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Todo conhecimento comeca com o sonho. O conhecimento nada mais €

que a aventura pelo mar desconhecido, em busca da terra sonhada. Mas sonhar é
coisa que ndo se ensina. Brota das profundezas do corpo, como a agua brota das
profundezas da terra. Como mestre sé posso entdo lhe dizer uma coisa: “Conte-me
0s seus sonhos, para que sonhemos juntos!”

Rubem Alves
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PREFACIO

Arnaldo Erico Huff Junior'

Rubem Alves ¢ um maldito. Um proscrito. Um marginal. A depender de onde se
vé. Principalmente se o ponto de vista vier de lugares de fala eclesiasticos tradicionais,
puritanos, pietistas ou fundamentalistas; ou mesmo de espacos académicos muito ciosos
de suas verdades. A comecar por sua teologia, que inicialmente foi para a revolugao,
depois para a esperanca, entdo para o corpo, dai para a imaginacdo, tornando-se, ao
fim, teo-poética. Foi isso tudo, mas nunca foi conservadora, nem puritana e, menos
ainda, fundamentalista. Esteve, sempre, aberta, ao tempo, a histéria, ao futuro.

Sua primeira proscricao deu-se, alids, justamente por parte dos tedlogos
conservadores. Com a ajuda de Richard Shaull, seu professor, Rubem passou a pensar
fora da caixinha eclesiastica, e foi longe, [éguas e léguas, até ndo poder mais ser visto,
nem compreendido por aqueles tedlogos e pastores. Seu nome foi, por fim, parar
em uma lista de protestantes ditos “subversivos”, elencados por outros pastores,
seus colegas, e entregue aos militares durante a ditadura. Os que fizeram a tal lista
certamente estariam, hoje, entre as autointituladas “pessoas de bem”.

Certa vez, vi Rubem responder, em uma palestra, a pergunta do porqué havia
deixado de ser pastor: “é porque eu queria pensar”, disse ele. Heresia, afirmaram os
tedlogos eclesiasticos. Pecado. Tabu. Fogueira seria seu destino em tempos outros.

Rubem, entdo, se juntou a uns outros proscritos e foi fazer teologia da libertagao.
Esteve, de fato, junto dos primeiros passos daquela teologia, em sua vertente protestante.
Atese de doutorado de Rubem, hoje se sabe, deveria ter levado esse titulo, ndo fosse
o veto de um editor que achou que a expressao “da libertacao” nao daria samba...
Saiu, por fim, como “Uma teologia da esperanca humana” (A Theology of Human
Hope), erro histérico corrigido, no Brasil, pela editora Siano.

Todavia, também naquele meio progressista, Rubem encontrou resisténcia. Sua
teologia foi tida como pouco “engajada”, ndo comprometida suficientemente com a
leitura marxista da histéria. Ademais, era muita “linguagem” e pouca “pratica”... Mas
Rubem ja sabia que a transformacao dos corpos precisa de uma revolucao linguistica,
de uma recriacdo simbdlica, de uma ressignificacdo. E que tudo isso, que diz respeito
ao nivel do simbdlico, é também eminentemente politico e carrega uma revolugao
em seu ventre.

1 Doutor em Ciéncia da Religido (UFJF), e Histéria Social (UFRJ), professor do Departamento de Ciéncia
da Religido da UFJF. E-mail: huffjr_@hotmail.com.
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Foi nessa época, mais ou menos, que Rubem, entdo, buscou refugiar-se na
academia “secular”. Tornou-se colega e amigo de gente como Paulo Freire e Carlos
Rodrigues Branddo, que eram, como ele, humanistas radicais e que ndo haviam perdido
0 gosto pela beleza, o sabor da estética, aquela que é a gémea siamesa da ética.

Eles, todavia, ndo estavam a sés. Também |4 havia pessoas apegadas ao passado
e aos canones. Desta feita, sua proscricao veio, entao, por conta do espirito cientifico
(ou cientificista, termo melhor empregado nesse caso). Como Rubem vinha escolhendo
romper com a linguagem tradicional da academia, o doutorés, foi taxado de ndo-
cientifico. Sabia ele, porém, que havia muitas coisas que aquela rede da ciéncia ndo
pegava, como uma saudade, um cheiro, um suspiro, um por-do-sol, uma sinfonia.
Aquelas coisas que fazem a vida valer a pena.

Do que se sabe, o nascimento de Raquel, sua filha mais nova, trouxe Rubem ao
mundo das histérias infantis, ao tempo fora do tempo do “era uma vez, ha muito tempo
atras”... O tempo dos mitos. O tempo dos poemas e das melodias. Seus textos, entao,
ganharam novas formas, novos horizontes: as cronicas, as estorias, a prosa-poética.

Mas isso ndo era cientifico, diziam os donos do saber. Quem |é as cronicas de Rubem
Alves, ou um texto como “O poeta, o guerreiro, o profeta”, pode ter a falsa impressao
de tratar-se de algo superficialmente fofo. Como um sermado de domingo, depois do
qual as pessoas comentam em casa: “hoje o pastor acertou, como estava bonito!”

Nada mais enganoso. No pordo e no sotao de textos como “Variagdes sobre a
vida e a morte”, “O que é religiao”, “O poeta, o guerreiro, o profeta”, como também nas
cronicas e nas estorias, habitam classicos das humanidades: Agostinho, Kierkegaard,
Marx, Freud, Feuerbach, Nietzsche, Wittgenstein, Luhmann, Berger, Mannheim...
mas também Pessoa, Cecilia, Adélia, Leminski, Vinicius... e Chico, e Bach, e Ravel
e Beethoven. Além dos quase nao referidos Tillich, Bonhoeffer, Shaull... Também a
psicanalise, que estudou com afinco, e a cuja atividade se dedicou por um periodo.

Sao aguas densas. E a conversa é de alto nivel. Ou melhor dizendo, para trocar
a metafora, de uma profundidade oceanica.

A proscricao em relacdo aos canones, sejam eles eclesidsticos ou académicos,
nao impediu, ao fim, que Rubem fizesse discipulos e deixasse legados imensos e

fundantes.

Atese de Gustavo Martins é exemplo claro disso. O pdlen do jardim permanece
renovando a beleza. Tive a alegria de caminhar com Gustavo durante os anos de sua
formacdo académica na pds-graduacao; de acompanhar o modo aberto e criativo
com que foi elaborando todas aquelas ideias que o atingiam desde Rubem Alves e
a escola interpretativa da religido que ele representa: F. Schleiermacher, R. Otto, P.
Tillich, M. Eliade, N. Smart, entre outros tantos. E a conversa com Gustavo sempre
foi também de muita profundidade. E este periodo de estudos que ora culmina no
texto aqui apresentado.
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A questdo central de Gustavo Martins diz respeito a contribuicdo da teoria
da religido de Rubem Alves para a Ciéncia da Religido. Pois sim, ha uma teoria da
religido associada a teologia de Rubem, intimamente relacionada a sua compreensao
do significado de ser humano, sua antropologia, que pode ser dita, teoldgica. O que
liga Rubem a suprarreferida escola de intepretacdo da religido é justamente o fato
de pensa-la relacionada ao fundamento da existéncia, da vida, dai a centralidade de
sua antropologia teoldgica. A teoria da religido de Rubem Alves estd, de certa forma,
ligada a ideia de homo religiosus de Eliade, porque a religido pertence a esséncia da
humanidade, mesmo que como um enigma. Também a Otto e a Tillich, quando indica
na religido um nivel de profundidade experiencial e existencial que transcendem (e
antecedem) em muito o universo da razdo moderna. A religido, em Rubem, ao lado
da poesia, da musica, habita o universo da imaginacao e da criatividade. Pertence a
vida, ao corpo, a experiéncia de viver significativamente.

Rubem Alves rompeu com a linguagem académica e, em certa medida,
também com a universidade. Gustavo Martins, na contramao, convida Rubem de
volta a academia. Habilita-o como tedrico da religido, e dentre os melhores. A Ciéncia
da Religido que Gustavo quer, nessa conversa imaginativa com Rubem Alves, ndo
aceita a mera descricao do fato religioso, nem tampouco sua simples relativizacdo
antropoldgica, ou ainda a mera critica politico-econdmica da religido. Isso é coisa da
ciéncia contemplativa, como dizia Rubem. Aquela que olha de fora e ndo se envolve.
E como se Rubem tivesse aceitado o desafio, posto também por Mircea Eliade, de
produzir uma hermenéutica criativa da religido.

Foi também Eliade quem disse, inclusive, que um bom livro de ciéncia da
religido deveria causar algo no leitor, uma transformacdo, de nivel existencial. Foi o
que sentiu o romeno lendo O sagrado, de Otto, por exemplo. E é exatamente isso que
a leitura de Rubem produz. Uma reviravolta. Uma viracdo. Faz pensar na vida, como
nos aforismos de Nietzsche. Atenta para a profundidade da existéncia, como fez Tillich.
Aponta caminhos de emancipag¢ao mutua, como Paulo Freire. Vira do avesso e recria,
como Bach em suas variagdes sobre o mesmo tema. E como o sopro do espirito que
renova a face da terra, na linguagem biblica.

Partindo, nessa perspectiva, de uma revisdo critica, de félego, acerca do estado
da arte da epistemologia da Ciéncia da Religidao, Gustavo Martins passa, entdo, a
apontar horizontes para a disciplina em dialogo com este Rubem Alves.

Ao longo do texto, o Gustavo realiza também um importante esforco genealdgico
na biografia intelectual de Rubem, perscrutando, por exemplo, a presenca de Norman
Brown, que trouxe insights fundantes para Alves, mas que é quase invisivel em seus
textos. Nesse processo, 0 mergulho no corpo como lugar do prazer e a ruptura com
qualquer resquicio de sobrenaturalismo na teologia ganham cada vez mais vulto. Penso
gue, naverdade, esse € um elemento central na discussao acerca de Rubem como tedrico
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para a Ciéncia da Religido: ele € um tedlogo da morte de Deus, fundamentalmente. A
religido, coisa de gente, humana, é presenca da auséncia porque reatualiza sempre
novamente a esperanca e a saudade do paraiso perdido pelos corpos no Eden, lugar
de pura fruicdo. Ai estd a ressurreicdo da carne.

Para apreender essa profundidade, todavia, ndo bastara uma ciéncia dita
objetiva, aquela que segundo Rubem sé pode reconhecer como verdade o que puder
ser comprovado objetivamente pelos métodos estabelecidos no interior da propria
ciéncia. O que ndo puder, ou ndo é verdade ou ndo existe. Para uma postura académica
diferente diante da religiao, aquela que Gustavo deseja, inspirado por Rubem Alves,
afirma ele no inicio do Ultimo capitulo deste texto:

Ndo se trata de abracar suas normas [da religido], mas de compreender as
paixdes que ela mobiliza, captar o inconsciente por ela encoberto, aceitar a
critica que ela propde quanto aos limites da razdo. Ao mesmo tempo questionar
suas praticas, tensionar seus dogmas, abrir as portas para um diadlogo
propositivo. Afetar e ser afetado pela religido em suas multiplas expressées e
ambiguidades. Conhecer como ato de sobrevivéncia.

Estamos de acordo, caro Gustavo. E quando a religido nos afeta de modo
existencial que melhor a compreendemos. Que também melhor nos compreendemos.
E ndo seria essa a finalidade ultima de uma ciéncia humana humanista? Rubem dizia
que areligido é um discurso expressivo, assim como a arte. Compreendé-las demanda
envolvimento, ndo contemplacdo distanciada.

Neste livro, Gustavo Martins demonstra com clareza como a teoria da religido
de Rubem Alves pode colaborar em termos epistemoldgicos diretamente no fazer do
cientista da religido, qualificando suas perguntas, aprofundando sua empatia, agucando
sua interpretacdo. Mas, talvez mais que tudo, Rubem pode ajudar a reabilitar o eros
da disciplina, sua forga vital, seu tesao, sua ludica, sua poiesis.

Boa leitural
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E necessario entender o que a ciéncia diz, no seu siléncio, ao
falar sobre a religido. Pois este siléncio revela o espirito daquela
que fala. E é necessario entender os “acordos silenciosos” que
se escondem e se revelam na linguagem religiosa, quando ela
fala sobre “coisas” que ndo podemos entender.

Rubem Alves

Quando decidi, ainda em meu trabalho de conclusdao de curso da graduacao,
estudar a experiéncia religiosa das vitimas de uma catastrofe natural, ndo possuia qualquer
referencial epistemoldgico que permitisse uma aproximacao das pessoas afetadas
pela tragédia. Foi minha empatia e convivéncia com elas que fizeram a maior parte do
trabalho e me proporcionaram as sensibilidades necessarias para uma hermenéutica
dos sentidos e praticas proporcionados pelo fendbmeno religioso apds a calamidade.
Mesmo posteriormente, em minha dissertacdo de mestrado (MARTINS, 2016) que
versava sobre o mesmo tema, as op¢des metodoldgicas ndo pareciam ser suficientes
para alcancar certos niveis de profundidade na compreensao dos eventos. Foi assim
que, ignorando grande parte do debate sobre a fenomenologia da religido, esbocei uma
aproximacdao com o meu objeto de pesquisa utilizando essa abordagem. A reduzida
duracdo de um mestrado ndo permitiu sequer entender a confusao epistemoldgica e
as querelas existentes na Ciéncia da Religido? (doravante CR).

Para além disso, outro aspecto pratico: o avango do conservadorismo e do
fundamentalismo religioso de modo opressor e autocratico violando liberdades
individuais e direitos de minorias. Nesse caso, o espanto se da pela inércia da CR que
mesmo percebendo e descrevendo o fendmeno em andamento, praticamente nada
propos paraimpedir a ruptura no progresso da jovem democracia brasileira. E mesmo
nas tentativas de analises da relacdo religido versus politica, as pesquisas concentram-se
demasiadamente nos acordos politico-institucionais ignorando a poténcia da religido
como fendmeno Unico?®, dificultando o desenvolvimento de a¢Ges efetivas antagonicas
a tais avancos.

2 A opcdo pelo nome no singular, Ciéncia da Religido, e ndo suas variantes que levam o plural, se da
em decorréncia do que defenderemos ao longo desse livro.

3 Sobre isso, basta ver a coletanea de artigos sobre a tematica no livro Os votos de Deus: Evangélicos,
Politica e Elei¢cbes no Brasil (2006), organizado pelo professor Joanildo Burity e a professora Maria
das Dores C. Machado.
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Posto isso, a pergunta que dirige esta obra poderia ser sintetizada da seguinte
forma: como, e por que, a abordagem do fendbmeno religioso, a partir de Rubem Alves,
pode contribuir para um conhecimento significativo e efetivo sobre as manifestacdes
religiosas por parte da Ciéncia da Religido?

Como dito, questdes de ordem pratica, portanto, valoracdes pessoais de quem
escreve estas palavras. Expor tais fatos se constitui como prerrogativa necessaria segundo
a abordagem defendida ao longo desse livro e como programa metodoldgico utilizado
na propria pesquisa que lhe deu origem. Explicaremos isto pormenorizadamente ao
longo dos capitulos, mas para efeito de entendimento estrutural do que se segue,
esta pesquisa foi desenvolvida a partir daquilo que chamei de “hermenéutica da
esperanca”. Em sintese, trata-se de reconhecer nas a¢des coletivas ou individuais
— incluindo o “ato de conhecer” — sua historicidade, que leva em conta passado e
presente; espaco de experiéncia e horizonte de expectativas; o experimentado e o
desejado. A “hermenéutica da esperanca” precisa ser efetuada, no caso de tratar-se de
fendbmenos humanos, levando-se em considerac¢do, portanto, a biografia e as inten¢des
de trés agentes: aquele que fala, sobre quem se fala, a quem se dirige. Nesse caso,
expor as subjetividades do (a) pesquisador (a), do autor discutido (Rubem Alves), e a
comunidade académica a quem se dirige tal investigagao.

Creio que essas valoragdes ficardao evidentes ao longo do texto, mas € preciso
dizer que a “comunidade académica” aqui retratada é um recorte que leva em
consideracdo as pesquisas, ou melhor, os (as) pesquisadores (as) de CR, dentre eles
(elas) aqueles que almejam uma CR neutra, descritivista e muitas vezes reducionista,
termos que ainda explicaremos melhor. Tomamos este conjunto como interlocutores
justamente por sustentarem uma pratica de ciéncia da religido dita desinteressada e
que se entende como “verdadeiramente cientifica”.

