguir com a
sistematiza¢do de modelos sobre o tema no campo das ciéncias sociais.

Nesse sentido, Foucault (2006) na obra “A Hermenéutica do Sujeito”, traz
contribuicdes valiosas sobre os primeiros usos da no¢do de conversdo, afirmando que essa é
historicamente a mais espessa e densa ‘“tecnologia do retorno a si” (“convertere ad se”),
remontando a Antiguidade. Com base nisso, o autor destaca trés modelos de conversdo: o
modelo platonico, o helenistico e o cristdo. Na epistrophé platonica € identificado o elemento
da conversido como forma de desviar o olhar das coisas do mundo, retornando-o sobre si
mesmo: “Desviar-se para virar-se em direcdo a si” (ibid., p. 254). Essa concepgio é

comandada por uma oposi¢ao fundamental entre este mundo e um outro, em que 0S processos
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de liberacdo da alma em relag@o ao corpo estéo atrelados ao “conhecer-se”, explicitando que o
autoconhecimento é o verdadeiro conhecimento e este é libertador*".

A ideia de conversdo helenistica, ao contrdrio do apresentado no modelo platonico,
ndo tem a feicdo de uma libera¢do da alma em relagdo ao corpo. O objetivo do processo de
conversdo aqui estd em estabelecer uma relagdo completa e adequada de si para consigo, mas
também através do desvio do olhar de qualquer outra coisa que ndo o seu proprio ser.

No que diz respeito, por fim, a concepcdo cristd, € dito que a ideia de conversao que se
desenvolveu no cristianismo em especial a partir do século III € descrita como metanoia. Esse
constructo significa para os cristdos tanto peniténcia, como também mudanca — mudanga
radical no sentido moral, intelectual e espiritual. Para que haja conversdo é necessario um
acontecimento Unico, histérico e simultaneamente meta-histérico que transtorne e transforme
o modo de ser de um individuo. Nesse processo, ocorre a passagem ‘“de um tipo de ser a
outro, da mortalidade a imortalidade, da obscuridade a luz, do reino do demoénio ao de Deus”
(ibid. p. 260).

O elemento principal do modelo cristdo €, portanto, a ruptura por meio da qual o
converso renuncia a si mesmo, renascendo em um novo eu, sob uma forma completamente
diferente no seu modo de ser, nos seus habitos e no seu ethos. A diferenca entre esse modelo e
os preceitos helenistico e romano da conversdo é que os udltimos relacionam-se com uma
“ruptura em torno do eu, em proveito do eu, mas ndo com uma ruptura do eu — como

Ce . 25
professado pelo cristianismo”

(ibid., p. 262). Cabe ressaltar que a ideia de conversao crista
teve uma forte influéncia sobre o mundo ocidental, tendo os seus tracos essenciais presentes
em grande parte da conceituacio dos estudiosos da religido, como veremos a seguir.
Tratando-se da sistematizacdo dos modelos de conversdo sob a dtica das ciéncias
sociais, pode-se dizer que o modelo processual proposto pela primeira vez por Lofland e Stark
(1965) tem sido um dos mais influentes. A pesquisa em que o mesmo se baseia foi realizada
com base na observacdo de um culto milenarista situado em Bay City, costa oeste dos Estados
Unidos, no inicio da década de 1960. Os autores se questionavam a respeito de como seria
possivel identificar quando uma pessoa realmente adere a uma perspectiva religiosa diferente

e quais s@o as razOes motivacionais para esse tipo de comportamento. Com esse intuito,

realizaram um uma intensa observacio participante, entrevistando ndo apenas 0s conversos,

** £ interessante perceber a préxima relacio de suas concepcdes com aquelas apregoadas pelo hinduismo acerca
da salvagdo, na medida em que tal perspectiva salvaguarda um ponto de intersec¢@o entre os preceitos hindus e
as nocdes iniciais de conversio.
%5 Dentro do cristianismo, o movimento Gnéstico, todavia, mantém aproxima¢@o com o modelo platonico
(FOUCAULT, 2006, p. 312).

46



mas também seus familiares e amigos, além de pessoas interessadas pelo movimento que nao
chegaram a se converter. Lofland e Stark (ibid.) argumentam que embora seja um estudo
baseado em apenas um unico grupo, o seu modelo de conversdo sugere elementos iniciais
para a abordagem mais ampla acerca da conversao.

Para explicar o processo mediante o qual as pessoas se convertiam, foram investigados
dois conjuntos de condi¢des ou fatores. O primeiro referiu-se & conjuntura em que estavam
inseridas as pessoas antes de se converterem, dando €nfase ao contexto histdrico-cultural e as
suas caracteristicas sécio demogréficas; o segundo, remetia-se as contingéncias situacionais
que viabilizavam de fato a conversdo, pois criavam as disposi¢des necessarias para o ato,
essas estruturadas em uma sequéncia que pode ser definida em seis etapas.

A primeira é marcada por um periodo de forte tensdo, repleto de frustracdes e privagdes.
O sujeito nesse estado pode buscar diferentes formas de resolu¢do de problemas, por exemplo
por via politica — se a raiz da insatisfag@o estiver localizada em problemas de estrutura social
— por via psiquidtrica, religiosa efc. Caso o individuo adote uma perspectiva religiosa como
resolucdo dos seus problemas, adentrard no que se considera a segunda etapa, denominada:
“Seekership”®®. Nesse ponto, o individuo porta-se como um buscador, alguém que estd
propenso a aderir a um sistema religioso que lhe seja satisfatério, que possa interpretar e
mitigar o seu descontentamento. Na terceira etapa, o individuo ainda estd vivenciando um
ponto critico na sua trajetéria de vida quando finalmente entra em contato com um
determinado modelo de religiosidade. Na quarta etapa, ocorre entdo o estabelecimento de
vinculos afetivos entre o individuo e os ja conversos. E muito importante que seja propiciada
uma rede de amizade com as pessoas ji adeptas, para que o individuo passe a introjetar a
perspectiva de dada confissdo religiosa como sua construcdo pessoal da realidade. A etapa
seguinte, reflete o afrouxamento das relagdes que o individuo mantinha anteriormente com
outros grupos extra-culto. Na sexta e dltima etapa é dado o passo final para que a conversio
se concretize. Nesse momento, sdo intensificadas as interacdes com o grupo central da
comunidade de fé, o que facilita um controle informal sobre a crenga, a0 mesmo em que
favorece um maior comprometimento do individuo com a doutrina (ibid.). Os autores
pontuam ainda, que a conversdo quando consolidada toma a forma de um conto de
regeneracdo, sobre o quanto a vida era terrivel anteriormente e o quanto ela é fantédstica agora.

Ampliando o espectro de sua abordagem, Rodney Stark, em conjunto com Roger Finke

(2000) discorre, sobre a teoria das economias religiosas, dando énfase ao paradigma da

26 .
Traduzimos essa palavra como buscador.

47



escolha racional. Esse paradigma tem como uns de seus destacados expoentes Gartrell e
Shannon (1985), que analisam a conversdo religiosa como uma escolha individual em que
pese o calculo sobre os custos e beneficios que podem ser notados ao aderir a uma nova
confissdo religiosa. Partindo dessa avaliacdo racional, os individuos buscariam opg¢des
religiosas em que as compensacdes ou ganhos — cognitivos, sociais efc. — sejam mais
representativos do que os custos investidos, em termos de tempo, dinheiro, dedicagdo, dentre
outros. Stark e Finke (200€0) acrescentam que um dos pontos decisivos na avaliacdo dos
individuos quando estes optam por aderir a um novo modelo de religiosidade refere-se ao
capital religioso. Segundo os autores, interessa as pessoas ampliarem ou a0 menos manterem
o seu capital. Sendo assim, para individuos comprometidos com uma tradicdo religiosa, a
conversdo ocorre, em geral, dentro de uma tradicio semelhante — para que ndo haja
significativas perdas no capital religioso acumulado pelo entdo converso.

No livro “Acts of faith: explaining the human side of religion”, Stark e Finke (2000, p.
85) definem o pressuposto da racionalidade humana da maneira seguinte: “Dentro dos limites
de sua informacgdo e compreensdo, restringidos pelas opgdes disponiveis, guiados por suas
preferéncias e gostos, os humanos procuram realizar acdes racionais”. Essa definicdo é
relevante pois reconhece os condicionamentos a que os individuos estdo submetidos, a partir
das quais eles buscario maximizar as compensagdes em relacdo ao custos implicados
(FRIGEIRO, 2008).

Nesse contexto, um dos limites com os quais os individuos devem lidar no momento de
empreenderem suas opg¢des religiosas diz respeito aos distintos graus de regulagio sobre as
chamadas economias religiosas, que estdo compreendidos em um continuum que vai desde
uma condicdo de monopdlio religioso assegurado pelo Estado até a situacdo de mercado — em
que se desenvolve o pluralismo religioso.

Quanto menor o nivel de regulagdo, maior a diversidade religiosa. No momento atual,
em que o pluralismo faz-se presente em grande parte das sociedades ocidentais
contemporaneas, as firmas religiosas t€m maiores chances de moldar seus atrativos de acordo
com as necessidades de segmentos especificos do mercado — que é composto por indmeros
‘nichos’, cada qual com suas preferéncias e expectativas particulares (ibid.).

Ainda em relacdo aos processos de conversdo religiosa na contemporaneidade, é
indispensdvel citar a contribuicio de Danicle Herviue-Léger (2008), para quem a
caracteristica mais marcante da religiosidade nas sociedades atuais € a dindmica da transigdo,

do movimento e da proliferacdo de crencas. Na medida em que o poder regulador das
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instituicdes religiosas se enfraquece, mais facil torna-se a saida de uma dada religido, abrindo
também espago para as multiplas possibilidades de ades@o e formas de participagdo em outras
alternativas religiosas. Nessa paisagem, emergem duas figuras centrais: a do peregrino e a do
convertido. E oportuno atentar para o fato de que esses personagens so cristalizados sob uma
forma ideal-tipica, de modo que hd uma escala de possibilidades nas quais os individuos
podem se adequar entre os dois polos.

O peregrino é a personificacdo da fluidez dos percursos espirituais individuais,
refletindo também a mobilidade da associa¢do tempordria. O peregrino € autor de sua
construcdo biogrifica em termos religiosos. Sem sentir a necessidade de aderir
completamente a uma doutrina, segue fazendo bricolagens de inimeras crengas com as quais
se identifica. A sua pratica voluntdria, autdbnoma e individual sugere um modelo de
sociabilidade religiosa oposto ao do “praticante regular” que evoca uma pratica estavel, fixa e
regida pela instituico.

Ja na figura do convertido destaca-se a perspectiva da identidade religiosa em tempos
modernos, regida pela escolha individual. E a expressdo da busca do individuo por grupos
religiosos intensivos que lhe ofereca seguranca e cédigos de sentido prontos, estabelecidos.

Segundo Hervieu-Léger (ibid.), distinguem-se trés tipos especificos de convertidos,
quais sejam: os que por meio de um “protesto sociorreligioso” mudam de religido, rejeitando
a tradi¢do herdada; os que eram ‘“sem-religido”, mas a partir de suas trajetorias individuais
descobrem certa tradi¢do religiosa e se integram a ela; e, por fim, os “reafiliados ou
convertidos de dentro”, que s@o os que vivenciam de maneira conformista a tradi¢éo recebida,
até o instante em que redescobrem tal identidade religiosa como uma instancia reavivada de
produgéo de sentido, havendo assim uma ressignificacao.

A autora avalia que sob todas essas formas, a conversdo se consolida como um processo
de autonomizacdo do individuo, o qual exprime o desejo de uma vida pessoal reorganizada.
Esse desejo é exteriorizado algumas vezes como um protesto contra a desordem do mundo.
Nesses casos, os individuos nutrem o que ela chama de aspiracdo utépica e buscam adentrar
em uma comunidade “ideal”, oposta a sociedade englobante. Essa expectativa pode tornar-se
realidade a partir da formag¢@o de “um grupo refiigio”, ou seja, comunidades religiosas que,
com uma escalada reduzida de conversos, constroem um espago fisico a parte e fomentam
relacdes interpessoais proprias, contrastiveis com a sociedade maior.

Elas simbolizam a “prefiguracdo de uma nova ordem mundial que depende inteiramente

da regeneragdo espiritual de cada individuo, garantida, de fato, por sua integracdo inicidtica
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dentro do grupo (ibid. p. 125)”. A autora destaca que o Movimento Hare Krishna seria um
exemplo que se situa exatamente nessa logica.

Dando prosseguimento ao seu raciocinio, as conversdes podem ter intimeras motivagdes
que ndo raro variam de acordo com o nivel cultural e social dos interessados. Nesse aspecto
de sua andlise € possivel perceber uma relagdo feita entre estratificacdo/classe social e
afiliacdo religiosa.

E dito inicialmente que a identificacio religiosa que norteia os processos de conversio
estd estruturada em quatro dimensdes: comunitdria, ética, cultural e emocional. Essas
dimensdes podem ser articuladas entre si. Dentro dessas possibilidades, por exemplo, a
articulacdo comunitdrio-emocional que gera um tipo familiar de agregacdo, seria em geral
caracteristica de conversos de origem popular e/ou que tém suas trajetérias de vida marcadas
pela exclusdo econdmica, pela marginalizacdo social e pela privacdo cultural. Esses, na
maioria das vezes, descrevem suas experiéncias de convers@o como uma transformacgdo de
vida que propiciou o fim de um periodo tortuoso e assegurou-lhes uma identidade socialmente
reconhecida.

Por outro lado, a organizagdo ético-cultural da identificagc@o religiosa — atrelada aos
valores universais, a consciéncia pessoal e a memoria cultural de um grupo — seria tipica das
camadas sociais mais privilegiadas, detentoras de capital social e cultural mais elevados.
Pessoas com esses perfis, em grande medida, descrevem a conversdo como uma experiéncia
de busca pelo sentido maior da vida, objetivando autoconhecimento e plenitude espiritual
(ibid.).

Cabe notar que essas categorizagdes sdo apenas tendéncias e ndo uma norma inflexivel
que rege os processos de conversao, tendo em vista que o mais forte na teoriza¢do de Hervieu-
Léger continua sendo a &€nfase no crescente direito de escolha dos individuos, na medida em
que ja ndo ha a rigida imposicdo de uma identidade religiosa herdada.

