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APRESENTACAO

Teorias da Religido foi o titulo do VI Coloquio do Grupo de Pesquisa Religido
e Cultura que ocorreu entre os dias 08 e 10 de agosto de 2018 na PUC Minas,
Campus Coracdo Eucaristico. Este evento promoveu reflexdes sobre teorias da
religido e recebeu contribuicbes das diversas disciplinas que compdem a area
académica de Ciéncias da Religido e Teologia, reunindo os principais pesquisadores
sobre o assunto, tanto do Brasil quanto do exterior. O eixo central dos debates se
concentrou em problemas de natureza metatedrica, visando esclarecer o processo
de formacdo de teorias, a relacdo entre teoria e dados e a constituicdo tedrico-
metodoldgica do objeto formal das Ciéncias da Religido. Vérias perspectivas
distintas que compdem esta area académica participaram deste dialogo, tais como
teorias semanticas, hermenéuticas, literarias, interculturais e decoloniais.

Este coléquio tratou-se de mais uma realizacdo do Grupo de Pesquisa
Religido e Cultura, criado em 2005 e vinculado ao Programa de P6s-Graduacédo em
Ciéncias da Religido da PUC Minas, sob a coordenacdo dos Profs. Flavio A. Senra
Ribeiro e Fabiano Victor de O. Campos. Desde a sua fundacéo, este grupo tem se
dedicado as questbes que emergem do carater secular e plural das sociedades
ocidentais contemporaneas, em que pese 0 estudo do senso religioso em
transformacao pelo niilismo e pelo processo de secularizagdo, pela individualizacao
da crenca e pela desinstitucionalizacdo da experiéncia religiosa, bem como o
surgimento dos novos movimentos religiosos, grupos e individuos sem religido,
espiritualidades laicas e espiritualidades alternativas.

Com efeito, este grupo tem por tarefa desenvolver atividades de pesquisa,
ensino e extensdo no ambito de atuacéo de seus integrantes, com destaque especial
para sua insercao social através do projeto de extensao Religare — Conhecimento e
Religido, razéo pela qual tem obtido, com frequéncia, apoio dos principais 6rgaos de
fomento nacionais. Os frutos desta exitosa parceria podem ser verificados pela
producédo bibliografica e técnica qualificada, dentre as quais fazem parte estes Anais
gue o leitor tem em maos, resultante das comunicacdes de pesquisadores discentes
e docentes.

Esta sexta edicdo do coloéquio contou com a participacdo de renomados
pesquisadores estrangeiros e brasileiros, a saber: o Prof. Dr. Steven Joseph Engler,
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professor de Ciéncias da Religido na Mount Royal University, em Calgary (Canada);
o Prof. Dr. Geraldo de Mori, professor titular do Departamento de Teologia da
Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE, Minas Gerais); o Prof. Dr. Eduardo
Gross, professor titular do Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncia da Religido da
Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF, Minas Gerais); a Profa. Dra. Dilaine
Soares Sampaio, professora adjunta do Departamento de Ciéncias das Religides da
Universidade Federal da Paraiba (UFPB); o Prof. Dr. Rudolf Von Sinner, professor
livre-docente de teologia das Faculdades EST (Rio Grande do Sul); a Profa. Dra.
Maria José Fontelas Rosado Nunes, professora assistente na area de Ciéncias
Sociais e Ciéncia da Religido da Pontificia Universidade Catdlica de S&o Paulo
(PUC-SP); a Profa. Dra. Angela Cristina Borges, professora titular em Ciéncias da
Religido pela Universidade Estadual de Montes Claros (Unimontes); a Profa. Cleusa
Caldeira, p6s-doutoranda pela Pontificia Universidade Catdlica do Parana (PUC-PR);
o Prof. Dr. Flavio Augusto Senra Ribeiro, professor adjunto do Programa de Pés-
Graduacdo em Ciéncias da Religido da Pontificia Universidade Catélica de Minas
Gerais (PUC Minas) e atual coordenador da area de Ciéncias da Religido e Teologia
na CAPES; o Prof. Fabiano Victor de Oliveira Campos, professor adjunto da PUC
Minas; e o Prof. Davison Schaeffer de Oliveira, professor colaborador e pesquisador
de pds-doutorado da PUC Minas.

No caso particular do debate sobre teorias da religido, os especialistas tém se
ocupado especialmente da discussédo sobre a ciéncia que investiga tal objeto, suas
premissas e seus métodos’. Trata-se do empenho de consolidar e padronizar um
ethos para a atividade académica conforme determinado paradigma de ciéncia,
constituindo, para alguns autores, menos uma subdisciplina do que uma
propedéutica para a area — ou seja, uma metateoria (GRESCHAT, 2005; USARSKI,
2006). Todavia, discussdes sobre teorias da religiao visam néo sé delinear o carater
cientifico da disciplina, mas cuidam dos problemas concernentes ao seu objeto
formal de pesquisa, ja que, ap0s a apresentacdo completa da teoria da teoria
(metateoria), dever-se-ia esperar que féssemos informados, finalmente, sobre
definicdes de religido.

Contudo, propostas de definicdo de religido se tornaram alvo constante de

guestionamentos sobre a legitimidade do uso da categoria — sobretudo, dada a sua

! Para uma discussdo mais detalhada do gue se segue, aqui apresentada apenas em suas linhas
gerais, recomendamos um texto de nossa autoria, a saber: Oliveira (2018).
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origem ocidental (etnocentrismo) — e suas pretensdes de emprego universal e
intercultural. Ademais, tanto em virtude de seu treinamento empirico de campo,
guanto em face do receio de teorizacdes e generalizagdes, o cientista da religidao
nao se sente confortavel em definir religido, quando ndo manifesta, até mesmo,
suspeita ou aversédo (STAUSBERG, 2009). Ora, no trabalho do dia-a-dia, em virtude
do fato de que os “cientistas da religido ndo se sentem muito motivados a criar
teorias” (GRESCHAT, 2005, p. 122), fazemos uso frequente de teorias provenientes
de outras disciplinas ja epistemologica e academicamente consolidadas, tais como
da sociologia, da psicologia e da teologia — haja vista que no Brasil a area de
Ciéncias da Religido se constituiu a partir da e em didlogo com a teologia.
Entretanto, se as Ciéncias da Religido se entendem como uma disciplina que
reivindica para si autonomia epistémica, o suporte bem-vindo de outras disciplinas
jamais substitui a necessidade de que ela propria justifique e explicite os
pressupostos e axiomas subjacentes a sua definicdo de religido, tendo em vista
satisfazer justamente a especificidade de sua propria investigagao.

O aprimoramento contemporaneo da discussdo epistemoldgica internacional
se intensificou, sobretudo, a partir do inicio da década de setenta do século
passado. Conforme o entendimento dos scholars da época, tratava-se de uma
resposta ao diagnéstico de crise das Ciéncias da Religido em virtude das incertezas
acerca do proprio objeto da disciplina, do abismo crescente entre orientacdes
histéricas e sistematico-fenomenoldgicas, da ameaca de fragmentacédo do trabalho
de histéria da religido pelas disciplinas particulares e do problema da relacdo entre
Ciéncias da Religido, Filosofia da Religido e Teologia (RUDOLPH, 1992, p. 38).

As criticas supramencionadas eram incisivas e incobmodas, dado que se
comemorava, naquela altura, o centenario da institucionalizacdo da disciplina?, de tal
modo que questbes gnosioldgicas fundamentais ndo deveriam ser ainda motivos de
estorvo e embaraco. De la pra ca, a solucdo que se buscou para as discussdes
tedricas da religido nas Ciéncias da Religido assumiu geralmente um carater
programatico com duas linhas de frente: de um lado, propdem-se novos paradigmas
cientificos, especialmente de viés empirico; de outro, busca-se reiterar as criticas
recorrentes contra a Fenomenologia da Religido. Porém, tornou-se cada vez mais

exigua a tentativa de definir expressamente o que é religido.

% Institucionalmente, a primeira catedra de Histoire des Religions surge na Suica, em Genebra, no
ano de 1873.
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Na época em que se discutiam tais questdes la fora, as Ciéncias da Religido
eram um projeto incipiente na academia brasileira, de modo que sS6 mesmo sua
pratica regular e consolidagcdo académico-institucional haveria de oferecer as
condi¢cbes de possibilidade do aprofundamento metodoldgico e teorico, sobretudo a
partir da década de noventa do século XX e com o avanc¢o dos Programas de Pos-
graduacéo no Brasil. O desdobramento do debate tedrico-metodoldgico conduziu ao
guestionamento acerca da debilidade das delimitagbes subdisciplinares da propria
area das Ciéncias da Religido, cuja discordia se revela jA no debate pelas
preferéncias de nomenclatura da disciplina, as quais refletem o uso singular de
Ciéncia da Religiao, ou o uso plural de Ciéncias das Religides, ou, ainda, suas
variantes intermediarias de Ciéncia das Religibes e Ciéncias da Religido®
(FILORAMO; PRANDI, 2010; CAMURCA, 2008).

Desde entdo surgiram importantes coletaneas brasileiras na primeira década
deste século®. Neste particular, lugar de destaque ocupa, mais recentemente, o
“‘Compéndio de Ciéncia da Religiao”, escrito a varias maos e de grande
envergadura, na qual os organizadores dedicaram uma secao inteira a discussao
epistemoldgica, intitulada “Epistemologia da Ciéncia da Religido” (PASSOS;
USARSKI, 2013, p. 33-183). Contudo, segundo Eduardo Cruz (2013, p. 38), autor
gue apresenta esta secao, trata-se de “como praticar uma Ciéncia da Religido
adequada”, mas sobre o conceito de religidao apenas se diz que a categoria mal e
mal se diferencia de outros aspectos da cultura.

Se consultarmos importantes manuais introdutérios das Ciéncias da Religido
utilizados pela pesquisa nacional, verificamos o estado da arte deste debate, a
saber: ou se defende uma autonomia relativa da religido, na qual religido é explicada
em funcdo de x, sendo x qualquer aspecto captado por uma ciéncia — psicolégica,
sociolégica, etc. (FILORAMO; PRANDI, 2010) —; ou se adia programaticamente a
definicdo de religido até os resultados da prépria investigacao, definindo-a como

“constructo cientifico” (HOCK, 2010); ou, até mesmo, abandona-se de vez a

® Por ora, tem-se firmado certo consenso sobre o uso de Ciéncias da Religido, que é utilizado pela
Pés-graduacdo da PUC Minas e pela maioria das outras instituicdes, bem como por importantes
comunidades académicas, tais como a Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido (SOTER) e a
Associacao Nacional de Pds-graduacédo e Pesquisa em Ciéncias da Religido (ANPTECRE).

* por exemplo, respectivamente: Teixeira (2008); Usarski (2007) e Cruz (2011). Todavia, nestas trés
coletaneas, nenhuma sec¢do especial € dedicada a questdo da definicao de religido, tratando-se de
debate periférico. Sobre a discussao epistemolégica da area, veja-se: Ferreira; Senra (2012) e Senra
(2016).
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definicdo e privilegiam-se expressdes alternativas, como “discurso religioso”, com
base num pragmatismo linguistico (KIPPENBERG:; STUCKRAD, 2003)°. Mas
também em outras publicacbes de referéncia propdem-se definicdes reticentes e
provisorias, tais como “campo religioso” (PYE, 2001), ou “totalidade viva”
(GRESCHAT, 2005), evidenciando, portanto, um horizonte teoricamente volatil e de
relativa indefinicdo para atender & mutabilidade que o conceito de religido sofre no
tempo e no espaco.

Parece-nos um exemplo sintomatico da néo discusséo explicita de definicdes
objetivas de religido a obra “Uma teoria da religido”, de Rodney Stark e William Sims
Bainbridge: ela promete uma teoria geral da religido evadindo-se para “estruturas de
explicacdo formal’, das quais se espera deduzir, entdo, a religido de axiomas e
proposicdes gerais. Mas, como os proprios autores alegam, “os axiomas da teoria
nao sao afirmacdes sobre a religido [mas] (...) acerca do mundo e de como as
pessoas se comportam e interagem” (STARK; BAINBRIDGE, 2008, p. 20). Em
outras palavras, ndo temos, a rigor, uma teoria da religido, mas uma teoria geral do
homem e do mundo a partir da qual se deduz teoremas sobre a religido.

Nos manuais introdutérios, de um modo geral, o problema do conceito de
religido acompanha basicamente um roteiro que consiste em exibir a polissemia da
categoria, seu condicionamento histérico, sociocultural e linguistico, sua origem
ocidental latina e ndo correspondéncia imediata com outras linguas, bem como o0s
riscos de seu uso ideoldgico e apologético. Sobre a questdo da definicdo, somos
familiarizados com dois tipos classicos, o substancialista — que advoga uma
substancia ou esséncia — e o funcional — que opera segundo papéis sociopsiquicos®.
Salienta-se com razao a precariedade de ambos, em virtude da unilateralidade ora
exclusivista, ora inclusivista.

Este procedimento argumentativo supracitado, com razao, desencoraja o(a)
pesquisador(a) em face de tantas tentativas e fracassos. Ndo se admira, portanto,
gue surjam até propostas de conceitos alternativos. Por exemplo, tem-se atribuido a
categoria espiritualidade uma funcdo heuristica privilegiada nas teorias

contemporaneas da religido — e para evidenciar ainda mais a troca paradigmatica,

® Essa obra ndo se encontra traduzida para o portugués, mas sua influéncia se pode rastrear em
autores da area no Brasil.

® Sobre o problema e os tipos de definicdo da religido, ver Filoramo; Prandi (2010, p. 253-284) e
também Hock (2010, p. 17-30).
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diz-se até de “espiritualidades nao religiosas”, com o intuito de afastar interesses
metafisico-institucionais’.

Em dltima andlise, as questdes ora levantadas apenas sinalizam para os
contornos gerais da tematica que foi objeto de escrutinio durante o VI Coléquio. Por
sua vez, estes Anais constituem um testemunho significativo dos debates travados
sobre o assunto e nos oferecem um excelente panorama acerca dos problemas e
das propostas de solu¢des levadas a cabo durante as comunicacfes académicas do

evento. Desejo a todos(as) uma instrutiva e proveitosa leitura!

Prof. Dr. Davison Schaeffer de Oliveira

Coordenador Executivo do VI Coloquio do Grupo de Pesquisa Religido e Cultura
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Ementa

Este Grupo de Trabalho reuniu reflexdes sobre teoria da religido a partir do vasto
espectro subdisciplinar das Ciéncias da Religido, envolvendo discussdes

psicoldgicas, antropolégicas, filoséficas, sociologicas, pedagogicas e hermenéuticas.

Palavras-chave: Epistemologia. Metateoria. Religido.
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TEORIAS DA RELIGIAO

A perspectiva junguiana sobre as religides
Alexandre Frank Silva Kaitel*

Resumo

A comunicacdo pretende, partindo de uma pesquisa bibliografica, apresentar a
perspectiva junguiana sobre as religides. O psiquiatra e psicoterapeuta suico C. G.
Jung é um tedrico classico da psicologia da religido. Ele postula que as religides sao
organizagfes humanas que oferecem a possibilidade de contato com simbolos
religiosos, capazes de constelar energia inconsciente para o processo de funcao
transcendente. A funcdo transcendente estrutura o sujeito e resulta da unido dos
conteldos conscientes e inconscientes. Ela possibilita a compensacdo das
unilateralidades do ego e da cultura dominante. Possibilita também trazer mais
vitalidade a vivéncia humana por meio da assimilacdo dos simbolos numinosos, e
uma adequacdo dessa energia ao momento atual da vida do sujeito. O autor
compreende que as incorporacdes de entidades nas religibes mediunicas podem ser
explicadas pela assimilagcdo ou invasdo do ego por complexos do inconsciente
individual e arquétipos do inconsciente coletivo. Para Jung o objetivo da religido hoje
€ manter a saude espiritual dos sujeitos, suprindo a caréncia de sentido presente na
vivéncia contemporanea. Entretanto, por serem os simbolos religiosos carregados
de energia, o contato com eles pode também fragmentar o ego. A assimilacdo da
energia numinosa necessita de um continente, de uma situagdo ambiental e interna
onde a confianca em seu préprio potencial e nos interlocutores permita um contato

gue ndo negue nem apresse a elaboracao simbolica.

Palavras-chave: Religido. Psicologia analitica junguiana. Funcdo transcendente.
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Introducéo

Um dos precursores da psicologia da religido foi o psiquiatra e psicoterapeuta
suico C. G. Jung. Nascido em familia religiosa, Jung estudou medicina e trabalhou
em hospital psiquiatrico, além de clinicar. Foi psicanalista e presidente da
Associagdo Psicanalitica Internacional. Rompeu com Freud e construiu a prépria
teoria psicodinamica, a Psicologia Analitica. A Psicologia Analitica é uma teoria
muito utilizada na compreensdo de fendmenos religiosos. Isto ocorre pela
importancia central do tema religido na obra de Jung e da valorizagéo positiva do
imaginério religioso, percebido como possibilidade de promocdo de saude, através
da funcéo transcendente da psique.

Jung, seguindo o espirito de sua época, era um universalista. No estudo do
fendmeno religioso, estava interessado naquilo que a vivéncia religiosa humana
tinha de universal; naquilo que se mantinha inalterado independente de qual religido
era professada pelo sujeito. Nesta comunicacdo, além desse aspecto universal,
enfocamos escritos do autor em que ele faz uma leitura especifica sobre a crenca
em alma e espiritos, e alargaremos sua proposta de entendimento de maneira a

incluir as religibes mediunicas contemporaneas.
1. A estrutura psiquica

A Psicologia Analitica postula que a estrutura psiquica humana inclui o ego, o
inconsciente individual e o inconsciente coletivo. O ego é a parte operacional e
centro das escolhas; a maioria dos sujeitos identifica sua personalidade com seu
ego. O inconsciente individual é depositario de todas as vivéncias ocorridas com o
sujeito durante sua vida; ele é formado por complexos. Complexos sdo ideias
carregadas de energia, que se diferenciam do ego, devido “a influéncias traumaticas
ou a tendéncias incompativeis” (JUNG, 2000, p. 57). O inconsciente coletivo &
depositario de todas as vivéncias ocorridas com a espécie humana. O inconsciente
coletivo € composto por arquétipos, marcas deixadas pela repeticdo de fenbmenos
universais de carga emocional significativa. Arquétipos sao “esquemas de

pensamentos coletivos da mente humana” (JUNG, 1977, p. 75), sédo predisposicoes

14



TEORIAS DA RELIGIAO

a reagir emocionalmente e a criar imagens similares quando expostos a situacoes
similares.

Os arquétipos possuem autonomia frente aos aspectos egoéicos do sujeito.
Autonomia no sentido dos arquétipos e complexos psicolégicos funcionam seguindo
l6gica diversa, muitas vezes percebida como exterior ao sujeito. “Os arquétipos sao,
assim, dotados de iniciativa propria e também de uma energia especifica” (VON
FRANZ, 1977, p. 75). Apesar de o inconsciente coletivo ser unico, a influéncia que
tem nos sujeitos ndo é idéntica, pelo fato da atuacédo dos arquétipos ser influenciada
por conteudos do inconsciente individual e do ego. “Cada novo conteudo que vem
do inconsciente é alterado na sua natureza basica ao ser parcialmente integrado a
mente consciente do observador’” (VON FRANZ, 1977, p. 308). Além disso, nao
acessamos 0s arquétipos diretamente e sim através das imagens simbdlicas, essas

influenciadas pela cultura onde o sujeito se insere.
2. Funcéo transcendente

A funcdo transcendente “resulta da unido dos conteudos conscientes e
inconscientes” (JUNG, 2000, p. 1) e possibilita a compensacéo das unilateralidades
do ego e da cultura dominante. Possibilita também trazer mais vitalidade a vivéncia
humana, por meio da assimilacado dos simbolos numinosos e uma adequacédo dessa
energia ao momento atual da vida da pessoa. Como escreve Byington (1988, p. 14):
“a grande fungdo do simbolo é a intermediacdo da consciéncia e do inconsciente
coletivo para estruturar o ego”. Na vivéncia religiosa, 0s sujeitos entram em contato
com varios simbolos e imagens religiosas e podem utiliza-las para melhor estruturar
seu ego.

A teoria junguiana procura entender e explicar como a vivéncia simbdlica
constela energia inconsciente e como esta influéncia no viver e no desenvolvimento
da subjetividade. Um simbolo é uma palavra ou imagem que “implica alguma coisa
além do seu significado manifesto e imediato. Esta palavra ou imagem tem um
aspecto inconsciente mais amplo...” (VON FRANZ, 1977, p. 20).

Simbolos religiosos sdo aqueles que possuem um papel especifico ligado a

construgdo de sentido vivencial. Para Jung (2003), o objetivo da religido hoje é
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manter a saude espiritual dos sujeitos suprindo a caréncia de sentido presente na

vivéncia contemporanea.

Consideramos 0s complexos pessoais compensacdes de atitudes
unilaterais ou censuraveis de nossa consciéncia; do mesmo modo, mitos de
natureza religiosa podem ser interpretados como uma espécie de terapia
mental generalizada para os males e ansiedades que afligem a
humanidade. (VON FRANZ, 1977, p. 79).

3. Religibes mediunicas

Na comunicagéo, utilizamos como conceito de mediunidade a capacidade de
um ser humano, em estado ndo usual de consciéncia, de acessar informacdes e/ou
capacidades que ele ndo reconhece ter no estado de vigilia, junto com a crenca, que
estas informacdes e capacidades séo oriundas do contato com algum ser extrafisico.
Ressaltamos que essa definicdo trata a existéncia de seres extrafisicos como
verdadeira para aquela pessoa e ndo como verdade intersubjetiva ou objetiva.
Utilizamos também a caracterizacdo proposta por James (1995), da mediunidade
como uma experiéncia mistica.

James (1995) propde quatro caracteristicas necessérias para configurar uma
experiéncia como mistica: inefabilidade, qualidade noética, transitoriedade e
passividade. A inefabilidade diz da dificuldade em se traduzir em palavras a
experiéncia mistica, explicada em parte por ser esta experiéncia mais proxima de
estados afetivos do que de estados intelectuais. A qualidade noética da experiéncia
€ a possibilidade de que ela traga aumento do conhecimento de si e do mundo. A
transitoriedade diz sobre uma duracdo temporal reduzida. A passividade é a
percepcdo de que 0s pensamentos, sentimentos e atos produzidos durante o transe
mediunico ndo foram produzidos pelo sujeito e sim por algo ou alguém exterior a ele.

Jung (1984) entende que o que chamamos de mediunidade € a invasdo do
ego ou assimilacdo pelo ego dos complexos do inconsciente pessoal e dos
arquétipos do inconsciente coletivo. O autor (JUNG, 2000, p. 239-254) entende que
os fundamentos na crenca em espiritos e outras entidades sdo as percepcdes de
imagens inconscientes e de sua autonomia frente ao ego.

Jung (2000, p. 239-254) correlaciona a alma com os complexos do

inconsciente pessoal. A assimilagdo de um complexo provocaria, segundo o autor,
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uma sensacgdo de identidade e bem-estar. A vivéncia de assimilagdo de complexos
seria, para ele, um correlato ao que se chama de recuperacao da alma nas religides
arcaicas (Jung usa o termo religibes primitivas). Ele correlaciona os espiritos com
arquétipos do inconsciente coletivo. A assimilacdo de arquétipos provocaria
estranhamento, visto que o inconsciente coletivo ndo € da pessoa, € medo. A
vivéncia da assimilagdo de arquétipos seria correlata a possessao por espiritos nas
religides arcaicas.

Esta comparacao foi realizada a partir de religibes arcaicas nas quais 0s
espiritos sdo temidos. Nas religides medianicas modernas, como o Espiritismo
Kardecista e a Umbanda, alguns espiritos sdo temidos (os kiumbas e espiritos pouco
evoluidos) e alguns sdo venerados (espiritos evoluidos, guias, protetores).
Propomos uma adaptacado da leitura junguiana, onde os espiritos venerados seriam
percebidos como exteriores aos sujeitos e autbnomos, por serem imagens
arquetipicas, mas sua assimilagdo seria facilitada, promovendo sentimentos de
completude e bem-estar. Podemos supor que as memodrias de incorporacfes e
rituais vistas durante a vida do sujeito influenciaram na constru¢cdo de complexos
ligados as imagens culturalmente relacionadas as entidades, que filtrariam e dariam
mais familiaridade as imagens arquetipicas, além de trazer um continente que
indicaria uma maneira prépria daquela entidade se portar durante a incorporacéo.
Isto aconteceria devido a capacidade de assimilacdo dos conteudos inconscientes
ser facilitada pelos rituais e sua organizacdo, bem como pelo entendimento da

incorporagao como tendo conotagao positiva, como trabalho caritativo.
4, Incorporacdo: patologia ou saude?

Uma discussao da psicologia da religido, central para nossa comunicacgao, é a
diferenciacdo entre estados de consciéncia miticos e patoldgicos. Nas ciéncias da
saude, encontramos varios tedéricos que aproximam fendmenos medilnicos a
patologias psiquicas. Zunino (2011, p. 101) afirma que “para a ciéncia médica, esse
tipo de éxtases ndo € mais que um estado hipnético induzido e imitado, que beira a
supersticdo e que pode manifestar-se no corpo através da degeneracdo e da
histeria” E possivel perceber algumas semelhancas nas descricdes de fendmenos

mediunicos com as descrigcdes de dissociacdes histéricas e surtos esquizofrénicos.
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Um primeiro entendimento nessa direcdo diz que os fenbmenos mediunicos séo
sintomas de dissociacdo. Almeida (2004) faz uma leitura de Janet (1889 in
ALMEIDA, 2004) onde dissociagao € a “perda da unidade de funcionamento da
personalidade humana, com desprendimento de uma parcela autbnoma que
originaria diversos automatismos motores ou sensoriais fora de um controle
consciente”. Esta visdo patologizante tem sido questionada por autores diversos,
como Almeida (2004), Grof e Grof (1990) e Roese (2014), que afirmam que a
dissociacao e outras experiéncias miticas sO sédo patoldgicas em alguns casos, em
outros sédo fenbmenos que podem estar a servico de uma melhor estruturacdo do
ego e ndo de uma perda de unidade.

Wapnick (1997) propde trés caracteristicas que diferenciariam os fendmenos
mediunicos (misticos) dos fendmenos esquizofrénicos (patoldgicos). Primeiro, o fato
d médium controlar a entrada e a saida do estado ndo usual de consciéncia (transe)
engquanto o esquizofrénico ndo tem esse controle (no surto); segundo, a tendéncia
do médium de se aproximar das outras pessoas e de melhor se adequar a vida em
comunidade, enquanto o esquizofrénico tende ao afastamento e a inadequacao;
terceiro, a percep¢do subjetiva do médium de voltar do estado ndo usual de
consciéncia melhor do que entrou enquanto o esquizofrénico percebe sequelas e
sente culpa apdés voltar do surto.

Jung também apresenta diferenciacbes desse tipo, afirmando que nos
estados patoldgicos, os contatos com os simbolos dos inconscientes fragmentam o
ego, enquanto nos estados saudaveis, esses mesmos simbolos auxiliam e
promovem saude através da funcdo transcendente da psique. Esta compensacéo
ocorre quando o0 ego consegue acessar simbolos inconscientes dotados de numem,
energia psiquica e se modifica através da assimilacdo desses simbolos. A
assimilacdo da energia numinosa necessita de um continente, de uma situacao
ambiental e interna em que a confiangca em seu préprio potencial e nos interlocutores
permita um contato que ndo negue e nem apresse a elaboragdo simbdlica. Nas
religibes mediunicas, os estados de transe religioso acabam por facilitar o contato

com os inconscientes, a medida que rebaixam o funcionamento egoico.
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Conclusao

A teoria junguiana tem sido comumente utilizada na compreensao de
fendmenos religiosos, tanto pela importancia do tema na teoria de Jung quanto por
apresentar uma visdo ndo maniqueista das religides. O autor percebe ligacdes da
religido com saude, mas também com patologia psiquica.

A possibilidade dos simbolos religiosos constelarem energias e promoverem a
compensacdo de unilateralidades dos individuos e da cultura € importante
ferramenta para pensar a manutencdo da importancia da religido entre os sujeitos
inseridos em sociedades onde a cultura tecnocientifica prevalece, como acontece no
ocidente.

Entretanto, para que essa compensacao aconteca, é importante um ambiente
externo e interno de confiangca nos interlocutores e de uma organizacdo das
vivéncias, como acontece em rituais religiosos organizados, que auxilie na
contencédo das energias numinosas consteladas pelos simbolos religiosos.