Mas, por que Rubem Alves? Apesar de nao ser um autor propriamente da CR,
Alves conjuga uma producao bibliografica que envolve trés areas de interesse que
nos sdo caras: a religido, a educacdo e a filosofia do conhecimento. Ainda sdo poucos
os esforcos no sentido de sistematizacao de uma teoria da religido a partir de Alves,
mas ndo se pode negar a intencdo alvesiana de aproximacao ao estudo do fendbmeno
religioso, de modo semelhante ao que almejamos na CR, em afirmacdes como essa:

E facil identificar, isolar e estudar a religido como o comportamento exdtico
de grupos sociais restritos e distantes. Mas é necessario reconhecé-la como
presenca invisivel, sutil, disfarcada, que se constitui num dos fios com que se
tece o acontecer do nosso cotidiano. A religido estda mais préxima de nossa
experiéncia pessoal do que desejamos admitir. O estudo da religido, portanto,
longe de ser uma janela que se abre apenas para panoramas externos, € como
um espelho em que nos vemos. Aqui a ciéncia da religido é também ciéncia de
nds mesmos: sapiéncia, conhecimento saboroso (ALVES, 1981, p. 12).
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Pode-se tomar como parametro também o livro Protestantismo e Represséo,
cujo titulo em inglés foi complementado com o subtitulo A Brazilian Case Study (Um
estudo de caso brasileiro), ou seja, uma tentativa de compreender uma manifestacdo
religiosa empirica e formular teorias gerais sobre o fendmeno religioso. Correndo todos
os riscos de uma adjetivacdo exagerada, sinto-me tentado a concordar com Leonardo
Boff (2014) quando diz que Rubem Alves foi quem melhor estudou “o enigma da
religido” no Brasil, suas elaboracdes sobre as diversas camadas do fendmeno religioso
em livros como: O que é religido?, O enigma da religido e O suspiro dos oprimidos,
contém elementos pouco explorados na CR. Para além disso, Alves fornece também
subsidios para problematizar nossos métodos e objetivos cientificos, considerando
ainda sua proficua producdo no campo da Educacdo.

Nossa hipotese, concordando com Alves, é que o ser humano é um ser de
desejos. Portanto, o desejo ndo pode ser desconsiderado como elemento estruturante
do fendmeno religioso, tampouco do conhecimento que se faz sobre este. “O Corpo
se inclina para o que ndo € — Desejo! — o que ainda ndo nasceu, ou que ja morreu,
contornos do ‘pedaco arrancado de mim’” (ALVES, 1984, p. 13). O inverso seria a
aceitacdo da realidade concreta como Unica possivel, disso deriva a ciéncia contemplativa
e a descricao da religido em suas formas cristalizadas.

Alves confronta certos procedimentos metodoldgicos no fazer académico, os
“acordos silenciosos”, que exporemos ao longo do trabalho. Dentre eles, destaca a
tendéncia dos (das) cientistas em se fecharem em seu circulo académico por meio de
uma terminologia desnecessariamente elaborada e estranha, a ponto de prejudicarem
a sua habilidade de se entenderem uns aos outros e, talvez, ocasionalmente, mesmo
a habilidade de entenderem a si mesmos. Obvio que a linguagem complexa ndo é
apenas um recurso restritivo, Alves explica que,

ha razdes de natureza cientifica. Alinguagem comum é imprecisa, falta-lhe rigor,
faltam-lhe as categorias necessarias a compreensdao do objeto. Entretanto,
frequentemente esta opc¢do se da por razGes paracientificas, quase rituais. A
iniciacdo a gnosis cientifica tende a ser verificada e testada pela capacidade
de se articular o conhecimento em termos de uma linguagem esotérica,
monopolizada pela comunidade cientifica. Por isto, a simplicidade passa
frequentemente por simplismo, e a compreensibilidade por superficialidade
(2005, p. 25).

No ambito da Ciéncia da Religido categorias muito especificas, referentes a
algumas tradic¢des religiosas, podem dificultar uma compreensdo minima do assunto
tratado por aqueles que ndo sdo iniciados nas pesquisas sobre essas manifestacdes
religiosas. Pesquisas sobre religides de matriz oriental, por exemplo, utilizam termos
incompreensiveis para nao-iniciados. Faz parte do jogo, apesar da convergéncia
outorgada pela CR, nem todos se colocam como interlocutores interessados. Nesse
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sentido, esse livro apresenta certos entraves. As discussdes epistemoldgicas aqui
tratadas geralmente sdao escritas para iniciados em assuntos filosoficos, limitando o
alcance do que esta exposto. Assim, nossa intencao, seguindo as pegadas alvesianas,
¢ que na medida do possivel, o texto se apresente numa linguagem menos erudita,
mesmo correndo o risco de parecer simplista, para que alcance um conjunto maior de
interlocutores, ainda que circunscrito aos (as) cientistas da religido. Para alguns pode ndo
fazer sentido essas declaracdes, mas devido a suposicao de um carater multidisciplinar
da CR, muitos (as) colegas desenvolvem suas pesquisas sem um conhecimento minimo
epistemoldgico sobre a area.

Essa diversidade de perspectivas frente ao fendmeno religioso é uma das
justificativas dessa tese. Veremos que a CR sofre por lhe faltar um “espirito” comum.
Tornou-se aceitavel pensar que ndo existe um objeto Unico — “a religido ndo existe!”
—, consequentemente, defende-se que pesquisamos fendmenos dessemelhantes que
exigem, portanto, abordagens e métodos plurais, uma “metapluralidade” segundo
Quaglio de Souza (2019), ou interdisciplinaridade como aponta Ferreira e Senra (2012).
Seria o caso de concordamos com Engler (2004, p. 29) quando diz que “a manutencdo
da disciplina das Ciéncias da Religido depende da ignorancia dos que ndo fazem parte
da disciplina: os (as) ‘cientistas’ de ‘religido’ ndo concordam sobre o que estudam,
porém é prudente que os administradores universitarios nao figuem sabendo disso.”?
Ainda que tomemos a interdisciplinaridade como meta a ser alcangada, parece que
estamos ainda longe desse ideal, uma vez que ndo se observa, como apregoam alguns,
didlogo entre as disciplinas que compdem as “Ciéncias da religido”.

Cremos que os |éxicos que particularizam cada uma dessas disciplinas sejam apenas
um sintoma de um problema anterior. Enquanto a religido for definida distintivamente
em cada disciplina, dificilmente nos aproximaremos em torno de um objeto comum.

Nessa perspectiva, analisaremos as alegacdes elaboradas para criticar o conceito
religido pondo em evidéncia que as objecdes levantadas em relagao ao termo advém de
uma idealizacdo valorativa dele. De igual modo, demonstraremos que a substituicao da
categoria religido por seu plural religides em nada contribui para elucidar o problema.
Para tanto, apresentaremos alguns autores que versam sobre o tema, concatenando os
diferentes argumentos utilizados por eles. Em seguida, indicaremos as reverberacdes
dessas criticas ao conceito de religido nas discussdes em torno da singularidade do
fendmeno religioso. E interessante notar como essa discussdo toma corpo nos debates
académicos sobre 0 assunto ocorridos no contexto norte-americano e apontar a caréncia
de discussdes desse tipo na Academia brasileira.

Esses debates nos ajudam a perceber com clareza a importancia da pergunta
sobre a finalidade da CR e a coeréncia, ou ndo, dos argumentos para a existéncia
de uma CR que nega o carater sui generis do fendbmeno religioso. Nesse sentido, no
contexto brasileiro, a inexisténcia de debates sobre o tema, parecem ter desencadeado
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uma producao irrefletida de pesquisas que sem compreender o que queremos dizer
com sui generis, por um lado, estagnam a investigacdo no descritivismo ou reduzem
determinados comportamentos religiosos a fendbmenos nao religiosos, temendo serem
considerados nado-cientificos e, do outro lado, pesquisadores (as) que ainda utilizam
a CR com finalidades teoldgico-proselitistas.

A pergunta pelo objeto da CR é também uma pergunta sobre as potencialidades
humanas e seus processos de significacdo. E a compreensdo desse fenébmeno passa
pela compreens3do do ato de conhecer. E nesse entremeio que Rubem Alves nos brinda
com preciosas contribuicdes. Assim, proporemos uma antropologia alvesiana a partir
de autores estruturantes de seu pensamento, desfocando nossos olhos daquelas
que seriam as fontes mais evidentes do pensamento de Rubem Alves para as bases
encobertas de suas construgdes tedricas, sugerindo, por exemplo, Norman Brown,
como autor que parece ter sido importante ndo somente como referencial tedrico,
mas como catalisador de uma estilo académico marcado pela conciliagdo de autores
de diferentes areas e da iluminacdo poética na escrita de Alves.

Essa escavacdo nos permite ver na obra Alves a ideia de uma hermenéutica da
esperanca e a percepg¢ao do corpo como elemento central da produgao humana. Intento,
portanto, assolapar os alicerces para resgatar na fenomenologia antropoldgica de
autores como J. Uexkll, E. Cassirer, Merleau-Ponty e K. Goldstein as raizes metatedricas
alvesianas, das quais emana a categoria ordo amoris como axioma elementar. E desse
axioma, inclusive, que segundo Alves emanam os desejos humanos fundamentais e
consequentemente a religiao.

Seguindo o caminho comum dos (as) pesquisadores (as) de Alves que constatam
anocdo alvesiana da religido como linguagem, complementaremos o argumento com
a alegacdo de que, mesmo em Alves, é preciso descrever aquilo que torna distinta a
linguagem religiosa das demais, permitindo a suposicdo do fendémeno religioso como
algo sui generis, nao pela substancialidade de seus referentes, mas pela qualidade das
acdes humanas que o produzem. A fim de evitar imprecisdes quanto a acepgao da
religido na teoria alvesiana, procuraremos diferir aquilo que ele diz sobre o fenémeno
religioso daquilo que o proprio Alves experimentava como religido.

Assim, partindo da antropologia alvesiana e de uma definicdo da religido dai
derivada, é possivel perceber que as acusacOes feitas em relacdo as abordagens
fenomenoldgico-normativas, camuflam os pressupostos metafisicos das ciéncias que
se pretendem puramente descritivas. Logo, o conhecimento do fendmeno religioso e a
propria manifestacdo da religido, partem, segundo as nocdes alvesianas, da necessidade
humana da transformacao daquilo que é naquilo que deveria ser, ou seja, tanto a
religido quanto a ciéncia, sdo modos de lidar com a “saudade” de uma ordo amoris,
embora esses modos sejam deveras distintos.



A ciéncia é o melhor tipo de conhecimento que
possuimos ou é apenas o mais influente? Essa maneira
de colocar a questdo ja se tornou obsoleta. A ciéncia
ndo é uma coisa, sao muitas; ndo estd fechada, mas
aberta a novas abordagens. As objecdes a novidade e as
alternativas vém de grupos particulares com interesses
adquiridos, e ndo da ciéncia como um todo

Paul Feyerabend

Qualquer pesquisa preliminar quanto as
disputas em relacdo aos estudos académicos da
religido indica uma quase sempre presente dicotomia
entre ciéncias naturais (Naturwissenschaft) e ciéncias
do espirito (Geisteswissenschaft) transvestidos em
dois novos polos, respectivamente, ciéncias sociais
versus ciéncias humanas, no caso brasileiro Ciéncia
da Religido* versus Teologia.

4 No caso brasileiro, uma CR mais alinhada as ciéncias sociais,
gue surge como uma tentativa de emancipacdo da teologia,
com raizes na teologia da libertacdo, conforme demonstrado
por Gross (2012).
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Contudo, ao invés de adentrarmos no campo semantico e desdobramentos
de tais divisOes, é mister pensarmos o construto basilar da ideia de “ciéncia”
implicita em tal discussdo. Para sustentar essa pressuposi¢cdao acerca da
importancia do conceito de ciéncia subjacente nas discussdes de teoria e método
na Ciéncia da Religido, quero pontuar brevemente um debate ocorrido em
2013 promovido por membros da North American Association for the Study of
Religion (NAASR) publicados na revista online Method & Theory in the Study
of Religion, mantida por essa associacdao. A NAASR, criada em 1985, é uma
espécie de dissidéncia da American Academy of Religion (AAR), uma imensa
organizacdo que concentra os estudos de religidao sob diferentes perspectivas.
Um dos fatores que levaram a criacdo da associacdo foi a visdo comum de
alguns pesquisadores (as) acerca da necessidade de aprofundamento em
estudos “verdadeiramente cientificos” da religido — em sua perspectiva—,
embora tenham requerido estar sob o guarda-chuva da AAR posteriormente.
Essa insistente vinculacdo é um dos fatores que levaram a eclosao do referido
debate, mas ndo o principal. O vértice do problema, segundo Wiebe (2013)
era a infiltracdo de estudos ndo cientificos na nova organizacdo, propiciando
publicacdes e encontros alegadamente contaminados por abordagens religiosas
do fenbmeno religioso. Além de defender sua argumentacdo ao longo do texto
intitulado Change the Name! On the Importance of Reclaiming NAASR’s Original
Objectives for the Twenty-First Century (Mude o nome! Sobre a importancia de
recuperar os objetivos originais da NAASR para o século XXI), Wiebe (2013, p. 360)
defende, como propde o titulo do artigo, que a associacdo seja renomeada para
The North American Association for the Scientific Study of Religion (Associagdo
Norte-Americana para o Estudo Cientifico da Religido). Fica evidente aqui o que
se pretende com a inclusdo da palavra “cientifico”.

Embora eu ainda ndo tenha explicitado as percepcdes “cientificas” de
Wiebe e seus interlocutores, torna-se claro o progndstico implicito de que ha
um método correto de estudo da religido e que a alcunha de cientifico deve
ser evocada para legitimar essa diferenciacdao. Retomamos assim a questao
incialmente proposta: de que ciéncia estamos falando?

Portanto, ao invés de procurar pelas origens historicas da disputa entre
ciéncias naturais e ciéncias humanas, sigo a hipdtese de que — semelhantemente
a ocorréncia nas discussdes epistemoldgicas em torno de conceitos como
“religidao”, “cultura” e “sociedade” — ha em jogo diferentes concep¢des do
termo “ciéncia” nos debates tedricos e metodoldgicos da CR, o que provoca
outras tantas falsas dicotomias. E, ainda que no Brasil a querela esteja em um
nivel aparentemente diferente dos EUA, comparar os dois casos parece ser
uma boa forma de perceber as raizes e efeitos do problema.
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Quando olhamos a controvérsia sob esse prisma, elucidamos também o
debate em torno de outras questdes quanto a abordagens na CR, evocadas por
vocabulos como: reducionismo, essencialismo, funcionalismo, agnosticismo/
ateismo metodoldgico, sui generis, descritivismo, normativismo, entre outros.
Diante disso, tenho que confessar minha desatencdo a biografia intelectual
de Rubem Alves em suas producdes textuais. Foi em Princeton, local onde ele
concluiu o doutorado e onde estive para um estagio doutoral, que percebi o
precoce desentendimento de Alves com o rigor académico exigido em nome
da ciéncia. Foi também ao redor desse mote que ele reinventou sua teologia,
criticou as teorias da religido mais afamadas de sua época, rompeu com a
linguagem académica em busca de uma linguagem mais bela e prop6s uma
pedagogia saborosa. Se estivesse vivo e ndo tivesse desertado as trincheiras
universitarias, muito provavelmente Rubem estaria navegando pelas aguas
do “giro decolonial”.”

Ainda que a discussdo no Brasil esteja bem distante da que se opera nos EUA,
e o positivismo cientificista ndo possua raizes tdo arraigadas, € possivel identificar
tracos dessa concepcgao de ciéncia. Um desses sinalizadores € a constante discussao
guanto a necessidade de expurgar a Teologia da CR. Veremos que a avidez por
desirmanar a religiosidade do fazer cientifico demandou a prépria anulacao da
religido como fendmeno singular. Por um lado, parte dos (as) pesquisadores (as)
travou uma militancia ateista para provar a inexisténcia concreta do sobrenatural,
redundando num reducionismo da religido a outros aspectos (sociais, econémicos,
psicopatoldgicos etc.); por outro lado, aqueles que ndo se sentiram seguros para
negar essa outra realidade, mas temeram ser chamados de a-cientificos, preferiram
se resguardar no seguro terreno do descritivismo. E indubitdvel que a teologia
dogmatico-confessional continua a habitar essa casa que construiram para a Ciéncia
da Religido no Brasil, entretanto, ha aqueles que nao se dobraram ao naturalismo
e insistem em pensar a religido como fendmeno sui generis, sem a necessidade
de apelar a concep¢des supra-humanas.