Sobre esse assunto é relevante fazer um breve apontamento sobre a referida autonomia
do individuo no campo religioso. A outorgada liberdade de escolha religiosa do individuo é
resultado, conforme ja exposto, ndo s6 da liberalizacdo das mais diversas crencas nos Estados
Democraticos de Direito, mas também da diminuicdo da transferéncia religiosa entre
geracgdes. Isso, todavia, ndo implica dizer que o sujeito seja completamente livre de quaisquer
outras amarras intersubjetivas. Na realidade, acreditamos que a inculcacdo e a atmosfera
religiosa vivenciadas pelos individuos, por exemplo na esfera educacional ou familiar,

influenciam em maior ou menor grau em suas tomada de decisdo no momento de aderir a uma
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crenga especifica. Reitera-se assim que os processos de conversdo devem ser encarados de
maneira versatil, entendendo que dependem, dentre outros fatores, da trajetéria individual de
cada um dos sujeitos.

No que se refere ao objetivo de explicar os processos de conversdo da forma mais
abrangente possivel, acredita-se que a abordagem realizada por Lewis Rambo merece lugar de
destaque. O seu modelo holistico propde uma interdisciplinaridade entre a sociologia, a
antropologia, a psicologia e a teologia para que sejam angariados maiores subsidios tedricos e
empiricos a fim de compreender a complexidade inerente aos processos de conversao.

Em sua obra Understanding Religious Conversion (1993), Rambo disserta que a maior
parte dos estudiosos da conversdo tém falhado em suas discussdes por serem reducionistas e
ndo reconhecerem o universo de possibilidades que habita o interior de cada processo de
conversdo singularmente. Durante mais de dez anos, o referido autor pesquisou efetivamente
sobre conversdo, explorando particularmente a natureza dos cultos e dos novos movimentos
religiosos, a propor¢do em que também realizou numerosas entrevistas com conversos de uma
grande variedade de origens: homens e mulheres que aderiram a igreja da unificacdo, judeus
que se tornaram cristdos, cristios que se tornaram judeus, japoneses secularistas que se
tornaram cristdos etc.; concluindo que a conversdo, em sintese, ¢ um processo de mudanga
religiosa que se realiza em um dindmico campo de forgcas que envolve pessoas, eventos,
ideologias, instituicdes e orientacdes.

Segundo sua visdo, com a qual concordamos, trata-se de um processo contextual e
sendo assim influencia e € influenciado por uma matriz de relacionamentos, expectativas e
situacdes. Ademais, enfatiza que todos os fatores envolvidos no processo s@o interativos e
cumulativos, a0 mesmo tempo em que nao ha uma tinica causa ou uma simples consequéncia.

Durante toda sua discussdao, mostra-se avesso a polarizacdes, explicitando que essas
somente sdo Uteis se aceitarmos que a conversdao pode ocorrer em todo e qualquer lugar entre
os polos. Considera, em primeira instancia, que a conversdo ndo é um evento € sim um
processo, pois as transformacgdes em sua completude muito dificilmente podem ocorrer de
forma instantinea, mas mesmo assim nao descarta a possibilidade de uma conversao subita ou
de um evento particular que desencadeie a conversao, reafirmando, desse modo, a importancia
dada a cada pessoa, sua histdria, seu ethos e sua trajetoria individual. Argumenta também que
a oposicdo entre religido, como algo institucional versus espiritualizacdo, como uma
experiéncia puramente pessoal, pode ser desconstruida pela real experiéncia de muitos

individuos. Estando conectados inerentemente ao mundo sociocultural, percebe-se que as
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realidades espirituais sdo compartilhadas e as conversdes sdo mediadas pela associagdo entre
pessoas, institui¢des, grupos etc.

Rambo (ibid.) também questiona a diferenciacdo excludente que implica uma
conceituacdo da conversdo como uma experi€ncia ativa ou passiva, projetando uma terceira
via diante dessa dicotomia, na medida em que sugere que os individuos comportam-se
simultaneamente como agentes ativos e passivos durante o processo.

O individuo age ativamente ao experenciar a busca pela religido que melhor lhe
convém, de acordo com suas afinidades eletivas e com todos os outros fatores associados,
enquanto que o seu comportamento passivo revela-se na medida em que é coagido a moldar-
se as exigéncias morais e comportamentais fixadas pela comunidade religiosa em que adentra
como membro.

Com base em sua extensa pesquisa, o autor formula uma tipologia das vdrias
possibilidades do que pode ser enquadrado como conversdo e um modelo sequencial desses
processos, reiterando, contudo, que sdo apenas constructos heuristicos, que embora objetivem
ser o mais abrangentes possiveis, ndo t€m a pretensdo de compreender toda a realidade.

Rambo (ibid.) cita cinco comportamentos enquadrados como conversdo: apostasia,
intensificagdo, afiliacdo, transi¢do institucional e transi¢do de tradicdo. A apostasia ou
desercdo, ocorre quando o sujeito repudia sua religido tradicional. Essa ruptura ndo envolve
necessariamente a aceitacio de uma nova perspectiva religiosa; pode indicar, inclusive a
adocdo de um sistema nao religioso de valores. Rambo € inovador ao classificar esse tipo de
conduta como conversao e justifica sua classificagdo alegando que a perda de fé ou a saida de
um grupo religioso constituem uma importante forma de mudanga, tanto individual quanto
coletivamente, na contemporaneidade.

A intensificacdo, refere-se ao compromisso revitalizado com o modelo de religiosidade
em que o individuo ja estava inserido, formal ou informalmente.

A afiliacdo, por seu turno, é caracterizada pela transicio do individuo de um
compromisso religioso minimo ou de nenhum para o total envolvimento com uma instituicao
ou modelo de fé. Em sua descricdo ele adverte que esse comportamento passou a ser visto
por alguns como fruto de estratégias manipuladoras de recrutamento levantadas por novos
movimentos religiosos, em que é citado como exemplo o Movimento Hare Krishna. O
recrutamento articulado seria facilitado por esses perfis em que ha poucas for¢as de contencio

quanto a conversio, ja que ndo ha enraizamento em nenhuma outra tradi¢éo religiosa.
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Em relagdo a transicao institucional ou “mudanca denominacional”, essa descreve a
passagem de uma comunidade de fé para outra, dentro de uma mesma tradi¢éo.

Por fim, a transicio de tradicdo ¢ quando ocorre justamente a mudanca de uma
tradicdo para outra. Esse processo & bastante complexo pois acarreta mudanga radical no
universo simbdlico, no sistema ritual e na visdo de mundo do converso. Durante o periodo da
expansdo colonial europeia esse tipo de conversdo ocorreu em grande escala (ibid.).

No tocante ao seu modelo sequencial, sdo organizados em sete estdgios um conjunto de
temas, padrdes e processos operacionais que estio inseridos no ambito da mudanca religiosa e
podem ser resumidos da seguinte forma:

(1) Contexto micro e macro — é o dindmico campo de forca em que a conversdo
acontece e pelo qual todo individuo € influenciado. As esferas politica, religiosa, econdmica e
cultural sdo moldadas por individuos, a0 mesmo tempo em que também os moldam. Os
efeitos cumulativos da educacdo, da formacdo e das estruturas institucionais como um todo
influenciam o converso em potencial.

(2) Crise — que funciona como um catalisador para a mudanga. As crises podem ter
varias causas e ter distintas intensidades e duragdo, mas em geral sdo a maior forga
impulsionadora de mudancgas, que faz o individuo confrontar suas limita¢des e buscar resolver
seus conflitos e preencher seus vazios.

(3) Busca — ¢ quando os sujeitos buscam de forma ativa solugdes para seus problemas e
se esforcam para encontrar algum significado ou propédsito. Essa busca € influenciada em
diferentes graus por estados emocionais, intelectuais ou de ordem religiosa e motivada pelo
desejo de experenciar uma vida de bem-aventurancas, em que os sofrimentos sejam mitigados
e alcance-se o poder da transcendéncia.

(4) Encontro — ocorre quando o potencial converso, ainda em crise, encontra uma
alternativa religiosa. Se houver congruéncias de interesse ou um ajuste dialético entre as
partes, torna-se vidvel a interag@o e a possivel conversao.

(5) Interacdo — as relagOes interpessoais possibilitam o mais poderoso meio para
conectar os individuos com novas propostas religiosas. A retdrica, os rituais e o jogo de
papéis favorecem a internalizagdo de uma nova forma de vida.

(6) Compromisso — funciona como a consolidacdo da transformacdo. Em geral ocorrem
rituais inicidticos que simbolizam a separagdo entre a vida passada e uma nova vida. Durante
o periodo de transicdo, o converso aprende mais intensivamente como pensar, agir e sentir

COmoO uma nova pessoa.
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(7) Consequéncias — Os efeitos do processo sdo enormemente variaveis, para algumas
pessoas a consequéncia € uma transformac@o radical em suas vidas, outras adquirem um senso
de missdo e proposito ou experienciam sensacdes Unicas de seguranca e paz, para outras ainda
os efeitos ndo sdo satisfatorios e ha decepgdes em relacio a expectativa criada pelo converso
(ibid.).

Apresentada a abordagem holistica de Lewis Rambo, prosseguimos — com o intuito de
finalizar a apreciacdo conceitual do tema - dissertando sobre as andlises elaboradas por Clara
Mafra, que traz igualmente concepgdes agregadoras de multiplas possibilidades de conversao
contextualizadas no mundo ocidental contemporineo, tendo suas pesquisas voltadas
especialmente para os movimentos pentecostais.

Em primeiro lugar, Mafra (2000) sustenta que a ideia de conversdo — fornecida pelos
estudos britanicos e estadunidenses na década de 1970 — implicada em um processo de virada
dramatica na trajetéria individual dos sujeitos que aceitam um novo conjunto de crengas, ja
ndo da conta da multifacetada realidade atual. Reitera que hoje € notéria uma possibilidade
inversa, mais imprecisa e fragmentada de conversdo, em que os movimentos de passagem
entre alguns cultos incluem um campo amplo de interlocugdo, preservando um espaco de
negociacdo entre os sistemas simbolicos em questio.

Essas conceituacdes anteriores abarcavam, em grande medida, a conjuntura da época e
ainda fornecem sentido para alguns tipos possiveis de conversdo presentes na atualidade, em
especial os que sdo marcados pelo dualismo e pela imposi¢ao de rigidas fronteiras — por parte
da comunidade de fé — entre o “mundo”, constituido pela sociedade em geral e o conjunto de
crengas, disposicdes e costumes compartilhados no &ambito interno pelos conversos.
Entretanto, ndo explicam as recorrentes modalidades de conversdo que dizem respeito a uma
maior flexibilizacdo, marcada pelo cardter pouco exclusivo, sincrético e menos totalizante das
novas adesodes (ibid.).

Com base nessas observacdes, Mafra (ibid., pp. 59-61) propde os conceitos de
“conversdao maximalista” e “conversdo minimalista”. Embora esses conceitos tenham sido
construidos e direcionados as experi€ncias de conversdo ao pentecostalismo, servem a uma
teorizagdo mais abrangente dos estudos da conversdo, sendo também aplicdveis a outras
realidades.

A conversdo maximalista € caracterizada por um intenso controle da instituicdo ou do
grupo sobre o individuo, no sentido de direcionar de perto o seu percurso para um novo

sistema de crencas e praticas, provendo delineamento a autopercepcao individual, a0 mesmo
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tempo em que disciplina o converso a manter uma postura de distanciamento com o mundo
externo e secular.

Na conversdo minimalista, o individuo exerce uma maior autonomia para articular sua
trajetdria anterior com as novas percepgdes em que estd sendo introduzido, de acordo com seu
préprio ritmo. Desse modo, é perceptivel uma diminui¢do da coer¢do e da disciplinarizagdo
institucional e do grupo, que passa a dar mais espago para as sutilezas da experiéncia de cada
individuo particularmente.

O ponto mais marcante dessa perspectiva, segundo a prépria autora (ibid. p. 59) “é a
nocao de que toda conversio envolve um exercicio de tradugcdo, cujo resultado é a
transformacgdo dos sistemas simbodlicos em interagdo: estes ndo mais guardam o sentido
original, do passado pré-conversdo.” Ocorre, de fato, um didlogo intersubjetivo entre o
converso e a religido, capaz de redefinir fronteiras.

A defini¢do de conversdo como exercicio de fraducdo nos remete de imediato aos
processos de conversdo ao Movimento Hare Krishna na regido em que estudamos, que lidam
exatamente com a dialética de interacdo entre sistemas simbdlicos completamente dispares:
um sistema simbolico oriental, védico € milenar em contato com um sistema ocidental,
contemporaneo e cristao.

No que diz respeito ao caso especifico dos processos de conversdo ao Movimento Hare
Krishna em nossa sociedade, € requerida uma especial atencdo, ja que difere da grande
maioria dos outros tipos de conversdo, que operam dentro da mesma matriz cristd. Precisamos
levar em conta em que medida o encontro entre sistemas simbdlicos tdo distintos entre si
resulta em sincretismo cultural.

Em termos da histdria da introdugdo da ISKON no Brasil, o que pode ser percebido é
que nos meandros dos processos de conversio, a simbologia oriental e a tradi¢do hindu foram
traduzidas e ressignificadas na rotina ocidental dos conversos. Sabe-se que para além da
esfera teoldgica, o Movimento Hare Krishna abarca a dindmica do comportamento humano
em varios outros ambitos, o que inclui o tipo de alimentacdo, a sociabilizacdo, a organizacio
familiar, a indumentéria etc. Todas essas questdes adquirem uma nova roupagem de acordo
com as circunstancias sociais e culturais do Brasil.

Outro aspecto importante relativo as conversdes ao Movimento Hare Krishna no Brasil
diz respeito a flexibilizacdo sofrida por esses processos. Inicialmente para se oficializar como
um devoto de Krishna era necesséario seguir normas rigidas de ruptura com o mundo externo.

Os conversos deveriam obrigatoriamente renunciar sua familia, os estudos, o trabalho, todas
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as suas atividades anteriores, tidas como maya — ilusdo — e aderir a uma vida monastica. Os
devotos todos residiam dentro dos templos, utilizavam roupas e cortes de cabelo tipicos dos
vaishnavas indianos e obedeciam a uma rotina comum voltada para os estudos das obras
vaishnavas e suas aplica¢des na vida pratica (GUERRIERO, 2001).

Desde o final da década de 1980, esse tipo de conversdo que implica em uma mudanga
radical na vida do devoto perdeu for¢a. Hoje as pessoas podem converter-se ao Movimento
sem que haja a necessidade de abdicar de sua familia e de suas atividades cotidianas, sendo
notéria uma menor rigidez imposta aos processos de conversio a que se submetem
(GUERRIERO, ibid.). Talvez essa flexibilizacdo possa ser vista como parte da tendéncia atual
dos processos de conversdo a que Mafra (2000) classificou como conversao minimalista.