Nas religides mediunicas, onde o contato com o inconsciente é facilitado pelo
transe, 0s aspectos compensatorios ou desagregadores aparecem de forma ainda

mais contundente.
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Antropologia do imaginario: reflexdes e possiveis interfaces com as
teorias dareligido

Alexandre Sugamosto e Silva®
Resumo

A presente comunicacdo propde-se a apresentar algumas reflexdes sobre a
Antropologia do Imaginario, conforme as linhas norteadoras do filésofo francés
Gilbert Durand. Por meio de uma sistematizacao figurativa constelada em enxames
de imagens, a antropologia durandiana apresenta diversos desafios teoricos e
apontamentos paradigmaticos, que podem ser bastante Uteis para se pensar o
fendbmeno religioso. Portanto, ainda que a antropologia do imaginario nao seja
exatamente uma teoria da religido, ela pode funcionar como uma espécie de meta-
teoria que abarca diversas areas do conhecimento humano: hermenéutica das
religides, psicanalise, mitologia e arte. Para cumprir a tarefa proposta, serdo
explicitadas as significacdes que Gilbert Durand da aos termos scheme, arquétipo,
simbolo e mito e também serd demonstrado o funcionamento das leis, bem como de
suas contrarreacdes intelectuais, formativas explicitadas pelo pensador e fil6sofo
francés em sua obra magna Estruturas Antropoldgicas do Imaginario. As reflexdes
apresentadas também levardo em conta os resultados provisérios de aplicacéo
metodoldgica da antropologia do imaginario em pesquisas de ciéncias da religido e

literatura.

Palavras-chave: Gilbert Durand. Teoria do imaginario. Simbolo. Mito. Linguagem
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Introducéo

O antropologo e filosofo francés Gilbert Durand (1921-2012) foi um dos
responsaveis por uma significativa mudanca no espirito dos estudos em Ciéncias
Humanas, durante o século XX. Em 1960, o filésofo publicou seu livro fundamental
Les Structures Anthropologiques de L’Imaginaire, na tentativa de animar um novo
espirito antropolégico (DURAND, 2008) no estudo das imagens. Frequentador do
Circulo de Eranos, Durand desenvolveu uma das linhas de trabalho da
Hermenéutica Simbdlica e fundou, em 1966, o primeiro Centro de Pesquisas do
Imaginario (também conhecido como Escola de Grenobles).

Em seu importante estudo sobre os conhecimentos rejeitados pela academia
tradicional, Wouter Hanegraaf (HANEGRAAF, 2013) menciona, ainda que de
maneira critica, a influéncia central de Eranos no desenvolvimento historico de
algumas novas disciplinas humanas. O proprio Gilbert Durand destaca que o
contexto intelectual que possibiltou a construcdo tedrica das estruturas
antropolégicas do imaginario deve-se, predominantemente, as contribuicbes da
psicandlise de Freud, da antropologia cultural de Lévi-Strauss, da filosofia
hermenéutica de Cassirer, da psicologia analitica de Jung e da fenomenologia do
imaginério de Bachelard (DURAND, 2002).

Para estabelecer seu projeto antropolégico, Durand delineou quatro principios
epistemologicos norteadores (DUTRA BAY, 2011): a ndo metricidade enfatiza os
fatores qualitativos do conhecimento e aqueles elementos ndo passiveis de
quantificacdo. A néo causalidade é a ideia de que ndo ha uma Unica objetividade,
mas diversos niveis estratégicos para entender a realidade. Com isso, ha também
uma rejeicdo da ideia de tempo absoluto e linear. O ndo agnosticismo entendido
como unido entre fendbmeno e nimeno.

As ciéncias humanas, nesse caso, sao privilegiadas e nao prejudicadas, pois
tém o homem como sujeito e objeto de suas pesquisas. A ndo dualidade, em
contraposi¢cado ao principio aristotélico do tertio excluso. Superar as contradi¢des,
mas manté-las vivas por meio de um pluralismo coerente. Tais principios sao, de
certa forma, herdados de Gaston Bachelard e seu espirito do Nao, pois 0s enganos
vitais podem ser mais verdadeiros e validos do que as verdades mortais. Esses

ordenadores também aproximam a filosofia durandiana de pensadores como
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Lupasco e Nicolescu e suas teses sobre o terceiro incluido, revisdo da légica formal
e transdisciplinariedade e pensamento complexo (DURAND, 2002).

Longe de ser um residuo de um déficit programatico, o imaginario apareceu-
nos ao longo de estudo como a marca de uma vocacgao ontolégica. Longe
de ser o epifenbmeno passivo, aniquilagdo ou va contemplacdo de um
passado terminado, o imaginario ndo s6 se manifestou como uma atividade
gue transforma o mundo, como imaginacao criadora, mas sobretudo como
transformacdo eufémica do mundo, como intellectus sanctus, como
ordenanca do ser as ordens do melhor. (DURAND, 2002, p. 437).

1. Terminologia

Para Durand, a consciéncia humana tem duas formas basicas de apreender a
realidade (DURAND, 1993): a primeira € a captura direta da realidade e a outra € a
percepcdo indireta e deformativa que cria as imagens. Dessa forma, o pensador
francés prefere falar em imaginario e ndo em simbolismo, pois para ele todo simbolo
seria uma maneira de expressar o imaginario. Dado que esquematico e indireto, o
povoamento do imaginario deve ser estudado por meio um estruturalismo figurativo
ou arquetipologia geral da linguagem imagética.

Segundo Arneide Cemin (1998), Gilbert Durand compreende o Imaginario
como "o conjunto das imagens e das relacdes de imagens que constituem o capital
do homo sapiens. De sua coleta de imagens, ele retira uma série de conjuntos
constituidos em torno de nucleos organizadores (constelacdes e arquétipos)”.

Em seu estudo fulcral sobre a obra durandiana, Danielle Rocha Pitta (2005)
apresenta um quadro esquematico da terminologia utilizada em As Estruturas
Antropoldgicas do Imaginario. Para Durand, o scheme € anterior a imagem e
representa tendéncia geral dos gestos do homem e da natureza. Por exemplo: a
verticalidade da postura humana (subida e divisdo), os gestos de engolir, os de
aconchego e intimidade. Os schémes, por sua vez, estdo organizados em dois

regimes: Diurno e Noturno.

O Regime Diurno tem a ver com a dominante postural, a tecnologia das
armas, a sociologia do soberano, mago e guerreiro, 0s rituais de elevagéo e
de purificacdo; o Regime noturno subdivide-se nas dominantes digestivas e
ciclicas, a primeira, subsumindo as técnicas do continente e do habitat, os
valores alimentares e digestivos, a sociologia matriarcal e alimentadora, a
segunda agrupando as técnicas do ciclo do calendario agricola e da
indastria téxtil, os simbolos naturais e artificiais do retorno, os mitos e os
dramas astrobiologicos (DURAND, 1997, p. 58).
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Ja o arquétipo, usado em um sentido diferente daquele esquematizado por
Jung, é a representacdo dos schémes e um ponto de jungdo entre 0 imaginario e 0s
processos racionais (PITTA, 2005). O simbolo € um signo concreto que evoca algum
aspecto preciso por meio de uma densidade semantica especifica e 0 mito um
sistema dindmico de simbolos, arquétipos e schemes que se apresenta na historia.
E, para Durand, o inicio da racionalizacdo — relato fundante da cultura, fornecendo
modelos de comportamento e atuacdo. Uma filha de Maria e uma filha de lemanja
nao tem a mesma Vvisdo nem 0 mesmo comportamento, participam, no entanto, da
imagem arquetipica da Grande Mae. Aqui ja vislumbramos, portanto, um elo de
ligacdo com a teoria religiosa. Desse modo, Durand comeca a vislumbrar a
necessidade de uma metodologia, um trabalho tedérico e cientificamente orientado

para lidar com as manifesta¢des miticas na historia.

Para a mitodologia de Durand, o imagindrio é a referéncia ultima de toda a
produ¢cdo humana através de sua manifestacdo discursiva, o mito, e
defende que o pensamento humano se move segundo quadros miticos. Ou
seja, para este autor em todas as épocas ou sociedades existem mitos
subjacentes que orientam e modelam a vida humana. O propdésito do
trabalho do cientista é justamente desvelar os grandes mitos diretivos, isto
€, agueles responsaveis pela dindmica social ou pelas producfes
individuais representativas do imaginario cultural, no tempo e no espaco.
(NEVES, 2001).

2. Literatura e religido

Em seus textos, Gilbert Durand esclarece que ha uma espécie de guerra
continua contra as imagens e os poderes do imaginario. Segundo ele, a literatura foi
responsavel por estabelecer trés importantissimas barreiras na luta contra os
iconoclastas: o romantismo, o simbolismo e o surrealismo (h4, inclusive, uma
epigrafe de André Breton no prefacio de As Estruturas Antropoldgicas do
Imaginario). Sendo assim, Durand propde uma espécie de técnica para encontrar o

nacleo mitolégico que reanima o corpo imagético da humanidade.

A Mitocritica € um método de critica de texto literario, de estilo de um
conjunto textual de uma época ou de um determinado autor que pde a
descoberto um nucleo mitico, uma narrativa fundamentadora e o (s) mito (s)
gue atua por detras dela. Ela desvela, um nivel de compreensao maior que se
alinha com os grandes mitos classicos.

Durand estabelece trés momentos para a identificacdo dos mitemas e do mito
diretivo do texto cultural: 1°) um levantamento dos elementos que se repetem
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de forma obsessiva e significativa na narrativa e que sdo as sincronias
miticas ou alinhamentos da obra; 2°) Charles Mauron - um exame do contexto
em que aparecem, das situacdes e da combinatéria das situacdes,
personagens e cenarios, etc.; 3°) a apreenséo das diferentes direcdes do mito
(diacronia) e das correlacdes de uma tal direcdo de um tal mito com as de
outros mitos de uma época ou um espaco cultural determinados. (NEVES,
2001, p. [?]).

Ai encontramos, mais uma vez, 0 nexo com 0s elementos da linguagem
religiosa; afinal, de um modo geral as religibes se valem de um arcabouco
imagético e mitico para estabelecer sua doutrina, seus credos e seus rituais. As
epifanias cosmologicas, por exemplo, sdo percebidas e assimiladas dentro de
grandes esquemas tipoldgicos- como, por exemplo, o da coincidentia oppositorum-
gue operam uma espécie de mediacdo entre o numeno e o fenbmeno (ELIADE,
1998).

A poesia, a histéria, assim como a mitologia ou a religido, ndo escapam ao
grande esquema ciclico da conciliagdo dos contrarios. A repeticdo temporal,
0 exorcismo do tempo, tornou-se possivel pela mediagdo dos contrarios, e é
0 mesmo esquema mitico que subentende o otimismo romantico e o ritual
lunar das divindades androginas. (DURAND, 2002, p. 294).

Concluséao

Embora Gilbert Durand ndo tenha desenvolvido uma teoria especifica da
religido, o contato proficuo que teve com os pensadores de Eranos — Corbin, Eliade,
Scholem, Jung — demonstra que sua concepc¢ao de imaginario e, sendo uma teoria
de campo amplo, também pode ser aplicada no estudo das ciéncias da linguagem
religiosa. Ademais, em sua obra principal, Durand se vale a todo momento de
elementos extraido da histéria religiosa em seus aspectos iconogréficos e
esquematicos.

A mitolodogia durandiana, por seu turno, propde a pregnancia mitica nos atos
e criagdes humanas, pois “Orfeu continua a ser Orfeu, mesmo que Euridice se
transforme numa bicicleta” (DURAND, 2002).

A tenséo dialética do imaginario, dos planos materiais e espirituais, pode ser
encontrada em todas as religides. O simbolo, na procura de uma dindmica de
sentido e mediacéo entre o eterno e o temporal, reconduz a transcendéncia e abre-

se como teofania.
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A nocdao de espiritualidade enquanto experiéncia ética: uma abordagem a
partir da filosofia da religido

Ana Claudia Archanjo Veloso Rocha’
Resumo

Como tema de nossa comunicacdo, pretendemos apresentar parte de nossa
pesquisa a qual estamos desenvolvendo em nosso curso de doutorado. A nossa
proposta de pensar acerca do termo da espiritualidade, da-se a partir de uma
perspectiva filoséfica da religido. A nocdo estd relacionada a esfera religiosa. As
ideias associadas ao termo nos ddo um direcionamento sob o significado do mesmo.
Nas pesquisas realizadas, percebemos que o termo, apesar de possuir forte ligacéo
com a esfera do Cristianismo, ndo se apresenta em suas possibilidades de sentido.
Assim, abordaremos o tema da espiritualidade, a partir da filosofia da religido. Nesse
aspecto, a nocao de espiritualidade devera ser observada, enquanto uma realidade
gue existe para além do mundo e que estd em comunhédo e profundidade com a
vida, com o mundo sub specie aeterni e com a experiéncia mistica e ética. Para
fundamentar nossa comunicacdo, nosso entendimento de ética dar-se-a a partir do
pensamento de Ludwig Wittgenstein, em especial, dos escritos filosoéficos da
primeira fase. Ressaltamos que a abordagem ética serd como via de sustentacao
para a nocao de espiritualidade a qual entendemos ser viavel. Nossos objetivos em
relacdo ao texto serdo: a) apresentar nocdes e critérios de classificacdo do termo
espiritualidade; b) Aproximacdo da nocdo de espiritualidade enquanto experiéncia
ética; c) Espiritualidade enquanto condicdo humana. Estes serdo os elementos a

serem apresentados.

Palavras-chave: Condicdo humana. Espiritualidade. Etica. Filosofia da religi&o.

Wittgenstein.
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Introducéo

O tema que pretendemos abordar no desenvolvimento deste texto vem sendo
pesquisado em nossa contemporaneidade, a questdo da Espiritualidade. Este nos
chama a atencao, tendo em vista as possibilidades por ser capaz de se relacionar
com as questbes mais profundas da humanidade. Seja pelo viés religioso ou
enguanto uma caracteristica essencial do humano.

No primeiro momento do nosso texto, tentaremos trazer algumas das
compreensdes do termo “espiritualidade”. A saber, um breve histérico acerca do
termo. Entendemos que esta abordagem nos auxiliara com maior precisdo para o
entendimento que temos do termo.

O segundo aspecto da nossa comunicacdo serd a demonstracdo de que a
nocao de espiritualidade pode ser muito préxima de uma experiéncia ética. Assim,
desenvolveremos a questédo da ética. Para tanto, nessa trilha de pensamento, a qual
entendemos ser possivel, tentaremos trazer a perspectiva do filosofo austriaco
Ludwig Wittgenstein.

O filésofo austriaco, considerado contemporaneo, aborda a questdo da ética
através do termo transcendental. Para melhor compreenséo, sera preciso recorrer
aos textos do pensador para que possamos esclarecer em que sentido a ética é
transcendental. Além desta perspectiva, o filésofo nos orientard para a compreenséo
da ética enquanto participe da esfera mistica. Este sera o terceiro ponto abordado

€m Nnosso texto.

1. Nocdes e critérios de classificacdo acerca do termo “espiritualidade”

A proposta deste trabalho ndo € elaborar ou elencar as inumeras
compreensdes que constituem o fendmeno plural da espiritualidade. Assim, nao
temos a pretensao de alcancar uma definicdo para 0 mesmo, mas somente discorrer
algumas consideracfes de cunho filosofico que nos auxiliam a pensar no respectivo
fenébmeno.

Sabemos que o termo possui em sua esséncia uma co-formagcdo com o
religioso. O vinculo estreita-se, sobretudo, quando h& a associacdo com o

Cristianismo e, sobretudo, com as ordens religiosas. Esta € uma via de
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entendimento de importancia relevante, no entanto, ressaltamos ndo ser a Unica e
nem a que adotaremos.

Pelo Dicionario de Espiritualidade, no vocabulo do proprio termo,
encontramos sete critérios de classificagéo, séo eles: 1. Etnico-geogréfico (oriental e
ocidental, francesa, espanhola, etc.), 2. Doutrinal ou segundo as verdades de fé
preferidas (trinitarias, pentecostal, etc.), 3. Acético pratico ou segundo as virtudes
preferidas ensinadas e praticadas particularmente (da caridade, humildade, pobreza,
etc.), 4. Antropologico ou psicoldgico (intelectualista ou especulativa, afetiva ou
pratica), 5. Dos estados e das profissdes (laical, prebisterial e religiosa; dos médicos,
professores, literatos, etc.), 6. Historico cronolégico (paleocristd, medieval, moderna,
renascentista, barroca, contemporanea), 7. Dos grandes fundadores de Ordens ou
Congregacbes religiosas (brasiliana, agostiniana, beneditina, inaciana etc).
(ANCILLI, 2012, p. 898).

Na mesma obra e no mesmo vocabulo, ha sinbnimos do termo, os quais
entendemos ser 0s mais proximos da nossa compreensdo e da forma que
abordaremos a nossa compreensao: modo ou modalidade, orientacdo, mentalidade,
rumo, atitude, forma ou norma de vida e experiéncia. (ANCILLI, 2012, p. 896).

Segundo Ancilli, a catalogacdo dos critérios de espiritualidade, embora
possivel, com excecdo do sétimo e Ultimo critério!, ndo é facil de definir ou
conceituar, haja vista a pluralidade de cada via. O aspecto de ser um fendmeno
multifacetado é o elemento que acentua nossa busca pela compreensdo. Assim,
tendo em vista os critérios 3, 4 e 5, além dos termos que se aproximam,
compreendemos que had um elemento que os perpasse e alinhave, este é a ética.

Nesse aspecto, observemos que as especificas espiritualidades
correspondem a “razao de ser’, sendo a metafisica proxima da vida e da histéria
(ANCILLI, 2012, p. 899). Eis aqui, 0 embrido do ideal de perfei¢cao ética, na nocao de
espiritualidade, que se alcanca por caminhos diferentes. Esta é a vertente do
fendmeno da espiritualidade, que entendemos ser possivel de trabalhar.

Assim, a expressao “perfeicdo ética” deve ser assimilada com o ideal dos
valores morais, 0s quais culminam na ideia do bem absoluto. Embora, esta forma de
espiritualidade esteja relacionada ao aspecto mais profundo do humano, ha

resquicios — os quais nao negamos e que 0os mesmos nao ‘destroem’ a vertente de

%330 os Gnicos documentaveis e catalogavesis.

29



| TEORIAS DA RELIGIAO | |

espiritualidade a qual estamos nos propondo trabalhar — imbricados na esséncia do
termo, da proposta do agir do Cristo ou de outros lideres que expressaram atraves
de suas acOes elevada consciéncia moral.

A consciéncia moral € em muitos aspectos, uma direcdo que nutre a
qgualidade mais profunda do humano, a que busca o sentido da vida e da experiéncia
humana, a qual chamamos de espiritualidade.

Por esta via, a espiritualidade, enquanto relacionada ao ideal de consciéncia
moral, pode ser perfeitamente compreendida como experiéncia ética.

Entendemos que o termo espiritualidade, por si, seria suficiente, no entanto o
fendmeno plurifacetado exige-nos uma denominacdo mais adequada. Ainda em fase
de pesquisa, mas utilizaremos a terminologia “espiritualidade laica”. Nesta
entendemos que a nocdo de espiritualidade est4d desvinculada de ordens ou
doutrinas religiosas, enquanto instituicoes.

Mas, a exemplo do proprio agir moral do Cristo, sua denominacdo nao se
restringe a denominacdes religiosas. Assim, a propria nocao de espiritualidade,
ainda que relacionada a religibes ou que estabeleca uma conexdo com a
religiosidade ndo se restringe as mesmas. Destarte, podemos compreender como
uma proposta ética. Isto porque, de certa forma, regula e orienta a acdo humana,

levando em consideracéo o cuidado para com a vida.
2. Espiritualidade, enquanto condicdo humana

Sobre a nocdo de espiritualidade enquanto condicdo humana,
compreendemos o sentimento da espiritualidade sem adeséo ou vinculo do sujeito
com crengca ou instituicdo religiosa. Aproximamos a referida expressao ao
pensamento religioso desvinculado da atitude confessional.

Segundo Maria Corbi, autor da obra Para uma espiritualidade leiga: sem
crenca, sem religides, sem deuses, a espiritualidade n&o tem por objetivo justificar
0S mistérios acerca da existéncia, da vida e da morte ou ainda explicar problemas

metafisicos. Vejamos a seguinte afirmacéo do autor:

A espiritualidade € liberdade de toda forma e de toda férma... A experiéncia
espiritual é liberdade completa, € o fim de qualquer submissdo. O poder
auténtico da espiritualidade vem de sua profundidade.... Tudo nasce de
dentro e se apoia na propria interioridade e na propria autonomia, mas a
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base da prépria e total autonomia, da iniciativa, da criatividade e da
liberdade radical € a experiéncia, em nés mesmos, da grande dimensao do
existir. (CORBI, 2010, p. 169).

A compreensao de Corbi para a espiritualidade muito nos orienta, quando o
autor apresenta que esta é a grande dimensdo do existir. Salientamos que esta
perspectiva do existir estd na esfera do humano, proporcionando buscar o seu
sentido da vida, entendendo que € nas proprias relagbes que a vida encontra seu
valor, assim, acreditamos que talvez as dimensdes das vivéncias cristas se facam
mais latentes no agir moral do que dos ensinamentos evangélicos
institucionalizados.

Faustino Teixeira, pesquisador das Ciéncias da Religido, em seu capitulo de
livro, intitulado “O potencial libertador da espiritualidade e da experiéncia religiosa”,

diz que:

A espiritualidade ndo é algo que ocorre para além da esfera do humano,
mas algo que toca em profundidade sua vida e experiéncia. A
espiritualidade traduz a for¢a de uma presenga que escapa a percepgéo do
humano, mas ao mesmo tempo provoca no sujeito o exercicio de percorrer
e captar esse sentido onipresente. Dai se pode falar em experiéncia
espiritual enquanto movimento e busca do sentido radical que habita a
realidade. (TEIXEIRA, 2005, p. 15).

A reflexdo de Teixeira nos faz observar que a nocéo de espiritualidade esta
contida na experiéncia do humano, nas acdes e relacionamentos estabelecidos e
simultaneamente em sua individualidade mais intima e profunda. E uma experiéncia
gue realiza 0 movimento do si para si e, a0 mesmo tempo, uma necessidade para
experimentar um cuidado com o outro. Em ambos 0s casos, ha um principio de
transcendéncia, que a nosso ver, hao supera a imanéncia. Desse modo, permanece
na dimensdo mais profunda do ser humano. Uma imersdo na dimenséo do siléncio
gue expressa o sentido da vida.

Segundo Saroglou (2003), ha dois pontos especificos, no que tange a
guestdo da espiritualidade, que podemos identificar enquanto surgidos de uma
dimensdo humana e simultaneamente ética: 1. A espiritualidade enquanto busca de
sentido; 2. Valores associados com a espiritualidade.

Para o primeiro aspecto, Saroglou destaca que ha crenca na “existéncia de
um sentido e de uma finalidade da vida individual e do mundo”. Este sentido esta
relacionado com um principio de transcendéncia. Este, por sua vez, relaciona-se, a
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Nosso ver, com as questdes éticas, as quais buscam o sentido da vida. E, nesse
caminho, compreendemos o0 segundo ponto supracitado, ou seja, os valores. Assim,
a perspectiva do cuidado, seja do individuo para consigo mesmo ou relacionado ao
outro, faz-se presente como um modelo ético. Um cuidado com o outro que partilha
da minha existéncia.

Tendo em vista tais colocacdes, podemos entender que a nocao de
espiritualidade estabelece em sua esséncia um vinculo necessario com as questdes

éticas.
3. Aproximacéao da nocao de espiritualidade enquanto experiéncia ética

A nocdo de espiritualidade com a qual pretendemos trabalhar, conforme
apresentamos anteriormente, esta relacionada as seguintes caracteristicas: uma
transcendéncia que ndo supera a imanéncia, ética, dimensdo profunda do ser
humano, experiéncia mistica, siléncio.

Buscando alinhavar as caracteristicas mais marcantes da nocdo de
espiritualidade, observamos que a experiéncia ética abrange todas as demais.
Nesse aspecto, buscaremos o auxilio da filosofia do fildsofo contemporaneo,
austriaco, Ludwig Wittgenstein.

Nosso embasamento para a ética nos aproxima da compreensdo deste
filésofo, assim, entendemos ser pertinente demonstrar as caracteristicas da mesma,
haja vista ndo haver definicdo de ética nos escritos do filésofo.

Apontaremos as caracteristicas de maneira breve, a partir do filésofo
Wittgenstein. A ética esta relacionada com dois aspectos fundamentais: o0 mundo
sub specie aeterni e o sentido da vida. Ambos estdo na esfera do que o filésofo
denomina de transcendental’. O primeiro aspecto, segundo Wittgenstein é: “A
contemplacdo do mundo sub specie aeterni é a sua contemplacdo como um todo
limitado. Mistico é sentir o mundo como um todo limitado” (WITTGENSTEIN, 2008,
aforismo 6.45). Vejamos que, perceber o mundo como um todo limitado (sub specie

aeterni) é o que Wittgenstein entende por transcender o mundo para além dos fatos.

® O termo transcendental, em Wittgenstein, possui uma vasta discussdo entre os pesquisadores do
filosofo. No entanto, ndo é nossa intengdo levantar tais questionamentos nesta comunicagdo. Como
forma de esclarecimento do termo e de onde retiramos nossa compreensdo do mesmo, sugerimos a
obra Iniciagdo ao Siléncio, de Paulo Roberto Margutti Pinto, vide referéncias bibliogréficas.
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Os fatos sdo os elementos que podem ser pensados e, portanto, ditos, porque
possuem um contetido descritivo®. Acompanhando a compreenséo do filésofo, o
transcender ndo ultrapassa o limite do mundo, trata-se uma espécie de percepcoes
que surgem dos elementos que se situam na esfera do mistico. O @mbito do mistico
se refere aquilo que ha de mais importante: o inefavel que se mostra que, por
conseguinte, é indizivel. E justamente nesta esfera que a ética esta situada. O
sentido da vida € uma forma de experiéncia da prépria vida que mostra ao individuo,
aquilo Ihe é mais importante, por isso, € uma experiéncia pessoal, intransferivel e
necessariamente indizivel.

A esfera ética é parte constituinte do mistico, ou seja, do sentimento do
mundo como um todo limitado. A experiéncia ética, em Wittgenstein, somente pode
acontecer através do que o filésofo chama de experiéncia mistica. Esta € uma
atividade que mostra ao individuo a contemplacdo do mundo em sua totalidade
limitada, ndo na complexidade do todo, mas no vislumbrar de partes. Esta
experiéncia, simplesmente acontece, queremos expressar que ndo € do dominio da
vontade do individuo, mas de algo maior que transcende o mundo, porém limita-se a
ele. Um verdadeiro paradigma no pensamento do filésofo.

O sujeito transcendental, chamado por Wittgenstein de eu metafisico, € a
Gnica parte do ser capaz de ver o mundo como totalidade limitada. O ponto de
intersecé@o entre 0 mundo e o mistico é o sujeito transcendental. Neste caso ndo ha
transcendéncia, mas sim imanéncia.

Embora os fundamentos éticos ndo se esgotem de maneira tdo sucinta,
retomaremos o tema principal. E o ponto que entendemos facultar a aproximacéo da
experiéncia ética com a espiritualidade; da forma como a concebemos € justamente
a imanéncia da experiéncia ética.

Como a experiéncia ética relaciona-se a espiritualidade enquanto condicdo
humana e de aspecto imanente? O sentimento da espiritualidade vai se mostrando
como verdadeira experiéncia ética. E nessa forma de experiéncia que o sentido da
vida se estabelece e se aproxima do autoconhecimento, por estar na dimenséo

profunda do individuo.

* Atentemo-nos para o objeto norteador do pensamento de Wittgenstein, a saber, a linguagem.
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O sentido da vida esta em conexdo direta com a espiritualidade do
autoconhecimento. Vejamos a seguinte declaracédo do filésofo, datada de 11 junho
de 1916:

Que sei eu acerca de Deus e da finalidade da vida?

Sei que o0 mundo existe.

Que estou nele como o0 meu olho no seu campo visual.

Que algo nele é problematico, a que chamamos o seu sentido.

Que este sentido nédo reside nele, mas fora dele.

Que a vida é o mundo.

Que a minha vontade penetra 0 mundo.

Que a minha vontade é boa ou ma.

Que, portanto, o bem e o mal se conectam, de algum modo, com o sentido
do mundo.