Este capitulo tem o objetivo de demonstrar que as criticas feitas as
idealizagGes e reificagdes do termo religidao sustentam e estimulam a rejeigdao de

5 Para Mignolo (2007, p. 29, tradugdo nossa) “O giro decolonial é a abertura e liberdade de pensamento e
formas de vida-outras (economias-outras, teorias politicas-outras); a limpeza da colonialidade do ser e do
conhecimento; o desapego da retdrica da modernidade e seu imaginario imperial articulado na retdrica
da democracia. O pensamento decolonial tem como razédo de ser e objetiva a decolonialidade do poder
(isto é, da matriz colonial do poder)”. Segundo Garcés (2007, p. 217-218, tradugdo nossa), a epistemologia
decolonial se aproxima da no¢do de “teoria critica” de Horkheimer que se baseia no entendimento de que
0 sujeito e objeto da pesquisa e reflexdo sdo marcados por sua propria situacdo histdrica, desse modo, o
trabalho critico s6 é possivel quando os interesses sejam explicitamente declarados, “nessa concepgdo, o
pesquisador da cultura ndo é um ser asséptico, localizado a distancia, que pode contemplar os fendmenos
culturais sem ser visto neles, mas é atravessado pelos fatos culturais que estuda e, por esse motivo, estd em
uma situacdo contraditdria do sujeito-objeto, nem sempre separavel e distinguivel”.
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uma abordagem especifica — sui generis — do fendmeno religioso e camuflam
os interesses ideoldgicos dos (as) préprios (as) pesquisadores (as) na CR.

1.1 CRITICA DA CRITICA AO CONCEITO IDEALIZADO DE RELIGIAO

Para muitos, o simples prenuncio de tematicas em torno do conceito de religido
nos leva as discussdes entre formulacdes substantivas e funcionalistas, colocando no
cerne do debate uma busca pela origem/fundamento da(s) religido(&es).

Ha um temor em ser normativo e determinar o que é religioso, optando-se
sempre por descrever determinado fendmeno; todavia, é impossivel escapar da
necessidade normativa de indicar o que faz aquela manifestacao ser um fenémeno
religioso e ndo um acontecimento como outro qualquer.

Em principio, meu objetivo aqui ndo sera discutir o conceito de religido,
mas demonstrar que as discussdes tedrico-metodoldgicas ignoram a importancia
de como os autores que se propdem a debater tais questdes compreendem esse
conceito em suas elaboracdes. Muitas vezes, ndo definem o conceito advogando uma
multidisciplinaridade sobre um objeto indefinido. Isso pode ser observado também
qguando usam expressées como o “religioso”. Perguntamos, quem é o religioso? Aquele
que cré em algo transcendental? Aquele que participa de algum culto? Aquele que
pertence a alguma tradicdo religiosa? Seria uma instancia de significado como “o
sagrado”? Voltamos ainda a questdo: o que é uma tradicdo religiosa? Pessoas que se
reinem em torno de uma crencga na transcendéncia? Ou seja, ainda que o problema seja
jogado pelajanela, ele retorna pela porta dos fundos demonstrando certa fragilidade
nas construgdes tedricas que o sucedem. Quais seriam as propostas? Abandonar o
termo e fingirmos que ndo existe algo chamado religido? Utilizarmos o ndo menos
controverso termo “cultura”?

Reconstruir a histdria do conceito “religido” deveria ser uma tarefa obrigatéria para
qualquer estudo que pretenda pensar a CR epistemologicamente. Todavia, esse recurso
parece ja ter sido bem explorado por Smith (2006). O passo seguinte a reconstrucao
histdrica é, via de regra, uma critica ao termo precedida de adverténcias quanto ao seu uso.
Analisemos, portanto, essas criticas e adverténcias. O ponto de partida é a percepc¢ao de
gue até mesmo para operar a critica ao conceito, seus arguidores precisaram conferir-lhe
um sentido. Deste modo, suas criticas recaem sobre a conceitualizacdo que impuseram
ao conceito e consequentemente suas adverténcias deveriam ser tomadas em relagao
ao seu (mau) uso, e ndo ao conceito em si. Posto isso, observemos alguns autores que
designam o termo religido para em seguida criticar seu uso.

Tomamos como exemplo o livro O sentido e o fim da religido, de Wilfred Smith
(2006). As perguntas que abrem o capitulo introdutdrio do livro de certa forma ja
demonstram uma op¢do semantica do autor para a no¢do de religido: “O que é religido?
O que é fé religiosa?” (SMITH, 2006, p. 15). Postas dessa forma, destacadas do texto
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completo, as perguntas ndo demonstram a distincdo que o autor procura efetuar entre
religido e fé, mas vejamos o porqué ele distancia os termos e as escolhas subjetivas/
valorativas que ele que efetua nessa operacgao.

Para Smith, o conceito de religiao deveria ser abandonado e os estudos dos
fendmenos religiosos deveriam basear-se na fé dos individuos: “procurar por religido
é perguntar demais e, concomitantemente, de menos. A fé esta preocupada com
algo ou alguém que esta além do cristianismo ou do budismo” (SMITH, 2006, p. 25).
Por conseguinte, religido ndo se define por crenca/fé. Suas conclusdes se baseiam no
esforco empregado no segundo capitulo do trabalho, intitulado “Religido” no Ocidente.
N3do se trata de pensar as formas religiosas existentes no “Ocidente”, mas de descrever
a historia do conceito e de seus usos.

A meu ver, as duas possibilidades de interpretacdo do étimo religio, que da
origem ao termo religido, se repetem em todas as querelas posteriores provocadas
pela tentativa de definir o conceito; ora religio € um substantivo, ora adjetivo®. Assim,
religio se refere a “expressdo externa de uma crenca” (SMITH, 2006, p. 32) ou a
“uma qualidade da vida das pessoas” (SMITH, 2006, p. 33). Como mostra Smith, em
determinando momento, o termo religido passou a ser usado para delimitar fronteiras
entre diferentes praticas religiosas, num contexto de pluralismo e rivalidade entre as
diversas “religides”. Para além disso, o termo também foi usado por Lactancio para
descrever a forma correta de se adorar a Deus, a vera religio em detrimento da falsa
religio. Nos dois casos, o conceito esta atrelado a um conjunto de acdes, i.e., as praticas
religiosas de determinado grupo ou individuo. Religio como adjetivo praticamente se
perde nas explicacdes iniciais de Smith; ele aparece com a indicacdo de um sentido
subjetivo atribuido a palavra, “como o sentimento do adorador, sua atitude diante
do Todo-Poderoso e, na verdade diante do universo como um todo” (SMITH, 2006,
p. 36). Fica claro aqui que o que estd em jogo ndo € a pratica do crente em si, mas a
qualidade de suas a¢des, para colocar em outros termos; enquanto a adoracgao, por
exemplo, é o substantivo abstrato, a religio seria o adjetivo que qualifica essa pratica.
Esse sentido passa a ser ignorado no texto de Smith, tanto que, ao comentar sobre o
livro De Vera Religione de Agostinho, declara:

N&do revela mais do que predisposicdo moderna qualquer impulso de traduzir
esse titulo como “Sobre a Verdadeira Religido” e de supor que o escritor, sendo
cristdo, acreditava que a religido verdadeira fosse o cristianismo. De fato, isso
constituiria uma tradugdo equivocada. Uma traducdo mais adequada seria
“Sobre a religiosidade verdadeira”, no sentido de “Sobre a correta piedade” ou
“Sobre a genuina adoragdo”. Como o préprio autor insinua, o livro argumenta
“de forma extensa e multipla que vera religione significa a adoragdo do uno
Deus verdadeiro”, ele quase ndo fala em “cristianismo” e conclui com uma

6 Ver por exemplo as indicagdes nas notas 15 e 18 do livro, onde Smith (2006) pontua a possibilidade
de religio como um adjetivo.
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calida, repercussiva e fundamentada afirmagdo de uma relagdo pessoal com
aquele Deus transcendente... (SMITH, 2006, p. 38).

Neste paragrafo, demonstra-se o que expus no comeco do tdpico; mesmo ao
descrever o desenvolvimento histérico do conceito de religiao, Smith salienta nas
entrelinhas que ja possui sua propria definicao do termo. Assim, para ele, religidao em
Agostinho ndo pode ser traduzida como uma qualidade de acdo; essa adjetivacdo deve
ser representada por outras expressdes como “correta piedade”, “genuina adoracao”
ou “religiosidade verdadeira”. O que estd em jogo aqui é desde ja a essencializacdo’ do
termo de modo que ele seja entendido como um sistema de classificacao tipoldgico
— cristianismo, islamismo, budismo etc. —, e, como Agostinho ndo trata em sua obra
desse problema?®, o uso do termo religido estaria equivocado.

Esse mesmo tipo de essencializagao encontramos em Smith ao descrever o
trabalho de Marsilio Ficino intitulado De Christiana Religione. Segundo Smith (2006,
p.42), “aquilo que Ficino chama de religio, é, por seu turno, universal ao ser humano;
em verdade, ela é a caracteristica humana distintiva fundamental, inata, natural e
original. Trata-se do instinto divinamente providenciado que faz do ser humano um
ser humano e mediante o qual este percebe e adora a Deus”. Ou seja, Ficino ndo

7 Sobre a manutencdo dessa pratica ainda hoje, ver Huff Junior (2015).

Embora essa interpretacdo da obra de Agostinho proposta por Smith nos ajude a entender a questdo
central deste topico, i.e., o fato de que as criticas ao conceito de religido sdo em alguns casos na verdade
criticas a determinado significado atribuido ao termo pelos autores das criticas, como expomos no caso
de Smith, ha controvérsias quanto a interpretacdo do livro de Agostinho. Smith (2006, p. 38) indica
que, para Agostinho, “religido ndo é um sistema de observancias ou crengas, tampouco uma tradicdo
historica, institucionalizada ou passivel de observacdo externa. Ela é uma confrontagdo viva e pessoal
com o esplendor e amor de Deus”. E dificil concordar com a afirmacdo de Smith. Sua hipdtese é de que
o livro ndo seria uma apologética ao cristianismo como verdadeira religido, argumentando que o termo
cristianismo sé aparece uma vez no livro e que um melhor titulo para o mesmo seria “Sobre a genuina
adoracdo”. De fato, o termo cristianismo (Christianitatis) s aparece uma vez no livro, todavia a variagdo
“religido cristd” (christiana religio) ou derivados que visam demarcar a unicidade do cristianismo como
verdadeira religido sdo mencionados diversas vezes; dentre elas destacam-se as seguintes: 1) “Desse
modo, a verdadeira religido ndo ha de ser buscada na confusdo do paganismo, nem nas impurezas do
cisma, nem na cegueira do judaismo, mas somente entre os denominados cristdos catélicos ou ortodoxos,
isto &, entre os guardides da integridade e seguidores do que é reto” (AGOSTINHO, 1987, p. 44); 2) “E a
religido cristd a que devemos abracar, e manter a comunhdo com a Igreja, a denominada catdlica, por ser
universal” (AGOSTINHO, 1987, p.47); “Essa € em nossos tempos, a religido cristd e em conhecé-la e segui-la,
estd a salvacdo segura e certissimal” (AGOSTINHO, 1987, p. 53). O texto de Agostinho claramente
objetiva convencer seu amigo Romaniano acerca da verdadeira religido (o cristianismo catélico) — o
proprio Agostinho teria convencido Romaniano a seguir o manigueismo anteriormente —, distinguindo-a
das seitas e idolatrias. E o que destaca Silva (2013, p. 165) ao afirmar que “a obra surge assim a um
tempo como uma exposicdo em defesa da [igreja] Catdlica, visando trazer para esta religido o seu amigo
Romaniano [...] e como um escrito apologético que mostre a superioridade do cristianismo sobre as
demais formas de religido”. Corrobora essa tese a nota complementar (intitulada A ideia de Religido)
inserida no texto de Agostinho (1987, p. 147) em sua tradugdo para o portugués: “O titulo ‘De vera
religione’ é provavelmente Unico na Patristica latina. ‘Religio” evoca menos o sentimento ou a virtude de
religido, do que uma religido positiva: culto, doutrina e moral. Neste Prélogo da obra, vemos uma sintese
da nocdo agostiniana de religido. Ele parte do fato religioso concreto, estabelecido socialmente, como
gue materializado, no culto. Dai se depreende a comunicagdo com o divino. Justamente é isso o que a
religido pretende estabelecer ou pelo menos regulamentar”.
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estaria pensando nas exterioridades. Logo, para Smith, “parece dificil entender o
que ele pretendia dizer com o adjetivo christiana, se a religiosidade (é assim que
podemos traduzir religio) designa uma qualidade da natureza humana derivada de
Deus...”. O proprio Smith tenta explicar a partir dos pensadores platonicos a utilizacdo
do adjetivo christiana, algo que poderia ser resolvido pela simples observacdo de que
o adjetivo religio estaria substantivado pela adicao de um artigo, podendo, portanto,
receber um outro adjetivo. Para nds, o que importa nessa passagem é a traducao que
Smith faz do termo religio por religiosidade, evidenciando, mais uma vez, mesmo em
desacordo com o autor abordado, que o conceito deveria ser usado somente em seu
modo tipolégico. Defere ainda mais minha argumentacdo quando Smith demonstra
que Ficino estaria pensando o termo christiana ndo em fung¢ao do que chamariamos
hoje cristianismo, mas a respeito de uma orientacao cristocéntrica e que, partindo de
um outro livro de Ficino, denominado Theologia Platonica, religio estaria relacionado
a busca humana pelo divino. A partir disso, Smith arrisca uma traducdo ainda mais
alinhada as suas convicgdes para De Christiana Religione, “Sobre a Natureza Cristo-
orientada da Religiosidade Humana Universal, em sua forma ideal”; novamente a
religione (religio) é traduzido por religiosidade, e ndo religido.

Em suma, Smith (2006, p. 51) declara que o conceito de religido que apontava um
movimento interior foi substituido nos séculos XVIl e XVIII por uma ideia de “externalizacado
esquematica que refletia e servia o embate de grupos religiosos conflitantes, a emergéncia
de um intelectualismo triunfante e as informacgdes novas procedentes do ultramar a
respeito do modelo de vida religiosa de outras pessoas”. A afirmacdo é construida e
embasada a partir de livros® em que o termo religido é claramente utilizado em sua forma
substantivada; a conclusdo, portanto, ndo poderia ser diferente, uma vez que os autores
ndo estavam pensando em uma qualidade de experiéncia que pudesse ser chamada
de religido. Ainda assim, Smith dispende alguma atenc¢ao aos pensadores alemaes do
século XIX, em especial Schleiermacher e Feuerbach, sem, contudo, deixar-se afetar
pelo fato de a religido ndo ser percebida como sistema de praticas.

A conclusdo de Smith é que o conceito de religido pode ser empregado de quatro
formas distintas. Todavia, nas quatro formas indicadas por ele, o que esta subtendido
sdo as acgoes religiosas. Vejamos, em primeiro lugar, ha o que ele considera o sentido
de “piedade pessoal”, o que mais se aproximaria de um sentido de religio qualitativo,
entretanto, ao explicar essa forma, ele cita a expressao “Ele é mais religioso do que...”
precedido da explicacdo “ha pessoas cuja religido é rigorosa e fechada, enquanto a de
outras é cordial e aberta” (SMITH, 2006, p. 55), ou seja, ainda que ele esteja falando
de piedade pessoal, sua intencdo é demarcar as a¢des, piedoso é quem pratica muitas
atividades religiosas, que podem ser de diversos tipos. Nao esta se referindo a uma
qualidade de acdo referente a “transcendéncia”. A segunda e terceira formas de uso

9 O proéprio autor indica na nota 64 que sua investigacdo partiu inicialmente da busca de livros que
possuiam o termo “religido” em seu titulo.
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estdo relacionadas diretamente a um sistema aberto de crencas, praticas, valores, etc.,
e na verdade ndo teriamos o conceito “religidao”; em seu lugar teriamos religides “e, no
inglés, o singular tem um artigo” (SMITH, 2006, p. 55), i.e., “uma religido”. Nesses casos,
ha ainda a diferenciacdo entre a religido ideal (o verdadeiro cristianismo, por exemplo)
e a religido como fendbmeno empirico, histdrico e socioldgico. Por fim, o quarto modo
possui uma explicacdo no minimo confusa, é a soma genérica dos outros trés sentidos
e entende-se como a diferenciagdo da religido de outros aspectos da vida humana, tais
como a arte e a economia. A critica de Smith (2006, p. 56) ndo poderia ser diferente:

Creio que o termo “religido” é confuso, desnecessario e distorcedor — confuso
e desnecessario especialmente no primeiro e quarto sentido; distorcedor, no
segundo e terceiro. Estou plenamente convicto de que a vitalidade da fé pessoal,
por um lado, e, por outro (bem separado), o progresso da compreensdo —
inclusive em nivel académico — das tradi¢Ges de outras pessoas, no decorrer
de toda a histdria e em todo o mundo, sdo ambos seriamente bloqueados por
nossa tentativa de conceitualizar o que esta envolvido em ambos os casos em
termos de (uma) religido.