Em relagdo a modelos de conversdo que tenham sido construidos dentro de uma
perspectiva voltada aos Hare Krishna aponta-se o modelo elaborado por Guerriero (ibid.), em
sua pesquisa realizada na comunidade de Nova Gokula/SP, entre 1984 e 1989. De acordo com
sua interpretacdo, o ingresso do individuo no Movimento e o consequente processo de
formacdo de sua identidade como devoto pode ser sintetizado em quatro principais etapas
sequenciais.

A primeira etapa refere-se ao periodo de transicdo entre a vida anterior e o encontro
com o Movimento. E dito que na vida precedente a conversio, os sujeitos se encontram em
um periodo conturbado, com questionamentos angustiantes sobre a vida e sobre a morte, e
desejosos por alguma diretriz que lhes conduza com normas comportamentais, organizando
seus desejos corporais e emocionais; em um segundo momento, o individuo ja se encontra na
posicdo de devoto, mas “andnimo” e com atividades restritas, devido a sua mentalidade ainda
“poluida” e distante da consciéncia de Krishna. E um periodo caracterizado pela apreensio
dos novos valores e pela socializacdo com os ja conversos, representando um estdgio de
purificacdo antes de formalizar a iniciacdo; a terceira etapa compreende dois momentos: a
primeira iniciagdo, na qual o individuo ganha um novo nome e passa oficialmente a ser
integrante de uma corrente discipular milenar, com isso elevando-se seu status no grupo; a
segunda iniciacdo, na qual o devoto galga mais um degrau na hierarquia, tornando-se um
bramane vaishnava — uma espécie de sacerdote a quem € concedida a permissdo para
comandar as cerimdnias e os rituais. Vale ressaltar que o momento da iniciacio € decidido
pelos membros superiores, que definem quais devotos ja estdo aptos; a quarta e ultima etapa é
vista como a fase do devoto mais puro e bem sucedido, diz respeito a uma terceira iniciagdo:

a de sannyasi ou renunciante, restringindo-se aos homens — os que ja possuam iniciacio
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braminica — e marca o inicio de uma vida de renuncia total ao mundo material, dedicada
exclusivamente ao desenvolvimento espiritual. S3o poucos os que atingem essa condicio
(GUERRIERO, 1989).

Por tltimo, outra abordagem que ndo reproduz exatamente um esquema de conversao
ao Movimento, mas tangencia o assunto com conceitos importantes que valem a pena ser
destacados, € realizada por Adami (2013). Ao tratar dos processos de construcdo identitaria
dos devotos da ISKCON, o autor propde que essa experiéncia bifurca-se em dois tipos: a
experiéncia institucional/regulamentada e a experi€ncia individual/espontanea.

Como consequéncia dessa diferenciacdo entre as formas do “perceber-se devoto”, sdo
geradas duas formas de acdo que sustentam cada uma das experiéncias: a atuagdo como ator,
que ocorre nos momentos em que o devoto performatiza em conjunto a experiéncia
institucional; e a atuagdo como autor, quando o individuo de forma autdnoma interpreta sua
experiéncia de maneira privada, apropriando-se dos simbolos da tradicdo de forma particular e
sentindo-0s nas suas experiéncias pessoais de vida. As identidades Hare Khrishna ndo sdo
delimitadas exclusivamente pela instituicdo, nem tampouco apenas pelos individuos, mas pela
combinagdo entre ambos, seguindo uma via de interseccdo entre o individual e o coletivo
(ibid.).

Em vista de todo o exposto, mostra-se o qudo fascinante é o estudo da conversio,
constituindo um fendmeno completamente abrangente, plural e dinidmico. As mudltiplas
interpretacdes acerca do assunto servem para agucar ainda mais o interesse em decifrar tais
processos, que sempre provam ser capazes de se redimensionar de acordo com as
circunstancias. Nessa direcdo, o quadro conceitual aqui apresentado servird de matriz

comparativa operacionalizada na discussdo dos dados empiricos da pesquisa.
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CAPITULO 111
CONVERSAO AO MOVIMENTO HARE KRISHNA EM CAMPINA GRANDE-PB: A ANALISE DOS
DADOS EMPIRICOS

A consciéncia de Krishna ji existe no amago do
coracdo de todos. Contudo, por causa de nossa vida
materialista condicionada, esquecemo-nos dela
(PRABHUPADA, 2013c, p.28).

Neste capitulo final fornecemos a andlise dos dados levantados durante a pesquisa,
apresentando o perfil sociodemografico dos adeptos27 e uma descri¢cdo dos processos que
compdem o modelo de conversdao ao Movimento Hare Krishna, com o objetivo mais amplo de
testar empiricamente a hipdtese weberiana da associacdo entre estratificacdo social e afiliacdo
religiosa (Cf, WEBER, 1987, 2002, 2012), bem como sua hipdtese mais geral da influéncia da
vinculacdo dos individuos a éticas religiosas e suas ressondncias na significagdo de suas

praticas cotidianas (Cf. WEBER, 2004, 2012).

3.1 O processo investigativo

A comunidade Hare Krishna alocada em Campina Grande-PB chama atencdo por reunir
devotos provenientes de diversas partes do pafs e inclusive de outros paises, que estio em
busca de seguir uma vida em maior consciéncia de Krishna e mais proxima da
autorrealizagcdo. Nao ha estimativa oficial da quantidade de adeptos na cidade, contudo o seu
“nidcleo duro” corresponde basicamente aos moradores fixos do condominio Naimisharanya e
aos estudantes rotativos do Instituto Jaladuta, somado a alguns raros devotos externos.

O condominio, situado em um dos pontos mais altos da cidade, metaforiza uma
atmosfera de elevacdo espiritual. Ele é dividido em 3 partes: as partes 1 e 2 sdo destinadas as
casas dos devotos — abrigando atualmente 10 familias — e ao templo, enquanto que a parte 3
compde o Instituto Jaladuta, onde os estudantes ficam internos durante o ano letivo.

A pesquisa — com o fito de tragar o perfil dos individuos que integram essa comunidade
de fé e analisar em que medida os tipos ideais de afinidades eletivas entre estratos sociais e
modelos de religiosidade pode ser utilizado para compreender o caso aqui focalizado - foi

realizada com dois grupos principais. O denominado grupo 1 refere-se ao universo de familias

27 J . . . .,
Utilizaremos tanto a categoria de “adeptos” quanto a de “devotos” para designar os individuos conversos,
assim como os que se encontram em processo de conversao.
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residentes no condominio Naimisharanya (excetuando-se as criangas) e a uma parte dos
devotos externos, com os quais foi possivel entrar em contato por meio das programagdes
realizadas no Templo, somando 25 individuos. O grupo 2 diz respeito ao universo de
estudantes do Instituto Jaladuta do ano letivo de 2014, juntamente com alguns alunos do ano
anterior, equivalendo a 13 individuos. Os dois grupos totalizam 39 individuos aos quais foram
aplicados respectivamente os questiondrios contidos no apéndice A e B desta dissertacdo.

Conjugada a aplicacdo dos questiondrios também foram desenvolvidas sessdes
sistemdticas de observacdo participante, com frequentacdo intensa de agosto a novembro de
2014. Durante esse periodo, foram realizadas 14 entrevistas semiestruturadas (apéndice C)
com os individuos-tipo escolhidos para a andlise. Essa etapa da pesquisa fomentou uma maior
aproximacdo com o objeto de estudo, em que foi possivel interagir com os devotos ndo sé
durantes as reunides no templo ou nas celebracdes festivas, mas em momentos cotidianos
extra-culto, quando a experiéncia espontdnea — utilizando os termos de Adami (2013) — é
delineada. As referidas vivéncias e as entrevistas serviram como dados empiricos para
compreender 0s processos que envolvem a conversao ao Movimento Hare Krishna.

Com o objetivo de cumprir os objetivos propostos ja referenciados, este capitulo
estrutura-se em duas parte. Em primeiro lugar serdo descritos e analisados os perfis
encontrados, correlacionando-os com o postulado da hipotese weberiana sobre as afinidades
eletivas entre estratificacdo social e afiliagdo religiosa. No momento seguinte, o foco recai na
sua hipdtese mais geral sobre as influéncias da ética religiosa na vida pritica, sendo
apresentada a andlise sobre os processos de conversdo ao Movimento, suas etapas e

desdobramentos.

3.2 O perfil sociodemografico dos adeptos

Os dados do perfil sociodemogrifico dos adeptos pertencentes ao universo de familias
residentes no condominio e a uma parte dos devotos externos (Grupo 1), encontram-se na
tabela 1. Tais dados serdo inicialmente descritos e em seguida discutidos.

De acordo com o resultado dos pardmetros estudados, é possivel perceber uma relacdo
quase equanime entre os géneros, sendo 52% identificados como do género masculino e 48%
identificados como do género feminino. Em relagdo a nacionalidade, a maioria dos devotos
desse grupo é de brasileiros (88%), advindos de diversos estados do pais, sendo que apenas

12% sdo campinenses.
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Tabela 1 - Dados sobre os adeptos pertencentes ao grupo 1 (residentes do condominio

Naimisharanya e devotos externos)

Parametros estudados Nuimeros (%)
Género

Masculino 13 52
Feminino 12 48
Nacionalidade

Brasileiros 22 88
Estrangeiros 3 12
Naturalidade

Campinense 3 12
Nao campinense 22 88
Faixa etaria

18-25 1 4
26-37 16 64
38-50 2 8
51-60 5 20
>60 1 4
Escolaridade

Até 0 5° ano 0 0
Do 6° ao 9° ano 1 4
Ensino médio incompleto 0 0
Ensino médio completo 2 8
Ensino superior incompleto 11 44
Ensino superior completo 4 16
Pés-Graduagado 7 28
Habito de Leitura

Leitura anual de até 10 livros 13 52
Leitura anual acima de 10 livros 12 48
Conhecimento de outros idiomas além do nativo

Tem 18 72
Nao tem 7 28
Profissao

Professor 12 48
Outras profissoes 13 52
Renda familiar mensal

Ganha até 2 saldrios minimos (até R$ 1.449,99) 1 4
Ganha de 2 a 4 saldrios minimos (R$ 1.450,00 a R$ 2.899,99) 10 40
Ganha de 4 a 10 saldrios minimos (R$ 2.900,00 a R$ 7.249,99) 11 44
Ganha de 10 a 20 saldrios minimos (R$ 7.250,00 a R$ 14.499,99) 3 12
Afiliacdo a outras religioes antes da conversao

Nao afiliados 4 16
Afiliados 21 84
Religiao anterior

Catdlica 24 96
Evangélica 0 0
Espirita 1 4
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Quanto a idade, a maioria é de jovens que se encontram prioritariamente (64%) na
faixa etaria entre os 26 e¢ 37 anos de idade. Em termos de nivel de escolaridade, nio
encontramos analfabetos, e 60% dos entrevistados t€m nivel superior (completo ou
incompleto), sendo registrados 28% como poés-graduados — além disso, os dados apontam
para um hébito de leitura muito acima da média nacional®®: 58% disseram ler mais de 10
livtos por ano. Os individuos, de forma majoritiria (72%) informaram também ter
conhecimentos de dois idiomas ou mais. No tocante as profissdes exercidas pelos adeptos,
destaca-se a docéncia, 48% dos entrevistados sdo professores. No ambito financeiro, a maioria
dos entrevistados possui uma renda familiar mensal entre 4 e 10 saldrios minimos. Por fim,
em relacdo a trajetdria individual pré-conversdo, a grande maioria (84%) era afiliada a outra
religido, dos quais 96% € de origem catdlica.

Em sintese, o perfil encontrado no grupo 1 pode ser descrito da seguinte forma: sdo
mulheres e homens jovens, brasileiros, ndo campinenses, com predominincia do nivel de
escolaridade alto e relevante capital intelectual, que possuem uma renda mensal mediana ou
alta e foram em sua maioria sociabilizados na tradi¢do catdlica, antes de iniciar os processos
de conversao a ISKCON.

A relacdo quase simétrica entre os géneros dos adeptos reflete a realidade dos devotos
residentes do condominio, os quais em grande maioria sdo casados e possuem cOnjuges que
compartilham da mesma fé. O casamento endogimico entre os devotos é incentivado pela
ISKCON como forma de expandir o numero de familias em consciéncia de Krishna,
desejando-se que os filhos ja nascam dentro dos ensinamentos pregados por Praphubada. Essa
relacdo entre fiéis homens e mulheres contrasta com o observado no campo das igrejas cristas,
as quais contam com uma predominidncia massiva das mulheres entre os adeptos (Cf.
SIQUEIRA; BANDEIRA, 2003).

Um dos fatores de influéncia para essa configuracdo com significativa presenca
masculina, pode ter a ver com as origens remotas do Movimento, no periodo bramanico do
hinduismo, quando a religido era exclusivamente voltada para os homens®. Com o passar do
tempo muitas coisas mudaram, inclusive com a insercdo das mulheres nos cultos, mas outras

questdes relativas a conducdo da vida que foram definidas pensando apenas nos homens

8 A média de leitura anual do brasileiro é de 4 livros por ano de acordo com o Instituto Pré-Livro e os resultados
da 3 edicdo da pesquisa Retratos da Leitura no Brasil. Disponivel em:
http://anl.org.br/web/news/noticia_40.html Acesso em 03/12/2014.

% Posteriormente, com o florescimento das seitas hinduistas reformadas passou-se a admitir a presenca das
mulheres, diferentemente do cristianismo que desde os primdrdios (cristianismo primitivo) extraiu sua for¢a de
propaganda da admissdo e inclusdo das mulheres (WEBER, 2012, p. 334).
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permaneceram, como, por exemplo, a disposicdo dos ashramas (organizagcdo social dos
estgios da vida, voltada somente para os homens®’) que até hoje é reproduzida pela
institui¢do™'.

Pensando sobre a naturalidade, € curioso que quase a totalidade dos adeptos seja
formada por ndo-campinenses. A cidade de Campina embora seja, no dmbito do imaginério
religioso regional, vista como um caleidoscdpio sincrético, em que as cores e as formas de
diversos credos e modelos de religiosidades se manifestariam com liberdade — devido,
inclusive ao histérico do evento denominado de Encontro Para a Nova Consciéncia, que teve
até recentemente um significativo espaco na cidade e regidao — é uma cidade historicamente
marcada pelo evangelicalismo e pelo catolicismo. Encontram-se adeptos ao zen-budismo, as
religides ayahuasqueiras como o santo daime, a igreja messidnica, aos cultos afro, mas em
minoria quase estatisticamente residual.