Ao sentido da vida, isto €, ao sentido do mundo, podemos chamar Deus.

E a metafora de Deus como pai esta a isso ligada.

Orar é pensar no sentido da vida.

N&o posso dirigir os acontecimentos do mundo segundo a minha vontade,
sou totalmente impotente.

Posso apenas tornar-me independente do mundo — e assim, de certo modo,

dominé-lo — ao renunciar a uma influéncia sobre os acontecimentos.
(WITTGENSTEIN, 1998, p. 108).

As proposicdes do fildsofo partem de suas reflexées, ndo sédo confessionais
ou ligadas a doutrinas religiosas. O que ele esta buscando é o sentido da vida que
esta na esfera transcendental, portanto busca perceber o mundo como uma
totalidade. Assim, afirma que “a vida € o mundo”. A vida esta na compreensao da
totalidade do mundo. Nesta percepcao, esta busca pelo sentido, que é a ética do
filésofo, em nosso entendimento, fundamenta-se pela busca do sentido da existéncia
na prépria existéncia sem vinculo com o religioso, portanto fundamenta-se em uma
espiritualidade nao religiosa. E este fundamento que Wittgenstein utiliza em sua

busca pelo sentido da vida, quando define a esfera mistica como lugar do ético.
Concluséo

Em processo de analise da obra filoséfica de Wittgenstein, especialmente no
ambito da ética, percebemos que a espiritualidade laica esta relacionada ao mistico.
Assim, a espiritualidade n&o religiosa se constitui através dos termos considerados
sem sentido, por ndo serem passiveis de descri¢do, ja que ndo pertencem ao ambito
do discurso racional, deixando transparecer uma espiritualidade desvinculada da

religiosidade.
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Assim, a partir dos pensamentos de Wittgenstein, acreditamos ser possivel
tracar um caminho que demonstre a constituicio de uma espiritualidade né&o
religiosa, uma vez que, para o autor, a dimenséo ética do sentido da vida somente
pode ser alcancada apds uma experiéncia mistica. Esta pode acontecer das
maneiras mais diversas, ndo estando estritamente relacionada ao institucionalmente
configurado como religioso.

Assim, nossa consideracédo final transita pelo viés de que a espiritualidade
laica € uma forma de experiéncia ética. Experiéncia profunda e vivificante do

humano que se da por meio de uma experiéncia mistica.
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Religidao como constructo social: a contemporaneidade da teoria de religido de
Emile Durkheim, sua aplicabilidade para o estudo da religido espirita brasileira
e possivel contribuicdo para o dialogo inter-religioso

Ant6nio Carlos Coelho’
Resumo

As transformacdes pelas quais vem passando o campo religioso brasileiro nos
conduz ao reconhecimento da extraordinaria complexidade do universo na qual
estdo inseridas as crengas brasileiras. Dentro da cosmoviséo religiosa brasileira,
herdeira de uma babel étnico-cultural, entende-se ser a religido um produto cultural
cuja evolucdo e origem podem ser contextualizadas pelo estudo histérico. O
presente estudo visa inicialmente entender o discurso espirita brasileiro que o
caracteriza como Religido e, posteriormente, como este entendimento pode
contribuir para o dialogo inter-religioso. Alicercada na Teoria das Religides, este
artigo aborda as questdes tedrico-metodolégicas envolvidas na compreensdo do
fendbmeno espirita a partir do carater analitico-bibliogréfico, revisitando a definicao de
Religido apresentada por Emile Durkheim, objetivando uma analise por meio da qual
se possa definir a aplicacdo do conceito “Religidao” para o Espiritismo Brasileiro.
Como ato continuo, é imperioso entender o lugar do Espiritismo dentro do pluralismo
religioso brasileiro, baseado no seu discurso mediador, apresentando-se como um
caminho que promove encontros entre individuos, tornando-se, deste modo, um elo
de integracdo entre pessoas e religides. Portanto, as contribuicbes advindas da
Teoria da Religido permitem analisar o fenbmeno espirita e seus desdobramentos

dentro da cosmovisao religiosa brasileira.

Palavras-chave: Religido. Espiritismo. Dialogo.

Introducéo

O estudo sobre religido, a partir da proposta de Emile Durkheim, nos

possibilita analisar as relagdes sociais manifestadas pela humanidade e assim

! Mestre em Ciéncias da Religido pelo PPGCR da PUC Minas. E-mail: coelhomil@hotmail.com
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observar a religido e entender a natureza desse fendmeno e sua importancia para a
vida social. A fim de conseguir este éxito, o presente trabalho sera divido em trés
topicos em que se buscara entender a razdo social como um produto da cultura
humana; como este pensamento religioso possibilita a construcdo de uma ordem
social e como este constructo social permite o surgimento no Brasil de uma religido

espirita.

1. A razao social da religido para a humanidade: religido um produto

cultural

Ao se pretender estudar religido, deve-se ter consciéncia de que este
conteudo também se insere em diferentes tempos e lugares, constituindo um
conjunto coerente em que todos os elementos estdo em estreita relacdo uns com os
outros. Neste sentido, pode-se apreender que a religido e o seu fendbmeno tem um
vinculo com a cultura e a tradicdo de um povo. Dessa forma, o pesquisador que tem
como objeto de estudo o pensamento religioso e suas derivacdes tem que
considerar a relacédo direta entre social e a religido.

Religido, como afirma Hoch (2010, p. 30), é “mais do que apenas som e
fumaca — € uma realidade social, um processo de comunicacao especifico que cria
realidade e ganha forma real através de atos sociais”, ela vai para além do encontro
vivencial do Ser com a realidade sagrada. Neste sentido, a religido se insere aos
bens culturais como uma parte estimada daquilo que a humanidade edificou na sua
caminhada, sendo assim, antes de tudo, uma forma social da vida humana.

Nenhuma religido jamais foi totalmente independente da cultura dos povos e
épocas a qual pertencia, como percebe Huizinga (2010), deste modo, a acédo
humana como praxis tem na religido, uma forca que transforma a sua realidade
vivida. Como aponta Marx (2010, p. 50), “[...]a religiao ndo cria o homem, mas o
homem que cria a religido”. Neste processo em que a “religidao nao cria o homem,
mas o homem que cria a religido” se vé uma transformagéo, uma reconfiguragao ou
mesmo a decomposicao do sentido religioso, com o passar do tempo, estando em
um processo constante de mudanca, adaptando-se e assumindo contextos

socioculturais em que se insere.
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Para Durkheim (2003, p. 4), os seres humanos se sentiram obrigados a
conceber uma nocéo de religido, pois as necessidades da existéncia [...] obrigam a
todos, crentes e incrédulos, a representarem de alguma maneira as coisas do meio
das quais vivem, sobre as quais, a todo o momento, emitem juizos e que precisam
levar em conta em sua conduta.

Em suas analises Dukheim (1999) aponta que a religido € uma representacao
do social e que estas representacdes coletivas tem uma autoridade que atua sobre o
individuo, impondo-lhe um conjunto de crencas, sentimentos comuns, formando um
sistema ativo que funciona por si so.

E nesta perspectiva social de criar e/ou alicercar varios individuos
coletivamente a um determinado padréo, valor e crenca incluso em uma consciéncia
coletiva, valorizam uma orientacdo em que “[...] favorecem o estabelecimento de
uma disciplina moral entre os individuos, constituindo a fonte de um tipo de coeséo
social”. (MACHADO, 2003, p. 206).

Este fendbmeno coletivo, interligado pela religido, € compreendido como um
tipo psiquico da sociedade, que tem propriedades, categorias de existéncia e um
sentido proprio de existir e de se desenvolver, deste modo, a “consciéncia coletiva
toda a consciéncia social, isto é, se estende tdo longe quanto a vida psiquica da
sociedade”. (DURKHEIM, 1999, p. 50).

Portanto, se a consciéncia coletiva € a formadora de uma ampla consciéncia
ao se tratar da questao religiosa, como elemento constituinte dessa, a religido € um
fenbmeno humano que também se manifesta em uma cultura e em uma sociedade.
Assim, desaparece a contenda entre o “deus pagéo e o cristdo, pois diferenca é
apenas entre o homem ou o povo pagéo e o cristdo” que existe. (FEUERBACH,
2009, p. 29).

A racionalidade social da religido pela humanidade, tem na sua esséncia a
representacdo coletiva de uma sociedade. Esta necessidade de representacdo é
eterna, como se tem registrado no transcurso da histéria humana, em que o objeto
representado é transformado, passando a existir, a partir da perspectiva social novas
formas representativas e sagradas. Entdo, o fenbmeno religioso se apresenta como

ordenador as condutas sociais?
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2. O pensamento religioso como um sistema solidario de ordem social

A religido como sistema de representacdo tem como proposito produzir
sentimentos que sao compartilhados por seus membros, regulando a conduta
individual no ambiente social que os cerca. Salienta-se ainda que em sua atuacao
na esfera social, a religido lhe afianca ndo s6 um preceito de virtudes, mas torna-se
uma fonte catalizadora de atuacdo moral.

Ao realcar esta questao sobre os aspectos cognitivos das representacoes, ao
compreender Durkheim (2003), a ideia da sociedade é a alma da religido, a religido
perde as suas caracteristicas magicas, ndo sendo mais observadas como invencdes
de uma reflexdo incivilizada. Portanto, ndo se concebe, a luz dos textos de
Durkheim, uma relacdo direta entre sagrado e profano e sobrenatural e natural, pois
nem tudo que é sagrado é sobrenatural ou vice-versa.

A perda deste aspecto ilusionista, para Durkheim (2003), demonstra como
sdo ultrapassados, ao longo do tempo, estes elementos do processo de
classificacdo e de elaboracdo das representacdes sociais. Percebe-se entdo, que
estas elaboracdes representativas compdem uma universalidade que produze um
sentido e as forcas que elas representam estdo presentes nas mais variadas
formacdes sociais.

Dentro destas representacfes ndo ha que se afirmar a verdadeira ou falsa
religido, pois, a sua maneira, “todas respondem, ainda que de maneiras diferentes, a
determinadas condi¢cdes da vida humana” (DURKHEIM, 1999, p. 31) e, neste
sentido, as coisas sagradas sdo representacdes dessa vida social, representando
um universo de simbolos externos em uma realidade pluridimensional.

Enfim, para Durkheim (2003), as coisas sagradas sao aquelas cujas
representacbes sdo elaboradas pelas sociedades, abarcando, deste modo, toda
espécie de estados coletivos, de tradicbes e de emocdes comuns, ja as profanas,
sdo aquelas que cada um de nds constréi com dados de seus sentimentos e de sua
experiéncia pessoal.

Portanto, deve-se compreender o fenémeno religioso a partir do lugar de onde
ele emana. Também pressupde que essa compreensdo deve ser sem um pré-

julgamento. Nao o definindo, a partir de uma percepcéao cultural evolucionista como
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sendo inferior ou superior, mas analisando segundo pretensdes do fenémeno

religioso de cada povo. E como se constituiu o fendmeno religioso espirita no Brasil?
3. Uma religido espirita no Brasil a partir da codificacao espirita

O desenvolvimento da Codificacdo Espirita, originada nos fins do século XIX,
computava, algo por perto de 30 centros espiritas, que abordavam separadamente
as tematicas bases da Codificagdo: filosdfica, cientifica e religiosa. Nao havendo,
deste modo, uma unanimidade dentro movimento espirita brasileiro.

Com o advento da Republica, as atividades desenvolvidas por estes centros

passaram, de certo modo, a ilegalidade, marcando deste modo, um periodo de
perseguicdo a prética espirita no Brasil, por meio dos artigos 156, 157 e 158, do
Decreto n° 847, de 11 de outubro de 1890.
O referido Decreto, com objetivo de ordenacdo social, veio de encontro com as
acOes executadas pelos espiritas brasileiros que, sob a orientacdo da Federacéo
Espirita do Brasil (FEB), a fim de salvaguardar a acdo do espiritismo, dentro do
territério brasileiro, buscou o apanagio do Artigo no 72, da Constituicdo Republicana
de 1891, evocando a liberdade de culto. Para sua legitimacdo como religido, o
movimento espirita brasileiro, por meio da FEB, elabora um processo de
sistematizacdo e de estruturacdo do Espiritismo. Apoiados pelos seus intelectuais,
“especialmente os espiritas religiosos, foram desenvolvendo e re-delimitando o seu
espaco de atuacdo, demarcando assim as fronteiras e a identidade do espiritismo
brasileiro”. (ARRIBAS, 2011, p. 9). Coube a estes “espiritas religiosos” pensarem e
articularem a religido espirita nas mais diversas dimensdes de atuacdo no cenario
brasileiro.

N&o mais como um movimento isolado e disperso, mas constituido como uma
religido unificada, pela acdo do Dr. Adolfo Bezerra de Menezes, presidente da FEB,
nasce, no Brasil, a Religido Espirita Brasileira. Movimento este, como afirma Arribas
(2011), baseado em uma espécie de sintese entre a moral cristd, certas crencas
catdlicas e a ciéncia positiva. Mas, sem duvida, foram o0s aspectos morais e
religiosos que mais lhe chamaram atencao, talvez pelo fato de ter concluido que
somente enquanto religido, o Espiritismo poderia ndo apenas sobreviver, mas

sobreviver de forma legal e legitima no Brasil.
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O movimento espirita, conduzido pela FEB, a fim de uma maior legitimidade
no cenario externo, busca fomentar um trabalho cada vez mais voltado para a
religiosidade, assumindo de vez a caracteristica de uma orientacdo religiosa,
distinguindo deste modo da proposta da doutrina espirita, ao buscarem uma
linguagem cada vez mais sacralizada em seus cultos.

Em seu discurso, segundo Arraias (2011, p. 11), o movimento espirita
brasileiro buscou desenvolver a faceta do Espiritismo “que mais Ihes agradava e
pouco a pouco foi criando a partir dela uma doutrina sistematizada, um conjunto de
regras e preceitos de ordem valorativa e moral; diriamos mesmo uma — doutrina
espirita brasileira”.

O discurso religioso do movimento espirita brasileiro traz em sua concepc¢ao
um carater moralizante e integrador. Neste ponto, ao analisar este discurso, a partir
de Durkheim (2003), compreendemos o conceito de religido almejada. Uma religido
em que no seu sistema de crencas esteja presente uma responsabilidade reciproca
de interesse comum. Ainda, dentro do pensamento do autor, unindo, de modo moral,
elementos que se identificam e se aderem.

O discurso espirita que fundamenta a religido traz nas suas crencgas: a
existéncia de Deus Unico; a existéncia de outros mundos habitados; a imortalidade
do espirito; a reencarnacdo como forma de se aprimorar bem como a lei do carma,
pela qual cada individuo esta relacionado aos atos que pratica. Seus ensinamentos
principais sdo o amor ao proximo e o amor a Deus, a caridade e a evolucao do ser
humano.

A ritualizacdo da religido espirita brasileira, em seus templos, visa alcancar
objetivos e manter uma sequéncia em suas mais diferentes reunides. Mesmo que 0s
Centros espiritas sejam alinhados aos procedimentos emanados pela FEB, ndo tem
como a Federacédo uniformizar todos em um Unico procedimento padrao.

O movimento religioso espirita é heterogéneo e diverso no ambito de suas
instituicbes, demonstrando certo hibridismo e adaptacdo ao campo religioso
brasileiro. Ao se falar de ritualizacdo, apesar de nao existir tal principio na
Codificacao, estes Centros criaram procedimentos, mecanismos operacionais para a
condugcdo de seus trabalhos e ordenamento ritualisticos baseados em diversas

abordagens: New Age, autoajuda, cristais, etc.
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Segundo Durkheim (2003), estes ritos, nos fendmenos religiosos, sao
distinguidos para cada religido. Enfim, os ritos sdo regras de comportamento que
determinam como o homem deve se comportar com as coisas sagradas.

O sagrado ndo é um estégio primitivo na evolugédo da consciéncia do homem,
mas € intrinseco a estrutura da subjetividade humana, que pode traduzir-se em uma
palavra, em uma experiéncia ou um objeto, incluindo a familia e a propria vida. O
sagrado mantém a chama do mistério: de um lado de exaltacdo e de outro sombrio.

O homem tem necessidade de crer em algo que d& sentido a vida, seja na
personificacdo de um Deus, uma Igreja, uma Doutrina ou em um personagem.
(ARAUJO, 2010).

Por fim, outro aspecto importante a ser abordado é a questao do “sagrado”.
Allan Kardec nos apresenta uma Doutrina voltada para uma racionalidade, contendo
uma teoria pratica, principios basicos e as orientacdes dos espiritos sobre o mundo
espiritual e sua constante influéncia, com o intuito de criar uma nova ordem no
relacionamento com as coisas sagradas, a fim de propiciar a humanidade uma nova
abordagem do “sagrado”, em que a sacralizagdo ou o abastardamento se da pela
religiosidade das pessoas que ali se manifestam. Neste sentido, a Codificacao
prop6e um carater proativo do ser humano no seu processo de evolug¢do, nao
delegando a solucéo de seus problemas a terceiros.

No entanto, 0 movimento religioso espirita brasileiro, ao optar por um carater
mais religioso, retira-se do paradigma racional da Codificacdo e se apresenta como
“‘herdeiro da filosofia cristd, bem como um movimento profético de retorno as
origens. Mais do que uma alternativa no mercado religioso, o propésito espirita € a
revitalizacdo da figura exemplar de Jesus de Nazaré, num revigoramento da ética do
amor e da fé heroica das primeiras comunidades cristas”. (PEREIRA, 2007, p. 17).

Como religi&o nova no cendrio brasileiro, 0 movimento religioso espirita ainda
constrdi suas bases e seu espaco dentro do campo religioso brasileiro. Por certo, a
FEB reconhece esta extraordinaria complexidade do universo na qual estdo
inseridas as crencgas brasileiras. Dentro da cosmoviséo religiosa brasileira, herdeira
de uma babel étnico-cultural, a religido espirita, a luz da pesquisa, se abre pouco ao
didlogo inter-religioso. A FEB reconhece a importancia de se manter um livre diadlogo
entre as religibes, mas ainda ndo se percebe, a luz desta pesquisa atividades

voltadas para este fim.
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O lugar do Espiritismo dentro do pluralismo religioso brasileiro abre a seus
Templos aos praticantes de outras religides, mas ndo assume um papel mediador
entre as demais religides de forma institucional. Por certo, no ambito relacional
individual, sua capacidade de promover encontro entre individuos ainda se
circunscreve em uma acao de encontro e didlogo entre o mundo fisico e o espiritual.

Em sua edificagdo como religido, o movimento espirita se fixa como um
conjunto de atividades que tém por objetivo estudar, divulgar e praticar a doutrina
espirita brasileira, a partir da esfera religiosa, colocando-se ao alcance e a servi¢o
de todos os seres humanos, mas tendo-a como condutora desta humanidade.

Concluséao

Ao percorremos os caminhos da diversidade religiosa brasileira, resultante da
multiplicidade de vertentes religiosas que convivem entre si, compreendemos a
religido como um produto cultural cuja evolucdo e origem séo resultantes de um
percurso social e histérico.

A relacdo entre o discurso espirita brasileiro por meio do aporte conceitual
tedrico- metodoldgico da Ciéncia da Religido e as contribuicbes de Emile Durkheim
possibilitou o estudo e a apresentacdo de como uma religido conjectura a sua
formacdo e a sua participacdo em um didlogo inter-religioso. Desta forma, o
fendbmeno religioso, que é comprovadamente uma realidade pluridimensional, incita
gue os espiritas evoquem a liberdade de culto ndo s6 para si mesmos, mas
compreendendo que a delimitacdo de espacos de atuacédo torna-se uma prerrogativa
extensiva as demais denominacdes religiosas.

Apesar de sua tenra idade, o movimento religioso espirita brasileiro, como um
constructo social, possui capacidade de manobra suficiente para retornar a fonte
fundadora e buscar pontes que possibilitem uma fecunda abertura dialogal com as
suas coirmas. Indo ao encontro ao que Durkheim (2003) nos afirma que a religido
produz a esséncia da sociedade e por consequéncia “a ideia da sociedade € a alma

da religiao”.
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Discutindo o conceito de religido: semelhancas familiares, categorias de
religido e cultura

Brasil Fernandes de Barros?

Resumo

Identificar um conceito de religido ndo € uma tarefa facil, principalmente quando
falamos do mundo ocidental que tem uma tendéncia de confundir religido com o
Cristianismo. Para o cientista da religido, o conceito adequado sé poderd ser
encontrado na precisao das palavras, pois a definicdo de um termo encontra-se na
sua caracterizacdo. E € neste ponto que esta o problema, pois ha uma tendéncia de
que os individuos falem das coisas segundo o0 seu ponto de vista, tomando por
referéncia somente aquilo que conhecem. Greschat diz que “quem conhece apenas
uma religido so pode falar a respeito dela”. O objetivo desta comunicacéo € de, por
meio de uma pesquisa bibliografica, entender os conceitos historicos de religidao
cristd tratada por Lactancio como a verdadeira religido e estabelecer um didlogo
entre o conceito de religido de Benson Saler, que se baseia nas semelhancas
familiares de Wittgenstein com Clifford Geertz, que afirma que as questdes de

cultura definem as religides de forma conclusiva.

Palavras-chave: Religido. Semelhangas familiares. Jogos de linguagem. Relegere.
Religare.

Introducao

Identificar um conceito de religido ndo é uma tarefa facil. Para o cientista da
religido, um conceito ndo se apresenta como uma férmula ou um célculo e s6 podera
ser encontrado na precisdo das palavras, ou seja, nos conceitos. E € neste ponto
gue esta o problema, pois ha uma tendéncia de que os individuos falem das coisas
segundo o seu ponto de vista, tomando por referéncia aquilo que conhecem.
Greschat diz que “quem conhece apenas uma religido s6 pode falar a respeito dela”

(2005, p.18). Na busca por ouro e especiarias, ha muito tempo, os Europeus
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descobriram a existéncia de diversas outras religides e os Judeus, por sua vez, na
Terra Santa, conviveram com os mulgumanos desde muito cedo. Essa diversidade
de religibes ndo abalou os Europeus, que acreditavam como Lactancio que, como
veremos a frente, o “Cristianismo era a verdadeira religido” (LACTANCIO apud
AZEVEDO, 2010, p. 93). Sobre a diversidade das religides, Greschat faz uma

comparacao interessante:

E como no caso dos seres humanos: alguns conhecemos bem, outros
apenas pelo nome, muitos s6 de vista. Indo além, os rostos transformam-se
em massa anfnima que acaba abstraida em humanidade. Chega-se a um
Ultimo grau de abstracdo quando todos os homens e todas as mulheres,
independentemente de sua raca e cultura, profissdo interesses, sao
sintetizados como “espécie humana”. Faz-se o0 mesmo com as religides.
(GRESCHAT, 2005, p. 18).

A generalizacdo do que entendemos por religido feita acima é compativel com
as discussoes sobre jogos de linguagem feitas por Ludwig Wittgenstein (1889-1951),
em seu livro Investigacdes Filosoéficas, onde o mesmo faz afirmacdes desta ordem,
quando fala em semelhancas de familiares, ao comparar caracteristicas entre os
seres humanos. Wittgenstein discute, quando fala de jogos de linguagem, da
generalizacdo das palavras para definir coisas e traca uma comparacdo dos
conceitos que carregam as palavras como uma linha dessa de costura. Segundo o
autor, a linha apresenta em si mesma uma unidade, embora seja composta por
diversas “fibras de algodao que se unem e se sobrepdem uma a outra, assim como
certos conceitos” (1994, p.52). De forma semelhante, o antrop6logo Benson Saler se

apoia nas consideracdes de Wittgenstein para falar de religido, da seguinte forma:

Como indica a literatura académica sobre religido, ndo ha critérios seguros,
bem definidos e universalmente aceitos para diferenciar a religido da néo
religido. (Alguns académicos, de fato, propuseram rotulos como "quase-
religibes" ou "semi-religides" para indicar que varios fenbmenos complexos
se assemelham as religides de alguma forma, mas nao o suficiente em seus
aspectos para justificar o rétulo indefinido de "religido".). Além disso,
algumas religibes apresentam um volume maior de caracteristicas tipicas as
guais associamos no nosso modelo geral de religido do que outras, e talvez
uma maior elaboracdo dessas caracteristicas do que € 0 caso em outros
lugares. Algumas religibes, por assim dizer, sdo "mais religiosas" do que
outras. A religiao, entdo, na minha abordagem, é uma categoria graduada
cujas instanciacdes estdo ligadas por semelhangas de familia. Eu defendo
ainda que nos reconhecemos explicitamente que para a maioria dos
académicos ocidentais, os exemplos mais claros da categoria religido, os
exemplos mais prototipicos dela, sdo aquelas familias de religides que
chamamos de "“judaismo”, "cristianismo" e "islamismo". Essas familias
exibem os maiores agrupamentos de caracteristicas tipicas que associamos
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a religido. E, claro, essas sao as religides que a maioria de nés, quando
criangas, identificou pela primeira vez com o termo religido. [...] (SALER,
2000, p. XIV, traduc&o nossa).*

Identificamos nas afirmacbes de Saler, quatro pontos extremamente
relevantes: primeiro e o mais 6bvio € que ndo ha uma definicdo clara e
universalmente aceita sobre o conceito de religido; segundo, que ha fenébmenos
rotulados como religibes que podem apresentar caracteristicas tdo particulares e
distintivas a ponto de se questionar, inclusive se as mesmas podem se enquadrar
nesta categoria; terceiro, que Saler se utiliza das consideracfes de Wittgenstein de
semelhanca familiar para definir e categorizar o fendmeno religioso?, assunto este
que desdobraremos mais a frente; quarto, que o entendimento de religido esta
intimamente ligado a questdes de cultura e formacao do individuo.

1. Relegere ou religare?

Como ja vimos no texto de Saler (2000, p. XIV), “ndo ha critérios seguros,
bem definidos e universalmente aceitos para diferenciar a religido da nao religido”.
N&o temos a intencdo aqui de resolver esse problema, mas precisamos de um ponto
de partida. O termo religio, antes de pertencer ao dominio especifico do religioso,
esteve presente no cotidiano de Roma e navegou entre duas etimologias possiveis,
uma de origem cristd e outra romana; a pergunta é: como podem dois principios tao
diferentes terem designado coisas tdo distintas? Dubuisson explica que a palavra
religio “s6 podia ser o sentido primeiro e muito especializado de uma palavra latina

antes ordinaria e que permaneceu assim até que 0s primeiros pensadores cristaos

'As the scholarly literature on religion indicates, there are no sure, sharp, and universally accepted
criteria for marking off religion from not-religion. (Some scholars, indeed, have proposed such labels
as "quasi-religions" or "semi-religions” to indicate that various complexes of phenomena resemble
religions in some ways, but not sufficiently in other respects to justify the unqualified label "religion.")
Further, some religions exhibit more of the typicality features that we associate with our general model
of religion than do others, and perhaps greater elaboration of these features than is the case
elsewhere. Some religions, in a manner of speaking, are "more religious" than others. Religion, then,
in my approach, is a graded category the instantiations of which are linked by family resemblances. |
further advocate that we acknowledge explicitly that for most Western scholars the clearest examples
of the category religion, the most prototypical exemplars of it, are those families of religions that we
call "Judaism," "Christianity,” and "Islam." Those families exhibit the greatest clusterings of typicality
features that we associate with religion. And, of course, those are the religions that most of us, as
children, first identified with the term religion.

> Benson Saler (2000) deixa explicito este pensamento, que sera desdobrado no decorrer deste
trabalho.

a7



| TEORIAS DA RELIGIAO | |

se apoderaram dela e favoreceram seu excepcional destino.” (DUBUISSON, 1998,
p. 41).
O significado inicial romano de religio tinha um sentido de escrupulo em

relacdo ao culto, de um preciosismo em relacdo aos atos exteriores de adoracao:

Quando Cicero fala da religido romana, o conceito de religio que utiliza tem
como origem etimoldgica o termo relegere que deixa transparecer a
“atencado escrupulosa, o respeito, a paciéncia, inclusive o pudor e ou a
piedade”. A pratica religiosa romana esta associada ao zelo, a uma relagéao
respeitosa com os deuses que torna necessaria a repeticdo precisa dos
ritos. Com isso, a realizacdo correta dos rituais ganha extrema importancia
ja que é a maneira de estar em contato direto com a divindade. (AZEVEDO,
2010, p. 91).