O termo reificou-se como uma “entidade sistematica objetiva”. Diante disso,
pergunta Smith: “o conceito é adequado?”. Nao! Responderia o proprio. Porque o
conceito de religido conceitualizado por ele é incapaz de perceber que ha nas acdes
religiosas uma qualidade distinta que aponta para a transcendéncia. Ao citar o isl3,
por exemplo, ele disserta: “o isld torna-se vivo para o mugulmano por meio da fé,
gue ndo € um item em uma religido, mas uma qualidade nos coracdes de algumas
pessoas — uma qualidade pessoal em diferentes sentidos, incluindo a variacao de
pessoa para pessoa inclusive de dia para dia”'° (SMITH, 2006, p. 128, grifo nosso).
Por consequéncia, “argumentamos que o conceito ‘uma religidao’ e a conceitualizacdo
de religides nominadas omitem a dimensao transcendente daquilo que procuramos
representar”!* (SMITH, 2006, p. 129).

10 O que percebemos, como ja citado anteriormente, é a expressdo dos aspectos qualitativos da
religido através de termos como fé e religiosidade, como na citacdo a seguir: “Aqueles de nds que
se encontram do lado de fora e desejam compreender o mugulmano precisam entender ndo sua
religido, mas sua religiosidade” (SMITH, 2006).

11 Ha varias citagdes no texto que apontam o conceito de religido como equivocado justamente
por negligenciar a transcendéncia. Por exemplo: “podemos perfeitamente procurar termos mais
apropriados com os quais descrever o encontro variado e em evolugdo do ser humano com a
transcendéncia” (SMITH, 2006, p. 125); “o que importa ndo é o que o cristdo faz, mas que ele o faz
como filho de Deus; ndo aquilo que ele cré, mas que Deus lhe conferiu o dom de crer; ndo que ele
esta naigreja, mas que, na igreja, ele se encontra na comunhao viva com Cristo como amigo pessoal
e com outros membros em uma comunhdo ndo apenas humana, ndo apenas social; ndo que ele
ama, mas que ele ama por causa de Cristo; ndo que ele peca, mas que ele peca para a aflicdo de
Cristo, contudo de maneira perdoavel” (SMITH, 2006, p. 127); “Ser mulgumano significa viver em
um determinado contexto sociolégico histérico, ideoldgico e transcendente” (SMITH, 2006, p. 127);
“Esse dois grupos, portanto, ao examinar a historia religiosa humana, podiam tentar interpreta-la,
negligenciando exatamente a qualidade que Ihe confere importancia” (SMITH, 2006, p. 129-130).
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A conclusdo de Smith nos parece 6tima, pesquisar o fenémeno religioso
apenas a partir das tradicOes religiosas é insuficiente porque deixa escapar o que ha
de propriamente religioso no fendmeno, entretanto, para Smith, o que ha de religioso
no fendmeno religioso ndo é a religido, mas a fé. Sua critica parece correta, embora
fosse desnecessaria se ele ndo abragasse o conceito de religido como substantivo. Um
dos ultimos paragrafos, ja na conclusao do livro, sintetiza bem a questao.

Os leitores mais atentos devem ter notado que, ao longo deste estudo, o
adjetivo “religioso” continuou a ser empregado, mesmo enquanto se rejeitava
o substantivo. Isso tem a ver com a afirmacdo de que viver religiosamente é um
atributo das pessoas. O atributo ndo surge porque essas pessoas participam de
uma entidade chamada religido, mas porque participam naquilo que chamei de
transcendéncia. Talvez seja uma importante orientagdo filosofica o fato de que
adjetivos se prestam melhor para descrever a realidade do que substantivos,
particularmente no ambito pessoal (SMITH, 2006, p. 178).

Creio que Smith seja um caso especial e significativo de critica ao conceito
de religiao que apesar de desconsiderar o termo religidao no singular, reconhece
alguma singularidade no fendmeno religioso que Ihe exige uma abordagem propria.
Demonstraremos que para o que propde Smith, abondar a nocdo de religido seria
desnecessario caso ele optasse por considerar outra significacdo para a categoria.

Klaus Hock (2010, p. 18, 20) é outro autor que defende o abandono do conceito.
Também faz uma breve descricdo das origens etimoldgicas do conceito derivado da
palavra religio. Distingue de Smith sua constatacdo de que a religido romana se manifesta
apenas como ortopraxia, e ndo ortodoxia, i.e., religido ndo se trata de crer de forma
correta, mas de praticar corretamente os atos exigidos pelos deuses. Sua critica ao
uso do conceito difere de Smith em outro sentido, o conceito parece ser aplicavel
somente ao contexto histérico-cultural do Ocidente, especificamente o cristianismo.

O primeiro argumento de Hock é que, em outras culturas e épocas historicas,
nao existem correspondéncias ao termo “religiao”. A meu ver, o argumento faz tanto
sentido quanto dizer que, na maior parte do mundo, as pessoas ndo sentem “saudade”
porgue ndo existe palavra correspondente em outras linguas?. Hock (2010, p. 19-20)
nao expressa nenhuma definicdo precisa para o termo, apenas indica que religido é
“algo que, de forma conceitual, esta por tras da diversidade das distintas religides e,
como termo, acima dessa diversidade”, demonstrando uma tensao entre os termos
religidao e religides, “‘religido’ aparece como um ‘todo’” ideal que esta presente nas

12 Smith (2006, p. 30) ensaia um argumento no mesmo sentido, “mas ha, hoje, e houve, no passado,
relativamente poucas linguas fora da civilizagdo ocidental para as quais se possa traduzir a palavra
“religido” — e, especialmente, seu plural religides. Realmente, somos tentados a perguntar se existe
um conceito de equivaléncia aproximada em qualquer cultura que ndo tenha sido influenciado pelo
Ocidente moderno.”
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religides somente de forma truncada e insuficiente”®. Sem citar exemplos, Hock (2010,
p. 20) supOe que a ideia da existéncia de uma religido absoluta universal possibilitou ao
cristianismo uma posicdo privilegiada, “pela suposicdo de que ‘a religido’ perpassaria um
processo de desenvolvimento linear e, desse modo, estaria se movendo em direcdo a
sua realizacdo no mundo, e nesse processo o cristianismo, como forma mais civilizada e
mais altamente desenvolvida de religido, estaria mais perto desse ideal do que as outras
religides da humanidade”. Podemos apontar aqui um duplo problema: primeiro a cisma
de que o termo religido favorece ao cristianismo; depois a reificacao do significado
de religidio como sendo ortopraxia, sem cogitar a possibilidade de outra semantica. E
a partir desse segundo apontamento que devemos tomar as comparacdes de Hock
entre o termo religido e conceitos de outras culturas.

O gue nos parece é que Hock compara dois termos a partir de definicdes
escolhidas por ele mesmo para cada uma delas, permitindo a demarcacdo da diferenca
entre os termos. De principio, ele indica que a religido ndo encontra correspondéncia
nem mesmo no berco da cultura ocidental, a Grécia classica, uma vez que “0 Nosso
termo religido” ndo se assemelha a eusébeia, threskéia e latreia. Entretanto, Petersmann
(1993, p. 183, tradugdo nossa), em artigo intitulado Eusebeia, Threskeia, and Religio:
An etymological analyses of three disputed terms, apds meticulosa andlise etimoldgica,
prop8e que ha evidentes semelhancas entre os termos e afirma: “Threskeia acabou
sendo a palavra comum para ‘religidao” em geral, cujo resultado pode ser visto no
grego moderno”*.

Outras palavras que poderiam ser usadas, mas que segundo Hock (2010, p.
23) também ndo encontram correspondéncia com o termo religido seriam Dharma e
Tao. Olhemos atentamente as citacdes que seguem onde exponho uma das possiveis
defini¢cdes para os dois termos.

...0 conceito polissémico de dharma principio ao mesmo tempo transcendente
e imanente, césmico e social, que condiciona toda a realidade na forma de um
supersistema que organiza e coordena uma multiplicidade de subsistemas. Do
ponto de vista civilizacional, o conceito de dharma articula, da sentido e da
abrigo a uma multiplicidade das tendéncias humanas clamando por expressao,
a0 mesmo tempo em que consagra os principios diretores da tolerancia e da
responsabilidade como vigas mestras sustentadoras de uma pluralidade de
variantes etoldgico-culturais que tendem a se reproduzir a si mesmas dentro
de um padrdo bem definido (LOUNDO, 2011, p. 20).

0 Tao € o “caminho da realidade ultima”, isto é, a verdadeira base da qual
todas coisas jorram, o qual ndo pode ser apreendido pelo intelecto. Conforme
anuncia o Tao Te Ching na sua linha de abertura, as palavras ndo estdo a altura

13 ContrapGem-se por exemplo a Dreher (2003, p. 6) que defende a “suposicdo de uma esséncia prépria
da religidgo, de uma esséncia que, porém, é capaz de manifestar-se para a subjetividade cognoscente

m

assim como é ‘em si mesma’”.

14 “Bpnokela turned out to be the common word for 'religion' in general, the result of which can be
seen in modem Greek”.



CAPITULO | A
ORDO NATURAE: DE QUE CIENCIA ESTAMOS FALANDO?

dele: “O caminho que pode ser expresso ndo € o Caminho constante”. Esse
Tao inefavel e transcendente estd acima de todas as coisas, por tras de todas
as coisas, debaixo de todas as coisas. Ele é o “Utero” do qual brota toda a
vida e para o qual toda a vida retorna. Conquanto seja, em Ultima analise,
transcendente, o Tao também ¢ imanente. Nesse segundo sentido, ele é
o “caminho do universo”, a norma, o poder propulsor de toda a natureza, o
principio ordenador de toda a vida. Basicamente espirito em vez de matéria, ele
ndo se exaure; quanto mais utilizado mais ele flui, pois é a “fonte inesgotavel”,
o “espirito do universo”. No seu terceiro sentido, o Tao refere-se ao “caminho
da vida humana”, quando ela se harmoniza com o Tao do universo ao qual
acabo de me referir (CORDEIRO, 2009, p. 5-6).

Olhando para as duas defini¢des, é dificil sustentar que o conceito religido ndo possa
assumir o mesmo significado. O que quero demonstrar novamente é que o argumento
critico de Hock sé faz sentido quando ele conceitualiza o termo religido por um de seus
usos. Para além disso, dizer que uma sociedade qualguer ndo possui um conceito que
qualifica suas a¢des ndo significa dizer que as a¢gdes ndo existem. Ainda mais, se ndo ha
correspondéncia tradutiva ao conceito religidao, tampouco existe ao termo “religides”;
seria, entdo, o caso de assumirmos que a CR fala somente sobre coisas que ndo existem.

Sobreisso, Schilbrack (2014, p. 92—95) expde duas questdes basicas. Ainda que o
termo religido e suas possiveis tradugdes no mundo sejam cada vez mais autoatribuidos
pelos proprios praticantes das diversas religides, ndo é valido o argumento de que, se
uma pessoa nado identifica a pratica dela com o conceito, 0 mesmo esta equivocado.
Como exemplo, uma pessoa pode votar para presidéncia de um pais sem saber que
esta fazendo politica ou até mesmo sem conhecer o conceito de elei¢do. De igual modo,
a religido existe mesmo que o termo nado tenha sido usado no passado, assim como
“dinossauros” ou “sexismo”. Outro argumento comum € que usar termos ndo nativos
para descrever praticas de uma cultura se configura como uma “violéncia simbdlica”
ou “violéncia conceitual”. Todavia, muitas vezes é necessaria a utilizacdo de termos ndo
nativos para explicar para o “falante” comum uma ideia, ou seja, € preciso redesenhar ou
interpretar a pratica. Hd uma enorme diferenca entre descrever (nesse caso, utilizam-se
0s termos dos nativos) uma pratica e reescrever ou interpreta-la. Por vezes, é possivel
descrever uma pratica religiosa quando os participantes se identificam como religiosos; do
contrario, é necessario um esforco interpretativo analégico para utilizagdo da categoria.

O proprio Hock (2010, p. 22) pontua que o problema quanto ao uso do termo
seria “resolvido se conseguissemos identificar aquilo que é comum a todas as religides e
defini-lo terminologicamente como religidao”, e que estdo sendo desenvolvidos esforcos
em duas dire¢des para resolver esse problema:

...por um lado, tenta-se procurar esse comum em determinados conteddos, numa
“substancia” comum (compreensdo substancialista, as vezes também substancial);
certos pesquisadores de religido até esperam poder descobrir, desse modo, a
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“natureza” a “esséncia” da religido que estd na base de todas as religiGes distintas.
Outra tentativa consiste em perguntar por aquilo que as distintas religides realizam
(independentemente de seus conteldos distintos), quais estruturas tém em
comum, independentemente de objetos e aspectos de conteldos individuais,
quais fungdes cumprem (compreensdo funcional, que estd também na base da
compreensdo funcionalista, mas que deve ser distinguida desta).

Poderiamos simplesmente perguntar que categoria conceitual essencial permite-
nos chamar as religides de religides? Que semelhanca ou semelhancas abarcam estas
ortopraxias? Quando e por que podemos dizer que estamos diante de “uma” religidao?
Nesse sentido, um recurso tem sido usado inconscientemente por muitos pesquisadores
(as) da religido ou das religides: dizer que sé é possivel dizer o que a religido ndo é. Um
esforco interessante nesse sentido foi promovido no livro Steryotiping Religion: critiquing
clichés, organizado por Stoddard e Martin (2017). Na introducdo, os organizadores indicam
0s problemas mais comuns na significacdo do conceito de religido e explicam que a
tarefa do livro ndo € descrever o que é a religido, requerendo aos leitores atencdo ao fato
de que qualquer tentativa de definir o termo estaria equivocada pois ele ndo permite
generalizacdes. Segundo os autores, outras categorias enfrentam o mesmo dilema, pois
que, “talvez, generalizacdes como ‘todas as religides sdo X’ sejam tdo problematicas como
generalizagbes do tipo ‘todas as mulheres sao X’ ou ‘todas as pessoas negras sao X'”;
ora, o que podemos dizer com certeza é que todas as mulheres pertencem a categoria
mulher e que todas as pessoas negras a categoria negra, assim como todas religides a
categoria religido. Logo, apontar a complexidade das categorias ndo significa anula-las.
Se podemos discutir e utilizar os conceitos mulher® e negro'®, precisamos também de
parametros para decidir o que é uma religidgo?’. Para além disso, ao longo dos capitulos
do livro, 0 que mais se vé sdo tentativas de se definir o que seja a religido.

No bojo das definicdes “substancialistas”, Hock (2010, p. 24) cita as que salientam
como fator comum a crenca em Deus ou em seres sobrenaturais, como “o encontro
experienciado do ser humano com a realidade do sagrado e a atuacgdo responsorial
do ser humano determinada pelo sagrado” e, por fim, como esséncia fundamental,
a transcendéncia ou experiéncia da transcendéncia. O argumento de Hock para
ignorar essas definicdes é que elas ndo incluem, por exemplo, o budismo primitivo,
o confucionismo e o taoismo. Novamente nos colocamos diante de um problema na

15 Uma apresentagdo da discussdao em torno do conceito “mulher” pode ser lida no artigo /dentidade
Feminina — um conceito complexo, (CAIXETA, Juliana Eugénia; BARBATO, Silviane, 2004).

16 Sobre esta discussao, ver: O que é racismo estrutural? de Almeida (2018).

17 Com o aprofundamento dos estudos identitarios tem se tornado comum a discussdo dos termos
qgue definem as “identidades”, o lugar comum desses debates tém sido — semelhantemente ao
que se faz com a “religido” — um alargamento do conceito quase sempre expresso no uso plural do
mesmo, por exemplo, ao invés de mulher, mulheres. Esperamos ao final dessa tese, demonstrar que
tal recurso apenas camufla o problema.
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idealizacao dos conceitos: Deus, sagrado, transcendente e transcendéncia sdo termos
gue podem assumir distintos significados, assim como religido.