Quando a ISCKON se consolidou em Campina e o condominio foi construido, os lotes
foram comprados por devotos de outros diferentes estados, sendo atraidos pela proposta de
morar em um ambiente ideal para conciliar a vida cotidiana com o desenvolvimento do
servico devocional a Krishna de forma ainda mais proxima através de convites feitos pela
lideranca dos fundadores locais. Esse niicleo de devotos se fixou, mas a entrada de novos
adeptos tem sido escassa. De acordo com os entrevistados, alguns simpatizantes campinenses
até participam das festividades, mas poucos estabelecem vinculos com a comunidade. Os
casos de campinenses adeptos do Movimento Hare Krishna referem-se aos que participaram
da sua formag@o inicial na cidade.

Além do fator citado anteriormente sobre o histdrico religioso da cidade, talvez a
prépria estrutura do Movimento — com o templo inserido no condominio fechado — néo passe
uma mensagem de grande receptividade e a localizacdo ndo seja muito favordvel, ja que se
situa em um lugar bastante afastado dos outros bairros e de dificil acesso. A explicacdo dada
por um dos lideres da institui¢do, residente em Campina, o Guru Dhanvantari Swami
(08/2014) é a seguinte:

Eu acho que a culpa, falha ou responsabilidade € nossa, porque nés nio
divulgamos muito nosso trabalho aqui, divulgamos mais pela internet e
internet vocé sabe: ndo tem fronteira, né? Entdo a gente atrai pessoas de fora,
mas daqui poucos t€m se interessado. Também estamos um pouquinho
afastados do centro e de tudo e o campinense tem muito medo, medo da

0 0s estdgios sdo: brahmacharin (estudante), grhastha (chefe de familia), vanaprastha (retirante) e sannyasin
(renunciante).

3! Atualmente alguns desses estagios tém sido remodelados para a condugdo da vida das mulheres também, mas
outros continuam sendo destinados apenas aos homens, como o estdgio de renunciante.
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violéncia. Af até motoristas de tidxi e de moto tdxi se negam a trazer as
pessoas até aqui.

Sendo a internet acessivel a comunidade campinense, a primeira parte da explicacdo
perde plausibilidade, sendo, quem sabe, mais consistente a segunda razdo aludida.

Outro aspecto importante sobre esses dados diz respeito ao significativamente alto nivel
de escolaridade dos adeptos e o seu relevante capital intelectual, que condiz com a situagio
socioeconomica indicada. S3o, em geral, individuos inclinados a intelectualidade — muitos sdo
professores universitdrios — com interesse na leitura e no conhecimento de outros idiomas.
Esse interesse facilita e em grande parte € requisito para o aprofundamento dos
conhecimentos sobre a doutrina, tendo em vista que o idioma usado nos textos litirgicos e em
todas as cancdes devocionais e mantras utilizados pelo Movimento € o sanscrito, de modo que
ao menos conhecimentos bdsicos nesse idioma sdo imprescindiveis, o que é também
considerado importante nas interagdes entre devotos.

Quanto a maioria dos conversos entrevistados ter vindo do catolicismo, pensamos que
repete-se o padrdo de conversdo nacional a outras religides, j4 que o contingente maior de
individuos, em nosso pais em geral e particularmente em nossa regido é de catolicos,
correspondendo esse fato a uma das matrizes culturais mais destacada de nosso povo.

Os adeptos ao Movimento, em sua maioria jovens, refletem também a ldgica de um
tempo em que a ‘“tradicdo religiosa herdada” ja ndo € mais imposta, conforme afirmou
Hervieu-Léger (2008). De acordo com os relatos dos informantes, muitos nasceram dentro de
familias cat6licas, tendo recebido até alguns dos sacramentos da igreja, como o batismo, mas
nido mantinham fortes lacos de pertenga ou de comprometimento com essa tradigdo, como
afirma o devoto Mahatma Das (10/2014):

Eu me dizia catdlico, porque, sei 14, venho de uma familia catélica, fui
batizado e até fiz a primeira eucaristia, mas na verdade, 14 no fundo, nunca
me identifiquei muito com o catolicismo. N&o ia a missa, nem participava
de nenhum tipo de programacdo...eu era, no popular, um catdlico ndo-
praticante.

No que tange ao grupo 2, ou seja, aos estudantes do Instituto Jaladuta, o perfil tracado
através do resultado dos mesmos pardmetros estudados segue padrdo anidlogo ao do grupo 1
(ver tabela 2). As poucas diferencas dizem respeito a nacionalidade, em que a maioria sdo
estrangeiros (62%); a faixa etdria, pois sdo ainda mais jovens (85% estdo entre 18 e 25 anos
de idade) e consequentemente ha uma variagdo em relagdo a renda, pois sendo bastante jovens
e 77% ainda estudantes, a renda familiar passa a se concentrar na faixa de 2 a 4 saldrios
minimos. Com relag@o aos demais pardmetros, também apresentam uma relacdio equiparada
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Tabela 2 — Dados sobre os adeptos pertencentes ao grupo 2 (estudantes do Instituto Jaladuta)

Parametros estudados Numeros (%)
Género

Masculino 7 54
Feminino 6 46
Nacionalidade

Brasileiros 5 38
Estrangeiros 8 62
Naturalidade

Campinense 0 0
Nao campinense 13 100
Faixa etaria

18-25 11 85
26-37 2 15
38-50 0 0
51-60 0 0
>60 0 0
Escolaridade

Até 0 5° ano 0 0
Do 6° ao 9° ano 0 0
Ensino médio incompleto 0 0
Ensino médio completo 5 38,5
Ensino superior incompleto 3 23
Ensino superior completo 5 38,5
P6s-Graduagio 0 0
Habito de leitura

Leitura anual de até 10 livros 10 77
Leitura anual acima de 10 livros 3 23
Conhecimento de outros idiomas além do nativo

Tem 11 85
Nao tem 2 15
Profissao

Estudante 10 77
Outras profissoes 3 23
Renda familiar

Ganha até 2 salarios minimos 4 31
Ganha de 2 a 4 salarios minimos 5 38
Ganha de 4 a 10 salarios minimos 4 31
Ganha de 10 a 20 salarios minimos 0
Afiliacio a outras religioes antes da conversiao

Nao afiliados 2 15
Afiliados 7 54
Hare Krishna desde o nascimento 4 31
Religiao anterior

Catodlica 6 86
Evangélica 1 14
Espirita 0 0
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entre os géneros com predomindncia masculina (54%)%), sio 100% nao-campinenses,
apresentam nivel alto de escolaridade, na medida em que 62% t€m ensino superior (completo
ou incompleto) e 38% restantes t€m ensino médio completo — estando todos inserido no grau
de escolaridade esperado pela faixa etaria apresentada. Tém conhecimentos em dois ou mais
idiomas (85%) e dos anteriormente afiliados a alguma religido (54%) a maioria (86%) era

catolica.

3.3 Sobre a hipdtese weberiana das afinidades eletivas entre estratificacio social e
afiliacao religiosa

Em consonincia com sua sociologia compreensiva, Weber (2012) concebe as suas
proposi¢des sobre o mundo real como construtos tipico-ideais, tendo 0os mesmos, em seus
trabalhos, valor heuristico para explicar casos particulares, devendo servir de pardmetros para
a interpretacdo de outras realidades empiricas, funcionando como pontos de partidas,
hipdteses que devem ser colocadas em teste, especialmente por meio do método comparativo.
Dessa forma, a partir do perfil dos adeptos ao Movimento Hare Krishna em Campina Grande
— encontrado na pesquisa empirica — serd tracado um quadro comparativo em relacido ao que
postula Weber em sua hip6tese sobre afinidades eletivas entre estratificacdo social e afiliacdo
religiosa, especificamente no tocante a afiliacdo ao hinduismo.

Sintetizando o que j4 foi discutido extensamente no capitulo II, Weber (1987, 2012), em
observancia as teodiceias, considera que as camadas negativamente privilegiadas mantém
forte énfase na salvacdo e sdo atraidas por teodiceias que expliquem e deem significado ao seu
sofrimento, enquanto as camadas positivamente privilegiadas relegam a salvacdo para
segundo plano, e seriam atraidas tendencialmente por uma justificacdo de suas posi¢coes
sociais por teodiceias da felicidade.

A teodiceia do Karma, presente no Movimento Hare Krishna tem uma particularidade,
representa uma completa simetria entre esses dois tipos de teodiceias, como formuladas por
Weber, conforme mostrado no diagrama abaixo:

Diagrama 1 — Tipologia weberiana original

Teodiceia do Sofrimento
Camadas negativamente privilegiadas
Enfase na salvacao

Teodiceia do Karma — Completa
simetria entre a teodiceia do
sofrimento e a teodiceia da felicidade

Teodiceia da Felicidade

Camadas positivamente privilegiadas
Salva¢@o em segundo plano

Enfase na justificacdo da posigdo social 65




A teodiceia do karma, portanto, justifica todas posi¢des sociais, podendo atrair pessoas
advindas das mais distintas origens socioecondmicas. No estudo de caso em questdo,
propomos que a prépria tipologia weberiana seja de uma reformulagdo, na medida em que, no
campo religioso contemporineo brasileiro, as teodiceias do sofrimento tém sido remoldadas
no sentido de oferecerem solugdes para o sofrimento que se aproximam de uma matriz mais
pragmatica e imediatista, sendo menos contemplativas e referidas a escalas mais alargadas de
tempo, como a presente no Movimento Hare Krishna.

Nossa proposta de andlise da explicagdo da predominéncia da atracdo de individuos de
camadas positivamente privilegiadas, como aponta o perfil sociodemogrifico encontrado e
acima comentado - na realidade brasileira, considera-se que os adeptos sdao pertencentes as
camadas positivamente privilegiadas porque s@o individuos com nivel elevado de
escolaridade, com capital intelectual relativamente alto, revelado, por exemplo, em habitos de
leitura acima da média nacional, conhecimento de dois ou mais idiomas efc. € com razoavel
renda mensal — pela ISCKON local deve ser entendida em termos dos fatores ja explicados e
em relacdo a tipologia weberiana a partir da agregacdo a tipologia tipico-ideal por ele
apresentada nos seguintes termos:

Diagrama 2 — Tipologia weberiana adaptada

Teodiceia do Sofrimento
Camadas negativamente privilegiadas
Enfase na salvagdo +

Teodiceia do Karma — Completa

Qferegmento de sqlugoes pragmatlc.as e simetria entre a teodiceia do
imediatas para o sofrimento — a Teologia da

. . sofrimento e a teodiceia da
Prosperidade dos neopentecostais

felicidade, mas tendéncia a uma
escala larga do tempo necessdrio
para a solucdo do sofrimento — pela
meditacdo e aperfeicoamento pessoal

Teodiceia da Felicidade

Camadas positivamente privilegiadas
Salvag@o em segundo plano

Enfase na justificacio da posicdo social

Essa constatacdo coincide com o perfil sociodemogrifico encontrado por outros
pesquisadores em relagdo aos adeptos de outros novos grupos de religiosidades emergentes,
como € o caso da pesquisa realizada por Siqueira e Bandeira (2003) no Distrito Federal, sobre
o perfil dos que aderem aos grupos mistico-esotéricos. As autoras argumentam que nos
ultimos anos — em que as novas religiosidades lograram expansdo considerdavel — houve uma
mudanga em relacdo ao perfil dos adeptos, que tradicionalmente eram situados como

pertencentes aos setores mais pobres da populagdo e agora passam a ser provenientes das
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camadas médias e altas. Nossa hipdtese interpretativa desse fendmeno se relacionaria com a
agregacdo, em alguns modelos de religiosidade que oferecem centralmente teodiceias do
sofrimento, de estratégias e discursos referidos a sua superacdo, inclusive em escalas mais
imediatas de tempo, como demonstrado no diagrama 2 acima apresentado, elemento nio
observado em propostas como a do Movimento Hare Krishna.

O perfil sociodemogréafico dos fiéis encontrado em Campina Grande também confirma
o que disse Guerriero (2001) a partir de sua percepgﬁo3 ? sobre o perfil dos Hare Krishna no
Brasil — que a seu ver ndo difere em relacdo aos paises da Europa ou da América do Norte.
Segundo ele, o Movimento nunca esteve voltado para a conversio dos mais pobres. “O
discurso exdtico do hinduismo ndo tem apelo a essas camadas (mais pobres), que ndo veem a
adesdo aos simbolos orientais como uma op¢do de mudanga” (ibid., p.51). Em vias de fato,
embora haja programas de auxilio e de distribuicdo de alimentos para as camadas mais baixas
da populagdo, os seus adeptos sdo, em maioria, provenientes dos estratos médios ou médio-
altos.

Sendo assim, no que se remete a relagc@o entre estratificacio social e afiliagdo religiosa,
percebe-se que como em um espelho invertido, o perfil social dos adeptos ao Movimento
Hare Krishna, em seu periodo germinal na India, muda em relacdo ao dos adeptos no Brasil
atualmente. Na India, em seu segundo periodo, o de abertura, constituia-se como um culto
tipicamente popular, que por aceitar individuos de todas as castas, atraia especialmente os
estratos mais baixos da populacdo, que tinham pouco acesso a literatura em sénscrito e
realizavam seus encontros em seus proprios templos e na lingua nativa (WEBER, 1987).

Essa mudanga observada no caso da histéria do hinduismo na India esta de acordo com
o que trata Weber (2012) em parte da sua hipdtese, ao ponderar que o perfil dos adeptos de
uma dada religido pode se modificar em decorréncia das condi¢des histdrico-sociais. Segundo
sua observagdo, ao longo da histdria, a teodiceia do Karma pertinente ao hinduismo atraiu
alternadamente um tipo majoritdrio de camada social. Dependendo do perfil predominante
dos adeptos — se pertencentes a camadas positivamente privilegiadas ou ndo — a &nfase na
salvacdo também alterava-se.