Segundo esse conceito, € necessario que se empreenda uma escuta
escrupulosa, tenaz e atenta ao que dizem os deuses, de forma que se escute aquilo
que eles tém a dizer. Portanto, negligere, neste caso, era exatamente o contrario de
religio, ou seja, ndo escutar o que os deuses diziam era negligenciar a divindade
(AZEVEDO, 2010, p. 92). O significado de religido, com o sentido de relegere, ou
seja, de escrupulo em relacéo ao culto, passou por transformacdes e ndo se alinhou
com o sentido com o qual o Cristianismo apresentava no século XIX. Segundo
Bouillard, o significado de religio ndo poderia designar aquilo que foi tido como a
verdadeira religido, pois que era necessario encontrar outro termo que pudesse
corresponder a fé cristd. (AZEVEDO, 2010, p. 92).

Assim, uma nova compreensdo para o0 termo surgiu através da imposicéo
de diferencas e de exclusbes. Segundo Dubuisson, a religifo enguanto
dominio radicalmente separado e diferente daquilo que a cerca € uma
criacdo exclusiva e original dos primeiros pensadores cristdos de lingua
latina como Lactancio, Tertuliano e Santo Agostinho. Ao se criar um dominio
especifico para a religido, surge também o espaco do nédo religioso, do
profano: “a diferenga e a superioridade que ela [religido] reivindicava para si
mesma enquanto religido verdadeira reservada ao Deus verdadeiro [...] fazia
apelo a necessidade do mundo profano”. Nesse mesmo sentido, Benveniste
afrma que sO se poderia conceber claramente a religido a partir do
momento em que ela é delimitada, quando ela ganha um dominio distinto,
onde pode-se saber o que |Ihe pertence e o que lhe é estranho. (AZEVEDO,
2010, p. 92).

Diante disso, era necessario estabelecer uma origem etimologica propria para
o religio-relegere, considerando que essa se referenciava as praticas exteriores e
nao a verdadeira religido que se dirigia ao verdadeiro Deus, a divindade Unica, ja

gue o sentido era de estabelecer a ligacdo do ser humano com Deus, o religare
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como propde Lactancio. No primeiro conceito, no religio-relegere de culto aos
deuses, o individuo esta separado dos mesmos, porque ndo busca a sabedoria e a
moral, e sim apenas uma preocupacdo com o rito exterior. Para ele, s6 o
Cristianismo seria a verdadeira filosofia: “a verdadeira sabedoria para os
pensadores, a verdadeira religido para os ignorantes.” (LACTANCIO apud
AZEVEDO, 2010, p. 93). Dessa forma, a verdadeira religido consistiria no laco de
piedade que nos une a Deus e aos homens cabe servir e obedecer ao Deus unico e

verdadeiro.

2. Semelhancas familiares e categorias de religido

As semelhancas familiares elaboradas por Wittgenstein sdo aplicadas por
Saler para a(s) religido(6es), mas nao foram criadas com essa finalidade e sim como
consideracOes acerca do emprego da linguagem e definicdo de sentido para as
coisas. A teoria tradicional endossada por estudiosos ocidentais, sustenta,
diferentemente de Wittgenstein, que os membros de um grupo de pessoas ou de
coisas sdo entendidos como tal porque compartilham caracteristicas tipicas ou uma
conjuncdo dessas caracteristicas em comum. Essas sdo chamadas de
caracteristicas definidoras ou diferenciadas e serdo usadas para aceitar ou
identificar os membros de um determinado conjunto, seja ele qual for. As coisas que
chamamos de jogos, por exemplo, devem compartilhar algo em comum, pelo menos
uma caracteristica distintiva. Segundo Saler, Wittgenstein discorda desta postura

tradicional afirmando que:

Embora ele reconhe¢ca que as instanciagbes de uma categoria possam
compartilhar uma ou mais caracteristicas em comum, ndo é necessario que
elas facam isso para justificar serem mutuamente rotuladas pelo termo de
categoria. E suficiente que eles estejam ligados por semelhancas por
sobreposi¢do de varios tipos, assim como os membros de uma familia
humana podem mostrar semelhancgas que se sobrepdem - "semelhangas de
familia" - em caracteristicas faciais, constituicdo do corpo, cor do cabelo e
assim por diante, membros da familia compartilhando os mesmos recursos.
(SALER, 2000, p. xi, traducéo nossa).’

® While he acknowledges that the instantiations of a category might share one or more features in
common, it is not necessary for them to do so in order to justify being mutually labeled by the category
term. It is sufficient that they are linked together by overlapping similarities of various sorts, just as the
members of a human family may show overlapping similarities -"family resemblances" -in facial
features, body build, hair color, and so forth, without all the members of the family sharing the very
same features.
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No exemplo dos jogos, vamos ver que algumas de suas instancias* néo
partiiham entre si caracteristicas discretas e, nem por isto deixam de ser jogos. Os
jogos de bola e a paciéncia ndo possuem caracteristicas diretamente relacionaveis,
mas ainda sim séo jogos. Numa analise detalhada veremos uma intrincada rede de
semelhancas e relacionamentos se sobrepondo e cruzando: as vezes com
semelhancas gerais, as vezes com semelhancas especificas. Da mesma forma que
Wittgenstein afirma que o que chamamos de jogos estdo ligados por semelhancas
de familia e as religides podem ser analisadas desta forma, apesar de nem todas
compartilharem necessariamente caracteristicas em comum. Numa andlise mais
aprofundada, elas revelam coletivamente uma multiplicidade de semelhancas que se
sobrepdem e se cruzam. (SALER, 2000, p. 160), da mesma forma que as fibras de
algodao juntam-se para formar uma linha de costurar. (WITTGENSTEIN, 1994, p.
52).

Os exemplos mais prototipicos na cultura ocidental fazem com que
reconhecamos no Judaismo, Cristianismo e Islamismo como nossas maiores
referéncias de religido. (SALER, 2000, p. XIV). Esta identificacdo esta fortemente
associada a questdo de linguagem e de cultura, pois ha um entrelacamento vigoroso
entre linguagem e significado. Segundo Jean-Marc Tétaz ha uma “uma ancoragem
pré-linguistica em um contexto de interacbes praticas que resistem a qualquer
redugdo na linguagem” (GISEL, 2002, p. 68), que a nosso ver esta fortemente

relacionado a cultura, pois que ha um:

[...] entrelagamento inseparavel da linguagem no mundo e do o mundo na
lingua: ele destaca que qualquer teoria da referéncia, portanto, qualquer
realismo linguistico é necessariamente aporético porque ele assume uma
linguagem separada do mundo e um mundo livre de toda a mediagéo
linguistica. Este ponto sera decisivo para esclarecer o status semantico dos
simbolos religiosos. (GISEL, 2002, p. 68, traducao nossas).

Portanto, a nosso ver, esta ancoragem linguistica passa pela cultura, uma vez

gue nossa concepcao de mundo implica na cultura que recebemos particularmente

* Instancias s&o, neste caso, tipos de jogos: jogos de tabuleiro, jogos de cartas, jogos de bola e assim
por diante.

[...] imbrication inextricable de la langue dans le monde et du monde dans la langue: elle met en
évidence que toute théorie de la référence, donc tout réalisme linguistique, est nécessairement
aporétique parce qu'elle suppose une langue déta-chée du monde et un monde franc de toute
médiation linguistique. Ce point sera décisif pour clarifier le statut sémantique des symboles religieux.
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de nossos familiares e do ambiente onde somos criados. Desta forma, recebemos
por heranca as caracteristicas prototipicas do que identificamos por religido, ou seja,
esta transmisséo é cultural. Como conceito de cultura, nos apoiamos em Geertz, que

afirma que:

[...] o conceito de cultura [...] denota um padrédo de significados transmitido
historicamente, incorporado em simbolos, um sistema de concepcbes
herdadas expressas em formas simbdlicas por meio das quais os homens
comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades

em relacdo a vida. [..] o conceito do significado, em todas as suas
variedades, é o conceito filoséfico dominante da nossa época. (GEERTZ,
1978, p. 66).

Esta transferéncia cultural traz em seu bojo a adoc¢do de preceitos morais e
estéticos implicados num mundo com uma estrutura particular, como simples senso
comum transmitido muitas das vezes com os simbolos religiosos particulares. “Os
simbolos religiosos formulam uma congruéncia basica entre um estilo de vida
particular e uma metafisica especifica e, ao fazé-lo, sustenta cada uma delas com a
autoridade emprestada do outro.” (GEERTZ, 1978, p. 67). Podemos classificar estes
simbolos como caracteristicas definidoras ou diferenciadas na teoria tradicional de
grupos, usadas segundo Geertz, para identificar determinados fendbmenos como
religibes, e aqueles que se afastam destas caracteristicas ndo seriam religides.

Onde houver seres humanos a religido estara por perto e cada grupamento
vai encarar a religido segundo a sua cultura o em alguns casos, a sua cultura sera
construida pela propria religido. Nao sera dificil identificar a influéncia da cultura na

religido e vice-versa.

Concluséo

Para Saler, diferentemente de Geertz, se tomadas as semelhancas familiares
como base, as caracteristicas definidoras ou diferenciadas herdadas ou ndo da
cultura, ndo serdo suficientes para classificar se um fenébmeno € ou ndo, mais ou
menos religioso. Pois um uanico simbolo religioso ndo pode ser considerado como
uma caracteristica definidora para comparar duas ou mais religides. Levando-se em
conta este ponto de vista, a comparacao de conceitos com outros autores pode nao

se compatibilizar, como por exemplo a de Geertz, que diz que uma religido é:
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[...] (1) um sistema de simbolos que atua para (2) estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposicées e motivagdes nos homens através da
(3) formulagédo de conceitos de uma ordem geral e (4) vestindo essas
concepcBes com tal aura de fatualidade que (5) as disposicbes e
motiva¢Bes parecem singularmente realistas. (GEERTZ, 1978, p. 67).

A definicdo de Geertz, se confrontada com as propostas de Saler, apresenta
logo em seu inicio, um problema, pois Geertz assume que uma religido precisa ter
um sistema de simbolos ou deve estabelecer disposicées e motivagcdes nos homens.
Isso seria a caracteristica definidora que, segundo as semelhancas por familias,
poderia ndo estar necessariamente presentes em todas as religibes. Poderiamos
estabelecer, segundo Saler, formulagbes de conceitos que nao passassem pelo
estabelecimento de simbolos ou que fossem revestidos necessariamente de uma

aura de fatualidade.

REFERENCIAS

AZEVEDO, Cristiane Almeida de. A procura do conceito de religio: entre o relegere e
o religare. Religare, Jodo Pessoa, v. 7, n. 1, p. 90-96, mar. 2010.

DUBUISSON, Daniel. L’occident et la religion: mythe, science et idéologie.
Bruxelles: Editions Complexe, 1998.

GEERTZ, Clifford. A interpretagcdo das culturas. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
1978.

GISEL, Pierre; TETAZ, Jean-Marc. Théories de la religion. Genéve: Labor et Fides,
2002.

GRESCHAT, Hans-Jiurgen. O que é Ciéncia da Religido? Sao Paulo: Paulinas,
2005.

SALER, Benson. Conceptualizing religion: immanent anthropologist, transcendent
natives, and unbounded categories. New York: Berghahn Books, 2000.

WITTGENSTEIN, Ludwig. Investigac8es filosoficas. Petropolis: Vozes, 1994.

52



| TEORIAS DA RELIGIAO | |

Pierre Bourdieu e o conceito de campo religioso como contribui¢cdo para uma
teoria da religiao

Claudia Danielle de Andrade Ritz*
Resumo

Essa comunicacdo versara sobre as contribuicdes de Pierre Bourdieu para uma
teoria da religido a partir do conceito de campo religioso. Nosso objetivo sera
apresentar breves apontamentos do pensamento do francés Pierre Bourdieu, que,
dentre outros temas, dedicou-se ao estudo das formas de dominacao, relacdes de
poder e habitus que se manifestam na sociedade. Nesse sentido, propde conceitos
como campo e capital, para pensar o espacgo social. Como metodologia, utilizaremos
referencial tedrico a partir das obras de Pierre Bourdieu e de seus leitores criticos.
Concluimos que, como socibélogo, antropdlogo e filésofo, Pierre Bourdieu trouxe
importante contribuicdo ao propor o conceito de campo religioso, bem como trabalho
sobre a dissolu¢cao do campo religioso e o surgimento de uma nova religiosidade.

Palavras-chave: Pierre Bourdieu. Campo Religioso. Teoria da Religido. Nova

Religiosidade.
Introducao

Pierre Félix Bourdieu (1930-2002) nasceu em Denguin, Franca, no dia 01 de
agosto de 1930 e faleceu em Paris no dia 23 de janeiro de 2002. Foi fildsofo,
socibélogo e antropologo. Ao servir o exército francés na Argélia, teve diante daquela
cultura distinta sua motivacdo para migrar da Filosofia para a Antropologia e
Sociologia. Sua vasta obra propiciou estudos de temas sociais diversos. Jens

Schlamelcher (2013, p. 268) explica que Pierre Bourdieu “foi um grande critico da

! Doutoranda em Ciéncias da Religido pelo PPGCR da PUCM Minas. Mestra em Ciéncias da Religido
pelo PPGCR da PUCM Minas. Bacharel em Direito e Teologia. O presente trabalho foi realizado com
apoio da Coordenagédo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Cdadigo
de Financiamento 001. Cf. Portaria n. 266 de 04 set. 2018. E-mail: adv.claudia@yahoo.com.br
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teoria da escolha racional®, e também se destacou por desenvolver uma abordagem
econbmica propria para explicar a dinamica em diferentes areas como arte,
literatura, politica e a religiao”.

No segundo capitulo do livro Economia de trocas simbdlicas - Génese e
estrutura do campo religioso (2007), Pierre Bourdieu reflete, a partir de Karl Marx,
Max Weber e Emile Durkheim, sobre as origens e a estrutura do campo religioso.
Segundo Sérgio Miceli (2003), o autor conduz o texto para apresentar de forma mais
sistematica o conceito de campo, sendo ainda caudatarias das teorias weberianas.

Assim, nosso foco nessa comunicacdo nao serd exaurir ou detalhar os
ensinamentos e teorias de Pierre Bourdieu, mas apresentar breves apontamentos
das contribuicbes deste autor para uma teoria da religido, a partir do conceito de
campo religioso. Para tanto, traremos a seguinte estruturagdo com conceitos
sintetizados: | — relacdo de poder, dominacdo e habitus; Il — campo e capital; Il —
mago, sacerdote e profeta como concepcdes presentes no campo religioso. Nesse
percurso utilizaremos obras do autor em apreco, além de artigos de leitores criticos

de Pierre Bourdieu relativos ao tema.
1. Relacédo de poder, dominacéo e habitus

Para iniciarmos nossos estudos, precisamos pensar nhas estruturacdes
sociais, que para Pierre Bourdieu, sdo permeadas por relacdes de poder e

dominacédo. Sobre poder simbdlico, Pierre Bourdieu (2003) aduz que

um poder que aquele que Ihe esta sujeito da4 aquele que o exerce, um
crédito com queeleo credita, um fide>, uma auctoritas®, que lhe
confia pondo nele a sua confianca. E umpoder que existe porque
aquele que lhe esta sujeito cré que ele existe. (BOURDIEU, 2003, p. 177).

Notamos que o poder simbdlico estaria nas estruturas das rela¢des, mediante

o qual o outro Ihe concede a confianca. Essas relacdes de poder simbdlico se

% A teoria da escolha racional preconiza que o comportamento humano pode, em varias medidas, ser
estudado através do pressuposto de racionalidade para compreensdo dos fendmenos sociais. Surgiu
na Ciéncia Politica através da Economia, como resultado dos trabalhos pioneiros de Anthony Downs,
James Buchanam, Gordon Tullock, George Stigler e Mancur Olson.

® palavra em latim, “fé” (traducéo nossa).

* No direito romano, é definida por auctoritas, uma certa legitimac&o socialmente reconhecida, que
procede de um saber e que se outorga a uma série de cidadaos.
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emaranham, na medida em que aquele que exerce o poder exerce também certa
dominacdo. Essa dominacdo € exercida, portanto, mediante alguma concessao.
Para Bourdieu, essas estruturas estariam presentes no modo como pensamos e
agimos, que seria o habitus, um conceito claro para o autor. Segundo Pierre
Bourdieu (2005, p. 61), “[...] habitus indica a disposicéo incorporada, quase postural,
disciplinando comportamentos, do que derivam campos estruturados e
estruturantes”.

Jens Schlamelcher (2013, p. 268) aduz que o habitus € o que esta incutido
sendo algo “psicologico, pois € um sistema gerador que estrutura nossos esquemas
de percepcgao, pensamento e agao”. O modelo de poder simbdlico e dominagédo que
compde o habitus foi 0 que norteou as andlises de Pierre Bourdieu também no

campo religioso.
2. Capital e campo

Pierre Bourdieu (2007), embora leitor de Max Weber, inclui nomenclaturas e
conceitos da economia, como por exemplo capital, em sua base teorica conceitual.
Por capital, entende-se “aquilo que pode ser reinvestido para acumular mais, assim
como o dinheiro”, segundo Jens Schlamelcher (2013, p. 268). Conforme Pierre
Bourdieu (2005), h4 um investimento no sentido de aumentar o capital, quer seja
econdmico, cultural e social, para melhorar a propria posicao na sociedade. Sobre
isso, Jens Schlamelcher apud Pierre Bourdieu (2013, p. 269) aduz que “Pierre
Bourdieu entende que as diferencas sociais dependem da acumulacdo do capital
econdbmico (rendimento financeiro), capital cultural (como titulos educacionais) e
capital social (as redes de relacdbes com os outros).” O capital se manifesta no
campo.

Pierre Bourdieu (2007, p. 89) diz que “na sociedade ha muitos campos
sociais” e conceitua campo como “espacgos estruturados de posi¢cdes ou de postos,
cujas propriedades dependem das posicbes nestes espacos, podendo ser
analisadas independentemente das caracteristicas de seus ocupantes, em parte
determinadas por elas.” Os campos sdo compostos por leis gerais, mas ha objetos
de disputas. Por isso, para Pierre Bourdieu (2007, p. 89), ao se falar em campo, “é

preciso que haja objetos de disputas e pessoas prontas para disputar o jogo,
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dotadas de habitus que impliguem no conhecimento e reconhecimento das leis
imanentes do jogo, dos objetos de disputas etc.”.

Destarte, elucida Célia Arribas (2012) que as nog¢des de campo, habitus e
capital atuam como conceitos criticos que estimulam uma sociologia do
desvendamento e da desnaturalizacdo das relagdes de poder e dominagéo.

Para Pierre Bourdieu (2007), ha variedade de campos na sociedade e 0s
campos podem ser, por exemplo®, campo de arte e da boa arte, da literatura e da
boa linguagem, ou religioso como sua religido verdadeira. Assim, abordaremos as
categorias magos/feiticeiros®, que nomearemos mago, sacerdote e profeta, como

partes do campo religioso.
3. Mago, sacerdote e profeta presentes na concepc¢éo do campo religioso

Como qualquer outro campo, no campo religioso ha um grupo que fornece os
servicos por ser especialista e compete entre si, e, aqueles que consomem Sao 0S
leigos. A competicao entre os especialistas fornecedores é pelo poder e dominagéo
no campo dos leigos e do capital envolvido. Tal ocorréncia procede da divisdo do
trabalho, aqui denominada divisdo do trabalho religioso, por se relacionar no campo
religioso, como explica Pierre Bourdieu (2007, p. 37).

Dentre os especialistas do campo religioso, temos 0 mago, o sacerdote e 0
profeta. Nivia Ivette NUfiez de la Paz e Rogério Séavio Link (2007, p. 61) assinalam
que “a terminologia usada por ele [Bourdieu] para definir o campo religioso pertence
ao mundo judaico-cristdo e, portanto, € muito familiar para a teologia, a saber,
sacerdotes, profetas, magos/feiticeiros e leigos, sendo categorias usadas
primeiramente por Max Weber.” Notadamente, tais categorias, em sede crista, sao
predominantes no Antigo Testamento da Biblia’.

Sobre 0os magos, Pedro A. Ribeiro Oliveira (2003, p. 177) esclarece “que o

mago foca em atender interesses imediatos e utilitarios de sua clientela.” O mago é

® Pierre Bourdieu (2007, p. 31) faz referéncia aos sistemas simbélicos de poder: arte, linguagem e
religido.

6 Algumas tradug8es trazem magos e outros feiticeiros. Adotamos magos, por melhor se relacionar a
magia e ao sentido do texto.

" Alids, o autor evidencia conhecimento das Escrituras Sagradas, como demonstrado na obra
Economia das Trocas Simbdlicas (2007), ao discutir a relacao dos Levitas com o povo e a figura do
sacerdote, dentre outras.
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um pequeno negociante autobnomo em busca de atender a demanda de determinada
clientela, oferecendo servicos de natureza religiosa, preponderantemente para
questbes do corpo. Por oferecer servicos religiosos, 0 mago seria foco de

perseguicao pelo sacerdote. Pierre Bourdieu afirma (2007) que:

Toda pratica ou crenca dominada esta fadada a aparecer como profanadora
na medida em que, por sua prépria existéncia e na auséncia de qualquer
intencdo de profanagéo, constituiu uma contestacdo objetiva do monopdlio
da gestdo do sagrado, e, portanto, da legitimidade dos detentores desse
monopolio. (BOURDIEU, 2007, p. 45).

A prética do mago seria quase profana, haja vista ser o sacerdote aquele que
detém o poder, o dominio e o0 monopolio da gestdo do sagrado. Sobre o sacerdote,
Pierre Bourdieu (2007, p. 38) assim o descreve “o corpo de sacerdote tem haver
diretamente com a racionalizacao da religido e deriva o principio de sua legitimidade
de uma teologia erigida em dogma, cuja validade e perpetuacdo ele garante. ”
Assim, o sacerdote ocupa o lugar que estabelece a verdadeira religido, com funcéo
também normativa. Partem de dentro do campo religioso e, a partir de atos,
teologias e dogmas, estruturam e oficializam seu poder e dominio, aclarando o que
seria a verdadeira religido, legitimando-a.

Todavia, no campo, ha sempre alguém a requerer o poder e o0 dominio. Na
teoria de Pierre Bourdieu (2001), sdo os profetas que disputam essa posicdo no

campo religioso.

O profeta ou heresiarca, e sua seita, pela ambicdo que tém de satisfazer
eles mesmo suas préprias necessidades religiosas sem a mediacdo ou a
intercessdo da Igreja, estdo em condi¢Bes de constatar a propria existéncia
da Igreja colocando em questdo o monopdlio dos instrumentos de salvagao,
estando obrigados a realizar uma acumulacao inicial de capital religiosos
pela conquista e /ou pela reconquista incessante de uma autoridade sujeita
as flutuacBes e as intermiténcias da relagdo conjuntural entre a oferta de
servico religioso e a demanda religiosa de uma categoria especial de leigos.
(BOURDIEU, 2007, p. 59).

Notamos que o autor nao trata do fim da religido, mas de uma reconfiguracéo,
na qual o sacerdote estd ameacado na sua titularidade de manejo do capital
religioso. Isso porque o profeta pode desafiar os sacerdotes e a religido legitima,
como assinala Jens Schlamelcher (2013, p. 270). Para Pierre Bourdieu (2007), se 0s

profetas e seus seguidores vencerem, o profeta se tornara sacerdote. Assim, agora
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como sacerdote, o ex-profeta tentara se manter titular do capital religioso. Logo, ha
uma continua busca pelo poder e o dominio, que seria também parte de um habitus
gue se opera ho campo religioso.

Sintetizando a disputa pelo campo religioso e as figuras que o compoe, Pierre
Bourdieu (2007) explica que:

0 mago e profeta tem como traco comum a rejeicdo ao corpo sacerdotal, e
ambos em funcdes independentes das instituicdes. Se diferem nas posicdes
gue ocupam na divisdo do trabalho religioso, que exprimem origens sociais
e formacdes diferentes. Enquanto o Profeta afirma sua pretensdo ao
exercicio legitimo do poder religioso, entregando-se as praticas que o corpo
sacerdotal alega ter especialidade e irredutibilidade de competéncia com
monopdlio, 0 mago responde pelas demandas parciais e imediatas
lancando discurso como se fosse técnica de cura do corpo dentre outros, e
ndo como um poder simbdlico, de cura de almas. (BOURDIEU, 2007, p.
161).

A partir dessas concepcdes e pensando na contemporaneidade brasileira,
surgem algumas perguntas. A figura do mago em determinadas tradi¢des pode se
fundir com o sacerdote na sede de préaticas magicas, na busca pela juncdo em um
especialista da cura da alma e do corpo, com exercicio do poder simbdlico e
manifesto? Os profetas poderiam ser pensados a partir dos nao institucionalizados
ou quem sabe dos sem religi&o com fé, conforme Censo Religioso (2010)7?

Os profetas néo institucionalizados seriam sacerdotes de si mesmos que
rejeitam a instituicdo, mas se afirmam legitimos para gerir o capital religioso que
professam e, por conseguinte, definem para si o trabalho religioso que Ihes inspire?
Os magos, sacerdotes e profetas estariam no cenario brasileiro disputando o capital
religioso?

Tais indagagdes precisam ser maturadas, pois nos conduzem a uma reflexado
acerca da religiosidade contemporanea brasileira, sobretudo no Cristianismo. Pierre
Bourdieu (2007, p. 62) “afirma que a Europa Medieval foi a época de maior
concentracdo de capital religioso por meio de monopodlio das praticas numa
hierarquia complexa, com linguagem quase desconhecida do povo, com monopolio
aos instrumentos do culto, textos sagrados e sacramentos”. A busca de
concentracdo de poder e dominio que notamos no campo religioso brasileiro,
sobretudo cristdo, oscila entre a hierarquia que varia de complexa a outras
aparentemente simples, porém, ambas nos parecem muito concentrada, com um

poder centripeto. A linguagem utilizada busca se aproximar das necessidades
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emergentes dos leigos, como uma solucdo acessivel, similar a um produto, cujo
marketing define o escopo e publico.

Nos parece que o auxilio da midia de massa tem iniciado a oferta de ritos
litrgicos e sacramentos como servicos acessiveis em varios locais e horarios,
fidelizando o leigo que se pensa livre e autbnomo. Os textos sagrados parecem que,
além da revelacdo, estariam sendo usados pelos lideres e pelos leigos como forma
de reforco da pertenca e como validacdo dos atos religiosos, sociais e politicos,
como visto ha algum tempo na politica brasileira.

Frente ao exposto, os conceitos de Pierre Bourdieu: poder, dominagéo,
habitus, campo religioso, capital, mago, sacerdote e profeta, parecem oportunos de

serem refletidos a partir do campo religioso e social contemporaneo brasileiro.
Concluséo

Para Pierre Bourdieu, a dinamica do campo religioso parece nao indicar que o
campo religioso esta minguando, mas sim, que ha uma dissolu¢éo. Isso porque o
campo religioso estaria na realidade se modificando como sendo uma nova

religiosidade. Jens Schlamelcher (2013, p. 270). Pierre Bourdieu afirma (2007) que:

as crencgas e praticas comumente designadas cristas, sendo este nhome a
Unica coisa que tém em comum, devem sua sobrevivéncia no curso do
tempo a sua capacidade de transformacao a medida que se modificam as
fungBes que cumprem em favor dos grupos sucessivos que adotam. Assim,
mesmas as religibes que mantém a invocacdo de uma mensagem original,
Unica e permanente, devem sua difusdo no espaco social ao fato de que
recebem significacbes e fun¢Bes radicalmente distintas por parte dos
diversos grupos ou classes. (BOURDIEU, 2007, p. 52).