Ainda partindo de uma critica ao conceito idealizado de religiao, Fitzgerald indica
que essas definicdes substancialistas do conceito sdo todas judaico-cristas, embora
existam, segundo ele mesmo, argumentos socioldgicos e nao-teoldgicos relativamente
sofisticados que defendam tais proposicdes, que sao na verdade extensdao menos direta
do teismo cristdo, assim, “a religido ndo pode ser tomada razoavelmente como uma
categoria analitica valida, uma vez que ndo identifica nenhum aspecto transcultural
distintivo da vida humana” (FITZGERALD, 2000, p. 3, traducdo nossa). Seus argumentos
aparecem logo em seguida, ao criticar aqueles que utilizam o conceito de religidao de
maneira ampla, sobre os quais declara:

tais escritores tratam a religido como um entre diversos tipos de fendémenos
socioculturais cujas instituicbes podem ser estudadas  histérica e
sociologicamente. Esta abordagem pode parecer ter alguma validade 6bvia
no contexto das sociedades (especialmente as cristds ocidentais) onde uma
distingdo cultural e juridica é feita entre religido e ndo-religido, entre a religido
e o secular, entre igreja e estado. No entanto, argumentarei que, na maioria
dos contextos transculturais, tal distingdo, se é que pode ser feita, é, na melhor
das hipdteses, inutil e, na pior, certamente enganosa, pois impde um nivel
superficial e distorcido de analise dos dados (FITZGERALD, 2000, p. 4).

Pieper (2019, p. 9-15) descreve como o conceito religido passou a ser usado
no “ocidente moderno”, sobretudo quando ela comecou a ser vista como uma
dimensdo humana ao lado de outras, como economia, politica, estética, ciéncia
etc., as quais se intercambiam entre si. Nesse contexto moderno, fica facil descrever
aquilo que é religioso e o0 que n3o é. E contra isso que Fitzgerald manifesta seu
descontentamento, seus estudos sobre budismo e hinduismo demonstram que o
individuo praticante de tais religides ndo procede como se houvesse diversas esferas
distintas em sua vida. Minha duvida é se ndo perceberiamos o mesmo em religiosos
cristdos no Brasil. Serd que ndo encontramos em nosso cotidiano individuos que
conduzem sua vida totalmente a partir de sua religiosidade? Que possuem a religido
como substrato para todas as outras esferas? O famoso politico Cabo Daciolo*® ndo

18 Cabo Daciolo é um bombeiro militar brasileiro que ganhou notoriedade como uma das liderancgas de
um movimento de greve em 2011. Apds isso, foi eleito em 2014 pelo Partido Socialismo e Liberdade
— partido alinhado a pautas progressistas e de esquerda — ao cargo de deputado federal. Ainda no
primeiro ano de seu mandato foi expulso do partido ao propor uma alteragdo na constituicdo brasileira
de “todo poder emana do povo” para “todo poder emana de Deus”. Seu mandato foi marcado por
um posicionamento religioso nos discursos e votacdes, alegando ser politico por uma missdo divina.
Daciolo se diz evangélico, entretanto, diferente de outros politicos evangélicos, ndo foi eleito gragas aos
votos do movimento evangélico e ndo usou das politicas institucionais das igrejas evangélicas para se
promover. Mesmo em sua candidatura a presidéncia da republica em 2018 manteve esse afastamento
institucional e buscou ser identificado como “representante de Deus”.
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seria um exemplo desse tipo de comportamento? Ou teriamos que qualificar esse
comportamento como pré-moderno?

Segundo Fitzgerald (200, p. 5), o uso do termo “religido” é uma forma moderna
de teologia, denominada por ele de “teologia ecuménica liberal”, cujo objetivo é
disfarcar a crenca em uma realidade sobrenatural (ou seres sobrenaturais) para a
qual todos os seres humanos teriam aptiddao. Destarte, um dos elementos a que
direciona sua critica é a afirmagdo de que a religido seja uma caracteristica universal
da sociedade, portanto, transcultural. Para além disso, ha uma segunda critica, a
construcao dos termos “religiao” e “religides” como objetos de estudo globais e
transculturais tem sido parte de um processo histdrico mais amplo de imperialismo
ocidental, colonialismo e neocolonialismo. Parte desse processo, denunciado por
Fitzgerald, seria estabelecer uma distin¢cdo ideologicamente carregada entre aquilo
que pertence a dimensdo da religido e aquilo que é secular, i.e., pertencente as outras
dimensdes humanas, segundo a categorizacdo moderna. Assim, de um lado teriamos
os “valores tradicionais” de determinada sociedade alocados numa categoria chamada
religido, na qual eles se tornam objetos de nostalgia/estética, do outro lado dimens&es
(seculares) associadas a razdo e a ciéncia/politica. O objetivo seria a construcdo de
uma racionalidade/objetividade factual natural, quer dizer, “real”.

Esse tipo de critica também aparece no livro The Western Construction of Religion:
Myths, Knowledge, and Ideology, no qual Dubuisson (2003, p. 93, traduc¢do nossa)
escreve: “areligido ndo é apenas o conceito central da civilizacao ocidental, é o proprio
Ocidente no processo de pensar o mundo dominado por ele, por suas categorias de
pensamento”, i.e., por meio da ideia de religido, o ocidente fala continuamente de si para
simesmo, mesmo quando fala dos outros. Implicitamente, subjaz a preconcepc¢ado de
que o Ocidente é um modelo aperfeicoado, uma “objetificacdo narcisica” (DUBUISSON,
2003, p. 95). A solucdo de Dubuisson segue Smith e Fitzgerald, abandonar o termo
“religiao” e substitui-lo por algo mais neutro, menos europeu, isto &, pela ideia de
“formacdes cosmograficas” em busca de uma visdo antropoldgica mais ampla. Tal visdo
podera nos permitir “subsumir a totalidade das atividades humanas cujo objetivo é a
criacdo, preservacao ou consolidacdo de universos simbdlicos abrangentes, capazes de
receber e emprestar sentido (valor, orientacdo e racionalidade) a totalidade dos fatos
humanos” (DUBUISSON, 2003, p. 51), uma espécie de antropologia da transcendéncia
(DUBUISSON, 2003, p. 46).

Retornando a Fitzgerald (2000, p. 10), sua critica a teologia ecuménica liberal
é derivada exclusivamente das teorias de F. Schleiermacher, M. Miller e R. Otto, que
defendem uma capacidade inata no homem para responder a um ser supremo, levando
a uma teologia das religides, objetivo final da fenomenologia da religido. Seu problema
esta basicamente na afirmacao de uma suposta universalidade da religidao, enquanto
apetite humano para responder a um ser supremo. Embora Fitzgerald (2000, p. 15 ss.)
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aponte a possibilidade de associar a religido a conceitos como soteriologia, sagrado
e transcendental, o que ocorre é uma tentativa de disfarcar a fé em Deus ou deuses
nesses termos — ainda que ele reconheca a possibilidade de outros significados para
0s conceitos. Em suas proprias palavras,

...0 mito é que existe uma Realidade Suprema, Deus ou o Transcendente,
gue estd ontologicamente fora do mundo, mas que da significado e
proposito as relagbes humanas, a histéria e ao sofrimento. Essa realidade
incondicionada torna-se conhecida pelos individuos humanos em tipos
especiais de experiéncias, refratadas por suas diferentes linguagens,
simbolos e instituicdes culturais, implantando neles uma consciéncia
dos cédigos morais e um propdsito subjacente na vida humana.
Essas experiéncias levam-nos a lutar por uma maior consciéncia do
incondicionado, a formular doutrinas e rituais e a formar associacdes
voluntdrias para a disseminacdo e celebracdo deste conhecimento mistico
(FITZGERALD, 2000, p. 31, traducdo nossa).

Como nos outros casos, parece bem evidente que Fitzgerald esta travando
uma batalha pessoal contra o uso supranaturalista do termo. As analises de Fitzgerald
o levam evidentemente a pergunta que ja apontamos, ou seja, se ndo é possivel
separar aquilo que é religioso daquilo que ndo é (como deseja o imperialismo ocidental
moderno), em funcdo da auséncia de um elemento essencial, por que pesquisadores
(as) ndo-teoldgicos (historiadores, antropdlogos, socidlogos etc.) utilizam o termo
religiao? Conforme aponta o autor, ha na verdade um equivoco e o que estes estudiosos
estariam na verdade fazendo seria fundamentalmente falar de cultura no sentido de
instituicOes ritualizadas imbuidas de significado por meio do reconhecimento coletivo
(FITZGERALD, 2000, p. 17). Nesse sentido, ele parece ser coerente no que defende.
No limite, ndo existem estudos de religido e outras categorias analiticas poderiam ser
usadas por estes pesquisadores (as) nao-teoldgicos, mesmo para estudos dirigidos a
instituicdes religiosas (na verdade instituicdes sociais). Assim:

Quase todos esses textos em antropologia e histdria social, ou mesmo na ciéncia
da religido [religious studies], apesar de suas referéncias continuas a ‘religido’
como objeto de estudo, sdo na verdade tentativas de estudar os valores
institucionalizados de grupos sociais especificos, as diferentes maneiras pelas
quais os valores sdo simbolicamente representados, e a relagdo desses valores
e representagdes simbdlicas ao poder e outros aspectos da organizagdo social.
No entanto, eles sdo concebidos erroneamente pelo escritor e leitor como
sendo sobre ‘religido’, ‘religiGes’, ‘religies mundiais’ ou ‘aspectos religiosos’
da experiéncia ou cultura (FITZGERALD, 2000, p. 12-13, tradugdo nossa).

O argumento é diferente, por exemplo, daqueles que insistem em dizer
gue ndo existe algo chamado religido, mas continuam utilizando o conceito como
guarda-chuva para um comportamento com caracteristicas distintas de outras
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nas sociedades. O problema de Fitzgerald é outro, ele nos coloca diante de uma
falsa dicotomia: por um lado tedlogos supranaturalistas (aqueles que acreditam no
transcendente) estudando religido; por outro, ndo-tedlogos estudando instituicdes
sociais e nomeando-as erroneamente de instituicdes religiosas. E este inclusive o mote
do seu artigo Reconceptualising Religion: A Philosophical Critique of Religious Studies
as Cultural Studies, onde expressa seu desejo de modo veemente: “o0 que eu quero
é que o estudo dos valores institucionalizados e sua relacado com o poder sejam clara
e conscientemente separados da teologia disfarcada no campo que agora é coberto
pela ‘religido’” (FITZGERALD, 2009, p. 36). O que estd por trds do argumento é a
preconcepcdo de que o conceito se baseia na aceitacdo da existéncia de uma esséncia
inata religiosa e de uma realidade transcendental concreta. Sua critica se dirige a dois
tipos de usos do conceito, mas ignora outras possibilidades.

Mesmo Fitzgerald, ao longo de seus textos, ndo escapa da tentacdo de usar o
termo religido como categoria distinta. Sua Ultima cartada é a substituicdo do conceito
por “cultura”. Ora, ele mesmo reconhece que “cultura” € um conceito que também
carece de cuidado justamente por estar associado a colonizacdo ocidental (FITZGERALD,
2000, p. 10). Ainda mais, ndo estda disposto a abrir mdo do departamento de “religido”
em que leciona na Universidade de Stirling, fazendo inclusive uma proposta para os
estudos de religido, a saber, “reconceitualizar o estudo da religido cortando seus lagos
com a teologia, longe de enfraquecé-la, fortalece-a. Ele realinha o campo com suas
verdadeiras irmas, antropologia, historia e estudos culturais” (FITZGERALD, 2000, p.
13). Por fim, afirma Fitzgerald (2000, p. 21):

O conceito de religido e religides como um genuino objeto de conhecimento
no mundo, e estudos religiosos, como um conjunto distinto de metodologias
e conceitos tedricos para estudar esses objetos putativos, € uma afirmacgdo
ideoldgica que busca recriar o Outro a sua prépria imagem. Ou melhor, pode
ser mais correto dizer que é uma ideologia que, enquanto se esforca para se
reproduzir nas nagdes ocidentais, a0 mesmo tempo se esforca para recriar o
Outro a sua propria imagem.

Poderiamos substituir “religido” nessa frase por “cultura” em seu uso colonialista
e tentar imaginar qual o objetivo dos estudos culturais.

Para tentar esclarecer os descuidos provocados por autores como os supracitados
Schilbrack (2014, p. 88 ss), afirma que ha dois tipos de criticos ao conceito de religido:
de um lado, os abolicionistas que aduzem ao termo a pecha de tendencioso, teoldgico
e ideologicamente carregado, defensores da proposta de abandono do termo; do
outro lado, os retencionistas que, apesar de reconhecerem os problemas relativos
ao conceito, argumentam que ele pode ser reformado ou redefinido. O sustentaculo
para as criticas abolicionistas apoia-se na premissa de que o conceito de religido é uma

i

construcao social, portanto, “ndo ha tal coisa como a religido”, “religido ndo existe”
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ou que “a religido € um objeto ndo existente”.’® Nesse sentido, as proje¢des sociais
sao ilusGes que ndo correspondem a nada fora da imaginacdo ocidental. Schilbrack
chamaisso de “explicacdo deflacionaria da construcao social” e, embora concorde que
areligido possua uma fragilidade ontoldgica, afirma que a religido é real nos acordos e
convencdes feitas em torno de fendmenos religiosos, por exemplo. Assim, se ela ndo
fosse real, ndo seriam reais os dias sagrados ou os sacerdotes religiosos. Logo, dizer
que algo existe somente por convencao, retdrica, ou acordo linguistico, ndo é o mesmo
que dizer que ela ndo existe como entidade?®. Nesse caso, é preciso diferenciar fatos
socialmente dependentes (do comportamento humano) dos independentes. A religido
pertence ao conjunto de fatos que dependem da existéncia humana, como a economia,
a politica e o esporte. Eles sao ontologicamente subjetivos no sentido de que requerem
a subjetividade humana para existir; eles sdo trazidos a existéncia e continuam a
depender do acordo humano coletivo. Mas os fatos socialmente dependentes também
sao epistemicamente objetivos no sentido de que os fatos que os tornam verdadeiros
sao independentes do que qualquer pessoa pensa individualmente, no nosso caso,
as expressoes religiosas em sua diversidade.

“Qual é a ontologia das realidades sociais como a religido?”, pergunta Schilbrack
(2014, p. 91). A religidao € uma construcao social, mas essa construcdo social é, em
primeiro lugar, executada, e ndo falada, e, como é realizada, transforma corpos. A
religido é um mundo habitado pelo homem, tal qual a nacdo. E importante pensar a
religido como construcao social porque isso introduz uma reflexividade nos estudos
dela, mas afirmar isso ndo significa pensar que a religido ndo é algo real, o mesmo
vale para termos como género, sexismo, colonialismo, imperialismo.

De modo geral, percebe-se que a critica quanto ao uso do conceito “religiao”
se alicerca na utilizacdo do mesmo como ferramenta de colonialismo e, atrelado a
este, ao favorecimento da tradi¢do cristd, o que também propicia um desafeto contra
a teologia na Ciéncia da Religido.

Encarando as criticas e entendendo a necessidade de encontrar uma singularidade
que defina o que é uma religido, Neville (2018, p. 8) sugere que, embora o estudo
académico da religido e a compreensado intelectual mais ampla sobre o assunto
possam nunca estar livres de preconceitos, a autoconsciéncia sobre o preconceitoe a
preocupacdo com a autocorrecdo desses tornaram nossas reflexdes sobre a religido mais

19 Schilbrack cita como exemplo Jonathan Smith que afirma que o conceito religido foi criado
por académicos apenas para efeito de comparacdo, portanto, ele ndo existe fora da academia e
McCutcheon que afirma que ele é apenas uma ferramenta conceitual que ndo pode ser confundida
com uma categoria ontologicamente existente na realidade. (conf. Smith, Jonathan Z. Imagining
Religion: From Babylon to Jonestown. Chicago, IL: The University of Chicago Press, 1982; McCutcheon,
Russell T. Manufacturing Religion: The Discourse on Sui Generis Religion and the Politics of Nostalgia'.
New York, NY: Oxford University Press, 1997).

20 Para sustentar essa argumentacdo seria preciso assumir que nos fendomenos religiosos ha uma
qualidade/intencionalidade diferente de a¢do, conforme veremos mais adiante.
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suscetiveis a correcdes. Neville é, portanto, um dos muitos retencionistas preocupados
em descrever a singularidade existente entre as religides a fim de reinventar a utilizacdo
do termo, como veremos no proximo topico.