Segundo Weber (1987, 2002), o hinduismo no seu periodo inicial (séc. III a.C) era
esposado por camadas positivamente privilegiadas e a énfase na salvag@o ndo era tdo nitida,
havendo prioritariamente foco na justificacdo das posi¢des sociais, em que o bramane

ocupava lugar central. Seguindo sua linha de raciocinio, apenas no periodo equivalente ao

32 Guerriero faz a andlise do perfil dos devotos de Krishna no Brasil com base na observacdo, sem exatamente o
levantamento de dados a partir de pardmetros especificos.
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medievo europeu é que o hinduismo — a partir da proliferacdo de inimeras seitas — comegou a
representar “a ardente religiosidade sacramental do salvador” (WEBER, 2002, p. 190),
passando a ter como principais adeptos dessas seitas, os individuos advindos de camadas
negativamente privilegiadas. Com isso, infere-se que até a fase germinal do Movimento Hare
Krishna (séc. XV, na India) a hipétese de Weber era notavelmente confirmada. Entretanto,
atualmente, em referéncia ao estudo de caso em tela ha uma importante ruptura que pode ser

notada resumidamente no esquema a seguir:

Camadas positivamente privilegiadas —
pouca énfase na salvacdo e maior €nfase
na justificacdo dos privilégios sociais

Século IIT a.C. — Hinduismo inicial

Século XV — Proliferagdo de seitas Camadas negativamente privilegiadas —

—_ Movimento Hare Krishna em fase Foco na salvagdo/ salvador pessoal:
germinal na ndia Krishna/ Salvacdo pelo aperfeicoamento

pessoal e pelas reencarnagdes

Movimento  Hare  Krishna ja Camadas positivamente privilegiadas;

estabelecido no Brasil. — Estudo de Permanéncia do foco na salvacéio, sem a

caso: Campina Grande - PB agregacdo de  solugcdes imediatas,
pragmaticas para o sofrimento

O distanciamento em relacdo a hipétese de Weber ocorre quando o Movimento Hare
Krishna, estudado em Campina Grande, mostra-se composto por camadas positivamente
privilegiadas e, diferentemente do previsto pela hipdtese weberiana, o foco na salvagio
permanece. A salvacdo perdura como ponto crucial da pregacdo, tendo o mesmo sentido
descrito por Weber quando avaliou a fase que se inicia no fim da Idade Média do Movimento,
a época tomado pelas camadas negativamente privilegiadas.

O maior objetivo dos devotos continua sendo alcangar a salvagdo — vista como a
liberagdo da alma — rompendo com as amarras da natureza material e com o eterno ciclo de
reencarnagdes. A busca pela autorrealizacdo sempre destacada pelos individuos conversos ou
em processo de conversdo s6 pode ser alcangada mediante disciplina espiritual e adoracio
devotada ao senhor Krishna, que simboliza a fonte da salvacdo. E patente que diferentemente
de outras tradicdes orientais que prezam pelo ndo-personalismo, a exemplo do budismo, o
Movimento Hare Krishna refere-se a Deus como uma pessoa, que tem forma, atributos,
qualidades, passatempos preferidos efc. e deposita nessa personalidade suprema a esperanga

da transcendéncia.
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"Aqueles que nio sdo fiéis no caminho do servigco devocional ndo podem atingir-Me.
Por isso, eles voltam a trilhar o caminho de nascimentos e mortes neste mundo material" (Bg.,
9.3). Nesse verso do Bhagavad Gita, obra central para o Movimento e constantemente citada
pelos devotos, fica claro o quanto Krishna e a devogdo pura a ele simbolizam para eles o
caminho certo para a salva¢do. Nao seguir esse caminho implica em estar condenado
eternamente a condicdo miserdvel da vida materialista, em que a alma, condicionada a
corpos grosseiros, passa sempre por sofrimentos. Para citar mais um verso que focaliza ainda
com mais clareza a visdo de Krishna como salvador recorre-se a outra obra vaishnava de igual
valor, o Srimad-Bhagavatam (1.2.34), quando é dito que Krishna veio a Terra “para levar
aqueles que estdo em bondade pura”. Com o objetivo de lograr esse tipo de graca, de residir
na morada de Krishna, € que os devotos redirecionam suas formas de pensar e agir, se
convertem.

Portanto, continuando a cultivar premissas como as supracitadas no ordenamento de
suas vidas, € inegdvel que a salvacdo/liberacio permaneca ocupando um lugar de destaque
para aqueles que se convertem ao Movimento Hare Krishna, ao menos no que pdde ser
constatado nesta pesquisa em relagdo aos adeptos de Campina Grande. Entretanto, é
fundamental pontuar que a salvacio buscada pelos Hare Krishna extrapola o tipo de salvacio
imediatista relacionada a prdpria existéncia temporal ou a miséria concreta do cotidiano,
tendo um cariter mais de longo prazo e elaborado, que inspira reflexdes intelectualizadas.
Essa talvez seja a chave-mestra que revele o porqué do foco na salvagio ter permanecido

mesmo quando o perfil dos adeptos mudou.

3.4 Tornando-se um Hare Krishna: etapas e relatos

Nesta secdo, apresentamos as etapas dos processos de conversdo a ISKCON em
Campina Grande- PB, a partir dos relatos e trajetdrias dos préprios adeptos, correlacionando
com o quadro conceitual da revisdo de literatura realizada no capitulo anterior e colocando em

pauta os desdobramentos desses processos na vida social pratica dos individuos.

3.4.1 Primeiros contatos e fatores motivacionais

Entrar pela primeira vez em um Templo Hare Krishna € vivenciar a experiéncia
sinestésica de ritmos, cores, aromas, musicas e danca. Flor, incenso, fogo e dgua oferecidos

ritualisticamente em adoracdo a estdtuas vistas como deidades, pessoas vestidas com roupas
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indianas tipicas, todos descalgos, cantando e dancando melodias em sanscrito. Todo esse
aparato multissensorial tende a causar sensagdes multiplas: do estranhamento ao deslumbre.
Essa percepgdo parte ndo s6 de uma visdo particular na condi¢do de pesquisadora. FEla
também aparece recorrentemente nos relatos dos conversos que entrevistamos.

A entrada no templo, contudo, raramente constitui o primeiro contato dos individuos
com o Movimento. Quando questionados sobre como o conheceram, muitas respostas vao na
dire¢do de uma sutil abordagem: um trecho de um filme ou uma misica que de maneira
indireta tratavam do tema, a leitura de um livro de Prabhupada ou o contato por acaso com os
devotos realizando harinama sankirtana pelas ruas®. De acordo com alguns dos entrevistados
esses primeiros contatos serviram como um estalo de curiosidade, o despertar do interesse em
conhecer mais sobre algo até entdo exdtico, cheio de simbolos e codigos de mensagens
diferentes dos quais, em geral, os individuos estavam acostumados. E o que deixa

transparecer nos seguintes relatos:

O primeiro contato, eu tinha uns 16 anos e foi num filme chamado ‘Hair’, e
falo que foi o primeiro contato porque foi quando eu ouvi o mantra pela
primeira vez. Fiquei 2 anos cantando o mantra sozinho. Eu nem sabia o que
era exatamente, mas tinha ficado encantado. Depois desse tempo tive a
oportunidade de conhecer os devotos, li alguns livros e fiquei cada vez mais
fascinado. (Vishnu, 09/2014)

Quando eu tinha uns 13 pra 14 anos, eu recebi um panfleto do centro cultural
dos devotos de Recife, cidade em que eu residia na época. Nele tinha o
mantra Hare Krishna, a pessoa que me entregou disse que esse mantra traria
a felicidade, se fosse cantado todo dia. Ai lembro que fiquei super
interessada. (Maharani, 08/2014)

A primeira vez mesmo, eu tinha mais ou menos 18 anos, vi os devotos na
rua, perto de onde eu morava, ainda em Minas. Achei estranho, ndo entendia
nada do que eles estavam cantando, mas fiquei curioso. Eu morava a dois
quarteirdes do templo, mas tinha medo de ir, af eu encontrava com eles na
rua e comprava livro, incenso... (Arjuna, 10/2014)

Conforme exposto, o contato inicial toma forma de um encontro inesperado, que lhes
chamou a atencdo. A grande maioria dos entrevistados ndo tinham familiares ou pessoas
préximas que ja fossem devotos. Entdo, esse contato ndo premeditado, por vezes, € visto pelos
agora conversos como “um arranjo de Krishna”, o qual possibilitou que os sujeitos tomassem

conhecimento sobre o Movimento.

3 A maioria dos devotos conheceram o Movimento Hare Krishna em outras cidades, tendo em vista que a
maioria ndo é campinense.
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Nem todas as pessoas que de alguma maneira entram em contato com esse modelo de
religiosidade se sentem atraidos por ele. Para que isso acontega e o sujeito configure-se como
um potencial converso ao Movimento Hare Krishna é necessario uma confluéncia de fatores
condizentes com a trajetdria de vida de cada individuo. Essa predisposi¢do estd ligada a
questdes ndo apenas socioldgicas, mas de diversos outros ambitos. Nesse aspecto,
concordamos com a ja citada abordagem de Rambo (1993) sobre a conversdo ser um processo
holistico.

De uma forma geral, é possivel dizer que o contexto histdrico-social em que os
individuos estdo inseridos, a constituicdo familiar, 0 modelo educacional seguido efc., sdo
exemplos de fatores que se associam nos processos de conversdo a ISCKON.

O grau de comprometimento anterior com outra religido e o tipo de habitus religioso
formado ao longo da vida pelos sujeitos também podem influenciar. Ao repensar o paradigma
da escolha racional, defendido por Stark e Finke (2000) — o qual postula que o individuo,
sempre visando a maximizagdo ou manutengdo de seu capital religioso, muito dificilmente
converte-se a uma religido de tradicdo diferente daquela com a qual ele mantém um
compromisso firmado — seria razodvel supor que a interpretacdo dos autores ndo se aplicaria
ao caso estudado. Todavia, por meio de um olhar mais apurado, € possivel constatar que
mesmo sendo majoritariamente de origem catdlica, os individuos estudados ndo
demonstraram um alto grau de comprometimento ou sentimento de pertencimento a tal
religido e por isso, a conversdo nao significou uma ruptura radical com um modelo religioso
ao qual estivessem profundamente ligados, o que elevaria os custos da conversdo, validando
assim a abordagem dos referidos autores.

Outro fator de influéncia diz respeito as condigdes socioecondmicas dos individuos,
conforme o que ja foi dissertado até aqui, especialmente em relacdo a hipétese weberiana.
Sobre esse assunto, também cabe evocar a perspectiva apresentada por Hervieu-1éger (2008)
no tocante a relacdo entre estratos sociais e as dimensdes da identificagdo religiosa. Nesse
caso, a dimensdo ético-cultural — descrita pela autora como sendo tipica das camadas
positivamente privilegiadas, em que a conversao € regida pela busca do sentido maior da vida
e por uma maior espiritualizacio — adequa-se perfeitamente aos processos de conversido
analisados na pesquisa, tanto em relagdo ao j4 identificado perfil dos conversos, quanto em
relacdo as suas motivagdes para a conversdo, segundo demonstram os préximos depoimentos.

Quando os entrevistados foram indagados sobre as motivacdes que lhes levaram a se

converter, foi possivel identificar dois tipos de respostas mais frequentes: uma, relacionada a
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proposta apresentada de satisfacdo pessoal, autorrealizagc@o e plenitude espiritual; e a outra
ligada ao convencimento intelectual ofertado, estando ambas, em alguma medida,
correlacionadas:

O que mais me motivou foi o encadeamento 16gico das explicacdes
filoséficas e teoldgicas. Eu tinha um espirito muito critico com
espiritualidade, teve uma época em que eu me definia como agnéstico,
porque eu ndo via sentido em muitas coisas das explicagdes religiosas. E no
Movimento tudo fazia muita 16gica e eu sentia uma esperanca de entender o
que eu ainda ndo entendia. (Damodara, 10/2014)

O motivo foi perceber que ali eu poderia encontrar as respostas para as
perguntas que eu tinha em mente desde sempre. Foi ver na filosofia vedanta
o caminho pra eu conseguir tomar conhecimento das coisas reais, enxergar
de fato como funciona o mundo e enxergar a presenca de Deus em todos os
sentidos. (Baladeva, 09/2014)

Os conversos demonstram, de acordo com o que expuseram sobre suas trajetorias pré-
conversdo ao longo da pesquisa, que tinham questionamentos persistentes sobre o sentido da
vida, que mantinham intimamente uma angustia por nio encontrar ldgica quanto ao
funcionamento do mundo. Esses questionamentos, em geral, ndo estdo atrelados a
acontecimentos pontuais da vida cotidiana, mas expressam-se como inquietantes reflexdes
filosoficas sobre o todo, 0 mundo, o universo.

Nesse ponto € importante destacar que, em comparacdo aos modelos tradicionais de
conversdo apresentados no capitulo anterior, a categoria “crise” proposta como situacio
inicial fundamental da conversio (Cf. LOFLAND; STARK, 1965; RAMBO, 1993) aqui
somente € vdlida caso seja ressignificada. A crise, nesse cendrio, ndo pode ser encarada
somente como um periodo agudo de turbuléncias, desencadeada por um ou vérios
acontecimentos que facilmente possam ser identificados pelo individuo, tais como: a perda de
um ente querido, separacdes conjugais, a perda de um emprego, o diagndstico de doenga
grave efc. Na maioria dos casos, os questionamentos que afligiam os sujeitos eram de carater
“permanente” e embora, possivelmente, haja um momento em que esses questionamentos
tenham surgido, os individuos ndo conseguem identificd-lo precisamente, conforme relatou
acima, o devoto Baladeva: “ali eu poderia encontrar as respostas para as perguntas que eu
tinha em mente desde sempre”. Dessa forma, a busca por respostas a tais indagagdes parece
ter sido uma constante em suas vidas, até o momento em que se deparam com o Movimento

Hare Krishna e percebem nele a possibilidade de preencher suas lacunas existenciais.

3.4.2 Socializacao e interiorizacao de novos valores
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A partir do momento em que o individuo, na condi¢@o de potencial converso, entra em
contato com o Movimento Hare Krishna e se sente motivado a seguir essa conduta religiosa,
ele passa por um periodo de transicdo, em que acontece a assimilacdo de novas crengas,
valores e praticas, a0 mesmo tempo em que se intensifica a socializagdo com 0s ja conversos.

Ocorre, em relacdo aos individuos estudados, o que Rambo (1993) denomina de
transicdo de tradicdo — no caso, especificamente de uma tradicio crista cat6lica™ para uma
tradi¢do hinduista — reverberando em uma mudanga profunda no universo simbdlico e ritual
dos sujeitos.