Nesse cenario, o campo religioso traz consigo o capital religioso. Cumpre
salientar que o capital religioso ndo se limita ao campo religioso, afinal torna-se
habitus religioso, para se estender ao habitus social. Nesse percurso, Pierre

Bourdieu (2007) alerta que:

as instancias religiosas lancam mao do capital religioso, na concorréncia
pela gestdo o dos bens de salvacdo e na gestdo do exercicio legitimo do
poder religioso, que incute nos leigos, um habitus religioso, principio gerador
de todos os pensamentos, percepcoes e acdes, segundo as normas de uma
representacdo religiosa, do mundo natural e sobrenatural, ou seja,
objetivamente ajustados aos principios de uma politica do mundo social.
(BOURDIEU, 2007, p. 57).
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Parece-nos que na atual dindmica religiosa brasileira, estamos
experienciando uma modificagdo do capital religioso que alcanca os leigos e
estabelece um habitus religioso que delineia paulatinamente o habitus social
brasileiro, alcancando sobremodo a politica e a cultura. Desta forma, a gestdo do
sagrado continua sendo disputada. O enigma da persisténcia da religido

permanece, como aduz Silas Guerreiro (2013, p. 254).
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O complexo de Telémaco e a religido: um dialogo com a religido a partir da
proposta de Massimo Recalcati

Fabiano Velig*

Resumo

Na contemporaneidade, vemos o esvaziamento da figura paterna de forma que se
formos pensar dentro da estrutura freudiana, o desaparecimento da religido deveria
ser tomado como certo, no entanto, vemos que isso esta muito longe na realidade
atual onde se vé ressurgir diversos novos movimentos religiosos. O esvaziamento da
figura paterna ndo levou ao desaparecimento da religido, mas proporcionou um
reavivamento da questdo, de forma bastante curiosa. O presente artigo tem como
objetivo evidenciar a proposicdo de Complexo de Telémaco proposta por Massimo
Recalcati para evidenciar como que tal proposta € bastante Util para pensar a

religido na contemporaneidade.
Palavras-chave: Complexo de Telémaco. Religido. Deus. Contemporaneidade.

A contemporaneidade certamente traz inimeros desafios para o homem e
para a propria psicandlise. Dentre eles podemos destacar a questao religiosa como
central. Dentro do seu tempo, Freud pensou tal questdo de forma muito pertinente,
embora as vezes de maneira bastante reducionista. No entanto, Freud fez um
esforco de pensamento para tentar fazer dialogar a psicandlise e a religiao

Ja no final de sua vida, Freud escreve O futuro de uma ilusdo, que é sem
davida o principal texto de referéncia quando se pretende entender a religido no
pensamento desse autor. Nesse brilhante texto, a razdo deve imperar sobre o
homem e as producdes humanas devem ser submetidas ao tribunal por ela
governado, inclusive a religido. Freud (1976, p. 40) afirma que “acima da razdo nao
h& tribunal a que apelar. Se a verdade das doutrinas religiosas depende de uma
experiéncia interior que da testemunho dessa verdade, o que se deve fazer com as

muitas pessoas que nao dispdem dessa rara experiéncia?”

! pés-Doutor em Filosofia pela FAJE. Filésofo. Professor Adjunto | do departamento de Filosofia da
PUC Minas. E-mail: veligs@gmail.com
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Religido e ciéncia’ ndo se misturam; ou se adota o paradigma cientifico, ou o
religioso. As funcdes da religido apontadas por Freud, tais como dar sentido a vida,
controlar os impulsos e recompensar com a vida eterna os sofrimentos da vida
presente, ndo a qualificam como algo que deva ser mantido para o homem. Como
afirma Morano (2003, p. 71), “a religido, da perspectiva psicanalitica, deve ser
considerada uma tentativa frustrada de dominar o mundo dos sentidos por meio de
aspiracdes que se desenvolveram a partir de uma série de necessidades biologicas
ou psicologicas”.

Se a religido é negada o status de conhecimento sobre o mundo, Freud
tentara mostrar que a razdo € a Unica capaz de solucionar os problemas que a

religido ndo conseguiu resolver:

Nosso Deus, logos, atendera todos esses desejos que a natureza a nos
externa permita, mas o fard de modo muito gradativo, somente num futuro
imprevisivel e para uma nova geracdo de homens. N&o promete
compensagdo para nds, que sofremos penosamente com a vida. No
caminho para esse objetivo distante, suas doutrinas religiosas terdo de ser
postas de lado, por mais que as primeiras tentativas falhem ou os primeiros
substitutos se mostrem insustentaveis. Vocé sabe por que: a longo prazo,
nada pode resistir a razdo e a experiéncia, e a contradicdo que a religido
oferece a ambas é palpavel demais. Mesmo as ideias religiosas purificadas
ndo podem escapar a esse destino, enquanto tentarem preservar algo da
consolacdo da religido. Indubitavelmente, se confinarem a crenga num ser
espiritual superior, cujas qualidades sejam indefiniveis e cujos intuitos nao
possam ser discernidos, ndo s6 estardo a prova do desafio da ciéncia, como
também perderéo sua influéncia sobre o interesse humano. (FREUD, 1976,
p. 68).

Ele deixa bem claro que a religido tem como destino ser superada a medida
que o homem se torna um ser cientifico e nem mesmo as consolacfes advindas do
discurso religioso seréo suficientes para impedir tal fim. Algo interessante a se notar
€ que Freud substitui o deus da crenca religiosa pela crenca no deus logos. E se
esse deus ndo passasse de uma ilusdo, tal fato ndo traria tantos prejuizos aos
homens, o0 que ndo acontece com o deus da crenca religiosa.

A religido ndo passaria de uma ilusdo, mas também poderia ser esclarecida
pela relacéo entre pai e filho, em que este sente a necessidade da prote¢éo paterna,
mas ao mesmo tempo o odeia por separa-lo de sua méae, com a qual mantinha uma

relacdo fusional quando bebé. Esse sentimento infantil, para Freud, perdura por toda

A relagdo entre ciéncia e religido é muito significativa na obra freudiana, mas néo sera desdobrada
no trabalho dada a sua dimens&o.
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idade adulta e é nele que se funda a ideia de Deus. Este ultimo nada mais é que a
imagem idealizada do pai, na qual a crianca, e agora o adulto, busca protecao para
superar 0 seu desamparo. Essa criacdo de um pai onipotente e protetor seria uma
projecéo da figura paterna em uma instancia superior. A fixacdo a essa imagem, na
idade adulta, constitui, para Freud, uma iluséo. Isso ndo faz dessa fixagdo um erro
ou um engano, mas sim uma producéo psiquica fundada no desejo. E a forca desse
desejo que motiva a producédo da ilusdo e alimenta a crenca em Deus. Segundo
Freud

A psicanalise tornou conhecida a intima conexao existente entre o complexo
do pai e a crenca em Deus. Fez ver que um Deus pessoal nada mais é,
psicologicamente, do que uma exaltagdo do pai, e diariamente podemos
observar jovens que abandonam suas crencas religiosas logo que a
autoridade paterna se desmorona. (FREUD, 1976, p. 112).

Em Freud a religido se basearia na projecao da figura paterna em Deus, que
seria a resposta ao desamparo humano frente a cultura e a natureza. Nesse sentido,
a religido sera superada a medida que o homem der mais valor a ciéncia. A projecao
da figura paterna devera ser abandonada no processo de amadurecimento do ser
humano, levando consequentemente a "destruicdo" da religido.

A relacdo entre pai e filho esta no cerne da questdo freudiana da religido, de
tal forma que Deus enquanto projecao do pai € o grande paradigma freudiano para
se pensar a religido, no entanto sera esta a Unica forma de pensar a relacdo do
homem para com Deus, pensando apenas do ponto de vista da “disputa”? Freud
deixa bem claro que o carater com o pai € ambivalente, no sentido em que ao
mesmo tempo em que o filho ama o pai, por ele oferecer protecdo, ele também odeia
0 pai pelo fato dele o tirar a mée que o alimenta. Esta ambivaléncia de sentimento
em relacdo ao pai sera também projetada em Deus de forma que o homem o temera
pelo fato de poder ser punido por Ele e também o amara pelo fato deste Deus o
proteger e o livrar do mal.

No entanto, na contemporaneidade vemos o esvaziamento da figura paterna
de forma que se formos pensar dentro da estrutura freudiana, o desaparecimento da
religido deveria ser tomado como certo, no entanto vemos que isso esta muito longe

na realidade atual onde se vé ressurgir diversos novos movimentos religiosos. O
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esvaziamento da figura paterna ndo levou ao desaparecimento da religido, mas
proporcionou um reavivamento da questao de forma bastante curiosa.

Massimo Recalcati, um psicanalista italiano procura trazer um dialogo
interessante para pensar o papel do pai na contemporaneidade e para isso ele
tentara mostrar que o Edipo ndo serve mais como paradigma para se pensar a
questdo do pai e propde o que ele proprio chama de “complexo de Telémaco”. Em
um artigo publicado no “La Republica” afirma que

a propria psicanalise que cunha o Edipo como paradigma, mas ao mesmo
tempo faz rachar o mito do pai como centro da familia, centro social e
normativo uma espécie de Deus na Terra. Contribui de forma significativa

para a desconstru¢do do mito do fundamento, mas ao mesmo tempo diz: é
preciso ao menos fazer uso do pai.3 (RECALCATI, tradugéo nossa).

Dessa forma, Recalcati propde repensar a questao do pai para a psicanalise,
uma vez que o paradigma pos-moderno faz com que a figura paterna exerca uma
nova funcdo. Ao mesmo tempo que nao se tem como abrir m&o do pai enquanto
instancia castradora do gozo, ndo tem como retornar a figura do pai tiranico dos
tempos idos. Um novo papel € preciso dar ao pai, e € pensando nesta relacdo que
Recalcati propde o que ele chamara de complexo de Telémaco.

Telémaco é o filho de Ulisses e Penélope na Odisseia de Homero. Enquanto
Ulisses esta na guerra de Troia, Telémaco e Penélope ficam em ltaca, (cidade onde
Ulisses governa) aguardando o retorno do pai e do marido. No entanto, & medida
que Ulisses vai-se demorando a retornar a casa de Penélope e Telémaco vai sendo
invadida pelos pretendentes de Penélope que a querem desposar uma vez que
Ulisses ndo retorna de Trbéia. A casa passa entdo a ser habitada por 108
pretendentes que constantemente cortejam Penélope e consomem o0s alimentos da
casa. Uma situacdo muito complicada que vai se alargando com o passar do tempo.
A auséncia da instancia normativa da casa gera todo este conturbado cenario a qual
ficam submetidos Telémaco e Penélope. Tudo que os dois aguardam € o retorno de
Ulisses que podera trazer de volta a lei para a cidade e para a prépria casa,

expulsando de vez os pretendentes e instaurando a ordem.

*Ela psicoanalisi che conia I'Edipo e intanto incrina il mito del padre come fulcro della famiglia, fulcro
sociale e normativo, dio in terra. Contribuisce fortemente “alla decostruzione del mito del fondamento”,
perod nel frattempo dice: per fare a meno del padre bisogna servirsene. RECALCATI, Massimo. Edipo
¢ morto: Viva Edipo, malunga vida a Telemaco! Versdo online disponivel no endereco:
<http://www.atlantidezine.it/edipo-e-morto-viva-edipo-ma-lunga-vita-a-telemaco.html>. Acesso em: 15
jun. 2013.
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Quando Ulisses retorna de Trbia ele cumpre esta funcdo e expulsa os
pretendentes de sua casa com a ajuda de Telémaco e restaura 0 seu governo em
ftaca. Para Recalcati, Telémaco, de fato, é o “justo herdeiro" de um pai vulneravel
gue nédo se propde como um modelo exemplar ou universal, mas pode representar
"um testemunho ético, singular, sobre a possibilidade de estar no mundo com
alguma paixdo, sobre a capacidade de restaurar a confianca no futuro. Esta relacao
gue Telémaco estabelece com o pai ndo € uma relacdo de quem disputa algo (o
amor da mae), mas como alguém que invoca a lei para si. A figura do pai aparece
nao mais com tirdnico, mas como um sujeito completamente humanizado. Dessa
forma, tanto Telémaco quanto Penélope aguardam o retorno de Ulisses que trara a
lei para a casa que € dominada pelos pretendentes de Penélope.

Segundo Recalcati

Telemaco, ao invés, com seus olhos observa o mar, perscruta o horizonte.
Espera que o navio de seu pai que nunca conheceu - retorne para relatar a
Lei na sua ilha dominada pelos pretendentes que ocuparam a casa e que
gozam impunemente e sem limitacdo de sua propriedade. Telémaco se
emancipa da violéncia parricida do Edipo; ele procura o pai, N0 como um
rival com o qual se confronta, mas como um desejo, uma esperanca, Como
a possibilidade de trazer a lei & sua prépria terra. Se Edipo é a tragédia da
transgressao da Lei, Telémaco encarna a invocagdo da Lei, ele reza para
gue o pai retorne do mar e pde neste retorno a esperan¢a de que ainda ha
esperanca para itaca.’ (RECALCATI, 2013, p. 6, traducdo nossa).

Telémaco, portanto se coloca como modelo para se pensar a situacdo da
juventude na contemporaneidade. Diante do caos que assola o mundo, a falta de
referéncia em que se basear etc., 0 jovem se ver a espera de alguém que traga
alguma lei para o mundo, mas ndao uma lei punitiva, mas uma lei que se funda na
palavra, que exerce o0 seu carater simbdlico na relacdo do sujeito com o mundo.

O pai ndo é entdo algo a ser evitado, mas algo a ser buscado, esperado.
Assim como Telémaco olha para o mar e aguarda que o pai retorne para trazer a lei
para a cidade, assim também o homem contemporaneo contempla o mundo

aguardando que algo ou alguém traga alguma instancia normativa para a cidade.

* Telemaco, invece, coi suoi occhi, guarda il mare, scruta l'orizzonte. Aspetta che la nave di suo
padre- che non ha mai conosciuto - ritorni per riportare la Legge nella sua isola dominata dai Proci che
gli hanno ccupato la casa e che godono impuemente e senza ritegno delle sue proprieta. Telemaco si
emancipa dalla violenza parricida di Edipo; egli cerca il padre nom come un rivale con il quale battersi
a morte, ma come um aururio, uns speranza, come la possibilita di rportare la Legge della parola sulla
propria terra. Se Edipo incarna la tragedia della trasgressione della Legge, Telemaco incarna quella
dell'invocazione della Legge; egli prega affinché il padre ritorni dal mare ponendo in questo ritorno la
speranza che vi sia ancora una giustizia giusta per ltaca.
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Telémaco se coloca como paradigma para a contemporaneidade exatamente por
isso. Telémaco nos mostraria como podemos ser filhos sem precisar renunciar ao
desejo e é esta a grande aposta de Recalcati a partir da formulacdo do complexo de
Telémaco.

O pai deixa de ser um rival contra quem lutar e passa a ocupar um lugar de
exemplo, um pai que serve de testemunha para o filho. Este novo pai que retorna do
mar podera entdo ser um paradigma para o filho. No lugar do pai tiranico, um pai

testemunho. Diante da p6s-modernidade, Recalcati afirma que

O pai que hoje vem sendo invocado ndo pode mais ser o pai que tem a
Ultima palavra sobre a vida e sobre a morte, sobre o senso do bem e do
mal, mas sé uma pai radicalmente humanizado e vulneravel, incapaz de
dizer qual é o senso Uultimo da vida mas capaz de mostrar através do
testemunho da prépria vida que a vida pode ter um sentido.® (RECALCATI,
2013, p. 8, traducdo nossa).

A partir desta nova perspectiva proposta por Recalcati a religido pode ser
pensada a partir da psicanalise ndo mais como ilusédo, ou projecdo da figura paterna
em Deus. O exemplo do Cristo nos remete ao pai testemunho que como tal serve ao
homem como um norte para buscar um sentido para a vida. No entanto este sentido
ndo poderd ser dito como uma espécie de revelacdo de Deus ao homem, mas
devera ser buscado a partir do testemunho do Cristo.

O Deus que se apresenta na contemporaneidade deve também ser um deus
fragil, um deus wvulneravel que tem apenas o testemunho como forma de se
comunicar ao mundo. A fragilidade desse deus nos impele a agir em seu auxilio e
nos abre para a dimenséo do outro.

Na dindmica contemporanea onde o mais-de-gozar adquire a primazia, onde cada
vez mais o individualismo toma conta do modus operandi social, onde a palavra vai
cada dia mais perdendo espaco para o0 ato puro e simples, o didlogo proposto por
Recalcati pode trazer luz para pensarmos em que medida a religido pode contribuir
para restituir a palavra ao sujeito. Para isso € preciso reformular o que se entende
por religido, Deus, igreja, etc. A religido na contemporaneidade ndo devera ser

aquela que dita como as coisas devem ser feitas, mas deve ser principalmente

> padre che oggi viene invocato non puo essere il padre che ha l'ultima parola sulla vita e sulla
morte, sul senso del bene e del male, ma solo un padre radicalmente umanizzato, vulenerabile,
incapace di dire qual € il senso ultimo della vita ma capace di mostrare, attraverso la testimonianza
della propria vita, che la vita pud avere un senso.
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aguela que oferece a palavra ao sujeito, aquela que o incita a falar sobre si, se
coloca como ouvinte, como auxilio perante o mundo sendo capaz de funcionar como

uma bussola ao sujeito “desbussolado” pela perda das referéncias ao Nome-do-Pai.
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Teoria dareligido nas ciéncias dareligido: possibilidades para interfaces com
outras disciplinas

Flavio Lages Rodrigues’
Resumo

A presente comunicagdo se propde a discutir a teoria da religido nas Ciéncias da
Religido. Esta, por ser aberta a outras areas proporciona a interdisciplinaridade pelo
uso de varias teorias e métodos. Essa liberdade possibilita ao pesquisador das
Ciéncias da Religido fazer seu proprio percurso (método), com tedricos de outras
areas do conhecimento para compreender o problema ao realizar a sua pesquisa.
Mesmo dentro de uma mesma area, como a antropologia e a sociologia, pesquisas
recentes mostram que na etnografia, o contexto urbano pode igualmente ser objeto
de estudo, assim como povos primitivos e distantes. O que nos faz pensar que
mesmo dentro de disciplinas ja estabelecidas, novas formas de pesquisar podem
caminhar ou se estabelecer ao lado de formas tradicionais. A metodologia proposta
para este trabalho é constituida por andlise da referéncia bibliografica para uma
melhor clareza e entendimento quanto ao uso de teorias da religido. Esta pesquisa
defende a hipétese de que mesmo em disciplinas como a socioantropologia urbana
pode emergir analises do fenbmeno religioso, com teorias da religido que acontecem
a partir do olhar e da experiéncia que o pesquisador tem com seu objeto, nos mais

diversos contextos das grandes cidades na contemporaneidade.

Palavras-chave: Teoria da religido. Ciéncias da Religido. Socioantropologia urbana.

Religido e cultura. Religido e contemporaneidade.
Introducéo

Notamos que a area das Ciéncias da Religido além de estar aberta a outras

areas de producéo do conhecimento cientifico, possibilita ao pesquisador analisar os

' Mestre em Ciéncias da Religido pelo PPGCR da PUC Minas. Bacharel em Teologia pela Faculdade
Evangélica de Teologia de Belo Horizonte (FATE-BH). O presente trabalho foi realizado com apoio da
Coordenacédo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Cédigo de
Financiamento 001. Cf. Portaria n. 266 de 04 set. 2018. E-mail: flavioposttrevor@yahoo.com.br
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fatos religiosos e também os fendbmenos religiosos que tangenciam ou estdo
intimamente relacionados a perspectiva teorica. Outro fator que podemos levar em
consideracdo € que o cientista da religido tem a liberdade para fazer sua pesquisa
com o olhar para sua area de formacéo, j4 que as Ciéncias da Religido admitem a
interface com outras areas de conhecimento.

Essa liberdade traz enriqguecimento para a disciplina ao fomentar a
interdisciplinaridade, pluralidade e diversidade. Somando-se a isso, o pesquisador
pode utilizar a teoria da religido que melhor oriente seu percurso com métodos e
objeto de analise bem fundamentados, o que possibilita a outros pesquisadores
fazerem o mesmo percurso da pesquisa ou até mesmo observar outros problemas
no mesmo fendbmeno que podem ser analisados a partir de outras areas, caminhos,
espectros e teorias.

Assim, 0 que propomos nesta comunicacdo é que na virada das pesquisas
socioantropologicas dos contextos familiares ao pesquisador, bem como das teorias
da religido podem brotar outras teorias e a pesquisa etnografica é captada
atualmente ndo apenas de povos distantes e de fora do nosso convivio, mas com o

que é bem proximo e familiar a nossa cultura.
1. Teoriadareligido com a socioantropologia urbana

Nota-se que os estudos no ambito religioso nas areas ja estabelecidas como
a psicologia da religido, filosofia da religido, histéria da religido, geografia da religido,
antropologia da religido, sociologia da religido e também as Ciéncias da Religido
aplicadas a outras areas de conhecimento nos sinalizam que as questdes religiosas
tém sido objeto de estudo de varias areas do saber na contemporaneidade.

Nossa inquietagdo comegou com a dissertagcdo de mestrado em Ciéncias da
Religido pela PUC Minas com o titulo: O fendbmeno religioso entre os jovens nas
tribos urbanas: uma analise da relacdo cultura e religido na comunidade Caverna de

Aduldo! em Belo Horizonte - MG.

! A comunidade comeca suas atividades em 1992, com os pastores Fabio de Carvalho e Eduardo
Lucas, que saiam pelas ruas e pragas de Belo Horizonte, evangelizando jovens que estavam nas
tribos urbanas headbangers, nas quais foi utilizado o rock como elemento socializador principal.
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Dessa forma, na pesquisa utilizamos teéricos das Ciéncias Sociais com a
perspectiva socioantropoldgica urbana, enfoque esse que somente foi possivel com
a criacdo da Escola de Chicago em 1920, nos Estados Unidos que, a partir de entéo,
comecou a estudar a cidade com os seus mais variados problemas proporcionados
pelo crescimento desordenado e pelos problemas sociais que 0s mesmos causaram.
A falta de emprego, moradia e alimentacdo, entre outros direitos, auxiliaram o
aumento da violéncia, das drogas e de outros tipos de delinquéncia juvenil naquela
época e assim, o estudo do contexto de dentro e de perto foi necessario como
enfrentamento aos problemas do novo modo de vida citadino.

2. Teorias e etnografias que brotam a partir do cotidiano urbano

A antropologia data do inicio do século XIX como disciplina com o estudo do
homem “primitivo” em lugares distantes, a partir de 1920, abriu suas pesquisas para
0S problemas sociais advindos do préprio contexto do pesquisador, que se viu
obrigado a estuda-los. Isso ja demonstra uma nova forma de fazer os estudos
etnograficos atualmente, na qual a metodologia antropolégica sai de sua teoria
tradicional estruturada, para outras teorias que abarqguem nao apenas estudos de
sociedades distantes, mas também o estudo da nossa sociedade e do que é familiar.

O crescimento das grandes cidades e os problemas causados pelo inchaco
urbano possibilitaram os estudos etnograficos de grupos afins como os jovens que
estdo nas tribos urbanas headbangers com o rock nas metrépoles. O espaco fisico e
as interacfes sociais nas cidades revelam riquezas que ocorrem, mas que, muitas
vezes, sdo imperceptiveis pela intensidade da vida citadina.

O socibélogo Michel Maffesoli (2010) trabalhou o conceito de “tribo” de forma
metaférica na década de 1980, pelo qual demonstrou novas formas de sociabilidade,
pertencimento, estar juntos, partilha e proximidade entre os jovens para observar as
transformacdes do vinculo social. No entanto, esse tipo de observacdo s6 foi
possivel pela proposta da Escola de Chicago nos anos 1920, que passou a ver o
cotidiano ndo apenas de povos “primitivos” e distantes, mas do préprio ponto de
vista e contexto do antropologo, na observagédo de perto com 0s guetos, migragoes,

interacdes dos grupos e também a segregacéao.
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Os investigadores da Escola de Chicago, nos anos 1920 e 1930,
produziram um conjunto de trabalhos empiricos e de instrumentos tedricos
que fez com que fossem considerados o grupo “fundador” da investigagéao
urbana nas ciéncias sociais e, principalmente, em antropologia. Esses
investigadores (Robert Park, Robert Redfield, Louis Wirth, principalmente)
atuaram num contexto que vale a pena recordar resumidamente, sob dois
pontos de vista. Por um lado, como contexto sociolégico, a cidade de
Chicago tinha-se tornado, por volta de 1930, a segunda aglomeracdo dos
Estados Unidos e a quinta do planeta, com mais de trés milhdes de
habitantes. “Laboratério” para a experiéncia dos contatos interétnicos,
Chicago era também lugar de emergéncia de problemas sociais inéditos.
Segregacdo, delinquéncia, criminalidade, vagabundagem, desemprego,
formacdo de bandos etc., impuseram-se como temas urgentes de
investigacdo, tanto mais facilmente quanto varios pesquisadores dessa
“escola” tinham sido, antes jornalistas, e peritos municipais encarregados de
conhecer ou de tratar os problemas sociais urbanos. (AGIER, 2011, p. 62-
63).

A emergéncia de problemas do proprio contexto do antropélogo e também de
profissionais e pesquisadores de varias areas do conhecimento tornou possivel a
investigagdo a partir de dentro e ndo apenas de fora como ocorreu anteriormente
com a antropologia voltada para o estudo de “sociedades primitivas”. Aqui ha uma
grande virada no modo de fazer pesquisas antropolégicas. “Deste ponto de vista,
nao ha nada a estranhar no fato de que desde a década de 1920 antropdlogos com
experiéncia de campo intensiva em sociedades primitivas tenham passado a se
dedicar ao estudo das sociedades complexas.” (GOLDMAN, 1999, p. 94).

De acordo com Park, ocorreu nesse momento uma grande abertura para a
pesquisa antropoldgica. “Até o presente, a Antropologia, a ciéncia do homem, tem-se
preocupado principalmente como estudo dos povos primitivos. Mas o homem
civilizado é um objeto de investigacdo igualmente interessante, e ao mesmo tempo
sua vida é mais aberta a investigacado.” (PARK, 1979, p. 28).

Desse modo, esses jovens que estao no contexto urbano e que fazem suas
producdes culturais e religiosas na cidade, igualmente como 0s povos primitivos e
distantes, podem ser objeto do estudo antropologico. “A vida e a cultura urbanas sao
mais variadas, sutis e complicadas, mas os motivos fundamentais sdo 0s mesmos
nos dois casos.” (PARK, 1979, p. 28). Para Wirth, as variagdes da cidade sinalizam
para a riqueza tanto do processo de interagdo como o de diferenciacdo dos
individuos. “Além disso, quanto maior o numero de individuos participando de um
processo de interagdo, maior a diferenciagéo potencial entre eles.” (WIRTH, 1979, p.
99).
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Essa diferenciagdo no numero de individuos e nos relacionamentos
interpessoais produzidos nos contextos das cidades aponta para teorias e métodos
que surgem a partir do que acontece na realidade em resposta as constantes
transformacdes sociais. De acordo com Engler e Stausberg (2013, p. 64), “ao
produzir parcialmente as realidades que ajudam a analisar, os métodos s&o
performativos. Os métodos e 0s conceitos que os informam e os descrevem também
tém uma historia que se modifica através das geracfes académicas”.

O pesquisador utilizara teorias que correspondem metodologicamente aos
dados pesquisados em campo. Esse percurso teérico acontece de forma dialética,
pois através do problema pesquisado com os dados, novas teorias podem surgir

como resposta a determinados problemas.

De fato, a pesquisa é dirigida muitas vezes mais por constrangimentos
externos, pela improvisacdo e pela bricolagem do que por um plano geral.
Porém, enquanto ha sempre algum grau de improvisacdo, esses
procedimentos ou técnicas tipicamente seguem um plano, uma rotina ou um
esquema. Esses ndo devem ser entendidos como leis imutaveis, mas como
guias e exemplos das praticas ou padrées estabelecidos, porém dinamicos.
(ENGLER; STAUSBERG, 2013, p. 64).

Dessa forma, a abertura proporcionada pela Escola de Chicago com a
antropologia urbana possibilitou o estudo etnografico do homem nas grandes
metropoles. Neste caso, até mesmo dentro das “selvas de pedra” pode surgir modos
de vida, interacdes e socializacbes que podem ser estranhas ou desconhecidas para

as pessoas que vivem no mesmo contexto citadino.
3. A cidade como abertura a diversidade

Com as transformacdes, aberturas e possibilidades que a cidade traz aos
seus moradores, a igreja, a escola e a familia, ttm se perdido na proximidade e nos
relacionamentos mais estreitos. Esses grupos primarios se enfragueceram e a
ordem moral se diluiu. Mesmo assim, para Christe (2010), o rock e seus subgéneros
como o heavy metal foram ferramentas cruciais para as mudancas culturais e
sociais, embora os poderes instituidos em suas mais diversas areas nao aceitassem
qualquer mudanga em seu status quo, este estilo musical sempre enfrentava o0s

poderes instituidos.
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A medida que a poderosa musica e sua miriade de desdobramentos
forcavam o caminho para a mudanca cultural, eles geralmente precisavam
duelar com fac¢cBes da sociedade que os tivessem impedindo, tentando
reverter a histéria, e negar em vez de abarcar as novas realidades do
mundo moderno. (CHRISTE, 2010, p. 367-368).