1.2 RELIGIAO COMO FENOMENO SUI GENERIS

No topico anterior, levantamos a seguinte questdo: se ndo ha algo que possa
se chamar de religido, o que distingue as religides de outros fenébmenos, permitindo
que as intitulemos como “uma religido”? A principio, mantive a premissa simplificada
de que, para que varias coisas sejam rotuladas de forma semelhante, é preciso que
essas coisas tenham algo em comum. Uma proposi¢do contraria a este argumento
poderia se valer da utilizagdo da ideia de “semelhancas de familia” de Wittgeinstein.
E o que alguns (algumas) pesquisadores (as) da area acabam fazendo sem, contudo,
fundamentar sua pratica e muito menos problematizar a ideia.

Ao definir o conceito de linguagem, Wittgeinstein (1990, p. 52, 67) supde que
as diversas manifestagGes de linguagem ndo possuem um elemento em comum, mas
que estdo mutuamente aparentadas de muitas formas diferentes. Para exemplificar
isso, ele utiliza o termo “jogos” como exemplo e passa a elencar as multiplas distincdes
entre os diversos tipos de jogos, concluindo que ndo ha nada de singular entre
eles; o que vemos é “uma complicada rede de semelhancgas que se sobrepdem e
se cruzam mutuamente”.

John Hick (1989, p. 3-5) propds a utilizacdo desse recurso para o conceito de
religido?!, mas Harrison (2006, p. 143), ao analisar essa abordagem de Hick, levanta
uma questao importante: se considerarmos como membro de “familia religiosa” tudo
0 que tem alguma caracteristica em comum com exemplos normativos de religido,
o conceito “religido” tera um alcance tao amplo que pode ser analiticamente inutil.
Parece haver uma série de semelhancas entre sistemas de crencas “religiosos” e
“seculares”. Dadas tantas semelhancas, como poderiamos determinar quais delas
nos permitem identificar algo como um membro da familia religiosa? Novamente,
estariamos diante de um circulo.

21 De acordo com Hick (1989, p. 5, traducdo nossa), “a religido assume formas tdo amplamente
diferentes e é interpretada de maneiras tdo diferentes que ndo pode ser adequadamente definida,
mas apenas descrita. Assim, podemos dizer que a adorac¢do a um “poder invisivel mais elevado” é
uma caracteristica difundida entre esta familia de fendmenos [religiosos]. No entanto, estd ausente
do budismo Theravada, que, no entanto, compartilha muitas outras caracteristicas proeminentes da
familia, tais como alegar ensinar a verdadeira natureza e significado da vida e mostrar o caminho
para a libertacdo final do sofrimento. O culto sanguinario de Moloch no antigo Oriente Proximo
ndo tinha nada em comum com o budismo Theravada; mas, por outro lado, embora na maioria das
outras formas, em surpreendente contraste com o cristianismo, o culto de Moloch se sobreponha
a ele envolvendo o culto de uma divindade pessoal; e o cristianismo, por sua vez, se sobrep&e ao
Theravada num aspecto bastante diferente, oferece uma interpretacdo abrangente da vida. Assim,
todos os trés sdo membros, em uma consideravel distancia um do outro, da mesma grande familia
de fendbmenos”.
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Quem podera determinar, por exemplo, se 0 marxismo e o humanismo pertencem
a familia? Seria necessario especificar o que se entende por religiao para saber se
essas e outras manifestacoes pertencem a familia. Esse € um ponto importante para
a Ciéncia da Religido, pois, na esteira de obras como O capitalismo como religiéo, de
Walter Benjamim, surgem pesquisas que associam diversas manifestacdes “seculares”
ao termo religido, esvaziando ainda mais nosso objeto de estudo e a especificidade
de nossas pesquisas.

Podemos fazer uma abstracdo exemplificadora a partir da problematizacao da
aplicacdo da ideia de “semelhancas de familia” para o conceito de arte. Ao associar
as duas ideias, Weitz (1956, p. 31, traducdo nossa) explica:

O problema da natureza da arte é como o da natureza dos jogos, pelo menos
nesses aspectos: se realmente olharmos e vermos o que chamamos de “arte”,
também ndo encontraremos propriedades comuns — apenas cadeias de
semelhancas. Saber o que é arte ndo é apreender alguma esséncia manifesta
ou latente, mas ser capaz de reconhecer, descrever e explicar aquelas coisas
gue chamamos de “arte” em virtude dessas semelhancas.

Mas a semelhanca basica entre esses conceitos é sua textura aberta. Ao
elucida-los, certos casos (paradigmaticos) podem ser dados, sobre os quais
nao pode haver dlvida de que eles sdo corretamente descritos como “arte” ou
“jogo”, mas nenhum conjunto exaustivo de casos pode ser dado.

Para demonstrar a dificuldade em definir arte por um conjunto de semelhancas,
Danto (2005, p. 33, 39) descreve varias obras de arte com caracteristicas comuns e
acrescenta ao conjunto de objetos algo com caracteristicas similares questionando se
poderiamos chamar esse Ultimo objeto de arte. Ainda segundo Danto, esse tipo de
teoria “ndo explica, embora permita justificar, por que a Fonte de Duchamp passou de
mera coisa a obra de arte, por que aquele urinol especifico mereceu tao impressionante
promocao, enquanto outros urindis obviamente idénticos a ele continuaram relegados
a uma categoria ontologicamente degradada”. Desse modo, “o que é interessante e
essencial na arte é a capacidade espontanea do artista de nos fazer ver seu modo de ver
o mundo — ndo o mundo como se o quadro fosse uma janela, mas o mundo como nos
dd oartista” (DANTO, 2005, p. 296). Ou seja, ha determinada intencionalidade/qualidade
na arte que a distingue de outros objetos, ainda que os mesmos sejam idénticos.

Outra objecdo importante vem da elaboracdo de Siqueira (2014, p. 59) que
confronta Weitz a partir de Dickie,

a quais obras de arte sdo semelhantes as primeiras obras de arte? Como
elas puderam ser classificadas como obras de arte independentemente do
recurso a casos paradigmaticos anteriores? Nas palavras de Dickie (1984, p.
32): “[a teoria de Weitz] requer um regresso ao infinito das obras de arte”,
isto €, ao assumir que o reconhecimento e a identificagdo de uma nova obra
de arte dependem da constatacdo da presenca de semelhancas em relagdo
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a outro objeto anteriormente admitido como obra de arte, a teoria também
teria de assumir que este objeto anterior sé pdde ser reconhecido como arte
em virtude da constatacdo de suas semelhancas com outro caso de objeto
artistico, o qual, por sua vez,... e, assim, ad infinitum. Terifamos entdo que, a
fim de bloquear o regresso, assumir a existéncia de obras de arte primeiras,
originarias. Mas que outra caracteristica, além do fato de existirem semelhancas
de familia, poderia nos levar a reconhecé-las como obras de arte? Se Weitz
respondesse que a identificagdo das primeiras obras de arte como tais so
pode ser realizada posteriormente, isto é, comparando essas obras primitivas
com casos posteriores, ainda assim ficariamos com o problema de determinar
a quais obras de arte aqueles objetos reconhecidos como os primeiros
casos paradigmaticos (ainda que historicamente posteriores) puderam ser
comparados para ter reconhecido seu estatuto de obras de arte.

Ou seja, além de ndo ajudar a definir o que pode ser considerado arte, a ideia
de “semelhancas de familia” ainda incluiria no arcabouco do conceito manifestacdes
que ndo sdo arte. Para escapar dessas objecdes e continuar defendendo uma definicdo
aberta dos conceitos, Caillois (1990, p. 9, 30), ao falar sobre o conceito de jogo,
retomando o exemplo dado por Wittgeinstein, prefere defini-lo por suas qualidades,
indicando que ele é essencialmente uma atividade livre, delimitada, incerta, improdutiva,
regulamentada e ficticia.?

Retomando o caso da “religidao”. Na tentativa de Hick (1989, p. 4, grifo nosso)
a partir da ideia de Wittgeinstein, ele acaba por postular a ideia de ultimate concern
de Paul Tillich como elemento indicativo para orientagao de onde procurarmos uma
religido, como algo que aponta para a direcao certa; em suas palavras, “essa qualidade
de importancia permeia o campo dos fendmenos religiosos”.

Normalmente, nos estudos de religido, fala-se sobre a possibilidade de um
carater sui generis do conceito de religido, i.e., o reconhecimento de que ha naquilo
gue chamamos de religido algo que o diferencia de outros fendbmenos. As querelas
em torno desse tema sdo extensas em outros paises, mas, no Brasil, essa discussao
— se é que podemos chamar de discussao — vem a nds principalmente a partir de
Cruz (2013) no texto Estatuto epistemoldgico da Ciéncia da Religido inserido no livro
Compéndio de Ciéncia da Religido. Infelizmente, ndo temos um debate em torno do
assunto e as ideias de Cruz inseridas no Unico compéndio da nossa drea acabam por
conquistar certa hegemonia sem que haja reflexdo sobre o exposto.

Em seu escrito, Cruz (2013, p. 40) cita importantes autores envolvidos nesse
conflito tedrico, todavia ignora completamente os autores contrarios a sua opinidao

22 Huizinga (1971, p. 35), define a nogdo de jogo como “uma atividade ou ocupacgdo voluntaria,
exercida dentro de certos e determinados limites de tempo e de espaco, segundo regras livremente
consentidas, mas absolutamente obrigatdrias, dotado de um fim em si mesmo, acompanhado de
um sentimento de tensdo e de alegria e de uma consciéncia de ser diferente da ‘vida quotidiana’”.
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pessoal, dando a entender que a questdo esta encerrada e ja temos os vencedores.?* Nao
obstante, Cruz (2013, p. 40-41) reduz as defini¢cdes sui generis ao programa eliadiano
de ciéncia da religido — ou pela interpretacao pessoal do mesmo, como se Eliade
representasse sozinho a defesa desse tipo de ideia. As suposi¢cdes de Cruz aparecem
como perguntas vagas sobre os possiveis maleficios provocados pela utilizacdo do
termo religido no singular ou sobre o emprego de definicdes substantivas do conceito.

Outra critica levantada por Cruz (2013, p. 41) contra o programa eliadiano
sobrevém da acusacao de que se trata de uma criptoteologia, sem sequer apontar um
exemplo claro de onde extrai sua suspeicdo. Subsequentemente a acusagao é a de um
etnocentrismo implicito nas abordagens sui generis, provavelmente embasados nas
mesmas criticas ao conceito religido apresentadas aqui. Ou seja, assim como descrito
acerca do conceito de religido, as criticas quanto a possibilidade de um carater sui
generis se limitam aos seus usos, que, no caso de Cruz, nem sabemos dizer quais
sdo. O argumento seguinte de Cruz (2013, p. 42) recai sobre o “objeto” religido: “ha
um objeto no mundo exterior que podemos chamar como tal, diferencavel de algo
que ndo é religido?”. Sobre esse aspecto ja tratamos no tépico anterior, mas citemos
o argumento de Cruz capaz de elucidar o vazio existencial em que se encontraria
a Ciéncia da Religido se levassemos ao limite a assertiva do autor: “Como indica o
antropologo Benson Saler, apds mais de um século de indigentes esforcos em busca
de defini¢des substantivas ou funcionais, ‘ndo ha critérios seguros, bem definidos e
universalmente aceitos para diferenciar religidao de nao religidao’”. Ha dois aspectos a
serem analisados nessa expressao: se ndo ha como diferenciar religido de ndo religido,
nao é preciso muito argumento para mostrar a inutilidade de nossos departamentos,
mas gostaria de chamar a atencao para a construcao do trecho: “apds mais de um
século de indigentes esforcos...”. E como se Saler tivesse pensado ou lido sozinho sobre
todas as possibilidades e decretado de forma cabal que a verdade sobre a questao
repousa unicamente em suas pesquisas, e, para Cruz, isso representa argumento
satisfatorio para encerrar o caso.

Por fim, Cruz (2013, p. 42) evoca a utilizacao de Saler da ideia de “semelhancas
de familia” a partir de Wittgeinstein e conclui:

O que se pode concluir é que, para fins académicos, torna-se dificil
sustentar o carater sui generis da religido em sentido forte, quase
teoldgico, de algo sublime que de um plano trans-histérico é oferecido
ao ser humano para sua realizacdo. Mas num sentido “fraco” de sui
generis para a religido, por assim dizer, pode ser mantido, no qual seu
significado, sua natureza e sua funcdo sdo continuamente repensados
em face de outros objetos no ambito da psique, da cultura etc.

23 Os autores citados por Cruz sdo: Robert Segal, Donald Wiebe, Bruce Lincoln, Thomas Fitzgerald,
Russell McCutcheon e Daniel Dubuisson. Como veremos, os principais adversarios desses autores
seriam Wilfred Smith, Daniel Pals e Lorne Dawson, para citar apenas os mais aguerridos.
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Se a intencdo do texto é atacar o programa eliadiano e por livre associa¢do
o carater sui generis do conceito de religido, as perguntas que nos restam sdo: em
gue textos Eliade assume esse “sentido forte”? O que seria um sentido fraco de sui
generis para a religido? Se ha de fato um sentido sui generis de qualquer tipo, como
isso influencia no acesso a esse objeto, uma vez que ele é distinto/sui generis?

Por fim, para entrarmos no cerne dos argumentos centrais da discussao fora
do Brasil, analisemos uma ultima citacdo de Cruz (2013, p. 44): “ndo basta ao cientista
da religido dizer algo do tipo ‘os cristdos consideram que Jesus Cristo é Filho de Deus’
como parte da realidade cultural, e tirar consequéncias dai, mas precisa enfrentar
continuamente a afirmacdo dos cristdos de que “Jesus Cristo é Filho de Deus”, como
parte da realidade objetiva do mundo”. A premissa fundamental dessa frase aparece
também em Camurcga (2011, p. 13): “a tensdo nas Ciéncias da Religido entre uma
perspectiva ‘essencialista’ que busca o sagrado por tras de suas manifestacdes empiricas
e uma perspectiva ‘reducionista’ que vé apenas o aspecto empirico das religides,
ligadas aos seus contextos histéricos, sociais, culturais e psicologicos”. A meu ver, 0s
dois autores ignoram uma possibilidade que entremeia a aparente oposicao. Ndo
se trata de validar a verdade sobre os referentes buscados pelos religiosos. Pouco
deveria importar para o (a) cientista da religido descobrir se Jesus Cristo é ou ndo
filho de Deus, ou encontrar o sagrado, importa-nos que essa crenca qualifica acdes
de modo distinto.

Essa questdo foi especificamente debatida numa série de artigos e respostas
publicados por Daniel Pals, Donald Wiebe, Robert Segal e Lorne Downson?*. Nesse
debate, os argumentos aparecem de forma um pouco mais exemplificada, e, por possuir
esse carater de artigo-réplica-tréplica, o fundamento das reflexdes de cada um dos
autores se torna mais evidente. A porfia se iniciou com o artigo de Daniel Pals (1987),
Is Religion a sui generis phenomenon?, que defende a hipdtese da Ciéncia da Religido
abracar o conceito religido como um axioma,* semelhantemente a outras disciplinas,
i.e., como a linguagem na Literatura, a cultura nas Ciéncias Sociais e a arte nas Artes.
Para justificar sua intencdo, Pals remonta a autores cujas pesquisas sdo proficuas e
respeitadas, ainda que o alicerce de suas teorias da religido seja de algum modo dubio.
Como exemplo, a indicacdo de Rudolfo Otto de que a raiz da religidao esta no sentimento
do numinoso — um conteudo de sentimento qualitativamente sui generis advindo de
uma capacidade puramente a priori e universal na humanidade —, uma categoria da

24 Alias, Mendonga (2008, p. 110) ja indicara que deveriamos tomar esse habito no Brasil ao dizer que
“outro fator importante para o nosso progresso neste campo [epistemologia da Ciéncia da Religido]
sera a critica constante que deveremos fazer uns dos outros. Ndo criamos ainda esse habito entre
os estudiosos da religido porque estamos comecando. Mas nossa ciéncia, como outra qualquer, sé
caminhara e se aperfeicoara mediante a forca dialética da critica”. Contudo, o pedido de Mendonca
ndo chegou nem perto de ser atendido, desconfio que os (as) pesquisadores (as) de nossa area
sequer leem os trabalhos de seus pares.