Nessa etapa inicial, o futuro converso aprenderd gradualmente, por meio da
observacdo e do convivio com os devotos, condutas elementares de como portar-se no templo
— &€ necessério retirar os sapatos antes de entrar e homens e mulheres posicionam-se em lados
opostos -; conhecerd um vocabulario basico em sanscrito — o suficiente para acompanhar os
canticos devocionais; e as mulheres desenvolverdo a habilidade de vestir-se com os longos
metros de tecido do tipico sari indiano e passardo a ser chamadas de mataji, enquanto que os
homens serdo tratados por prabhu’ . Ademais, os individuos serdo esclarecidos sobre padrdes
especificos de higiene, sobre a utilizagdo didria da tilaka — barro proveniente dos rios sagrados
da India — como forma de protecio, e sobre as regras da etiqueta vaishnava a respeito de como
tratar os devotos mais avangados.

Com o passar do tempo e com a intensificacdo da interagdo com os devotos ja
estabelecidos, todo o universo inicialmente exdtico e distante terd se tornado préximo e
comum, e os individuos desenvolverdo uma nova forma de olhar o mundo, sob a influéncia
dos modos da natureza, uma nova maneira de enxergar a Deus e uma devocao intensa ao lider

Prabhupada, conforme segue resumidamente abaixo.

O tema dos modos da natureza
Os modos da natureza, ji referenciados no primeiro capitulo, sdo constantemente

mencionados no cotidiano dos devotos no caso aqui estudado. Foi recorrente a mengédo a

34 T C e . L, - o~ . .
Mesmo os poucos individuos que se declararam sem religido, na vida pré-conversao, estdo inseridos em uma
cultura enraizadamente crista.

% “Prabhu” é um pronome de tratamento que simboliza respeito e pode ser usado para homens ou para
mulheres. Mas, de forma unanime, no caso estudado o termo “mataji” é o que sempre € utilizado ao dirigir-se as
mulheres. “Mataji” significa “maezinha querida” e explicita que os devotos homens sdo disciplinados a perceber
todas as mulheres como uma mae, exceto sua esposa.
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busca de alcangar uma predominancia do modo da bondade, ligado ao deus Vishnu, por
acreditar que esse modo eleva a um estado de pureza, iluminacdo e transcendéncia, para o
qual devem ser transformadas, inclusive, as condutas alimentares, que constituem um ponto
de grande relevancia na pratica devocional.

Tendo a oportunidade de cozinhar e compartilhar refeicdes com os devotos em vérios
momentos, em especial durante alguns festivais da ISKON em Campina Grande e em Jodo
Pessoa, percebemos que o preparo culindrio distancia-se de uma prética rotineira comum ao
mundo ocidental e associa-se a uma pratica ritual de sacralizacdo dos alimentos, por meio da
entoacdo de mantras especificos e oferendas as divindades. Acentua-se a prioridade a
alimentos que possibilitariam ao atingimento do modo da bondade, sattva guna, a exemplo
das frutas e da maioria dos vegetais, a0 passo que se evita os alimentos relacionados aos
modos da paix@o e da ignorancia, rajas e tamas gunas, tais como: cebola, alho, café, bebidas
alcoGlicas, ovos e carnes em geral’®, por serem considerados alimentos que perturbam e

entorpecem a mente, causando intranquilidades e doencas.

A relagcdo dos devotos com Krishna

Krishna € visto como a personalidade suprema a quem todos os devotos devem
oferecer incessantemente servico amoroso puro. Por ser um deus personificado, o sentimento
de aproximagdo para com ele € facilitado:

Eu me sinto mais préxima de Deus, porque diferentemente do Deus que eu
imaginava antes, como sendo um senhor de barba branca, distante e
inatingivel, sobre o qual eu ndo sabia muita coisa, agora eu o conheco
melhor. Sei quais eram as travessuras que Krishna aprontava na infancia, sei
suas comidas favoritas, o que gosta de fazer e os seus passatempos
preferidos. (Yasoda, 08/2014)

De acordo com as falas dos devotos com quem conversamos, cada individuo tem uma
relacdo unica e pessoal com Krishna, seja como filho, amigo ou amante, e descobrir essa
relacdo primordial é um dos objetivos da autorrealizacdo. Os citados como maiores exemplos
de servigo devocional amoroso movido pelo apego espontineo sdo os habitantes de
Vrindavana, cidade em que Krishna passou a infancia e a juventude, destacando-se Radharani

como a mais elevada devota e a0 mesmo tempo consorte e energia insepardvel de Krishna.

Visdo sobre Prabhupada

36 .z . Py . s ~ TN .
O consumo de carne e de ovos ji se excluem da dieta também pelo principio da ndo-violéncia e do
vegetarianismo, herdado do budismo, conforme ja apresentado.
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Sob a dtica dos devotos entrevistados, Prabhupada € visto como o lider acharya da
ISKCON. O titulo de acharya remete-se a alguém que faz de sua vida um exemplo a ser
seguido e promulga um programa especifico de consciéncia de Krishna. Assim sendo, ele é
visto como um praticante perfeito, que transmitiu com veracidade os significados das
escrituras védicas, sendo adorado pelos devotos.

Em Campina Grande, bem como na maioria dos templos contemporaneos da ISCKON,
h4 um lugar de destaque para a deidade que Prabhupada representa, que é diariamente adorada
de acordo com os procedimentos ritualisticos estabelecidos (Cf. KETOLA, 2002). Em sintese,
pode-se dizer que indubitavelmente Prabhupada simboliza para o Movimento Hare Krishna o
mais forte elo entre o ocidente e a cultura védica. Ele € o responsédvel ndo s6 por trazer os
ensinamentos do bhakti yoga e difundir o canto congregacional do mantra Hare Krishna,
como também por elaborar um padrdo institucional para o Movimento, estabelecendo
principios reguladores.

Por fim, ainda em relagdo a esse periodo de interiorizacdo de novos valores, é
fundamental notar que também trata-se de um periodo de purificacdo, “limpeza mental”, para
que o devoto torne-se apto a ser iniciado oficialmente. Desse modo, € necessirio que o
individuo passe a fazer observincia dos quatro principios ético-reguladores pregados pela
ISKCON: 1) Nao ingerir carne nem ovos, a fim de néo ferir o preceito da ndo violéncia e da
misericérdia por todas as entidades vivas; 2) Nao praticar jogos de azar, pois vao de encontro
ao principio da veracidade e da honestidade; 3) Nao fazer uso de intoxicantes, como uma
forma de austeridade e considerando que esses obscurecem a visdo limpida sobre a realidade;
e 4) Nao praticar sexo ilicito, como forma de atender ao principio da pureza e da pratica do
autocontrole sobre os sentidos. A pratica sexual, portanto, somente € permitida dentro do
casamento.

No tocante a obediéncia aos principios citados, hd individuos que em seus relatos
disseram ndo ter enfrentado grandes dificuldades para comegar a segui-los, pois ji tinham
interesse e propensdo a esse estilo de conduta; outros levavam uma vida contriria a alguns
principios, mas foram convencidos pelos argumentos apresentados pela doutrina e
informaram que rapidamente comegaram a mudar os hébitos; h4 ainda casos dos que viviam
completamente fora do padrio e sentiram-se motivados a passar por uma completa
transformacdo a fim de adequar-se:

Quando vocé conhece bem a filosofia, seguir os principios vira uma coisa
natural, vocé se adapta sem fazer esfor¢co, quase sem perceber. E no caso da
alimentacdo, por exemplo, eu ndo tive muita dificuldade porque ja ndo comia
carne fazia um bom tempo. Ainda comia ovos, mas af foi facil...os devotos
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fazem receitas muito gostosas sem ovos e a gente aprende rapidinho (Tulasi,
09/2014).

Muito embora eu tivesse uma vida completamente diferente em relacdo aos
principios, quando eu li a filosofia, como Prabhupada apresentava e as
razdes que ele dava praquilo...aquilo ali entrou muito profundamente em
mim. Pensei ‘Ele tem toda razdo, sou eu quem ndo consigo’. Af foi toda
uma histéria pra mudar meu ritmo de vida (Nityananda, 09/2014).

Eu bebia socialmente com os amigos no fim de semana e comia carne. S6
que eu ja tinha uns problemas de saide e ja vinha querendo parar com esses
habitos tinha um tempo. Quando li um livro de Prabhupada falando sobre os
principios, parei na mesma hora de comer carne, imediatamente mesmo,
depois também fui deixando a cerveja. E digo a vocé, esses hdbitos nio
fazem falta nenhuma (Dharma, 09/2014).

Para que os individuos se adequem totalmente aos principios regulamentares, é
realizado um processo continuo de disciplinarizagcdo de seus corpos e mentes, de maneira que
transformem seus habitos de forma gradual e enxerguem as mudancas como algo
completamente natural. Para isso, reitera-se que a constincia no templo, a participagdo nas
aulas sobre as escrituras e o estreitamento da convivéncia com os devotos € tdo fundamental.

Nesse contexto, o Instituto Jaladuta funciona como um intensificador desse processo.
Em um primeiro momento, quando os individuos foram interrogados a respeito do que lhes
motivou a participar do Instituto, quase de maneira uninime responderam que o principal
motivo estava em ter a oportunidade de aliar o aprofundamento dos conhecimentos sobre as
escrituras sagradas védicas com um retiro espiritual prolongado. Todavia, para além desses
anseios, o Instituto fornece também disciplinarizacdo intensa aos devotos.

Todos os internos tém uma rigida rotina didria a seguir — a qual nos foi possivel
acompanhar em tempo integral algumas vezes. Os estudantes do Instituto sdo os adeptos mais
presentes no templo e participam efetivamente de todas as programagdes. Acordam-se no
maximo as 4:30h da manhd, higienizam-se, fazem as marcas no corpo com a tilaka e as
05:00h infalivelmente ja estdo a postos no templo, participando do Mangala Arati — a
primeira cerimOnia realizada no dia. Depois disso, cantam a japa, participam das outras
cerimdnias do periodo da manhd, tomam prasadam — alimento abengoado — e seguem uma
intensa rotina de estudo nos turnos da manha e da tarde, interrompida apenas para realizar as
outras refeicdes didrias e para participar das demais praticas no templo. A noite tém algumas
poucas horas livres e as 21h devem recolher-se para dormir.

Durante os oito meses internos, mulheres e homens ficam em ashrams — espécie de
casas onde residem os estudantes — separados, e por estarem na condi¢do de celibatirios

devem evitar qualquer tipo de aproximagdo entre si que ndo seja necessdria, para que ndo haja
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contaminag@o dos pensamentos — que devem estar completamente voltados para o cultivo da
espiritualidade. Durante esse tempo, as atitudes dos devotos s@o observadas constantemente
pelas liderancas locais e qualquer um que desvie das normas estabelecidas é prontamente
repreendido. Com isso, os sujeitos estdo sempre em estado de alerta em relacdo aos seus
proprios pensamentos e ac¢des, a0 mesmo tempo em que sdo sempre instruidos a serem
pessoas humildes e obedientes.

Refletindo sobre esse processo disciplinar a que os devotos sdo submetidos — ainda mais
fortemente no Instituto — infere-se que ele sirva ndo apenas a uma interioriza¢do de novos
valores para a ascensdo do individuo na plataforma espiritual, mas simultaneamente para a
manutencdo da hierarquia estabelecida no interior da ISCKON. Em comunhido com o
pensamento de Foucault (1999), a disciplina forma “corpos ddceis” — submissos e servis — e
favorece a alocagdo desses corpos em um determinado espaco, fazendo-os circular numa rede

de relacdes hierarquicas.

3.4.3 Oficializacao da condicao de devoto

Consolidado o periodo de transi¢do, em que ocorre a introje¢do dos novos valores e os
individuos ja estdo suficientemente socializados e disciplinados, é tracado o caminho para a
oficializacdo da condi¢do de devoto de Krishna, em que o individuo firma o compromisso
institucional da sua crencga.

De acordo com a ISKCON, o periodo minimo atualmente para que um adepto receba a
primeira iniciacdo € o de um ano sem interrup¢do praticando com seriedade os principios
regulamentares e cantando a japa com a meta de atingir as 16 voltas didrias®’. Durante esse
periodo, o individuo escolhe um lider espiritual reconhecido oficialmente pelo GBC® -
Governing Body Commission, a organizagdo maxima da ISKCON — para ser seu diksa—guru39.

O mestre espiritual ou guru tem a fung@o de instruir o discipulo para que esse alcance
uma maior consciéncia de Krishna, transmitindo-lhe fidedignamente os ensinamentos
sagrados. Ele ocupa o posto mais alto dentro da hierarquia institucional e na plataforma

espiritual é visto como um devoto puro, representante de Deus nesse mundo. Os discipulos

370 detalhamento sobre a japa e as formas de cantar os santos nomes estd no capitulo I.
** O GBC situa-se em Mayapu, na India e é o 6rgdo responsavel por gerencia a ISKCON e manter os padroes
espirituais estabelecidos por Srila Prabhupada.
*% Existem dois tipos de guru: o diksa-guru que é o mestre espiritual oficializado pela GBC e que d4 a iniciagio
ao discipulo e o siksa-guru, que caracteriza-se como sendo um devoto avancado que tenha inserido o individuo
na consciéncia de Krishna e lhe guie informalmente na vida espiritual.
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sdo instruidos a cumprimentar o guru oferecendo-lhe reveréncias — tocando com a testa no
chio — e a prestar-lhe todo o tipo de servico solicitado.

Na visdo dos devotos, com os quais conversamos no decorrer da pesquisa, parece ser
consensual a ideia de que o ritual de inicia¢do néo figura o inicio da pratica espiritual, mas
apenas sua oficializa¢do e de que toda pessoa que comece a frequentar as programagdes € a
seguir os principios ético-regulamentares ja pode ser tida como um devoto de Krishna, como
um membro da ISCKON, independentemente de ser iniciado oficialmente ou nio. A esse
respeito, durante uma das entrevistas o guru Dhanvantari Swami (08/2014) advertiu:

Muitas pessoas pensam que se vinculam ao guru por meio do processo ritual
da inicia¢@o. O processo certamente vincula, mas o que vincula mesmo € a
capacidade de interagir com o mestre, com o servico a ele. E a interagdo: “eu
quero servir a voc€, estou disposto a obedecer as suas ordens”. Isso é bem
caracteristico da relacdo guru-discipulo. Guru da as ordens e o discipulo
obedece. Agora imagine em uma sociedade como a nossa, falar nessa
linguagem: ordem e obediéncia. Chocante, né? Mas, ndo € assim uma coisa
ruim, ndo sdo ordens que fogem da normalidade. Pelo contrario, a ordem
significa: ilumine sua inteligéncia com o conhecimento, ndo caia nas
armadilhas da ilusdo da sociedade como ela € constituida.