As praticas religiosas tradicionais também entram nesse enfraquecimento, o
que exige préticas religiosas e uma espiritualidade alternativa que atraiam os jovens
e que ndo os alienem da vida em todos os seus contextos. “Por outro lado, a igreja,
gue tem perdido muito de sua influéncia desde que as paginas impressas vém tao
amplamente tomando o lugar do pulpito na interpretacdo da vida, parece estar
presentemente em processo de reajustamento as novas condi¢des.” (PARK, 1979,
p. 47-48).

A cidade é propicia para a formacédo das tribos urbanas, pela segregacao dos
mais diferentes grupos nos seus limites geograficos, o que aponta, por outro lado,
para a sua poténcia. “Os processos de segregacgao estabelecem distancias morais
que fazem da cidade um mosaico de pequenos mundos que se tocam, mas néo se
interpenetram.” (PARK, 1979, p. 62). O espaco fisico revela-se como meio de
interacdo entre os jovens que gostam da musica no estilo rock e estdo nas tribos
urbanas headbangers. “Ao interagirem no espaco fisico, os individuos se localizam e
localizam aqueles que com eles se interagem no espacgo interacional e social.”
(FREHSE, 2008, p. 162).

Como vimos, a Escola de Chicago contribuiu muito para a antropologia
urbana com sua proposta de observar o que é familiar, ao estudar o comportamento
humano e entender a cidade com suas mais variadas redes de relacionamentos
sociais. “Talvez seja este fato, mais do que qualquer outro, que justifica a
perspectiva que faz da cidade um laboratério ou clinica onde a natureza humana e
0s processos sociais podem ser estudados conveniente e proveitosamente.” (PARK,
1979, p. 67).

A Comunidade Caverna de Aduldo propicia aos jovens que a ela aderem uma
possibilidade para realizarem suas praticas religiosas em linguagem propria. Na
constituicdo da comunidade ocorreu a unido de elementos como o rock e religido,

gue eram impensados ha algumas décadas, atualmente podem ser utilizados pela
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maior mobilidade e abertura que as cidades proporcionam aos que nela transitam e
fazem parte do seu mosaico urbano.

A diversidade que ha na cidade proporciona o estudo de varios fenémenos
sociais que podem ser vistos na vida cotidiana com o simples olhar de perto. “A
cidade tem sido, dessa forma, o cadinho das racas, povos e das culturas e o mais
favoravel campo de criagdo de novos hibridos biolégicos e culturais.” (WIRTH, 1979,
p. 98).

Portanto, verificamos que a cidade com suas pluralidades culturais,
diversidades e possibilidades para o encontro, torna-se um solo fértil para investigar
a interacdo social, devido a liberdade que ela propde aos seus usuarios para se
manifestarem. E mesmo no contexto religioso com varias igrejas evangélicas e
comunidades como a Caverna de Aduldo, ndo ha uma uniformidade quanto aos
costumes na pos-modernidade. O que proporciona ao membro fazer seu proprio
percurso e escolher a igreja que melhor se adapta aos seus anseios. Isto gera novas
formas de pesquisas do fendmeno religioso na atualidade, as quais outras areas do

conhecimento se dedicam cada vez mais ao estudo da religi&o.
Concluséo

Verificamos que a teoria da religido nas Ciéncias da Religido ndo esta
engessada devido a interface que a area proporciona aos pesquisadores de outras
areas do conhecimento. Outro fator que viabiliza essa abertura nas Ciéncias da
Religido ocorre pelo estudo dos fatos ou dos fenémenos religiosos sem a
preocupacdo de se comprovar ou defender tais fendmenos como verdadeiros ou
nao.

Percebemos que a pés-modernidade fomenta a pluralidade e a diversidade
também no campo do conhecimento, assim, pode-se falar de teorias da religido nas
Ciéncias da Religido, pois o tempo presente € marcado ndo mais por uma verdade
absoluta, mas por verdades. Até mesmo o fenbmeno religioso pés-moderno se
apresenta de formas variadas, como observamos na Comunidade Caverna de
Aduléo.

O que é familiar pode nos causar espanto, como ocorreu com a Caverna de

Aduldo, no seu inicio, com 0s jovens que estavam nas tribos urbanas headbangers
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com o rock que, com o passar dos anos, viram outros elementos de socializacao
entraram no lugar do rock. Isto comprova que h4 uma maior diversidade também nas
praticas religiosas, com espiritualidades alternativas que sédo, cada vez mais,
introduzidas ou reconfiguradas para atender a necessidade do membro da tradigao

religiosa.

Portanto, o que percebemos € que disciplinas como a socioantropologia
urbana continuam a contribuir com as pesquisas, a partir do contexto urbano. A
cidade e as suas mais variadas interagOes sociais podem fornecer, a partir da
observacdo do fendbmeno religioso, andlises que abrem para teorias da religido, o
gue exigira, cada vez mais, uma sensibilidade e experiéncia do pesquisador para 0s
diversos contextos das grandes cidades e, em especial, para aqueles que estédo
diante de seus olhos todos os dias, uma vez que o fendmeno religioso ocorre antes
de tudo nos relacionamentos sociais de determinados grupos religiosos com as mais
diversas interacbes pessoais e interpessoais, como pode ser verificado no

relacionamento entre o crente, a comunidade de fé e a divindade.
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A demonologia de igrejas evangélicas como producdo de uma identidade
religiosa exclusivista e conflitiva

Jaziel Guerreiro Martins®

Resumo

O tema do trabalho é “A demonologia de igrejas evangélicas como produgéo de uma
identidade religiosa exclusivista e conflitiva” e parte da teoria da Religido na
perspectiva de Young, que apresenta o mito religioso como uma das mais
importantes aquisicbes que dado ao homem seguranca e forca para ndo ser
esmagado pela imensidao universo. Nessa perspectiva, esta busca por seguranca
seria uma das maiores motivacdes que levam o individuo a procurar as igrejas e
religibes misticas. Tal necessidade seria aplacada pela construcdo de uma
identidade forte, apta a fazer frente ao terror do caos que, em boa parte do
Cristianismo, seria interpretado como o diabo e seu reino demoniaco. Esta vontade
por um Unico caminho de salvagcéo acaba gerando extrema intolerancia, pois quando
um povo se sente preferido pelos deuses, pode-se temer tudo dele. A crenca no
carater excepcional do grupo pode levar a excluir com desprezo os fiéis de outras
religides ou a inclui-los a for¢a nas proprias coordenadas religiosas; ou seja, quando
as religidbes somente bebem de seu proprio poco, sem atender a profecia
estrangeira, podem acabar acreditando que ndo ha mais verdade que a sua. Isso
constitui um problema ainda pior em uma sociedade cada vez mais plural e
globalizada como a nossa. Os estreitamentos de fronteiras causados pela grande
visibilidade que as instituicbes possuem podem acirrar ainda mais as diferencas
identitarias, dificultando sobremaneira o dialogo religioso tdo necessario em nossa
sociedade, na busca da paz, da harmonia e do equilibrio. Os objetivos a serem
trabalhados sdo: a) demonstrar que a exacerbacdo da demonologia vem causando
uma religiosidade e uma espiritualidade exclusivista e conflitiva, a partir da teoria da
religidio Youngiana; b) como determinados grupos denominados cristaos,
especialmente através do processo da bricolagem, foram assimilando a demonologia
como um aspecto essencial de sua concepcéo religiosa, procurando a formacao de

uma identidade assaz conflitiva com o outro que pensa diferente. O método a ser

! Doutor em Ciéncias da Religido pela UMESP. Professor nas Faculdades Batista do Parana. E-mail:
diretor@fabaparcom.br
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usado nesse trabalho € o histdrico-teoldgico critico, partindo-se da teoria da religido
de Young e usando pensadores da sociologia, da teologia, da historia e das ciéncias
da religido. A concluséo a partir da analise feita é que a énfase demonoldgica produz
nas religides um exacerbado exclusivismo, guetos de grupos extremistas, gerando

enormes conflitos com outras crencas e até vilipéndio de imagens e objetos culticos.

Palavras-chave: Teoria da religido. Young. Exclusivismo. Conflito religioso.

O campo religioso brasileiro vem exibindo variagcbes densas que sao
marcadas pela diversificacdo das opgdes, associada a um intenso transito religioso.
Segundo Souza (2001), o transito religioso observado especialmente em solo
brasileiro trata-se de um forte indicador da recomposicdo das relacbes entre a
modernidade e a religido. Este elemento tem permitido a construcdo de sistemas
simbdlicos provisorios, acrescidos ou substituidos, em um trabalho de bricolagem
continua realizado pelo sujeito religioso. Sendo algo tdo intenso, o transito religioso
indica quéo complexo € o campo religioso brasileiro na atualidade.

Essa pluralizacdo do campo ndo ocorreu sempre de forma pacifica. A
constituicdo da Igreja Universal do Reino de Deus, por exemplo, implicou o vilipéndio
de outras religides como forma de legitimar o seu discurso. Ela buscou seu espaco
por meio de uma beligerancia iconoclasta, acima do nivel permitido em qualquer
situacdo de pluralidade religiosa (ALMEIDA, 2003, p. 321). O episédio que
simbolizou esse processo conflituoso foi o “chute na santa” quando um pastor chutou
a imagem de Nossa Senhora Aparecida no dia de sua celebragéo, em 1995 em um
programa de televisdo.! O ataque fulminante contra os demais credos continua nos
livros, jornais, revistas, pregacfes e nos rituais exorcisticos em que as demais
religides sdo demonizadas.

O “chute na santa” ndo foi o Unico na histéria da IURD.? O vilipéndio a outros
cultos € caracteristica sua; poder-se-ia dizer que € uma marca registrada do grupo.
Desde sua fundacéo, ela tem como adversario simbolico a Umbanda e toda sorte de

crengas que compdem o caldo religioso “catdlico-afro-kardecista” brasileiro, que é

! Ver Martins (2005), onde se tém diversos detalhes sobre o ocorrido.
% Ver Martins (2005), em que se trazem detalhes importantes sobre os varios momentos em que a
IURD vilipendiou cultos, liturgias e bens sagrados de outros cultos religiosos.
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povoado de santos, promessas, trabalhos, feiticos, mau-olhado e incorporacdo de
espiritos. Hoje, a IURD ndo mudou sua proposta aguerrida; modificou sua estratégia.

O ritual de exorcismo realizado nos cultos da IURD pode ser considerado a
sintese simbdlica mais elaborada desse processo de troca conflituosa entre
diferentes légicas religiosas (ALMEIDA, 2003, p. 322). Na realidade, essa postura de
combate e enfrentamento expressivo nos exorcismos acabou gerando uma curiosa
relacdo dessa igreja com as religides afro-brasileiras, especialmente a Umbanda. Ao
construir sua identidade atacando as demais religibes, ela dependeu em grande
parte delas para construir seu universo simbdlico: ela na verdade se alimenta daquilo
gue propde combater ou destruir.

A ideia é que vivemos em plena era do demonismo, como na época da
colonizacdo (MARTINS, 2015). A partir de uma afirmacdo como essa, é possivel
vislumbrar a visdo que certos grupos cristdos tém do mundo e das outras religides
existentes e distintas: as outras religibes sédo geralmente relacionadas como
manifestacbes demoniacas. Nessa crenca o diabo esta tentando tomar conta do
mundo. E, ele usa as religibes, especialmente as afro-brasileiras para enganar,
ludibriar e levar a cabo seus propdsitos. Estabelece-se, portanto, uma estratégia de
guerra: as igrejas tém a compulsdo de invadir este mundo porque tem a missao de
lutar e derrotar o diabo; elas devem tomar conta do mundo antes que o demdnio e
seus seguidores o facam. E ai que se estabelece o proposito fundamental dessa
guerra santa: pér em pratica a obra da libertacdo de todos os deménios que existem
(SOARES, 1990).

Isopentecostais e até igrejas histéricas creem que existem religides
demoniacas (FERNANDES, 1996, p. 50). E a totalidade deles identifica como
religibes demoniacas a Umbanda, Quimbanda, Candomblé e as demais religides
afro-brasileiras. Essa identificagcdo é tdo forte que a crenca de ‘“libertar’ essas
pessoas de tais religides, e de Satanas, torna-se mais uma questdo simbdlica de
gue simplesmente numérica para os crentes. Isso se verifica também com a postura
de invocar os “deménios” dentro de seus rituais de libertacdo, para exorciza-los e
ridiculariza-los (BIRMAN, 1996, p. 99). Contudo, quando trazem para dentro de sua
liturgia as entidades vistas como demoniacas, esses grupos as legitima e as
reconhece.

Na verdade, esse reconhecimento € uma ressignificacdo. As entidades, que
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ndo sao consideradas demoniacas pelas religides afro-brasileiras passaram a ter
uma conotacdo exclusivamente demoniaca e sem qualquer distingdo. Isso ocorre
porque a concepcdo dualista de entidades serem ou do bem ou do mal ndo se
coaduna com sua identidade de origem africana, muito embora tenha ocorrido no
Brasil uma certa mudanca depois do contato com o catolicismo (BARROS, 1995, p.
134). O interessante é que nesse combate ha a reafirmagdo constante dessas
religides, dando-se a elas uma enorme forca diabdlica e uma capacidade de interferir
negativamente na vida das pessoas (BONFATTI, 2000, p. 88). Ha, entdo, uma
guerra manifesta em cada drama vivido pelo ser humano, com uma reafirmacéo e
uma derrota da eficacia dos poderes inimigos. Para o fiel, a sua igreja sempre ganha
a batalha contra o demoénio. Nao ha, peremptoriamente, nenhuma possibilidade de
revés ou de derrota.

Pode-se perceber com certa nitidez, portanto, que nesse discurso
demonoldgico ha sempre uma ligacdo ao combate e a demarcacédo de diferenciacéo
em relacédo as outras religides do campo brasileiro, especialmente as religibes afro.
Devido a essa demonologia, a propensao € gerar intolerdncia com o que lhe é
estranho ou difere. A coloracdo da diferenca religiosa com tons demoniacos que se
pinta faz com que a exclusividade da posse de Deus recaia sobre si mesma
(JUNGBLUT, 1996).

A “libertacdo dos demobnios” se da através de uma ruptura com o passado
religioso; o individuo veicula agora um a nova identidade e um novo estilo de vida.
Tal inauguracdo se da principalmente pela oposicdo. Toda identidade social possui
carater relacional e a adesédo a nova crenca religiosa ndo foge a esse padrdo. O
oposicionismo, entdo, se faz em relacdo ao passado individual, que é interpretado
como “ser servo do Diabo, estar possesso, estar a servico de Satanas”. Ja que a
nova religido oferece todas as respostas que 0 novo crente procura, a propria
comunidade exige exclusividade de participacdo, passando a existir a aversdo a
outros grupos religiosos (NOVAES, 1995, p. 47). Tal ruptura com o passado assume,
no campo social, as caracteristicas de guerra santa contra outros grupos sociais
devido a esta exigéncia exclusivista. Diante das ameacas de um contexto social
pluralizado, a “libertagao” implica na construgdo de uma identidade “dura” e restritiva
que faca frente ao terror do “caos”, tendo o novo grupo a exclusividade da salvagao
como propria a seu grupo e, denominando-se portadores da verdade absoluta e do
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anico caminho para Deus (BARROS, 1995, p. 136). Assim, ndo se medem esforgos
no de se apresentar como uma identidade poderosissima, capaz de resolver todos
os problemas do fiel ameacado pelas forcas do mal. Dai toda a prepoténcia religiosa,
exclusivismo e menosprezo para com as outras religibes. A demonizagdo da
diferencga religiosa pode ser entendida como uma forma de afirmacdo da propria
identidade no campo religioso pluralizado. Ao se eleger um inimigo encarnado num
grupo religioso se ajuda a colocar ordem neste caleidoscopio social de instituicbes
divergentes da sociedade pluralizada, fazendo frente a angustia da falta de sentido
existencial. Dessa forma, a demonizacéo da diferenca religiosa presente no discurso
sobre os cultos afro-brasileiros seria uma forma de afirmacéao da identidade religiosa
no campo religioso brasileiro. Tal proposta contrasta-se de frente com um mundo
policéntrico (SANCHIS, p. 53) no qual a alteridade religiosa € vista sempre como
demoniaca, devendo ser combatida com veeméncia.

Na perpetuacdo desse dinamismo religioso de exclusdo da alteridade
identificam-se os inimigos de Deus® como sendo os deuses do pantedo afro-
brasileiro e as encarnagdes do espiritismo em geral (CAMPOS, 1999, p. 338). A
nocao de libertagdo implica na demonizacdo social da alteridade religiosa. Destarte,
0 combate aos cultos afro-brasileiros € um engajamento acirrado do crente em uma
luta cosmica entre o Bem e o Mal (SOARES, 1990, p. 82). Ele se sente um ser
privilegiado e em um lugar totalmente protegido: € um agente na realizacdo dos
designios divinos, um lutador ao lado do grande Bem do universo. A pessoa deixa
de ser uma espectadora e vitima das grandes crises da vida para ser um propagador
do reino de Deus. O diabo e seus demoénios constituem o sentido de luta, o sentido
da existéncia do projeto da igreja, sendo isso parte integrante e fundamental da
identidade do fiel.

E impossivel, portanto, ndo perceber a centralidade da demonologia na
formacdo da identidade desses grupos, pois o diabo é a peca fundamental na
teodiceia: ele compde o papel do inimigo identificado, assume o locus social da
diferenca e da oposicdo em um contexto de guerra santa em que o conteudo
paranoico persecutoria figura na atitude fundamentalista em relacdo a outros
segmentos religiosos. Torna-se uma forma de afirmagéo da identidade, pois a

negacao do outro se torna a afirmacao do préprio eu. A identidade religiosa tende a

® Do Deus cristdo conforme interpretado e pregado por eles mesmos.
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afirmar-se de uma forma bastante consistente e abrangente, procurando abarcar em
seus limites a totalidade de sentidos da existéncia (BARROS, 1995, p. 129-130).

As interpretacdes sociologicas e antropoldgicas tém apontado o quanto essas
crencas bebem de influéncias tanto dos cultos e da simbologia afro-brasileiros
quanto do catolicismo popular que tanto condenam. Embora se considerem
evangélicos, rompem com a pobre simbologia do protestantismo brasileiro histérico e
tradicional; com isso, ha a captacédo de determinadas influéncias de outras tradi¢cdes
religiosas que superpassa a referéncia a centralidade do livro sagrado do
cristianismo, a Biblia, inaugurando novos campos de manifestagcdo do sagrado na
vida do fiel, tais como o tato, a visao e os gestos (FRESTON, 1996, p. 67-159).

Com isso, os cultos sdo marcados fortemente por um gestual em que figuram
coreografias muito parecidas com aquelas dos grupos musicais de grande sucesso
no Brasil da atualidade (BARROS, 1955, p. 143). Mas, sem duvida, é na
demonizacdo que se vé o exemplo maior, pois 0os demdnios que sao convocados
nos cultos sdo nomeados com titulos que aparecem no Candomblé e na Umbanda
tais como Exu, Caboclo, Preto Velho e Pomba-gira.

Essa demonizacéo da diferenca religiosa ndo escapa a bricolagem (SOUZA,
2001, p. 157-167). Na medida em que o diabo € nomeado afro, ele ocupa um papel
importantissimo na construcdo identitaria do grupo. Os deuses e entidades do
Candomblé, da Umbanda e do Espiritismo, apesar de toda a demonizacdo que
sofrem por parte dos pastores, sao totalmente acatados e corporificados,
manifestando-se concretamente nos cultos, mesmo que depois sejam exorcizados e
expulsos. Os proprios exorcistas lhes déo todo crédito, pois sdo convocados a se
manifestarem, darem o seu nome, conversarem com O pastor e a se exporem a
plateia.

Assim, percebe-se que ao mesmo tempo em que o demdnio é negado,
excluido do plano divino de libertacdo, ha uma afirmacéo e incorporacdo dele na
identidade do grupo. Mesmo com o0 exclusivismo e a intolerancia social e religiosa
para com os cultos afro-brasileiros e seus seguidores, os elementos sincréticos que
se interpenetram passam a sofrer uma redefinicdo simbolica, uma troca de sinais,
gerando com isso uma relacdo de necessidade entre a pratica social religiosa dessas
e seus antagonistas, pois provavelmente ndo sobreviveriam no campo religioso sem

os cultos afro-brasileiros.
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Se considerarmos o fato de que, na perspectiva de Young, o mito religioso é
uma das mais importantes aquisicbes que ddo ao homem seguranca e forca para
nao ser esmagado pela imensidao universo (JUNG, 1989, p. 220), poderiamos dizer
que esta busca por seguranca seria uma das maiores motivacbes que levam o
individuo a procurar essas igrejas. Tal necessidade seria aplacada pela construcéo
de uma identidade forte, apta a fazer frente ao terror do caos que, nestas Isoigrejas,
seria interpretado como o diabo e seu reino demoniaco. Esta vontade por um Unico
caminho de salvacdo tem grandes chances de gerar intolerancia, pois quando um
povo se sente preferido por Deus, pode-se temer tudo dele, uma crenca altamente
demobnica. A crenca no carater excepcional do grupo pode levar a excluir com
desprezo os fiéis de outras religides, ou a inclui-los a forca nas préprias coordenadas
religiosas; ou, quando as religibes somente bebem de seu proprio pogco, sem
atender a profecia estrangeira, podem acabar acreditando que ndo ha mais verdade
que a sua (FRAIJO, 1999, p. 161, 225). Isso constitui um problema ainda pior em
uma sociedade cada vez mais plural e globalizada. Os estreitamentos de fronteiras
causados pela grande visibilidade que as instituicdes possuem podem acirrar ainda
mais as diferencas identitarias, dificultando sobremaneira o dialogo religioso téo
necessario em nossa sociedade brasileira, promovendo um exclusivismo de que
considero deménico, para usar uma linguagem Tillichiana, retrogrado, um

hiperconservadorismo inepto, doentio, demaonico e infame.
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A guestdo de género na Carta Mandinga (1222) como elemento sagrado, a luz
da sociologia dareligiéao

Raquel Ferreira de Souza®
Resumo

A Carta Mandinga, documento datado de aproximadamente 1222 (séc. Xlll), trata-se
de um misto da lei, da religido, dos costumes e da cultura do povo Mandinga,
proclamada pela Irmandade dos Cagadores, na posse de Sundiata Keita como
imperador do Mali, €, pois, um espelho do ethos Mandinga. Os povos mais antigos,
como o Mandinga, ndo setorizavam nem separavam 0S seus valores sociais e de
vida da sua religido, como ocorre com 0s povos modernos e contemporaneos. Tal
documento se trata de um conjunto de ensinamentos sagrados que organizam as
tribos Mandinga e funcionam como preceitos de vida para tal povo. Sendo o
Mandinga um povo de cultura oral, a carta se propagou como juramento sagrado
passado de geracdo a geracdo. O texto trata de questdes como igualdade entre os
povos, valor da vida humana, dignidade da pessoa humana, erradicacado da fome e
da miséria, liberdade, proibicdo a escravidao, respeito ao estrangeiro, preservacao
da natureza, género, entre outros temas tdo debatidos e fruto de tanta divergéncia
na atualidade, que ja faziam parte da cultura e vida tribal africana ha oito séculos.
Esta comunicacdo tem por objetivo principal ofertar um debate, a luz da Sociologia
da Religido, sobre a retratacdo da questdo de género, mais especificamente o
respeito e o desenvolvimento da mulher na comunidade/tribo Mandinga,
resguardado e respeitado na referida comunidade por tal tematica ter sido
contemplada pela regra de vida e fé (Carta Mandinga) daquele povo, que representa
e retrata tudo que o mesmo tem como sagrado. Busca-se analisar os artigos da
referida Carta que retratam a questao de género, a fim de se construir uma reflexao
de como a mulher foi resguardada socialmente e empoderada em meio a
tribo/comunidade, por este texto possuir valor sagrado e inquestionavel em meio

aguele povo.
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Palavras-chave: Carta Mandinga. Sociologia da religido. Geénero. Mulher.

Desenvolvimento.
Introducéo

Os povos antigos, em suas tradigcdes, adotavam/herdavam como modo de
vida (ethos) a reunido de elementos moldados pela fé, como religido, cultura,
normas, organizacao social, tratando-se, pois, do que havia de mais sagrado para
tais e caso fosse infringido, decorreria em puni¢des previstas em suas normas.

Rosado (1996, p. 207-208) ressalta que Durkheim analisou a mudanca entre
a influéncia religiosa nas sociedades antigas, que possuiam organizacao simples, e
as sociedades modernas, fragmentadas e heterogéneas, que para funcionarem
exige certa solidariedade de suas partes (sociedade organica).

Como se sabe, o ethos de um povo se constréi tanto por meio da tradicao
como pela mudancga. O ethos, enquanto esfera da vivéncia, oferece o contetdo para
a reflexdo sobre o proprio viver. O seu conteudo é formado pela realidade historico-
social de um determinado povo somada a regularidade das acdes individuais e
coletivas que formam essa realidade, suas motivacoes, razdes e objetivos (LIMA
VAZ, 1988, p. 19-22).

E fato que, para os membros das comunidades/tribos, o ethos oferece um
jeito de se viver, uma espécie de estruturacéo da vida e do agir construido a partir do
passado daquele povo, suas experiéncias e o presente vivido (LIMA VAZ, 1988,
p.22).

No entanto, a construcdo do ethos dos povos antigos apresenta uma
peculiaridade no que concerne as necessidades do presente, pois, sendo a tradi¢cao
elemento sagrado para esses povos, ndo ha que se falar em atualizacbes/
mudancas comportamentais construidas no presente muito acentuadas. Na verdade,
a mudanca para esses povos é praticamente inexistente. E o que ocorreu com 0s
Mandingas.

A Carta Mandinga documento datado de aproximadamente 1222 (séc. Xlll),
apesar de se encontrar, historicamente mundial, em meio ao periodo medieval, nada
possui de caracteristicas de tal, por se tratar de um texto sagrado de uma tribo

africana, sem qualquer influéncia do cristianismo e de suas raizes, sendo, pois, uma
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realidade a parte, fundada na tradicdo dos Mandinga, que sendo um povo
numeroso, apds conflitos tribais, se espalhou por toda Africa e parte do Oriente
Médio, mas ndo abandonou seus preceitos sagrados, passados entre as geracoes,
por meio da tradicdo oral (MARTINS, 2014, p.111-112).

Esta comunicacdo tem por objetivo premera analisar a Carta Mandinga,
documento sagrado do povo Mandinga, a luz da Sociologia da Religido, mais
precisamente na tratativa da questdo de género, presente em quatro dos quarenta e
quatro artigos que compdem tal documento, que deixam claro e evidente o respeito

e o0 desenvolvimento da mulher na tribo.
1. A estrutura da Carta Mandinga (1222 aproximadamente)

A Carta Mandinga, documento em analise, € organizada na forma de um
Caodigo Legal, por meio de artigos e incisos.

O documento traz quarenta e quatro artigos, alguns com incisos, com titulos
organizadores dos temas a serem retratados e regulados. Sua transmissao ocorria
via oralidade, sendo o apice do aprendizado (sua promulgacédo) a realizacdo do

juramento acerca das normas trazidas pela Carta.

2. O pioneirismo da Carta Mandinga na abordagem da questéo de género e

respeito a mulher

A Carta Mandinga ndo se mostra pioneira apenas na tratativa da questao de
género, a mesma trata de questbes como igualdade entre os povos, valor da vida
humana, dignidade da pessoa humana, erradicacdo da fome e da miséria, liberdade,
proibicdo a escravidao, respeito ao estrangeiro, preservacdo da natureza, entre
outros temas tao debatidos e fruto de tanta divergéncia na atualidade, que ja faziam
parte da cultura e vida tribal africana ha oito séculos.

Importa ressaltar que essas tematicas ndo sao meras citacdes na Carta,
composta por quatro paginas e meia digitadas, sao reflexbes profundas e
esclarecidas, que perpassam 0 respeito a todos esses temas, justificando os
porqués das normas vigentes. E um texto ndo somente normativo, mas, sobretudo

educativo, que transmite o ethos-tradicdo aos novos membros, justificando cada
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comportamento sagrado para aquele povo, o que cria o sentimento de
pertencimento e de identidade do povo com 0s seus elementos sagrados.