25 Ouseja, um consenso inicial que garanta a operacionalidade da pesquisa, uma premissa fundamental.
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mente que predetermina o modo como certo tipo de experiéncia serd organizada (PALS,
1987, p. 264), ou da saida de Eliade para explicar o sagrado a partir do transconsciente,
gue estaria acima do inconsciente. Se o Ultimo fornece arquétipos, irrompendo em
sonhos e moldando mitos, pode-se dizer que o transconsciente esta “acima” desse
plano, absorvendo o que estd abaixo e, em momentos de éxtase, transmutando os
produtos da mente inconsciente e consciente em experiéncia do eterno (PALS, 1987,
p. 266). Segundo Pals (1987, p. 267 ss.), esse tipo de apelo a estruturas psiquicas
inerentes para explicar a origem da religido é tdo dogmatico quanto as assertivas de
Marx e Freud sobre a religidao, mas é possivel descartar tais pressupostos e argumentar
que existe um conjunto de experiéncias definidamente distintas; uma forma singular
de consciéncia, que merece ser chamada de “religido”. A premissa basica adotada
por Pals para diferenciar um fendmeno religioso € a definicdo de Tylor (1871, p. 384)
para a categoria: “crenga em seres espirituais”, e € partir dela que Pals formula um
exemplo expressivo do que significa tratar o fendbmeno a partir do que ele tem de
religioso, trata-se da redescoberta emocional de Lutero do ensinamento paulino sobre
ajustificacdo pela fé nas primeiras décadas do século XVI que desencadeou importantes
eventos histéricos. Vejamos:

Dada a sua importancia ndo apenas na vida de Lutero, mas na histéria da
cristandade ocidental, é compreensivel que a ocorréncia original nos venha a ser
mediada por uma extensa literatura composta de fontes originais e comentarios
subsequentes destinados a auxiliar nossa compreensao do que aconteceu. Em
sua propria busca pela compreensdo, o estudioso contemporaneo pode seguir
qualquer um dos varios caminhos para a explicagdo do evento. Se ele é marxista,
pode procurar penetrarnaatmosfera dafalsaconsciéncia que paraele obviamente
caracteriza o debate teoldgico e se concentrar nos verdadeiros determinantes
socioecondmicos de todo o processo. Se ele é um psicanalista freudiano pode
ser atraido pela abordagem estimulante e controversa do famoso estudo de Erik
Erikson, Young Man Luther (1958), que descobriu (entre muitas outras coisas)
que o despertar do reformador foi a resolucdo de uma luta edipica que era “o
complexo central” da familia em que ele foi criado (257). Se ele fosse, digamos,
um historiador social ou politico, sem duvida outras explica¢Ges, diferentes em
énfase ou de carater competitivo, poderiam igualmente ser aduzidas. O que,
entdo, devemos esperar se, ao lado ou em oposi¢cdo a essas outras posi¢des,
ele advogasse uma interpretacdo religiosa? E se ele fosse guiado por Bleeker
e insistisse em uma compreensao sui generis da religido? Bem, se a religido é
definida como crenga em seres espirituais, entdo devemos esperar que uma
explicacdo “religiosa” da experiéncia de Lutero insistird em elucida-la apelando
apenas a essas crengas: sua concepgdo de um Deus justo, sua certeza de que
na justica de Deus o pecado deve ser punido, sua insatisfacgdo com o sistema
medieval de peniténcia e assim por diante. Na premissa da irredutibilidade da
religido esses sdo os fatores que devem ser apresentados para explicar a crise
de Lutero. Dito de forma diferente, se uma crenca religiosa deve ser explicada,
deve ser explicada em termos de outras crencas religiosas (PALS, 1987, p. 271).
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A resposta ao artigo de Pals veio de Robert Segal e Donald Wiebe num ensaio
intitulado Axioms and Dogmas in the Study of Religion. Na concepc¢do dos autores,
Pals faz uma diferenciacdo entre abordagens axiomaticas e dogmaticas e o acusam de
nao demonstrar que os autores que ele cita fazem o uso da abordagem axiomatica, de
que ndo ha critérios de distincdo entre os dois tipos de abordagem, de que ndo esta
comprovado que os estudos de religido se conformaram ao modelo que ele defende e
de que a analogia a outras disciplinas, como a literatura, ndo oferece nenhum suporte
a uma abordagem axiomatica sui generis da religido (SEGAL & WIEBE, 1989, p. 593).

A meu ver, Wiebe e Segal cometem uma “falacia do espantalho” ao dizer que
Pals propde uma oposicdo entre abordagens axiomaticas e dogmaticas, ou, como diria
Pals (1991, p. 704), eles competem com um fantasma. Em nenhum momento o texto
de Pals trata da oposicdo entre abordagens axiomaticas e dogmaticas; pelo contrario,
ao indicar que uma abordagem axiomatica estaria interessada no apelo as crencas,
intencdes e sentimentos humanos, ele indica que autores como Eliade e Otto — que
em sua visao utilizam uma abordagem axiomatica — chegaram a essa convicgao por a
priori especulativo e idiossincratico, i.e., dogmatico. Assim, na abordagem humanista
axiomatica proposta por Pals (1991, p. 705), “o que o estudante tipico de religido
de hoje compartilha com seus antecessores mais especulativos ndo é obviamente
um interesse permanente no ‘transconciente’ ou ‘numinoso’, mas um compromisso
duradouro com a explicacao intencional do agente”.

Wiebe e Segal (1989, p. 600) emprestam das ciéncias naturais a nocdo de que
uma teoria deve ser preditiva, sendo assim, hipdteses que reduzem o fenébmeno
religioso a uma Unica causa sdo mais aplicaveis, ou seja, a especulacdo inicial sobre
a origem do fenémeno seria justificada pelos acertos de suas previsdes. Como bem
pontua Pals (1991, p. 707) em sua tréplica, o problema em importar a teoria preditiva
das ciéncias naturais, onde 0s sujeitos sdo em sua maioria ndo-intencionais — onde
variaveis podem ser controladas e experimentos aplicados—, para os estudos de
religido é de valor extremamente limitado em um campo onde os sujeitos centrais
sdo agentes humanos, a grande maioria dos dados é encontrada apenas em registros
histdricos e varidveis relevantes sao muitas vezes impossiveis de controlar. Pals continua
argumentando que algumas previsdes sao impossiveis de testar. Eliade acreditava
que a religido iria sobreviver, Marx e Freud achavam que era temporaria, i.e., eles
previram que ela desapareceria. “Tanto quanto eu sei, ninguém forneceu uma data”
(PALS, 1991, p. 707).

Apds a tréplica de Pals, ha ainda uma outra resposta de Wiebe e Segal (1991, p.
711) fazendo uma espécie de mea culpa sobre a falha na interpretacdo dos argumentos
de Pals. Entretanto os mesmos continuam o acusando de nao exemplificar os casos
em que abordagens axiomaticas sao melhores do que as reducionistas, o que ndo é
verdade, basta lembrar o caso de Lutero exposto por Pals. Ainda nessa Ultima resposta,
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Wiebe e Pals levantam uma questao importante: ao delimitar os estudos de religido as
crencas, sentimentos e intengdes, ndo estaria ele se afastando daquilo que é manifesto
na religido e, portanto, prejudicando o estudo da mesma? A pergunta de Wiebe e Segal
¢ importante e trata da apreensao de um fendmeno que é aparentemente privado e,
portanto, inacessivel a outros.

Esse debate continuou num coldéquio publicado na revista Religion, cujo tema
era Does autonomy entail theology ? Autonomy, legitimacy, and the study of religion (A
autonomia implica teologia? Autonomia, legitimidade e o estudo da religiéio). Desta vez,
além de Daniel Pals e Donald Wiebe, ha a participacao de Lorne Downson. De certo
modo, o texto de Pals é também uma resposta a um antigo texto de Wiebe intitulado
Postulations for Safequarding Preconceptions: The Case of the Scientific Religionist.
Nesse outro texto, Pals tenta esclarecer melhor a diferenga entre uma defini¢ao sui
generis axiomatica daquelas que buscam uma autonomia especulativa do objeto.
Suas postulacdes se baseiam em grande parte na obra de Bleeker e na centralidade
do fendbmeno religioso como algo humano, ou seja, ndo esta em questdo a agéncia
do sagrado, mas sim do homem. Disso Pals (1990, p. 9) extrai duas proposicdes:

(1) Nenhuma explicacdo de um fendmeno religioso é adequada até que
recorra a categorias humanisticas; isto €, até que apele aos pensamentos,
acoes e sentimentos humanos, sejam eles expressos nas escolhas especificas
dos individuos ou nas tradi¢cGes herdadas das comunidades. (2) Nenhuma
explicagdo humanista deste tipo é adequada até que recorra especificamente
aqueles pensamentos, a¢des e sentimentos humanos (corporativos ou
individuais) que sdo reconheciveis como religiosos. Em resumo, nenhum
fendbmeno religioso é adequadamente explicado sem referéncia, geralmente,
a categorias de pensamento e a¢do humanos, e especificamente aqueles
pensamentos e acdes humanos que sdo identificdveis como religiosas.

O objetivo de Pals é contrapor a afirmacao de Wiebe e outros de que a teoria da
religido se reduz as delimitacdes das teorias cientificas sociais, portanto, “ndo ha boas
razGes para a alegacdo de que ‘fendmenos religiosos cognitivamente disponiveis’ sejam
radicalmente diferentes ou ‘mais do que’ fendmenos sociais ndo-religiosos suscetiveis
de ‘analise social normal’” (WIEBE apud PALS, 1990, p. 12). Para Pals, em suas formas
classicas, as teorias sociocientificas tém procurado suplantar as humanistas oferecendo
relatos rivais de comportamento religioso ou crenca que apelam para fatores nao
intencionais, ou inconscientes, como estresse psiquico, circunstancia socioeconémica
ou determinismo cultural. “Eles caracteristicamente assumiram a forma de contra-
teoremas para relatos humanistas” (PALS, 1990, p. 12).

Estranhamente, a resposta de Wiebe (1990, p. 20) insiste em demarcar algo
nao defendido por Pals, o pressuposto de que a autonomia da religido so existiria se 0s
fendmenos religiosos fossem dotados de uma realidade ontoldgica (sobrenatural) que
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se manifesta.?® Wiebe continua lutando contra uma teologia confessional preocupada
em defender a existéncia concreta de alguma transcendéncia. Mesmo quando Pals
insiste em dizer que os estudos de religidao deveriam centrar-se na qualidade da
agéncia intencional humana, Wiebe interpreta como se Pals estivesse defendendo
uma abordagem baseada na reagcdo humana a essa realidade outra. Embora Pals
concorde que a abordagem axiomatica conceda passaporte as pesquisas teoldgico-
dogmaticas, ndo significa dizer que elas sempre o serao.

Wiebe (1990, p. 22) apresenta o modelo axiomatico de Ciéncia da Religiao
(religious studies) como se fosse Teologia stricto sensu quando afirma que “uma
explicacdo adequada para a existéncia e natureza dos fendmenos religiosos como sendo
religiosos [...] exigiria invocar a existéncia de uma realidade diferente e ontologicamente
distinta dos préprios fendmenos e suas inter-relagdes complexas com outros fendmenos
naturais e estados de coisas culturais no mundo”, ou seja, € como se a crenga em seres
sobrenaturais (como no paradigma de Tylor) fosse na verdade o conhecimento desses
seres, ignorando a diferenca substancial entre crer (um dos elementos fundamentais
da religido) e conhecer.

26 Esse tipo de pressuposto contrario a autonomia do fenémeno religioso aparece de forma equivocada
também em Guerriero (2014, p. 918, grifo nosso): “o que convém ressaltar é que enquanto aqueles
primeiros [agquelas que partem do principio de que ha um elemento sui generis na religido] apontam
para uma esséncia substantivista do religioso, independente do ser humano, os Ultimos assinalam
as diferentes construcSes sociais em que a religido participa”; em Usarski (2008, p. 92, grifo
nosso): “Esta ideia culminou na definicdo da religido como um fenémeno sui generis, como uma
entidade ontologicamente independente e ndo condicionada”; ou ainda em Usarski (2004, p. 85,
grifo nosso): “a Fenomenologia da Religido insiste na universalidade na unicidade do sagrado a ser
descoberta sob as articulagdes religiosas socio-culturalmente determinadas que sdo tratadas como
variagées no continuo espaco-tempo da religido como entidade sui generis. Afirmando-se capaz
de compreender a esséncia de qualquer religido, um representante do ‘velho’ paradigma sente-se
instigado a ‘provar’ a existéncia do sagrado através da sua propria experiéncia”. A insisténcia em
demonstrar a proximidade entre definicGes que sugerem a autonomia do fenémeno religioso
e uma pretensa criptoteologia por vezes iguala o conceito “religido”, ao conceito “sagrado” para
tentar demonstrar a tentativa oculta de defender a existéncia de uma realidade sobrenatural,
como ocorre em Hanegraaff (2017, p. 206): “ndo me limitei apenas aquelas defini¢cdes que optam
chamar o definiendum pela palavra ‘religido’, mas também inclui as defini¢cGes que preferem o termo
‘sagrado’. Ha vdrias razGes para essa escolha. Em primeiro lugar, os dois termos, de fato, vieram a ser
utilizados frequentemente como sindbnimos proximos ou sindnimos completos, de modo que muitas
defini¢cGes do sagrado estdo realmente e explicitamente pretendendo definir religido (e vice-versa);
essa situacdo clama por esclarecimentos, uma vez que a maioria das teorias em questdo fornece
um quadro bastante complicado da relagdo entre os dois termos. Em segundo lugar, percebi
que, ao excluir as definicdes de ‘sagrado’, eu limitaria, na verdade, prematuramente o escopo do
campo a ser investigado, e predeterminaria o resultado da anélise; o resultado seria um argumento
tautoldgico em que determinadas abordagens de definicdo (especialmente de tipos ‘religionistas’)
seriam descartadas de antemdo, enquanto outras seriam indevidamente privilegiadas. Em terceiro
lugar, uma tendéncia proeminente pode ser discernida ao propor o termo ‘sagrado’ em preferéncia
sobre ‘religido’, ou seja, usa-lo como uma alternativa melhor para ‘religido’, e ndo como um sinébnimo
da mesma; como tal, o surgimento do termo no final do século XIX e inicio do século XX, e seu
notavel sucesso em concorrer com o termo ‘religido’, € uma parte inseparavel e, como veremos,
muito significativa da histdria desse Ultimo”.
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Parece dificil para Wiebe, e tantos outros autores que defendem a autonomia
da Ciéncia da Religidao, reconhecer que ha uma enorme diferenga entre uma pessoa
gue se ajoelha diante de um icone sagrado e reza em prantos, de outrem que se
ajoelha diante do mesmo icone para tirar uma selfie. Ndo se estd negando a validade
de estudos sobre turismo religioso, ou qualquer outro tipo de abordagem “cientifica”
de elementos religiosos, apenas reclamando a necessidade de a Ciéncia da Religido dar
maior credibilidade ao fiel que chora do que as esculturas ornamentais fotografadas
em templos religiosos. Nesse sentido, pouco importa se a devogao feita aos simbolos
possua materialidade referente. E o que o Dawson defende, apresentando um paradigma
axiomatico com ligeiras diferencas ao de Pals.

Dissemelhantemente de Pals que se baseia em Tylor, Dawson (1990, p. 40-41)
postula como premissa indispensavel o conceito de “referéncias ao transcendente”
como propicio para o estudo académico da religido, como visto anteriormente,
similarmente a Dubuisson, Smith e Hick. Este deveria ser o “primitivo conceitual” a
ser utilizado como “axioma disciplinar”. Desse modo, para Dawson, discordando de
Pals, o axioma fundamental deve ser fixado (ainda que possa ser alterado) pois, se
0 sujeito ndo é axiomaticamente demarcado, entdo sob o guarda-chuva de certas
defini¢cdes funcionais da religido, por exemplo, os fendmenos religiosos poderiam ser
“explicados” por referéncia a outros chamados fendmenos religiosos que sdo mais
satisfatoriamente explicados em termos de uma analise redutora, dentro da estrutura
de outra disciplina. Ou seja, no limite os estudos de religido perderiam sua autonomia.

Como bem mostra Dawson, ainda que Pals tente indicar que a definicdo exata
do conceito de religido seja um elemento secundario na determinacao do fenémeno
religioso como algo sui generis, é o progndstico da “crenca em seres espirituais” que
faz o trabalho tedrico real como um axioma disciplinar. Na aplicagdo do principio sui
generis, é a definicdo de religido que diferencia “o que é religioso na religiao”, de modo
gue a atencao académica possa ser treinada sobre essas coisas com a exclusdo de
outros fatores ndo-religiosos. “Em outras palavras, o verdadeiro axioma em ac¢do é
uma formulagdo preliminar substantiva da natureza dos fendmenos religiosos e ndo o
procedimento sui generis em si” (Dawson, 1990, p. 42). Diante de todas as restricdes
encontradas na definicao de Tylor, que excluiria um conjunto de fenébmenos aceitos
como religiosos, Dawson (1990, p. 43, traducdo nossa, grifo nosso) assevera:

A categoria “referéncias ao transcendente”, no entanto, é formalmente aberta
a uma gama maior de conteudos substantivos derivados das variadas formas
da vida religiosa. O foco estd na presenca de um ato de cognicdo que pode se
manifestar em todas as formas e graus de comunicagdo simbdlica, linguistica
e ndo-linguistica, consciente e inconsciente. O objeto deste ato de cognigdo,
entretanto, distingue-o simples e nitidamente das atividades seculares,
incluindo aquelas que se aproximam de equivalentes funcionais a religido
(por exemplo, arte, filosofia e teatro) que podem instrumentalmente implicar
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referéncias a “transcendéncia”, mas ndo ao transcendente (isto é, referéncia
ostensiva a uma dimensdo da realidade que esta além e diferente da nossa
existéncia cotidiana e ordinaria).