A autoridade do guru, de acordo com o relato, € inquestiondvel, e o discipulo na posi¢cao
de humilde servo deve respeitd-la. Essa relacdo de obediéncia s alcanga éxito por meio da
reprogramacgdo mental dos adeptos acrescida de um sentimento de admiracdo devotado ao
guru. Por isso, o processo de disciplinarizacdo citado anteriormente € indispensavel, para que
os devotos — mesmo inseridos em uma sociedade ocidental que tende a perceber esse tipo de
relacdo como abusiva — consigam enxergar essa interacdo hierdrquica de uma maneira
positiva e benéfica.

No que se refere ao que foi dito sobre a iniciacdo formal ndo ser um fator de
fundamental importancia para que o individuo seja considerado um membro da comunidade
de fé, ha de se reconhecer que essa é uma realidade palpavel. Ha devotos em Campina Grande
que levaram varios anos até receberem a primeira iniciacdo e ha ainda os que nao receberam.
A maioria dos que vivenciam essa situacdo expds que mesmo seguindo os principios, queria
lograr um maior amadurecimento, para ndo correr o risco de quebrar os votos depois de
iniciado.

Essa € uma caracteristica importante do processo de conversdo aqui estudado.
Diferentemente de outras religides, em que o sujeito somente € reconhecido como converso
ap6s o batismo ou outra cerimdnia inicidtica, no caso em tela o sujeito ja se auto percebe
como um Hare Krishna e é assim reconhecido pelos outros devotos, desde 0 momento em que

se mostra empenhado em seguir o Movimento e seus principios. Possivelmente isso ocorra
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porque, sendo a ISCKON uma tradicao religiosa totalmente diferente da que os sujeitos estio
previamente inseridos, somente o reconhecimento de Krishna como Deus ji represente um
grande passo e a determinacdo em seguir seus principios simbolize o convencimento do
nedfito em relagdo ao fundamental dos seus ensinamentos.

Todavia, os processos oficiais de iniciagdo ainda preservam nivel substancial de
relevancia no ambito institucional, posto que garantem empoderamento simbdlico e conferem
identidade ao adepto, pois embora seja reconhecido como devoto, o ndo-iniciado é ainda um
“andnimo” no grupo e suas atividades sdo restritas, em consondncia com 0 que percebeu
Guerriero (1989).

Conforme detalhado no capitulo II, também a partir da abordagem do autor supracitado,
ha trés principais iniciagdes que seguem uma ordem hierdrquica ascendente: a iniciagdo
harinama, a braminica e a de ordem renunciada — sannyasi. Contudo, a primeira iniciagdo
pode ser entendida como a de maior impacto na vida do devoto, no sentido de romper com a
liminaridade em que a posi¢do de devoto/converso lhe coloca. O periodo liminar, nos termos
de Van Gennep (1960) € o periodo em que, durante um processo de transi¢do, os individuos
encontram-se no meio de um caminho que leva um “eu social a outro”, estando na maioria das
vezes desprovidos de poder e identidade — pois foram despojados de suas antigas identidades,
mas ainda nio consolidaram uma nova. Nesse caso, os devotos nio-iniciados encontram-se
em um periodo liminar, até que tenham a primeira iniciacio e sejam empoderados, inclusive
ganhando um novo nome, o que lhes confere finalmente uma identidade dentro do grupo. Em
suas falas sobre a importancia de receber um novo nome, os trechos das falas dos devotos
abaixo citados ilustram o que afirmamos acima:

E como um novo nascimento e é a forma como eu sou identificado dentro do
Movimento. Por toda parte que eu esteja serei lembrado como um devoto de
Krishna. (Bhagavan Prema, 11/2014)

O novo nome é, como eu poderia dizer, significa que vocé rompeu com uma
vida de falta de conhecimento, de falta de espiritualidade. Um vida que vocé
tava nas ondas de guna e karma. Voc€ rompe com a vida pecaminosa, com
seus desejos materiais, entdo vocé€ adquire uma nova identidade. (Sundari,
10/2014)

O processo ritual de oficializacdo da condi¢do de devoto € realizado por meio de um

sacrificio de fogo denominado Agnihotra que sera descrito a seguir.

O sacrificio de fogo
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O som transcendental do mantra e a luz purificante do fogo: essa é a combinacio de
elementos indispensdveis para marcar uma nova etapa de vida dentro da tradi¢do hinduista.
Como em uma antitese em relagdo as cerimOnias cristds de iniciagdo — em que o batismo
ocorre nas dguas — no Movimento Hare Krishna, € o fogo o elemento central da cerimdnia.

No pantedo hindu, Agni era o representante do fogo, também visto como a divindade
mensageira dos pedidos dos homens direcionados aos deuses. Assim, durante o Agnihotra os
sacerdotes realizavam oblacdes de ghee40 ao fogo, o qual representava a boca do ‘“‘ser
cOsmico”. Juntamente com o ghee eram oferecidos grdos e frutas e entoados mantras
especificos para cada ocasido (HEBNER, 2010).

A ISKCON preserva essa tradi¢do do fogo sagrado, presente em praticamente todas as
civilizacdes antigas. Desde o periodo indiano védico, as distintas fases da vida sdo marcadas
por rituais de passagem com cerimOnias de fogo, os quais sempre obedecem o mesmo padrio
identificado por Van Gennep (1960), que envolve trés etapas: 1) um periodo pré-liminar de
preparacdo; 2) o momento ritual, responsavel por colocar os individuos envolvidos em um
posicao de liminaridade frente a vida social; 3) a etapa de reintegracio pds-liminaridade.

O referido ritual é praticado pelos atuais devotos da ISKCON seguindo o padrio
mencionado, marcando todas as importantes transi¢des da vida, como o nascimento, a unido
matrimonial ou a iniciacdo espiritual, seja ela a iniciacdo harinama, braminica ou da ordem
renunciada — sannyasi.

Para os devotos, o fogo e os mantras entoados sdo uma manifestacdo de Krishna, que
faz-se de testemunha aos votos firmados no momento da cerimdnia. A conviccdo da
manifestacdo de Krishna parte da revelagdo feita pelo préprio senhor supremo no Bhagavad
Gita (9.16): “Mas, eu € que sou o ritual, sou o sacrificio, a oblagdo aos ancestrais, a erva
medicinal, o canto transcendental. Sou a manteiga, o fogo e a oferenda.”

Ainda de acordo com os devotos, os gridos jogados no fogo sacrificial também
simbolizam uma forma de eliminar parte de seu karma. Com isso, a cada iniciacdo o
individuo liberta-se um pouco mais de suas reacdes karmicas e nesse sentido galga mais um

degrau no processo de liberacdo.

3.4.4 Repercussao da conversao na vida cotidiana

* 0 ghee é a manteiga clarificada, elemento considerado sagrado pela cultura védica.
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Conforme a hip6tese weberiana de que a religido orienta as experié€ncias dos individuos
e suas acdes cotidianas (WEBER, 2012), e com base na observacdo dos processos de
conversdo e entrevistas realizadas durante a pesquisa de campo — podemos dizer que, ao
tornar-se um Hare Krishna, o aspecto religioso passa a influenciar em todas as esferas da vida
cotidiana dos conversos, da alimentacdo a pratica sexual:

Nesse processo de bhakti yoga, o que € central pra gente como devoto de
Krishna € vocé colocar sua vida inteira como uma maneira de adoragéo, é
uma pratica. Entdo, quando vocé cozinha ou quando faz qualquer coisa deve
ser com o pensamento voltado para Krishna. (Gaura Lila, 11/2014)

Os proprios parametros ético-regulamentares estabelecidos pela ISCKON se referem a
adocdo de novas condutas praticas pelos devotos, os quais, passando a ter uma nova visao
acerca da realidade, modificam suas acdes e relagdes sociais.

Um importantissimo item da vida devocional dos conversos refere-se a associagdo com
outros devotos. Segundo um dos mestres espirituais da ISKCON, Chandramukha Swami
(2007b), de acordo com as escrituras védicas, o devoto deve evitar a companhia de pessoas
materialistas e buscar a associagdo com devotos puros, postulando que somente na companhia
dos devotos € possivel apegar-se a vida devocional e desapegar-se das atividades mundanas.

Dessa feita, quanto mais os devotos estreitam relacdes de amizade entre si, mais tendem
ao afastamento das relagdes sociais que mantinham na vida pré-conversio — essa
caracteristica também foi observada nos processos de conversdo a outros modelos de
religiosidade, como apresentado no trabalho de Lofland e Stark (1965). Seguindo essa
direcdo, até mesmo a interacdo com os familiares ndo devotos pode passar por
transformagdes, conforme nos relata o devoto Vyasa (10/2014) sobre sua experiéncia:

Eu vou visitar meus amigos e familiares...mas, € como se eu tivesse me
afastado deles, porque o tipo de conversa ndo bate com o meu, o tipo de vida
nao bate com o meu. Eu ndo me sinto atraido, € s6 isso. Eu sou grato por
tudo que fizeram e fazem por mim, mas eu...o ritmo de vida € diferente, ndo
da.

Contudo, a experiéncia de conversdo e o grau de impacto na vida de cada individuo é
varidvel. Alguns dizem ter sentido uma mudanca radical desde o inicio, enquanto que outros
relatam que as mudangas vieram de forma gradual e em razdo disso o impacto nio foi tdo
fortemente sentido. Em grande medida, os que disseram ter passado por mudancgas abruptas
em relacdo a vida que levavam anteriormente foram os devotos que se converteram had mais

tempo, quando o processo para tornar-se um devoto de Krishna implicava na abdicagdo de

todas as atividades consideradas mundanas:
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No inicio mudou tudo, completamente tudo, porque eu era um monge de
tempo integral. Morando no templo, com uma rotina espiritual de 24 horas
por dia. Hoje ainda tem pessoas que moram no templo, que fazem essa
opcdo, s6 que, por exemplo, na época que eu entrei em 1981, ou vocé se
rendia ou vocé nao era considerado um devoto. (Jagadisa, 09/2014)

Esse relato confirma que quando o Movimento Hare Krishna estava ainda em fase de
consolidacdo no Brasil, as conversdes tinham um aspecto maximalista, utilizando os termos
de Mafra (2000), tendo em vista o forte controle da institui¢do direcionando a experiéncia do
individuo na adequag@o ao novo sistema de crencas e o conduzindo a um distanciamento do
mundo externo e secular.

Hoje em dia, conforme percebido a partir da pesquisa empirica realizada em Campina
Grande, a institui¢do continua tendo grande peso nos processos de conversdo, especialmente
na experiéncia dos devotos internos no Instituto. Todavia, abriu-se espago para processos de
conversdo mais fluidos, em que os individuos passam por menor coerc¢ao institucional do que
anteriormente passavam e ganham autonomia para experenciar a conversdo de forma gradual,
a seu tempo. Esse tipo de conversdo, classificada como minimalista (ibid.), pode ser percebida
no caso de devotos externos.

Em relagdo as familias que residem no condominio, deparamo-nos com uma
peculiaridade que merece ser destacada: os devotos encontram-se no meio do continuum entre
0 grau maximo e minimo do controle institucional, tendo em vista que embora cada um resida
em sua propria casa e tenha relativa liberdade para desempenhar suas atividades, a regulacio
institucional engloba toda o ambiente e atividades ali realizadas.

Nesse cendrio, torna-se clara a diferenciacéo feita por Adami (2013) entre as formas de
“perceber-se devoto” alternada entre a experiéncia institucional e a experiéncia privada. Na
primeira, o individuo performatiza coletivamente as “maneiras de ser devoto” em consonancia
com o estabelecido pela instituicio — a exemplo de quando os devotos estdo reunidos no
templo, em geral com trajes tipicos indianos, desenvolvendo atividades devocionais
padronizadas. Na experiéncia privada, de maneira oposta, os individuos escrevem sua propria
experiéncia, cada um traduzindo a seu modo os simbolos dessa tradi¢@o religiosa na sua vida
cotidiana.

Com a tendéncia de maior abertura nos processos de conversao, assegurando uma maior
autonomia para que os conversos desenvolvam sua experiéncia privada — sem que abdiquem
de suas atividades mundanas — revelou-se uma nova maneira de interagdo dos devotos com o
mundo externo: eles continuam desempenhando atividades tidas como seculares, a exemplo

do trabalho, mas visam o desapego aos frutos materiais provenientes dele:
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No comego, quando vocé € iniciante até pensa que tem que renunciar as
coisas do mundo pra poder ficar perto de Krishna, mas quando a gente
amadurece, v€ que ndo precisa renunciar, vé que precisa aprender a entender
que ndo existe nada separado de Krishna e tudo € energia de Krishna. Entdo,
se a gente sabe pegar essa energia e oferecer a Ele, isso € servico devocional
e ndo precisa se afastar do mundo. (Vasudama, 10/2014)

O converso Hare Krishna, portanto, ndo ignora o mundo ao seu redor, nem tenta fugir
dele para evitar os descaminhos da vida pecaminosa, de forma contriria desenvolve
mecanismos de mudanca de percepcdo a fim de sacralizar tudo o que estd a sua volta, vivendo
uma ascese intramundana, nos termos weberianos. Vale ressaltar que essa maneira do
converso de ver o mundo e interagir com ele, contrasta substancialmente com o interpretado
por Weber (2002) em relacio ao hinduismo inicial, em que segundo o autor os adeptos eram

caracterizados como misticos extramundanos, inclinados a fuga contemplativa do mundo.
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CONCLUSOES

Foi uma oportunidade rica de encontro com o Movimento Hare Krishna, que tem suas
origens nas misticas terras da India antiga e que ao romper com o sistema de castas conseguiu
transpor suas fronteiras ao ocidente, fazendo ecoar o canto dos seus milenares mantras até as
terras campinenses. Nosso mergulho na literatura socioldgica e antropoldgica sobre o
Movimento associada as observacdes diretas e participantes e as entrevistas realizadas em
nosso trabalho de campo, nos colocou diante de muitas estérias/histdrias e reconstrugdes.