A historia vivida por um povo nao é aleatéria ou involuntaria, € intencional, na
medida em que 0s costumes sdo transmitidos de individuo para individuo. Dessa
forma, a histéria vivida por um povo € o que ele é, € sua identidade. Nesse sentido,
a tradicdo constitui o fundamento do ethos de um grupo social. E um legado daquilo
gque € mais importante e precioso para aquela comunidade, e que deve ser
transmitido de geracdo para geracdo. Nessa perspectiva, a palavra tradigdo € fiel a
sua etimologia, na medida em que resulta a transmisséo do ethos (traditio, tradere —
transmitir) (LIMA VAZ, 1999, p.40).

Assim, os Mandingas encontram-se na contramao das organizacdes sociais
comuns, pois, nelas, primeiramente, instituem-se normas e, posteriormente, seus
membros aprendem a agir conforme as normas. JA& os Mandingas normatizaram
aquilo que eles eram enquanto povo, seus comportamentos sagrados ja vivenciados

por todos os seus membros e que querem que dure no tempo.

3. Anadlise dos artigos da carta que retratam a questdo género e do respeito

a mulher

Neste momento, passaremos a analisar cada artigo que retrata a questdo de
género na Carta Mandinga.

3.1 Titulo | - Da organizacéo social — artigo 4

Art. 4 — A sociedade esta dividida em “classes” de idade. Para representar
cada uma delas sera eleito um chefe. Fazem parte de cada classe de idade,
pessoas (homens e mulheres) nascidas no periodo de trés anos
consecutivos. Os kangbés (jovens e velhos estrangeiros) devem ser
convidados a participar na tomada de grandes decisbes a respeito da
sociedade. (CARTA MANDINGA, 1222+/-; grifos n0ossos).

O artigo em analise é o primeiro da Carta que retrata a igualdade de géneros.
Por estar no titulo da organizacdo social e demonstrar a divisdo dos poderes da
sociedade Mandinga, demonstra que a mulher se encontra em lugar equiparado ao
homem, ndo sendo furtada dela a oportunidade de ser parte integrante e igualitaria

na tomada de decisao da tribo.
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Importa ressaltar que o uso da palavra “pessoas”, antes da especificagao dos
géneros, propria da Carta, também despe esse povo de qualquer distincdo entre os
géneros, o0 que figura o respeito a pessoa humana, independente do género,
colocando-a nos lugares politicos e de gestdo da comunidade, das Assembleias.

O tratamento do ser humano como “pessoa” também se faz presente nas

artes africanas.

A arte africana néo representa um homem ou uma mulher, mas um ser
humano completo, com uma parte fisica e uma parte espiritual. As pegas de
corpos multiplos simbolizam a complementaridade dos dois géneros na
reproducéo dos humanos e também a cooperagdo nas atividades humanas,
como a agricultura, coleta, pesca ou caca. (MUSEU DA VIDA, s/a).1

Como se Vé, trata-se de uma forma de ver os géneros como iguais, que

cooperam entre si para a formagéao da comunidade.
3.2 Titulo | — Da organizacéo social — artigo 14

O referido artigo apresenta a seguinte redacgdo: “Nado ofender jamais as
mulheres, nossas maes” (CARTA MANDINGA, 1222+/-; grifo n0osso).

Ao esculpir esse artigo, a tradicdo Mandinga fala sobre o respeito a mulher
conjuntamente a visdo existente sobre a mulher na maioria das tribos africanas,
como mae de todos, referenciando, pois, a fertilidade e ao poder de gerar uma vida,
qgue coloca a mulher, para algumas tradicdes africanas, como uma espécie de
divindade.

No entanto, 0 que merece mais aten¢gdo concernente ao respeito ao género é
0 uso da palavra “ofensa” que, diferente da conotacdo moderna e contemporanea,
figura todo e qualquer tipo de lesao, seja fisica, moral, emocional, politica, outros.
Nos textos tradicionais, a palavra ofensa conota o erro, como ocorre, por exemplo,
no cristianismo, na oragdo do Pai Nosso “Perdoai as nossas ofensas...”. Logo,
guando a Carta Mandinga ordena a ndao ofensa a mulher e reitera por meio do

advérbio “jamais” diz sobre n&o lesar ou lesionar essa mulher, seus direitos

' Ve MUSEU DA VIDA. O corpo na arte africana. Disponivel em:
<http://museudavida.fiocruz.br/index.php/o-corpo-na-arte-africana>. Acesso em: 06 ago. 2018.
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esculpidos na propria Carta, que sdo resguardados e, sendo de conteludo

deontologico, devem ser respeitados, sob pena de punicéo da tribo.
3.3 Titulo | — Da organizacdo social — artigo 15

A redacéao do Artigo 15 é a seguinte: “Nunca colocar a mao sobre uma mulher
casada, ndo sem antes, ainda que sem sucesso, ocorrer a intervencdo do marido”
(CARTA MANDINGA, 1222+/-).

Tal texto retrata a n&o violacado do corpo da mulher, ainda que vinculado ao
instituto do casamento, que assim como para a maioria das culturas, também para
os Mandinga é sagrado.

Importa ressaltar que a expressao “colocar a mao” ndo se encontra no sentido
utilizado hoje informalmente, € literal, de modo que, ndo é permitido ao homem
Mandinga encostar em uma mulher casada. Dessa forma, ndo se trata apenas da
violacdo sexual, como entendemos hoje, trata-se da violacdo do corpo, do toque,
trata-se de uma protecdo gradativa, do menor toque até a violacdo fisica e/ou
sexual.

Certamente que para os parametros de defesa a categoria de género que
temos hoje, a inclusdo da ideia do marido garantir a integridade da mulher é
retrograda e demonstra um limite do respeito que ndo deveria se esgotar apenas na
presenca do marido, mas, sobretudo, ser respeito completo a mulher enquanto
pessoa, em sua dignidade. Ainda assim, para a época que a Carta foi escrita, € um
avanco tal proibicdo com sanc¢des para aqueles que desobedecerem, tendo em vista

a ocorréncia desenfreada de estupros, nas tribos africanas (OLIVA, 2007, p.188).
3.4 Titulo | — Da organizacdo social — artigo 16

O texto do Artigo 16 diz que: “As mulheres, para além das suas ocupacoes
cotidianas, devem estar associadas a todos os nossos governos” (CARTA
MANDINGA, 1222+/-).

Novamente, ha a tratativa da mulher nos lugares de tomada de decisédo. Essa

tratativa se mostra imprescindivel no movimento de empoderamento da mulher
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Mandinga, que faz parte de todas as areas da sociedade, ndo estando em posicéo
servil, mas, sobretudo, em posicédo de governo.

Na sociedade Mandinga, como € possivel confirmar por meio do Artigo 1 da
Carta, todos desempenham funcbes especificas na tribo. As mulheres sé&o
direcionadas func¢des cotidianas, aos homens, a guerra e a caca. Essas seriam
funcdes comuns, da esfera particular, que nao retiram deles o direito de governar e

decidir, na esfera publica, frente a tribo.
4. A sociologia dareligido como fonte de analise da Carta Mandinga

No passado, “a religiao fornecia aos individuos e grupos o conjunto de
referéncias, normas, valores e simbolos que lhe permitem dar um sentido a vida e as
suas experiéncias” (ROSADO, 1996, p.238). A tradicdo dos povos antigos era
baseada nos ensinamentos religiosos, que continham o seu modo de vida e,
sobretudo, tratavam os elementos que compunham esse modo de vida como
sagrados.

Ao educar os novos membros da comunidade/tribo para esse ethos-tradicéo,
o valor dos elementos sagrados também era transmitido, de modo que tal agir
durava no tempo e no espaco. Trata-se de uma religido institucionalizada, que quase
inexiste em grande parte do mundo, hoje, apés 0 movimento de secularizacdo das
religides, que passa a dar ao individuo o poder de optar ou ndo por ter uma religiao.

No caso dos Mandinga, isso ndo ocorreu, pois ndo houve perdas em suas
tradicbes. Talvez em funcdo de pertencerem a tribos, cujo contato externo é
diminuto, mas também porque ndo ensinam aos novos membros da tribo somente a
se comportarem bem socialmente, ensinam o que ha de mais valoroso e sagrado
para o0 seu povo.

O peso do sagrado faz bastante diferenca no ensino de grupos tribais, pois
passa a figurar no individuo o sentimento de pertencimento, de identidade e a busca
de durabilidade na corroséo historica. Torna-se um dever da pessoa transmitir o
repertério de conhecimentos e valores para 0s novos membros, pois todos sao
responsaveis pela educagdo das criangas (“Artigo 9: “A educagado das criangas
compete a comunidade. A paternidade é responsabilidade de todos”).
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Assim, o modo de viver Mandinga é sua religido e constroi seu existir na

sociedade, ndo havendo distincdo daquilo que vivem e pregam como regra de fé.
Concluséo

Em nossa comunicacdo, buscamos analisar a questdao de género na Carta
Mandinga, a luz da Sociologia da Religido.

Como caminho metodoldgico, optamos por apresentar um pouco sobre a
Carta Mandinga, seu pioneirismo em pelo séc. Xlll, os artigos que retratam a
guestdo de género e o empoderamento da mulher em meio a tribo e, por fim, a luz
da sociologia da Religido, a ndo distingdo para os Mandingas entre religido e
costumes, modo de viver e de se organizar socialmente e sua fé.

N&o se trata de um texto completo no que concerne a defesa de igualdade
dos géneros, tendo em vista o tempo de sua producdo, no entanto € de um
pioneirismo, dada a época, impressionante.

Como se trata de um tema bastante fértil, este debate ndo se esgota aqui,

podendo e devendo ser continuado por outros pesquisadores.
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O conceito de narratividade como convite a hermenéutica
da e nareligiao

Sérgio Ricardo Goncalves Dusilek!
Resumo

A presente comunicacdo procura apresentar a confluéncia presente no conceito de
“‘Evento” entre Erich Auerbach e Paul Ricoeur como fator originario para a
narratividade religiosa, bem como instrumento de auto interpretacdo desta. A
narratividade, seja ela oral ou ndo, procura dar uma coeréncia ao discurso religioso
ja na sua génese. E através dela que a teologia e, por conseguinte, a tradicdo de
uma religido se estabelece. A importancia do evento entdo, ndo esta s6 no convite
as multiplas possibilidades hermenéuticas, bem como suas associacées com outros
ramos do saber, o que vemos em Ricoeur, ndo sO na perspectiva do “evento
primordial”, mas também no convite a reinterpretacdo da prépria tradicdo, como nos
lembra Auerbach. O evento se torna, entdo, um fator de interpretacdo e
estabelecimento de uma tradi¢cdo, bem como um convite para sua releitura. E no
evento que se encontra a fundacdo; € nos eventos subsequentes que advém uma
historia a ser contada por um narrador. Neste sentido, o narrador se torna o teorico e
a narrativa, a teoria. A presente pesquisa levou em consideracao principalmente as
obras Pensando Biblicamente de Paul Ricoeur e André LaCoque e Mimesis de

Auerbach.
Palavras-chave: Ricoeur. Auerbach. Evento. Narratividade. Hermenéutica.

Introducao

A inteligibilidade dos mitos (e de qualquer texto) s6 se revela as perguntas
gue lhes dirigimos. Como perguntar aos mitos? O que importa ndo é o que
dizem, mas como dizem. N&o séo relatos de explicacdo, mas de expressao.
E o que exprimem eles? O como do homem em rela¢éo ao seu mundo, uma
interpretacdo em que o sujeito e o objeto se fundem. (ALVES, 2008, p. 65).

! Mestre (2015) e Doutorando em Ciéncia da Religido (UFJF). E-mail: sdusilek@gmail.com
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A presente comunicagao objetiva apresentar o conceito de narratividade como
convite & hermenéutica da e na religido, através de uma sugestiva confluéncia em
torno do conceito de “Evento” entre Erich Auerbach e Paul Ricoeur. Conquanto, ao
que nos parece, Ricoeur ndo tenha se apropriado de Auerbach, h4 uma grande
“‘nuvem de testemunhas” que mediam a conversa entre eles, desde Paul de Man,
Hans Robert Jauss, Northrop Frye, a Hans Frei. Digna de nota é a base humanistica
gue lhes € comum, assim como o trato de textos cristdos, especialmente a literatura
biblica, alvo da semidtica auerbachiana e da hermenéutica ricoeuriana. Ressalta-se
também, nesse ndcleo comum, um arcabougo filoséfico-teoldgico comum,
especialmente a partir das leituras de Martin Heidegger e Rudolf Bultmann, sem
deixar de mencionar a influéncia de pensadores classicos como Platdo e Aristételes.
No caso de Ricoeur, h4 uma abertura da filosofia para a teologia por conta da
questdo do mal (HALL, 2007).

Como elemento demonstrativo e, porque ndo dizer, comum, faremos uso da
literatura biblica como exemplo de narratividade. A partir desse momento, entéo,
procuraremos abordar o que é o evento, como se da sua captura pela narratividade
e o convite da narratividade a releitura (0 que denominamos aqui de hermenéutica
da religido). Por fim, sublinharemos a importancia da narratividade para a
hermenéutica da Religido e para a Teoria da Religido.

Como destaque ultimo nessa introducao, importa dizer que essa comunicacéo
em muito é lastreada pelas obras: Mimesis (2011) de Erich Auerbach; Pensando
Biblicamente (2001) de André LaCocque e Paul Ricoeur, bem como pelo artigo deste

ultimo autor intitulado “Towards the Hermeneutics of the Idea of Revelation”.
1. O que é 0 “evento”?

Talvez aqui resida a primeira e fundamental questdo para a narratividade
religiosa. Afinal, o que deve ser contado e encontrado num relato de cunho
religioso? Todo fato histérico, em outras palavras, € resultado da providéncia divina?

A resposta € negativa e pode inicialmente ser ilustrada pelas perspectivas
entre “weltgeschichte” e “heilsgeschichte” encontradas em Gerard Von Rad. Além
disso, é preciso distinguir os eventos dos acontecimentos ordinarios da vida. Em

termos historicos, um evento tem a capacidade de produzir uma significativa
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mudanca, transformacéo social (WHITE in WOOD, 2003). Na literatura biblica, por
sua vez, evento é aquele que, por possuir ligacdo com a histdria da salvacao, se faz
presente no texto. Tal presenca é acentuada no modelo de interpretacdo figural
(AUERBACH, 1997, 2011), pelo qual Auerbach (1949), por exemplo, conecta a
morte de Saul a crucificacdo de Jesus, numa clara tipologia do evento, similar a
apresentada por André LaCocque (2001) ao comparar o sacrificio de Isaque
presente em Génesis 22 & crucificacéo de Jesus relatada nos quatro Evangelhos?.

Buscando clarear ainda mais essa diferenciagéo e, ciente de que Auerbach
nao tenha marcado essa distincdo de maneira deliberada (conquanto pudesse ter
feito como sugerem DUSILEK; DREHER, 2018), podemos diferenciar acontecimento
de evento. Embora a fé hebraica contemplasse evento e significado como
coincidentes, naquilo que Hegel chamou de Religido Revelada Absoluta (RICOEUR,
1977), é possivel estabelecer uma diferenciacdo entre acontecimento e evento.
Nesse sentido, nem todo acontecimento histérico pode ser visto como evento, uma
vez que nem todo fato tem ligacdo com o plano eterno. Aos que possuem essa
conexao, Auerbach chamou de “fenémeno” (2011), apontando para seu arcabouco
como resultado da Providéncia e inspirado na figura do Reino de Deus (AUERBACH,
1952). Nessa mesma perspectiva caminha Ricoeur (1977) para quem 0s eventos
sdo qualificados por conta de seu carater transcendente, o qual os diferencia do
curso ordinario da histéria. O evento assume assim sua condic¢édo de revelacao.

Nesse sentido € que o termo evento, para Ricoeur (1977), assume sua
condicdo de primeira intencionalidade na narrativa confessante. O essencial nesse
tipo de narratividade, ainda segundo Ricoeur, é realcar a marca do traco de Deus
naquele ato, mesmo quando esse “trago” € “tracejado”. Exemplo disso esta na
literatura de sabedoria, a qual “reconhece um Deus escondido que tem sua mascara
nos andnimos e ndo humanos cursos dos eventos” (RICOEUR, 1977, p. 14). Nesse
momento normalmente o autor some da narrativa, pois os eventos passam a falar
por si mesmos (RICOEUR, 1977, p. 5).

Para encerrar este primeiro toépico, julgo importante destacar a nocéao de
evento primordial para Ricoeur (2001). Em tal tipo de evento, ainda que nao tenha o

> A dramaticidade do relato de Génesis 22 pode ser percebida pela sua consideracdo ao longo da
histéria. Séren Kierkgaard, em Temor e Tremor, aponta para o dilema existencial que o cumprimento
da ordem divina traz ao ser humano. Ja Melanchthon (2018, p. 301), sugestivamente caminha para o
lado oposto ao do fildsofo dinamarqués, ao afirmar que a experiéncia de fé de Isaque o fazia
descansar no cumprimento da ordem pela certeza da misericérdia e providéncia divina.
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carater imprescindivel no que se refere aos eventos de salvagdo, estes séo
importantes para explicar a origem, o que os torna, em parte®, pelo menos, especiais
para a Hermenéutica da Religido. Se nédo tém o peso dos “eventos fundadores”,
possuem pelo menos a precedéncia.

No caso biblico, tais eventos ndo podem ser historicizados, uma vez que nao
possuem conexdo com o tempo da historia. Ricoeur assim se expressa: “os eventos
gue ocorreram no tempo das origens tém um valor inaugural com respeito a historia
que, no plano literario da narracdo, segue-se os eventos primordiais” (RICOEUR,
2001, p. 51). Sua importancia estd no fato de que este tipo de evento inicia uma
histéria (RICOEUR, 2001) e que se pretende ordenar uma multiplicidade de eventos
posteriores, naquilo que Ricoeur assinalou, a partir de Claus Westermann do arco

(Geschehensbogen) que da unidade a todos eles.
2. A captura dos eventos: sua narratividade

Passemos entdo para esse momento de “captura” do evento, da Revelacao,
pela narratividade, ainda que reconhecamos com Harry Emerson Fosdick (1969) que
todo registro representa uma forma de sua amputacdo. E o texto biblico que
perpetuara esse acesso a Revelacdo. Segundo Ricoeur: “Revelacdo é a
caracteristica do mundo biblico proposto pelo texto” (RICOEUR, 1977, p. 26).

Antes, porém, é importante destacar pelo menos dois “fronts” da narratividade
em Ricoeur. o primeiro, de cunho psicanalitico (a vida em busca de uma
narracao/narrador) e o outro de carater historiografico-literario. O que nos interessa
de modo particular nessa comunicacéo € o segundo tipo, a narratividade, o enredo,
0 mito. Mito aqui deve ser entendido ndo como uma cdpia platbnica, mas no sentido
aristotélico de “redescricdo” (RICOEUR, 1977, p. 24), como eco a discursividade da
acao, do carater, dos pensamentos.

Para Ricoeur, “o trago fundamental do mythos é seu carater de ordem, de
organizagdo, de disposicado” (RICOEUR, 2015, p. 64). Em termos de literatura
biblica, essa organizacdo passa pelas diferentes formas de género (hinos, salmos,

proféticos), o que confere a narratividade uma variagdo (RICOEUR, 1977).

3 Digo aqui em parte porque os eventos fundadores sdo mais importantes do que os originais,
primordiais.
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O que esta inserido no processo da narratividade segundo Ricoeur é a
qualidade profética do narrador, na medida em que traz significacdo plena aos
eventos pela linguagem (RICOEUR, 1977, p. 17). No caso dos eventos primordiais
h& um destaque importante, pois a revelacao significa uma inspiracdo da 12 pessoa
para a 12 pessoa, uma vez que o ‘evento € proclamado como tendo ocorrido
exatamente desse modo e ndo diferentemente, sem qualquer justificativa oferecida
que fosse passivel de discussdo” (RICOEUR, 2001). Aqui esta a
autorreferencialidade, o carater querigmético do discurso, o qual é autorizado por si
mesmo (RICOEUR, 2001). Carater querigmético este no qual o narrador e uma
histéria se cruzam para representar um modelo ao qual Auerbach (2011) denominou
de realismo criatural.

Interessante € que Auerbach (2011) destaca a narrativa biblica como
exercendo certa atracdo, magnetismo, devido, em parte, ao seu carater realista.
Contudo, tanto ele quanto Ricoeur (1977), assinalaram a perda da maleabilidade
com consequente engessamento interpretativo. Para Auerbach, tal realidade era
estranha a propria dindmica do cristianismo.

Isso nos traz a um questionamento: o0 que explicaria, entdo, esse
engessamento, ou ainda a perda da capacidade atrativa do texto biblico?

Para Ricoeur (1977) essa perda estava atrelada aos processos enrijecidos de
interpretacdo, pelos quais o dogma passava a subordinar o evento e ndo o evento o
dogma. Tal procedimento podia ser visto naquilo que o filésofo francés chamou de
opacizacao da nocédo de revelacdo pelo amalgamento de trés niveis de linguagem, a
saber: a) o nivel da forma de confissdo de fé; b) o nivel do dogma eclesial
estabelecido na tradi¢cdo; c) o nivel da imposicao doutrinaria e autoritaria presentes
nas regras ortodoxas do magistério (RICOEUR, 1977).

Ricoeur também aponta para o risco de tentar aprisionar o conceito de
Revelacao na narratividade, pela nocao da “fala de um outro” (RICOEUR, 1977, p.
3). A verdade é que a revelacdo escapa a essas tentativas de confinamento, de
aprisionamento, de enquadramento, ainda que se admita certo tipo de “retrato” da
mesma configuragdo no mundo biblico. Em outros termos, Deus “néo tira selfie” (e
aqui lembramos do episoddio biblico em que Moisés pede para ver a “Gléria de
Deus”). A impossibilidade dessa abordagem restritiva, emoldurada se da porque
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Deus é um termo pré-teoldgico, sendo uma expressao originaria de fé (RICOEUR,
1977). Seu significado circula entre os modelos de discurso, mas escapa a eles.
Essa narratividade ganha novos contornos interpretativos especialmente
guando pensamos no modelo figural proposto por Auerbach (1997; 2011), no qual
uma intertextualidade é privilegiada através das relagBes figurais de profecia-
cumprimento, anuncio-preenchimento, mediante o aspecto “polarizante”. Ricoeur
(2001), ao que nos parece, corrobora essa analise quando diz que os oraculos,
antes mesmo do modelo judaico-cristdo (por exemplo), ja apontavam para um
horizonte, para um cumprimento, 0 que se manteve na perspectiva da comunidade
cristd. Esta, ao fazer uma interpretacéo tipoldgica — Auerbach (1997) desqualifica
esses termos preferindo “Figura” —, apontou para o cumprimento. Segundo Ricoeur
(2001), a analise tipoldgica junto do método histérico-critico abre novos horizontes
hermenéuticos, os quais também contribuirdo para a Hermenéutica da Religido, na
medida em que permite aprofundar sua prépria compreensdo no tocante aqueles
elementos primordiais que a constituem, como é o caso daquilo que uma religido

assume como conteudo revelado.
3. Narratividade e releitura

Uma vez colocada a nogéo de revelac@o no nivel fundamental do discurso, o
que Ricoeur (1977) procura fazer visando salvaguarda-la diante da hermenéutica
filosofica, sem cair em temas comuns como o da prova da existéncia de Deus, cabe-
nos apresentar em rapidas linhas a relacdo entre a narratividade (biblica, no nosso
caso) e 0s processos de releitura que ela pode vir a sofrer.

JA& mencionamos que tanto para Auerbach, quanto para Ricoeur, o
autoritarismo do magistério seca a polissémica literatura biblica. Isso porque,
segundo Ricoeur, a hermenéutica que enfatiza a intencdo do autor torna o texto
univoco, sendo esta a veia de dominacdo e imposicdo religiosa. Contudo, a
hermenéutica que se volta para a historia da recep¢ao, para como as comunidades
leram e interpretaram o texto ao longo dos tempos, respeitara sua plurivocidade
(RICOEUR, 2001).

Nesse sentido, a recepgao do texto se torna “uma nova palavra falada

referente ao texto e partindo do texto” (RICOEUR, 2001, p. 10), num caminho similar
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as condicdes de interpretacdo reinterpretativa sugeridas por Auerbach (2011). No
modo poético de Ricoeur se expressar, a “escritura cresce com seus leitores”
(RICOEUR, 2001, p. 9), agora num outro tipo de “evento” que nada mais é que o
encontro de refiguragdo promovido pelo mundo do texto com a comunidade dos
leitores.

Dessa forma a narratividade possibilita ndo s6 a continuidade de uma
tradicdo, mas também viabiliza a visitacdo a ela. Nesta visitagcdo, a comunidade de
leitores interpreta tanto as escrituras quanto a si mesma. Lembro aqui, a titulo de
exemplo, a sugestdo de Antbnio Gouvéa Mendonga sobre 0s posicionamentos
dentro do Cristianismo em relacdo ao seu mito fundante: os catdlicos ritualizam o
mito; 0S pentecostais repetem o mito e os protestantes historicos reinterpretam o
mito.

Para Ricoeur, a hermenéutica da revelacdo “deve priorizar aquelas
modalidades do discurso que sdo mais originarias com a linguagem da comunidade
de fé&” (RICOEUR, 1977, p. 15), alcangando aquelas expressdes pelas quais a
comunidade primeiramente interpreta sua experiéncia para si mesma e para 0S
outros. Ao fazé-lo, se abandona o fend6meno da escrita a uma fixagdo do discurso. A
narratividade, ainda mais a biblica por conta da revelacdo, é mais do que isso. E
mesmo que ndo fosse, o texto ganha autonomia propria, saindo do horizonte
intencional do autor (como asseverou Gadamer) e renovando também o horizonte
finito da audiéncia original. No dizer de Ricoeur, “0 mundo do texto pode estourar o
mundo do autor” (RICOEUR, 1977, p. 22), no que complementariamos: e
transbordar sobre o horizonte dos leitores.

Nota-se que, em Ricoeur, mesmo nos mitos mais tradicionais ha uma
possibilidade de diferenciagcdo, de desvio, que ocorre na revelacdo entre
sedimentacdo e inovacdo da tradicdo (RICOEUR, 2009). Um sinal dessa
possibilidade é a presenca de termos que apontam para uma extravagancia
presente na linguagem biblica (RICOEUR, 1981).

Cabe agora atrelar essa narratividade a consciéncia individual e a juncéo dos
termos aquilo que se conhece como hermenéutica do testemunho, especialmente
encontrada em Jean Nabert. Ao contrario de Descartes, Ricoeur ndo acha possivel
haver uma autoconsciéncia imediata. Para o fildsofo francés, “toda reflexdao é
mediada” (RICOEUR, 1977, p. 28). O autoconhecimento do “EU” se da
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indiretamente pelo retorno dos signos culturais articulados® com toda sorte de
mediacdes (RICOEUR; In: WOOD, 2003) num processo auto interpretativo. A
narrativa, até mesmo numa obra de fic¢do, possibilita a apropriacdo do personagem
pelo leitor, numa perspectiva de preenchimento. E aqui que reside o sentido do
relato: no processo de configuragdo, refiguragdo do mundo do leitor mediante o
amalgama hermenéutico resultante da configuracéo interna da obra e a refiguracéo
(externa) da vida (RICOEUR, 2009), do horizonte da experiéncia (leitor) com o da
espera (texto).

A importancia dessa insercdo explicativa sobre a consciéncia é a passagem
para a hermenéutica do testemunho que, em Ricoeur, equilibra revelacao,
narratividade, consciéncia, experiéncia e comunicagao (testemunho). Nao por outro
motivo, Ricoeur (1977) assinala que os acontecimentos tém a capacidade de mudar
0 curso da nossa existéncia, mostrando o estado de dependéncia que temos dos
“eventos-sinais” ou ainda dos “eventos-mestres” (RICOEUR, 1977, p. 35).

Por isso se torna importante, nessa dialética entre evento-significado que visa
a apropriacdo do sentido (como ato critico), a renuncia da consciéncia a sua
soberania, a fim de que a hermenéutica do testemunho encontre reverberacao
(RICOEUR, 1977). O problema dos fil6sofos que trabalharam com a categoria do
testemunho foi a perda do espaco da fé.

O que para Ricoeur soa um tanto quanto estranho, pois se a consciéncia é
impossibilitada de fazer uma total mediacdo (ainda que simbdlica) entre a
experiéncia e a autoconsciéncia, concedendo a filosofia uma ideia de revelacéo, o
dominio da fé ndo deveria ser obliterado, o que néo significa sua fundamentacéao
pela razao filosofica. Para Ricoeur, a hermenéutica do testemunho acambarca tanto
a exegese do “EU”, através de sua constituicdo por afirmacdes originarias que
contém a ideia de como 0 ego se constitui, quanto a dos sinais externos, do evento,
caminhando para o lado subjetivo da hermenéutica da revelacdo de modo similar a

categoria poética. Segundo ele,

a experiéncia do testemunho sé pode fornecer o horizonte especifico para
uma experiéncia religiosa e biblica da revelacdo, sem nosso poder para

4 Segundo Ricoeur (2009), a acdo se encontra mediada simbolicamente pois os simbolos séo
internos a ela. O resultado dessa perspectiva da vida como narragao, do uso de simbolos literarios e
culturais, é que nasce um “EU” composto por eles.
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derivar aquela experiéncia de uma pura categoria filoséfica da verdade
como manifestacéo e reflexdo como testemunho. (RICOEUR, 1977, p. 37).

Concluséao

Ao finalizarmos a presente comunicagdo, queremos apontar para algumas
contribuicbes, numa lista que ndo se esgota em si mesma, do conceito de
narratividade para a teoria da religido.

Numa primeira dimensdo, a narratividade mantém a tensdo entre
continuidade e mudanca dentro de uma tradicéo religiosa. Isso porque tanto em sua
expressdo, como em sua recepc¢ao (comunitaria ou individual), o mito, a narragéo,
contém esse carater dindmico, ou essa abertura para uma maleabilidade.

Em sentido correlato, preserva, no caso da literatura biblica, a revelacéo
numa aproximacao aberta, reconhecendo seu carater polissémico, sua plurivocidade
e sua irredutibilidade a autoritarismos hermenéuticos de carater univoco,
contribuindo assim para uma sadia hermenéutica da e na religido.

A narratividade fomenta uma apreensdo do mundo do texto que rompe com
os limites do mundo do autor e transborda sobre o mundo dos leitores, gerando
novas possibilidades, configuracbes e refiguracbées. Em outras palavras, confere
sentido.

A narratividade procura reunir, no caso da religido, o arco de eventos,
incluindo os chamados precedentes, os “eventos primordiais” fornecendo uma
percepcdo continua e coerente (pelo menos até certo ponto) das origens das
religides. Entender como as religides percebem sua “fundagéo”, suas cosmogonias é
importante para a epistemologia da religido. Tais contetdos sao preservados e estao
acessiveis nas narrativas religiosas, nos mitos.

A narratividade fornece também uma mediacdo entre a consciéncia e 0s
eventos que mudam o curso da vida, como as situacoes-limite de Karl Jaspers que
engendram as expressdes-limite de Paul Ricoeur. Seu carater mediador tem

influéncia sobre o aspecto individual, sinalizando para as expressdes
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individualizadas de fé, visiveis nas novas formas de organizacdo cristd marcadas
pela desinstitucionalizacdo®.

A narratividade, ainda que possa ser apropriada pelo fundamentalismo,
aponta para um conceito de revelacdo que mostra um Deus cujo termo é pré-
teolégico, por se tratar de um termo, de uma expressao originaria de fé. Tal
compreensao dificulta e denuncia o reducionismo fundamentalista.

A narratividade, inclusive a da obra literaria (esta ultima de ficcdo ou nao),
contribui para trés dimensodes: a referencialidade (mediagdo entre o homem e o
mundo); a comunicabilidade (mediacdo entre o homem e seu semelhante); e a
autocompreensao, que é a mediacdo do homem consigo mesmo (RICOEUR, 2009).

Por fim, a narratividade se abre para a funcdo poética do discurso. Para
Ricoeur e seguindo o pensamento de Aristételes, € através do enredo, do mythos
que se alcanca a mimesis, a redescri¢cao (RICOEUR, 1977). Segundo ele, o conjunto
de ficcdo e redescricdo, de mythos e mimesis € que possui a funcao referencial de
dimensdo poética da linguagem. Isso porque na criagdo poética, o mythos € a
mimesis. E a constru¢cdo do enredo que é a mimesis, que ndo é copia (em
Aristételes), mas sim uma referéncia inicial ao real que é inseparavel da dimenséao
criadora (RICOEUR, 2015).

Nesse sentido € que a habitacdo num mundo que projete todas as minhas
possibilidades, torna a funcéo poética da linguagem um veiculo de revelagédo. E nédo

€ a isso que, de certa forma, a literatura biblica nos convida?
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Religido e educacdo: breve comparacao entre duas instancias organizadoras
da sociedade

Taciana Brasil dos Santos’

Resumo

As definicbes funcionais da religido partem do principio que a mesma é uma
construgdo social, que cumpre papéis especificos, que se manifestam tanto no
ambito particular quanto no coletivo. Devido ao fato de fomentar uma Gnica maneira
de pensar, sentir e agir entre seus seguidores, a religido promove a integracdo das
pessoas, garantindo o funcionamento harmonico da sociedade. A educacao escolar,
por sua vez, também produz resultados semelhantes, uma vez que coopera ho
processo de formacao individual e social do educando, e propaga uma ideologia
especifica que norteia todas as suas praticas. Este trabalho tem por objetivo fazer
uma andlise comparativa e critica entre a religido, a partir de suas definicdes
funcionais e a educacdo escolar. Através de revisdo bibliogréfica, serdo
apresentadas caracteristicas e peculiaridades de cada uma das areas. Passar-se-a
a uma comparacao entre objetivos e propdsitos que Ihes sdo comuns. Espera-se
gue esta analise demonstre como a religido e a educacéo escolar cooperam para a
organizacao social e como eventualmente metodologias semelhantes séo utilizadas

pelas duas instancias.

Palavras-chave: Religido. Definigdes funcionais da religi&o. Educacéo. Ideologia.

Introducao

As préticas religiosas e educativas de cada sociedade sao forjadas a partir de
principios organizativos e filosoficos que correspondem ao escopo de valores de um

grupo determinado. Cada uma destas instancias, no espaco que Ihe é proprio, se
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com apoio da Coordenacgdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) -
Cédigo de Financiamento 001. Cf. Portaria n. 266 de 04 set. 2018. E-mail:
tacianabrasil@yahoo.com.br
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encarrega de transmitir uma interpretacdo especifica do mundo, da vida e da
realidade.

Este trabalho tem por objetivo demonstrar como a educacdo e a religiao
podem cooperar para um mesmo fim em uma sociedade, valendo-se, inclusive, de
metodologias semelhantes em determinadas situacdes. Para alcancar tal propésito,
serdo apresentadas definicbes e caracteristicas proprias da religido e da educacéo,
prosseguindo em uma analise comparativa das praticas, principios e objetivos das

duas instancias.
1. Definicdes e objetivos da religiao

A definicdo de religido é uma tarefa ardua e complexa. Hock (2010) ja
demonstrou que a utilizagcdo do termo é sempre ampla ou estreita demais para
abranger o que de comum ha entre as variadas tradi¢cdes religiosas e culturais.
Desta forma, a definicdo de religido sempre considerara um aspecto ou um elemento
dentro de toda a abrangéncia que este termo pode abarcar.

Para essa pesquisa, tomaremos as definicbes funcionais da religido. Estas
consideram os feitos e fungdes cumpridos pela religido na sociedade. Partem do
principio de que a religido é uma reacdo a problemas humanos comuns e
fundamentais que ndo encontram solucdo por ouras vias, tais como a necessidade
de sentido ou as crises existenciais. A religido também possui um efeito integrador,
promovendo a harmonia da sociedade (HOCK, 2010).

Ao analisar a fungdo da religido na sociedade, Pierre Bourdieu (2011)
compreende que a mesma exerce uma funcdo de ratificadora da ordem social.
Embora a religido sugira que todos séo iguais perante seus principios, suas praticas
e representacdes, ela reproduz e reforca a hegemonia das classes dominantes e a
aceitacdo da dominacao por parte das classes dominadas.

2. Definicdes e objetivos da educacgéo escolar

A compreensdo do que significa o termo educacdo, em toda a sua
abrangéncia, também € uma tarefa dificilima. Entre outras interpretacdes, podemos

destacar sua compreensao a partir dos sentidos individual e social. Enquanto a
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perspectiva individual, refere-se ao desenvolvimento das aptiddes e potencialidades
pessoais, a social alude a acdo que as geracdes mais maduras exercem sobre as
mais jovens, com o principal objetivo de integra-las a sociedade (HAYDT, 2006).

De acordo com Libaneo (1992), a educacdo pode ser considerada um
fendmeno social e universal necessério a existéncia e ao funcionamento de todas as
sociedades. Seu principal objetivo é preparar os individuos para a participacao ativa
e transformadora na vida social. A escola, conforme descreve Haydt (2006), assume
um papel primordial na formacdo dos individuos, pois seleciona e organiza 0s
conhecimentos que devem ser disponibilizados a nova geracao, com a finalidade de
prepara-la para exercer uma funcéo especifica na sociedade.

A perspectiva social da educacao, sobretudo manifesta através das praticas
escolares, assume especial importancia neste trabalho. Charlot (2013) descreve a
educacdo como uma experiéncia politica, pois a mesma influencia a maneira que o
individuo experimentara suas relagdes sociais. De acordo com o autor, a escola se
propde a ser um meio eficaz de difusdo dos modelos e normas de comportamento,
de transmissdo dos fundamentos éticos para o controle das pulsées do individuo e
de inculcacdo de um cabedal especifico de ideias soOcio-politicas, sempre em

conformidade com a ideologia dominante.
3. Religido e educacédo unidas para organizar a sociedade

A partir das ponderacdes realizadas acerca da funcéo social da religido e da
educacao, percebe-se que ambas sao primordiais para a organizacao da sociedade
e manutencdo da ideologia dominante. De acordo com Bourdieu (2011), a religido
promove a naturalizacdo da ordem vigente através de argumentos que justificam a
realidade natural através de elementos sobrenaturais. A educacao, por sua vez, tem
como principal objetivo produzir individuos que internalizaram um programa
homogéneo de percepcédo, pensamento e acao.

Enquanto forcas unificadoras da sociedade, educacéo e religido ajudam a
manter a ordem social, legitimando e naturalizando o poder de determinados grupos
sobre o0s demais. Embora se constituam como instituicbes independentes,
concorrem em prol de objetivos comuns. Talvez justamente por isso seja tdo comum

verificar situacdes em que as referidas instancias estabelecam uma relagéo
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simbidtica em busca de seus propositos. Nos paragrafos a seguir discorreremos
acerca de algumas dessas ocorréncias.

Inicialmente, podemos perceber que a religido sempre necessitou de
processos educativos para transmitir o conteddo que Ihe € proprio. Bourdieu (2011)
descreve como os sistemas mitico-rituais, sustentados por argumentos e principios
proprios e caracteristicos, sdo transmitidos através de educacao explicita e implicita.

Ja a educacdo, como ressalta Charlot (2013), utiliza metaforas religiosas para
justificar suas praticas. O objetivo das préticas escolares, em geral, é formar o
individuo de acordo com o modelo da perfeicédo filoséfica. Esse ideal toma o modelo
religioso do Absoluto como parametro da formacao humana. A cultura é apresentada
sob uma dimensao religiosa, como caminho para o Absoluto, que pode se
apresentar como elemento laico ou religioso.

Ao longo de toda a histéria da educacédo, é possivel perceber episédios em
gue a estrutura e o alcance da instituicéo religiosa foram utilizados para facilitar a
propagacdo da escolarizacdo. Pode-se citar como exemplos dessa pratica o envio
de ordens religiosas com finalidades educacionais para as Américas (SANGENIS,
2006) e também quando os protestantes procuravam se estabelecer em territério
brasileiro (MENDONCA, 2008). Ha, portanto, que se observar que, da mesma forma
que a instituicdo religiosa pode ser utilizada como base para difusdo da
escolarizacdo, a escola também pode ser utilizada para propagar ideias religiosas.

Religido e escola atendem igualmente aos interesses das classes
dominantes, em prol da naturalizagdo de um modelo politico de sociedade. Porém,
deve-se observar que a escola, nos ultimos séculos, avangou sobre um territério que
outrora foi exclusivo da religido — a aculturacdo das novas geracfes. Mas, conforme
ressalta Branddo (2002), para determinadas pessoas, a escola perde o sentido no
processo de busca pelo saber, ao reduzir as metaforas sociais a pura logica e suas
celebracBes a rotina. A religido conserva o poder fascinante do mito, do rito, magia e

milagre para explicar o que ha de mais politico e econdmico em sua estrutura.
Concluséo

Conclui-se, portanto, que educacao e religido concorrem como espacos de

aculturacdo da sociedade. No passado, a religido era o meio mais abrangente.
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Porém, com a modernidade e a universalizacdo dos processos de escolarizacdo, a
educacao escolar tornou-se 0 meio de maior influéncia.

Essa diferenca, porém, ndo minimiza a funcdo de nenhuma das instancias
como organizadoras da sociedade. Se, por um lado, a religido tem perdido espaco
para a escola, por outro tem a possibilidade de alcancar pessoas que nao estdo
diretamente sob a influéncia da escolarizagao, tais como as geragdes mais antigas,
os individuos oriundos da exclusdo escolar, ou mesmo aqueles que sentem falta da
mistica presente no discurso religioso para constru¢cdo de sua interpretacdo da
realidade.

Ressalta-se, portanto, a importancia da religido e da educacgéo escolar na
construcdo de um projeto de sociedade. Apesar das diferencas em sua forma de
atuar e construir argumentos, ambas podem operar em prol da manutencédo de um

mesmo projeto de sociedade.
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Contribuicdo da pneumatologia de Victor Codina para as teorias da religido a
partir da América Latina

Gilmar Ferreira da Silva®

Resumo

Em suas concepcdes fundantes, os cristianismos reconhecem que no termo “Ruah’
e posteriormente “Espirito Santo” estdo incorporados as percep¢des de “energia que
cria e integra a vida como um todo” a “pessoa que ensina”. O transcendente e o
imanente. No entanto, no Ocidente, os cristianismos fazem prevalecer 0s excessivos
enfoques “cristologicos” de suas teologias. Preponderantemente preocupa-se com
questdes dogmaticas e hierarquicas, sem, contudo, buscar o equilibrio decorrente do
pensamento dialégico que busque outras formas de compreensdo que possam
estabelecer relagdes possiveis entre as diferentes formas de vida no cosmos.
Resultam duas lacunas: internamente a fragilidade de um estatuto tedrico que
fundamente a propria experiéncia da diversidade e, externamente, a
“despreocupacao” em buscar o dialogo com outras expressdes de religiosidade.
Esta comunicacdo é resultado de uma pesquisa qualitativa, e centra-se
principalmente na obra de Victor Codina. Este pneumatélogo Latino Americano
considera que, na medida que 0s cristianismos ocidentais recorrerem as concepc¢des
fundamentais acerca do “Espirito Santo”, estardo melhor preparados para o dialogo
com outras religides. Quanto a natureza define-se como aplicada e, embora nao
apresente conteudo inédito, pretende contribuir para o dialogo inter-religioso. Limita-
se a pesquisa bibliografica. Quanto ao objetivo, a pesquisa é exploratoria. A
comunicagao objetiva destacar a “Pneumatologia”, no conjunto das teologias cristas,
como fator de respeito a diversidade; criatividade; expressado espiritualidades que
emergem dos menos favorecidos ou excluidos da histéria ou das hierarquias; é
denuncia profética; € memoria de luta. E mistica que desconstréi o dualismo “corpo
e alma” e integra 0 homem ao “mundo”. E fundamento da identidade e promotor do

didlogo inter-religioso.

! Doutorando e Mestre em Teologia pela FAJE (BH). O presente trabalho foi realizado com apoio da
Coordenacédo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Cédigo de
Financiamento 001. Cf. Portaria n. 266 de 04 set. 2018. E-mail: gilmarfate@gmail.com
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Palavras-chaves: Dialogo inter-religioso. Espirito Santo. Codina.
Introducao

Victor Codina € um tedlogo jesuita, de origem catald e radicado na América
Latina — Bolivia — desde 1982. Codina se prop8e a elaborar reflexdes teoldgicas
atualizadas e a partir desse contexto. Seus estudos enfocam a importancia de uma
reflexdo contemporanea a respeito da pessoa e obra do Espirito Santo, isto €, uma
reflexdo pneumatoldgica. Embora a obra desse autor seja de grande abrangéncia,
esta comunicacdo se deter4 em apresentar duas teses fundamentais a partir das
quais é possivel considerar a importancia de sua reflexdo teoldgica para formulacao
de teorias do didlogo inter-religioso.

Em primeiro lugar, Codina adverte que o0s cristianismos ocidentais nao
consideram adequadamente toda a riqueza de sentidos contidas no uso do termo
Ruah e, consequentemente em todo do desenvolvimento dessas teologias: a relacéo
com o feminino, a dimenséo holistica e 0 compromisso histérico com a justica.

Em segundo lugar, esta o fato de que, ao identificar-se com a cultura
ocidental, a religido cristd encontra dificuldade em dialogar com outras matrizes
religiosas. Decorre que o termo “Missdo” passa a significar “conquista” e

“imposicao”, desaparecendo a dimenséao de “dialogo” e “intercambio”.

1. A riqueza de sentidos do termo Ruah

O termo Ruah foi cunhado em espaco e culturas que, em relacdo a historia e
a experiéncia humana, séo distintos da contemporaneidade. A rigueza de sentidos
dessa expressao permite compreender as bases de uma espiritualidade que
sacraliza a vida, contempla a feminilidade como dimensdo do sagrado e se

comprometem com a justica libertadora.

1.1 A Ruah: a sacralizacao da vida

O termo pneumatologia se refere a toda gama de reflexdes da religido crista

que busca compreender e integrar os temas relacionados ao “Espirito Santo”,
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pessoa da comunhdo trinitaria e integra também elementos fundamentais para o
entendimento de outros temas como “espiritualidade” e “mistica”.

Um dos principais fundamentos para constru¢do dessa pneumatologia sdo os
textos do primeiro e do segundo testamento. Especificamente nos textos do primeiro
testamento, Javé - o Deus de Israel, se faz conhecido historicamente porque atua no
mundo através da sua Ruah. O termo Ruah é rico em sentidos. Segundo Codina
(2015, p. 36) essa expressao se refere ao “vento criador” que desde os primordios
gera vida. Refere-se também a uma brisa, uma tempestade, energia e animo. A
Ruah designa também a respiracdo intensa da mulher que esta para dar a luz. E “o
Espirito divino que faz nascer a vida no mundo a partir do caos” (CODINA, 2015, p.
37). De forma geral, pode-se compreender que a Ruah esteja relacionada com a
vida. E a forca vital de Deus que cria e vivifica todo o universo. E o fogo que traz
calor, ilumina e purifica. E a dgua que purifica e mata a sede. E uma nuvem que
cobre e traz sombra e até mesmo uma pomba, animal que é tomado como simbolo
de esperanca (CODINA, 2008).

Nestes casos, 0s seres humanos, para compreenderem sua relacdo com
Javé, esse “Ser Supremo” (BATAILLE, 1993, p. 17), evocam elementos da natureza,
as coisas e os animais. Refletir sobre “Deus” a partir do “mundo” € um mecanismo
de construcado da experiéncia religiosa que estabelece pontes de ligacdo com outras

religides.
1.2 A dimenséao feminina do sagrado

A Ruah é referenciada por elementos da natureza, coisas e animais, mas é
prioritariamente uma expressao “feminina” (CODINA, 2015, p. 37). Além disso,
merece destaque a percepcdo “materna”’ (CODINA, 2015, p. 23). E a “Sabedoria”
que consola (CODINA, 2008, p. 164).

Rapidamente pode-se concluir que a compreensao historica de Deus e de sua
atuacdo no mundo e na histéria dos seres humanos ndo desconsidera a igualdade

entre homens e mulheres.

?Biblia Sagrada. Jr. 31,20; Os. 11, 1.4.8;13; Is. 49,15; 66,13 e SI. 116,15.
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A partir dessas constatagoes, Codina denuncia que, sem discernimento,
corre-se o risco de ndo considerar que, historicamente, sdo as mulheres aquelas
gue sdo mais afetadas por todas as formas de desigualdades. A pobreza, segundo
Codina, “tem rosto feminino” (CODINA, 2008, p. 200). Ha sociedades nas quais as
mulheres sao tratadas como propriedade dos homens, sofrem com sentencas
discriminatorias e, o proprio fato de ser mulher, entristece a familia (CODINA, 2008).

A feminilidade é uma dimensao fundamental para o entendimento de “Deus”
em varias religides. Por exemplo, nas religibes de matriz africana [ (BERNARDO,
2005). Ao resgatar essa dimensdo, Codina amplia as possibilidades da fé crista
dialogar com essas religibes. Mas, ha uma dimensdo que nado pode ser
desconsiderada, pois afeta a condicdo humana como um todo, homens e mulheres

de todos os tempos e lugares: a justica.
1.3 O compromisso com a justica: a “salvagao agora”

Nos relatos do primeiro Testamento, a Ruah habilita pessoas a cumprirem a
missdo de salvacéo praticando o direito e a justica (CODINA, 2015). Javé néo se faz
apatico a realidade das pessoas. Pela Ruah, Ele atua concretamente em favor da
justica entre os seres humanos (CODINA, 2015). Essa justica é criadora de vida
plena (CODINA, 2015). Isso ndo somente em relacdo aos seres humanos, pois, no
“gemido” de toda a criagdo, ha um apelo por justica. A “Ruah estd presente nesse
apelo.” (CODINA, 2015, p. 40).

A Ruah esta sempre ligada a renovacédo da vida do povo através de uma nova
vida e de um novo coracao que se movem a pratica da justica, da néo violéncia, do
direito, e que busca restabelecer a harmonia da criacdo (CODINA, 2008). Isso
define, por exemplo, o motivo pelo qual os governantes e todos os lideres religiosos
sao “empoderados” por Javé (CODINA, 2008, p. 108).

Todas as religides se defrontam com os problemas decorrentes das injusticas
e violéncias contra a humanidade e contra todo cosmos (CODINA, 2008). Ao
resgatar o estabelecimento das relagBes entre a acdo do Espirito, a justica e a ndo

violéncia, Codina amplia a possibilidade do dialogo com outras religides.
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Outra demanda pode ser proposta da seguinte forma: modo como todo
ocidente cristdio compreende a relagdo entre a religido e a cultura, influenciara o

comportamento dos cristdos diante da possibilidade de dialogar com outras religioes.
2. A religidao crista e a cultura ocidental

Da relacédo de religido cristd com a cultura ocidental, depreendem-se duas
consequéncias: internas e externas. Internamente o cristianismo ocidental se auto
nomeia com a forma “correta” ou “a unica forma da religido cristd”. Externamente
esse mesmo cristianismo se outorga a competéncia de “religido universal” ou mesmo

“Unico lugar onde € possivel encontrar salvagao”.

2.1 Questdes internas

Codina compreende que, considerar o cristianismo ocidental como Unica
forma de cristianismo é uma premissa teoldgica “inexata e falsa”. Outras formas de
cristianismo surgem na Asia, Africa e na América Latina, com teologias que se
distinguem das “classicas ocidentais” (CODINA, 2008, p. 170). Destacam-se o0s
cristianismos oriental e o latino americano.

Codina (2008, p. 208) enfatiza que, de maneira geral, 0s principais aspectos
que distinguem as teologias cristas orientais sdo: a centralizacdo na experiéncia
espiritual, uma teologia “apofatica” na qual se valoriza a adoragao e o siléncio, maior
proximidade das fontes semiticas e énfase a contemplacdo. Sdo também
enfaticamente ligadas a vida em todas as suas dimensdes. O cristianismo oriental
tem uma percepgdo que enfatiza os simbolos materiais, estd mais ligada a terra,
valoriza a corporeidade e € mais sensivel a mulher (CODINA, 2008).

Além disso, no oriente cristdo a relacdo entre antropologia teologica e a
cristologia € formulada de maneira especifica pois enfatiza, inclusive, “a divinizacéo
do ser humano”. Isto &, a convicgao de que o Filho se tenha feito homem para que
os seres humanos pudessem se tornar “filhos de Deus” (CODINA, 2008, p. 172).
Todas estas especificidades do cristianismo oriental se devem, principalmente ao

fato de que, nesse ambiente, o Espirito Santo ndo é esquecido. E uma da “m&o do
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Pai”, isto é, Ele é tratado como sendo Deus, na mesma condi¢g&o do Filho (CODINA,
2008, p. 172).

Em relacdo ao cristianismo latino americano, Codina destaca que, embora
oriundo da matriz ocidental, também é um modo especifico da fé crista. A religido
cristd nesse contexto, luta por abrir um didlogo com as culturas dos povos locais
(CODINA, 2008). E menos especulativa e mais ligada a realidade; mais simbdlica,
participativa e comunitaria. Nasce ligada a realidade da pobreza e avalia todo seu

conhecimento a luz dessa condicéo (CODINA, 2008).

2.2 - Questdes externas

A pneumatologia cristd se depara com dois cenarios provocativos: o da
realidade da diversidade religiosa e demais consequéncias da racionalidade
moderna. Em relacdo a diversidade religiosa, Codina considera que a religido
“constitui a alma e o coracao de todas as culturas, e que da seu sentido ultimo a vida
e a morte” (CODINA, 2008, p. 209). Ao relacionar o Espirito a diversidade religiosa

ele afirma que:

El Espiritu que es camino de salvacion a través de todas las religiones es el
mismo que impulsa a un dialogo religioso para que en elmundo reinen la
paz y la justicia. Todas las religiones deben ocuparse, ante todo, de luchar
por la justicia, pues los pobres son lo mas universal en nuestro mundo.
(CODINA, 2008, p. 215).

Recuperar a pneumatologia cristd implicaria, dentre outros aspectos, em
fortalecer o interesse no dialogo com outras religides (CODINA, 2008). Tal dialogo
se baseia no fato de que o Espirito de Deus, em sua liberdade, “fala” através dos
crentes de todas as religibes (CODINA, 2008). Nesse contexto de dialogo nao sera
possivel sustentar a afirmacao de que fora da igreja ndo ha nem salvacdo e nem o
Espirito (CODINA, 2015).

Em relagcdo as consequéncias dos encontros com a razdo moderna,
caracterizada como sendo “instrumental e légica”, Codina assume o conceito de
‘razdo simbdlica”. Tal racionalidade se caracteriza por possuir “uma dimenséo de
integralidade e totalidade holistica que supera toda dicotomia entre corpo e

espirito...” (CODINA, 1997, p. 175). Que pertence ao mundo mitico, poético,
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imaginativo...que abrange “as raizes ultimas do ser humano de do povo”. Que
valoriza o pluralismo (CODINA, 1997, p. 177).

Outra consequéncia da racionalidade moderna é a distincdo entre fé e
religido. Esse dualismo € consequéncia, dentre outras, da separacdo entre a
materialidade e a espiritualidade na experiéncia humana. Codina considera que se
trata de um equivoco tal distingdo (CODINA, 1997). Nao se concentrar na pura
racionalidade, mas valorizar também a “experiéncia espiritual” nos permite
considerar o quanto de influéncia teologica recebemos de religides ndo cristas
(CODINA, 2008, p. 25).

Deus se relaciona conosco de varias maneiras. O Espirito esta presente e
atuante em todas as religides. Ele é livre para manifestar-se e relacionar-se com
suas criaturas. E no contato com outras religifes e culturas que Israel vivencia Deus
como sendo criador de toda natureza (CODINA, 2008).

Concluséao

A pneumatologia de Victor Codina contribui para o desenvolvimento das
teorias das religides na América Latina porque destaca pontos comuns entre religido
cristd e outras religides, dentre eles: a riqueza de imagens utilizadas para descrever
a experiéncia religiosa do Deus que age na histéria dos seres humanos através da
sua Ruah; o destaque a presenca da feminilidade no uso do termo Ruah; a luta pela
justica como consequéncia da auto manifestacao através da sua Ruah.

Outra contribuicdo do pensamento de Victor Codina esta no fato de chamar a
atencdo para as consequéncias negativas de se associar o cristianismo com
algumas expressdes da cultura ocidental. Em um contexto de rica diversidade
cultural e religiosa como a América Latina esse posicionamento impede o dialogo
entre diferentes tradicOes cristds e entre essas mesmas tradicdes e outras religides.
Essa perspectiva ressalta a necessaria percepcao integral da realidade humana
evitando as tendéncias dicotomizadoras que promovem a discriminacdo entre
expressodes culturais e religiosas, marcadas pela diferenca.

Na América Latina, qualquer teoria da religido, diante da realidade da

pobreza, deve promover o trabalho em conjunto e o didlogo entre as diversas
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religides que procuram expressar-se neste contexto, a fim de resgatar as condicoes
humanas fundamentais (CODINA, 2008b).
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