O estudo sobre os processos de conversdo ao Movimento Hare Krishna em Campina
Grande-PB proporcionou um amplo espago de reflexdo, somando contribui¢cdes tanto ao
arcabouco tedrico das ci€ncias sociais acerca das conversodes religiosas, quanto a atualizacio
do pensamento weberiano e suas hipoteses de associagdo entre estratificagdo social e afiliagdo
religiosa e as repercussdes desse tipo de afiliacdo na vida social pratica dos individuos —
pontos que se constituiram como objetivos centrais da pesquisa.

Por meio do resgate historico realizado no capitulo de abertura, foi possivel
compreender o trajeto percorrido pelo Movimento Hare Krishna do oriente ao ocidente,
remontando desde suas influéncias filos6ficas encontradas no periodo védico indiano (séc.
VII a.C. — III a.C.) até o seu desenvolvimento na cidade de Campina Grande, ha
aproximadamente trés décadas.

Nesse percurso, foi evidenciada a importancia do movimento contracultural nos Estados
Unidos na década de 1960, para a oficializacdo da ISKCON no ocidente, bem como a
importancia da matriz religiosa brasileira — bastante diversa e perpassada por elementos
madgicos e miticos — para a facilitacdo do estabelecimento desse modelo de religiosidade no
pais, marcado culturalmente pelo cristianismo. Também foram apresentadas as suas principais
crengas e praticas, constituindo assim uma abordagem indispensdvel para que o nosso objeto
de estudo fosse melhor situado — retratando sua esséncia multifacetada, que tem sido
redimensionada ao longo do tempo em conformidade com as caracteristicas socioculturais
locais.

No tocante ao marco tedrico pautado nas andlises weberianas sobre a religidio e a revisdo
de literatura sobre conversao religiosa no campo das ciéncias sociais — expostos no capitulo II
— podemos dizer que foram importantes para nos dar consisténcia e lastro para a realizacdo do
trabalho de campo e da andlise dos dados coletados, funcionando como guia do levantamento

de informagdes, das observagdes realizadas, e como um quadro de elementos para comparar o

84



campo conceitual com a empiria que encontramos/construimos, sendo fundamentais para a
discussdo dos dados coletados no trabalho de campo realizado.

Nossas andlise dos dados foi apresentada e discutida no capitulo III, em que
inicialmente identificou-se o perfil sociodemografico dos adeptos e foi estabelecida a relacio
com a hipdtese weberiana sobre a vinculacdo entre estratifica¢do social e afiliagdo religiosa,
especialmente com referéncia a seus estudos do hinduismo.

O perfil sociodemografico dos adeptos encontrado pode ser descrito da seguinte forma:
sao mulheres e homens jovens, brasileiros ou ndo, a grande maioria ndo nascida em Campina
Grande-PB, com predominéncia do nivel de escolaridade alto e relevante capital intelectual,
possuidores de uma renda mensal mediana ou alta e majoritariamente sociabilizados na
tradi¢do catdlica, antes de iniciarem os processos de conversio a ISKCON. Na realidade
brasileira, considera-se que os adeptos do grupo estudado sdo, portanto, pertencentes as
camadas positivamente privilegiadas.

Ficou desse modo demonstrado que o perfil social dos adeptos ao Movimento Hare
Krishna no caso em tela € diferente em relagdo ao dos adeptos deste Movimento em seu
periodo germinal na India, quando era caracterizado como um culto tipicamente popular que
atrafa especialmente os estratos mais baixos da populagdo. Esse tipo de mudanca estd de
acordo com o que aponta Weber em parte da sua hipdtese, quando argumenta que o perfil dos
adeptos de uma dada religido pode se modificar dadas as particularidades histdrico-sociais
consideradas.

Contudo, segundo sua conjectura, as camadas positivamente privilegiadas ndo
buscariam na religido prioritariamente a salvag@o, mas a legitimagdo de suas posicdes sociais,
enquanto que as camadas negativamente privilegiadas focalizariam a salvacdo em primeiro
plano. Em alusao ao hinduismo inicial (séc. III a.C.) e a fase embriondria do Movimento Hare
Krishna na India (séc. XV, na fndia) sua hipétese era amplamente confirmada. Entretanto,
neste estudo de caso, verificou-se um afastamento do encontrado por Weber em seus estudos
sobre o tema, tendo em vista que encontramos no conjunto dos adeptos uma predominéncia de
individuos advindos de camadas positivamente privilegiadas e, diferentemente do esperado
pela hipdtese weberiana, o foco na salvacdo permaneceu sendo o ponto crucial da pregacdo e
da experiéncia dos sujeitos entrevistados.

Na segunda parte do Capitulo III, foram apresentados dados sobre o processo de
conversdo ao Movimento Hare Krishna no grupo que se reine em Campina Grande, sendo

descritas suas etapas e desdobramentos, os quais foram discutidos a luz da literatura
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previamente apresentada — colocando em evidéncia o pensamento de Weber em relagdo a sua
hipdtese mais geral sobre as possiveis ressondncias na vida pratica geradas pela afiliagdo do
individuo a uma dada ética religiosa.

Nesse ponto, é importante destacar que, em comparacdo aos modelos tradicionais de
conversdo religiosa houve duas constatacdes que se distanciaram de correntes importantes da
discussdo socioldgica sobre o tema. A primeira remete-se a categoria “crise”, descrita como
situacdo inicial indispensdvel ao desencadeamento dos processos de conversdo. No caso por
nos estudado, essa etapa ndo apareceu significativamente. Para a maioria dos entrevistados
ndo foi um momento agudo de perturbagdes gerado por situagcdes como separagdes conjugais,
diagnéstico de doengas graves, morte de familiares, perda de emprego efc. os momentos
iniciais da trajetéria de convers@o. O motivo predominante na amostra de conversos
considerada foi o questionamento que afligia os sujeitos, de cardter “permanente” e embora,
provavelmente, haja um momento em que esses questionamentos tenham sido originados, nao
foi possivel aos sujeitos identifica-lo precisamente. O que foi apontado nas falas dos
entrevistados como uma tendéncia marcante foi a busca por respostas a tais inquietacdes, que
figuravam como uma constante em suas vidas até encontrarem o Movimento Hare Krishna e
sentirem que através deste suas lacunas existenciais poderiam ser preenchidas.

A segunda constatacdo diz respeito a identificagdo dos sujeitos como conversos.
Diferentemente do observado na conversdo a outros modelos religiosos — em que o sujeito
somente é considerado converso apds o batismo ou outra cerimonia inicidtica — neste caso o
individuo se auto percebe como um Hare Krishna na medida em que comeca a frequentar as
atividades e celebracdes e decide afiliar-se, sendo entdo reconhecido pelos outros devotos, a
medida em que se mostra empenhado em seguir o Movimento e seus principios.

No que tange as ressondncias da conversdo na vida social pritica dos adeptos
confirmou-se a hipétese weberiana de que a religido orienta as experiéncias dos individuos e
suas agOes cotidianas. Ao tornar-se um Hare Krishna, o aspecto religioso repercute em todos
os aspectos da vida dos conversos. Os proprios parametros ético-regulamentares estabelecidos
pela ISCKON propdem a adogdo de novas condutas, ao passo que os devotos passam a ter
uma visdo diferente acerca da realidade, modificando suas a¢cdes e relacdes sociais.

Revelou-se, também, uma nova maneira de interacdo dos devotos com o mundo. Uma
vez flexibilizados os processos de conversdo, foi assegurada uma maior autonomia para que
os conversos desenvolvessem sua experiéncia individual sem abdicar de atividades tidas como

seculares, a exemplo do exercicio de suas profissdes. Ficou patente que o converso Hare
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Krishna ndo ignora o mundo ao seu redor, nem tenta fugir dele, de modo contririo,
desenvolve mecanismos de mudanga de percepcdo a fim de sacralizar tudo o que estd a sua
volta — vivendo uma ascese intramundana, nos termos weberianos. Tal observagdo também
aponta para uma direcdo diferente da proposta por Weber ao estudar o hinduismo em
formacdo, no qual sob sua 6tica, os adeptos apresentavam-se como misticos extramundanos,
inclinados a fuga contemplativa do mundo.

A presente dissertacdo ¢ uma contribui¢do para a identificagdo sistematizada do perfil
do converso ao Movimento Hare Krishna — que até entdo n@o constava na literatura
académica ou nas estatisticas dos 6rgdos governamentais nacionais, sendo também um texto a
partir do qual é possivel atualizar a andlise de Weber sobre estratificacdo social e afiliacdo
religiosa em relag@o a uma vertente especifica do hinduismo.

Finalmente, a pesquisa também trouxe contribuicdes adicionais aos estudos das
conversdes religiosas no campo das ci€ncias sociais, especialmente ao ressignificar categorias
ja consagradas como etapas esquematicas da trajetoria de conversdo em geral.

No que concerne a eventuais desdobramentos da pesquisa realizada, consideramos que
uma possibilidade é a comparagdo do caso estudado com as dindmicas observadas em outras
regides do Brasil, bem como a focalizacio de aspectos especificos como eventuais tensdes nas
relacdes de género e nos processos de hierarquizacfo interinstitucionais, revelados as vezes no
questionamento da relagdo de total obediéncia entre gurus e conversos, a qual tem gerado
reivindicacdes que apontam para uma flexibilizagdo das experiéncias de conversdo a

ISCKON.
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APENDICES

APENDICE A — Modelo de Questionario aplicado aos devotos moradores e ndo moradores
do Condominio

PESQUISA DE MESTRADO ACERCA DO MOVIMENTO HARE KRISHNA EM CAMPINA GRANDE —
PROCESSOS DE CONVERSAO RELIGIOSA E PERFIL SOCIAL DOS DEVOTOS

QUESTIONARIO N°
1. Género
) Masculino

1.(
2 . () Feminino

2. Nacionalidade:

3. Naturalidade:

4. Idade:

5. Escolaridade

1.( )até o5°ano

) do 6° ano até o0 9° ano

) Ensino médio incompleto

) Ensino médio completo

) Ensino superior incompleto

) Ensino superior completo

) Pés-graduagao completa () mestrado ( ) doutorado

Nk wD
~ NN AN A~ A~

6. Profissio:

7. Quantos livros, em média, 1& anualmente?

8. Tem dominio ou conhecimentos bédsicos em outros idiomas, além do portugués? Se sim, em
quais?

9. Renda familiar mensal

1.( ) Até dois saldrios minimos (até R$1.449,99)

2.( ) 2 a 4 saldrios minimos (de R$1.450,00 a R$ 2.899,99)
3.( ) 4 a 10 saldrios minimos (de R$ 2.900,00 a R$ 7. 249,99)
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4.( ) 10 a 20 saldrios minimos (de R$ 7. 250,00 a R$ 14.499,99)
5.( ) Acima de 20 saldrios minimos (R$ 14.500 ou mais)

10. Voceé pertencia a alguma religido ou tinha alguma outra crenca religiosa antes de aderir ao
Movimento Hare Krishna? Em caso afirmativo, especifique.

11. Para vocé, o que significa ser Hare Krishna?
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APENDICE B — Modelo de Questionario aplicado aos alunos do Instituto Jaladuta

PESQUISA DE MESTRADO ACERCA DO MOVIMENTO HARE KRISHNA EM CAMPINA GRANDE —
PROCESSOS DE CONVERSAO RELIGIOSA E PERFIL SOCIAL DOS DEVOTOS

Destinada aos estudantes do Instituto Jaladuta - 2014

QUESTIONARIO N°
1. Género
) Masculino

1.(
2 . () Feminino

2. Nacionalidade:

3. Naturalidade:

4. Idade:

5. Escolaridade
1. ( )até o5°ano

2. ( ) do 6°ano até 0 9° ano

3. () Ensino médio incompleto

4. () Ensino médio completo

5. () Ensino superior incompleto

6. () Ensino superior completo

7. ( ) Pés-graduagdo completa () mestrado ( ) doutorado

6. Profissdo:

7. Quantos livros, em média, 1& anualmente?

8. Tem dominio ou conhecimentos bédsicos em outros idiomas, além do portugués? Se sim, em
quais?

9. Renda familiar mensal

1.( ) Até dois saldrios minimos (até R$1.449,99)

2.( ) 2 a 4 saldrios minimos (de R$1.450,00 a R$ 2.899,99)

3.( ) 4 a 10 saldrios minimos (de R$ 2.900,00 a R$ 7. 249,99)
4.( ) 10 a 20 saldrios minimos (de R$ 7. 250,00 a R$ 14.499,99)
5.( ) Acima de 20 saldrios minimos (R$ 14.500 ou mais)
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10. H4 quanto tempo vocé segue o Movimento Hare Krishna?

11. J4 possui alguma iniciag@o formal? Se sim, qual(is)?

12. Vocé pertencia a alguma religido ou tinha alguma outra crenca religiosa antes de aderir ao
Movimento Hare Krishna? Em caso afirmativo, especifique.

13.0 que lhe motivou a participar do Instituto Jaladuta?

14. O que esse periodo de vivéncia no Instituo Jaladuta lhe proporcionou de mais importante?

15. Para vocé, o que significa ser Hare Krishna?
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APENDICE C - Modelo do roteiro para as entrevistas semiestruturadas.

PESQUISA DE MESTRADO ACERCA DO MOVIMENTO HARE KRISHNA EM CAMPINA GRANDE —
PROCESSOS DE CONVERSAO RELIGIOSA E PERFIL SOCIAL DOS DEVOTOS

ENTREVISTA SEMIESTRUTURADA N°

Como conheceu o Movimento Hare Krishna?

Ha quanto tempo segue o0 Movimento?

O que lhe motivou a seguir essa conduta religiosa?

Havia outras pessoas em sua familia que j4 faziam parte do Movimento Hare Krishna
anteriormente?

Vocé pertencia a alguma religido ou tinha alguma outra crenga antes de aderir ao Movimento
Hare Krishna?

Ja possui as duas iniciagdes?

Como foi seu processo de iniciacdo? Quanto tempo demorou?

Qual a importincia do Guru na sua vida?

Qual a importancia, para voc€, de ganhar um novo nome?

. O que mudou na sua rotina desde entdo? Como assimila os elementos da tradi¢do vaishnava

no seu cotidiano? (a forma de vestir-se, o corte de cabelo, o tempo dedicado a recitagcdo dos
mantras, a adoracdo as deidades, etc.) Como € o seu dia a dia?

. O seu ciclo de amizades e os lugares que costuma frequentar mudou?
12.
13.
14.
15.

Houve algum estranhamento por parte de sua familia e amigos?

Qual foi o passo mais drduo a ser dado durante o processo de conversao?
Sua dieta ja era lactovegetariana?

Gostaria de fazer mais alguma consideracdo?
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