Ainda falaremos sobre categoria transcendente quando estivermos tratando da
definicdo de religido a partir de Rubem Alves, mas para prosseguirmos, antecipamos
desde ja que ha diferencas substantivas entre a afirmacdo de Tylor e o que propde
Dawson. No primeiro caso, excluiriamos uma gama de fenbmenos considerados
religiosos, no segundo, ndo se trata da crenga em seres espirituais ou sobrenaturais,
mas na crenca em uma dimensdo da realidade ndo concreta.

Se entendi bem, Wiebe argui que os estudos de religido devem descobrir as
origens do fendmeno para explicar o que ele causa, para isso, defende a reducdo do
mesmo a outros fatores capazes de explicar seu surgimento. Dado que o fenébmeno é
fruto de outro(s) fendmeno(s) é a partir das analises desse outro campo que ele deve ser
examinado. Contrastando a ele, a abordagem axiomatica encerra a questao da origem
da religido ao indicar para elementos humanos que produzem uma qualidade diferente
de acdo e, portanto, exigem uma metodologia propria, ndo podendo ser reduzidos a
outros fendbmenos, embora ndo se negue a possibilidade de entrecruzamentos entre
eles, o que excluiria a necessidade de uma busca pela origem da religido — fadada
a uma especulacdo a priori. Wiebe alega que nesse tipo de abordagem (axiomatica),
a explicacdo do fiel seria problematicamente tomada como verdade, uma vez que

...presumir que a religido ndo pode ser explicada é atribuir a religido uma
realidade ontoldgica que ela talvez ndo tenha. A oposi¢do do devoto a busca
de uma explicacdo da religido € que todas as explica¢des, exceto as do devoto
(sejam explicitas ou implicitas), fazem a religido ser algo diferente do que
o devoto a considera ser. O devoto explica sua religido em termos de um
encontro com uma realidade que esta “além” do mundo cotidiano e comum
— uma realidade ontologicamente distinta deste mundo. As explicacdes
sociocientificas da religido colidem com tais explicagBes sobrenaturalistas e,
ao fornecer uma explicagdo da crenga do devoto no sobrenatural sem invocar
o sobrenatural, “explicam o que é mais importante para o devoto, mas sem
negar a existéncia da crenga do devoto no sobrenatural”. Excluir, a priori, toda
a possibilidade de tal explicagdo reducionista, por outro lado, é afirmar que
a crenca do devoto é totalmente inexplicavel e, portanto, irracional, ou deve
necessariamente ser explicada em termos da existéncia de algum sobrenatural
ontologicamente distinto da realidade. O reducionista, deve ficar claro entdo,
ndo sugere que os fendbmenos religiosos, ou seja, as crencgas dos devotos,
se tornem irreais ou ndo existam, mas que as realidades sobrenaturais
ontologicamente distintas que as crengas apontam podem nao existir (WIEBE,

1990, p. 26).

Se percebo bem, Dawson e Pals ndo defendem que seja preciso validar a voz dos
fiéis, muito menos aos referentes de suas crencas. O apelo a autonomia da disciplina
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esta justamente na percepcao de que abordagens reducionistas da religido “reivindicam
explicacdes completas da religido sem recorrer aos pensamentos e desejos humanos
como causas” (PALS, 1990, p. 37).

Vale ressaltar que, no livro Religido e Verdade, publicado em 1981, i.e., antes
desse debate, Wiebe parecia estar propenso a aceitar o carater sui generis do fendmeno
religioso, ao indicar, por exemplo, que a “presuncdo da natureza sui generis da religido,
tal como ela parece caracterizar o ‘campo’ do estudo da religido, absolutamente ndo
conflita com a exigéncia de honestidade intelectual no estudo da religido na medida
em que essa ‘compreensdo’ (visdo, teoria, compromisso) mantenha-se aberta a
reavaliacdo e alteracdo futuras (e talvez até abandono) a luz do acimulo de novos
indicios sobre a natureza e funcdo da religidao” (WIEBE, 1998, p. 51). Todavia, em
1984, Wiebe escreve um texto que acabou conduzindo parte da discussao sobre a
autonomia da religido, apresentado em um encontro da AAR, The failure of nerve in
the academic study of religion, que representa um ataque a “intrusdao” da teologia®’
nos estudos académicos da religido. Segundo o préprio, seu artigo se ancora nas
discussdes ocorridas na International Association for the History of Religions (IAHR)
em 1960, principalmente, no documento escrito por R. J. Z. Werblowsky e assinado
por outros participantes do evento que continha uma declaracdo de cinco pontos
com 0s pressupostos minimos basicos para uma nova Religionswissenschaft (Ciéncia
da Religido) livre das armadilhas teoldgicas. A declaracdo foi publicada por Schimmel
(1960) na revista oficial da IAHR, a Numem, onde se leem os pressupostos:

Embora o método Religionswissenschaftlich [Estudos Religiosos] seja
indubitavelmente uma criacdo ocidental, a qualificacdo dos métodos
diametralmente opostos de estudar as religides como “ocidentais” e
“orientais”, respectivamente, é — para dizer o minimo — equivocada. Ha
Religionswissenschaftler (estudiosos de religido) no Oriente, como existem
“intuicionistas” no Ocidente. A compreensdo (Verstehen) das estruturas e
configuracBes, Ganzheitsschau [visdo do todo] e até mesmo Wesensschau
[intuicdo da esséncia] formaram por muito tempo uma grande parte ou, pelo
menos, um grande problema das Humanidades. Portanto, € um exagero dizer

27 No inicio do artigo, Wiebe (1984, p. 403) explica que suas atencdes se voltam contra a teologia
confessional, e ndo contra a teologia tedrica, em suas palavras “a base da distin¢do é, essencialmente,
uma pressuposicao. As teologias confessionais presumem a existéncia de algum tipo de Realidade
Ultima, Transmundana, enquanto as teologias ndo confessionais reconhecem a realidade cultural
dos ‘deuses’ (isto é, alguma realidade transcendente) e tentam racionalmente explica-la, mas sem
presumir que tal explicacdo seja possivel apenas na suposicdo de que ‘a Realidade Ultima’ [the
Ultimate] exista”.

28 Os principais estudiosos presentes no encontro segundo Schimmel (1960, p. 236) eram: Abel
(Bruxelles), Brandon (Manchester), Brelich (Rome), Brezzi (Rome), Duchesne-Guillemin (Liege),
Eliade (Chicago), Goodenough (Yale), Hidding (Leiden), Hoffmann (Menchen), Kishimoto (Tokyo),
Kitagawa (Chicago), Lanternari (Rome), Long (Chicago), Pincherle (Rome), Simon (Strasbourg),
Werblowsky (Jerusalem), Zaehner (Oxford). Eles representavam diferentes abordagens e métodos
nos estudos académicos da religido a partir das mais diversas tradi¢Ges religiosas.
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que o Oriente quer compreender o todo, enquanto o conhecimento ocidental
esta preocupado apenas com os segmentos filoldgicos, arqueoldgicos, etc., e
segmentos historicos. A “Religido Comparada” € uma disciplina cientifica bem
reconhecida, cuja metodologia pode ainda ter grande necessidade de uma
maior elaboracdo, mas cujo objetivo é claramente uma melhor compreensao
da natureza da variedade e da individualidade histdrica das religides, enquanto
permanece constantemente alerta para a possibilidade de generalizacbes
cientificamente legitimas sobre a natureza e func¢do da religido.
Religionswissenschaft entende-se como um ramo das humanidades. E uma
disciplina antropoldgica, estudando o fendémeno religioso como uma criagdo,
caracteristicaeaspectodaculturahumana.Oterrenocomumnoqualosestudantes
de religido enquanto estudantes de religido se encontram é a percepcao de que
a consciéncia do numinoso ou a experiéncia de transcendéncia (onde estas
existem em religides) sdo — quaisquer que sejam elas — indubitavelmente fatos
empiricos da existéncia humana e da histdria, para ser estudada como todos
os fatos humanos, pelos métodos apropriados. Assim também os sistemas de
valores das varias religiGes, formando uma parte essencial do fendmeno factual
e empirico, sdo objetos legitimos de nossos estudos. Por outro lado, a discussdo
do valor absoluto da religido é excluida por definicdo, embora possa ter seu
lugar legitimo em outras disciplinas completamente independentes, como, por
exemplo, teologia e filosofia da religido.

A afirmacgdo de que “o valor dos fendmenos religiosos sé pode ser entendido
se tivermos em mente que a religido é, em ultima analise, uma realizagdo de
uma verdade transcendente” deve ser rejeitada como parte dos fundamentos
da Religionswissenschaft. Os fatos e analises de Religionswissenschaft podem
se tornar a matéria-prima de uma theologia naturalis ou de qualquer outro
sistema filosofico ou religioso. Mas isso ja estd fora dos termos de referéncia da
Religionswissenschaft e, portanto, ndo é mais uma preocupacdo do estudante
de religido.

O estudo das religies ndo precisa buscar justificagdo fora de si, desde que
permaneca imbuido de um padrao cultural que permita toda busca da verdade
histdrica como sua propria razdo de ser. Seja qual for o uso subsequente feito
pelo estudioso individual de seu conhecimento especial, e qualquer que seja
a fungdo socioldgica analisavel da atividade cientifica em qualquer situacdo
cultural e histdrica especifica, o ethos de nossos estudos tem validade propria.
Pode ou ndo haver espaco para organizagBes nas quais os estudantes de
religido se juntam aos outros para contribuir com sua parte na promogdo de
certos ideais — nacional, internacional, politico, social, espiritual e outros. Mas
isso & uma questdo de ideologia e compromisso individual, e sob nenhuma
circunstancia deve ser permitido que isso influencie ou dé o tom do carater da
IAHR (SCHIMMEL, 1960, p. 237, traducdo nossa).

A citacdo é longa, mas importante. Cabe destacar a interpretacdo que Wiebe
(1984, p. 407) da ao terceiro ponto, a “Religionswissenschaft rejeita a afirmacdo de
que a religido € um fendmeno sui generis com sua afirmacdo implicita de que sé
pode ser entendida se for vista, em uUltima instancia, como uma realizacao da verdade
transcendente”. Quando olhamos para os cinco pontos da declaracdo, percebemos uma
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intencdo bem clara de demarcar a autonomia da disciplina, inclusive distanciando-a
da teologia confessional, ainda que isso ndao implique um antagonismo a ela, mas
Wiebe, seguindo o raciocinio que o acompanhara em outros textos posteriormente,
associa a rejeicdo a afirmacdo de que a religido é “uma realizacdo de uma verdade
transcendente” a afirmacao de que o fendmeno religioso é sui generis, ou seja, para
que seja unico, o fendmeno religioso necessariamente precisaria ser uma expressao
de uma outra realidade sobrenatural. Nesse caso, relembramos a tese de Schilbrack
ja exposta: mesmo que a religido possua uma fragilidade ontoldégica, ela é real.

Para superar tal problema, evoca-se a epoché, um afastamento do objeto
que garantiria a ndo intromissdo das crencas pessoais no estudo da religido. E o que
aconselha, por exemplo, Smart (1973, p. 53). No entanto, para Wiebe (1984, p. 409),
alguns problemas metodoldgicos corolarios surgem desse novo pressuposto. Se ndo
se pode validar a crenca religiosa, poucos se aventuram a nega-la, surgindo o que
ele chama de “doutrina descritivista” ideografica, sem a pretensao de “explicar” o
fendbmeno religioso.

Na pratica, Wiebe propde um estudo totalmente objetivo, sem qualquer analise
de subjetividades. Embora possa parecer exagerado dizer que algum estudo é positivista
de tal modo, ha uma grande corrente de pesquisadores (as) na NAASR defendendo
um estudo estritamente “cientifico” da religido. Aproveitando a trajetéria de Wiebe
descrita até aqui, considerando ser ele um caso paradigmatico para a epistemologia
da CR, recentemente ele e Luther Martin propuseram duas novas abordagens para o
estudo da religido, publicadas na revista Method and Theory in the Study of Religion.
Na edicdo 25 de 2013 da revista, Wiebe e Martin (201343, p. 408) explicam que exigir
um estudo estritamente cientifico da religido era mais facil do que executa-lo, por isso
eles propdem dois exemplos desse tipo de abordagem.

Em Pseudo-Speciation of the Human Race: Religions as Hazard-Precaution
Systems (Pseudoespeciacdo da raca humana: Religides como Sistemas de Precaucdo
de Perigo), Wiebe (2013) argumenta que as religides surgiram como um “sistema de
seguranca natural” contra ameacas ao bem-estar da humanidade. Baseado em pesquisas
que explicam como o organismo humano se desenvolveu para criar mecanismos de
precaucdo de riscos e seguranca contra ameacas, que detectam subconscientemente
0s perigos potenciais do ambiente e produzem reacdes comportamentais gerais,
ajustes e mudancas fisioldgicas que preparam o corpo para um comportamento
defensivo relevante caso essas ameacas se materializem. Como exemplo, cita os
processos cognitivos que estimulam a evitacdo de interacdes intergrupais através de
atividades como a construcdo de esteredtipos excessivamente simplistas e crencas
preconceituosas para descrever membros de grupos externos como hostis, indignos
de confianca e perigosos. Isso acontece porque a interacdo entre membros do mesmo
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grupo representa menor risco de doenca, haja vista que pessoas de outros grupos
podem possuir doengas para as quais o primeiro grupo nao possui imunidade.

Mesmo Wiebe ndo consegue escapar de uma definicao que diferencie o que é
religioso do que ndo é, embora sua intencdo seja reduzir o fendbmeno religioso a causas
bioldégico-sociais a fim de explicar sua origem, fica evidente sua op¢do por uma demarcacdo
do que seja um comportamento religioso, isto &, “aquilo que, de uma forma ou de outra,
estd ligado a crencas em seres, poderes ou estados sobrenaturais” (WIEBE, 2013, p. 416).
Temos assim uma sintese da discussdo e uma forte evidéncia de que Wiebe ndo entendeu
os argumentos de Pals e Dawson. No desenvolvimento do artigo, Wiebe assevera que,
embora as religides afirmem terem surgido do contato com agentes sobrenaturais ou
algum tipo de realidade metafisica, elas sdo, na verdade, realidades sociais humanamente
construidas, pelo menos em parte, como uma resposta das capacidades cognitivas humanas
e universais a ameaca potencial de patdgenos e doencas infecciosas.

Contudo, o proprio Wiebe (2013, p. 420) assume que, “embora esta relacdo
genética seja um elemento importante nas teorias sobre a conexao entre religides
e possiveis sistemas de protecdo em face de potenciais ameacas, 0s mecanismos
causais finais permanecem obscuros e seus relatos de religides como indicadores
de identidade de grupo ndo detalham o aspecto genético”, ou seja, temos no fim
das contas mais uma teoria especulativa cuja fundamentacao “cientifica” ndo se
sustenta. Ainda que ele apresente uma série de pesquisas que busquem evidéncias
empiricas e experimentais, nas quais os (as) proprios (as) pesquisadores (as) relutem
em correlacionar as religides a patdogenos, Wiebe parece confortavel em aceitar os
indicios apresentados. Se Freud e Marx acreditavam que o fim da religido estaria proximo
devido a uma “evolucao” societdria, a explicacdo da religido feita por Wiebe a considera
como fonte de xenofobia e etnocentrismo, devendo, portanto, ser eliminada, uma
vez que “[as religides] persistem como doengas autoimunes que as tornam potenciais
ameacas nas modernas sociedades ocidentais” (WIEBE, 2013, p. 427).

No fim, Wiebe reconhece a singularidade do fendmeno religioso, inclusive
sendo capaz de diferenciar instituicdes religiosas de outras instituicdes, ao dizer numa
tréplica publicada na mesma edicao da revista que as religides se diferenciam de outras
instituicdes sociais porque “ndo seguem simplesmente as crencas comuns que lidam
com a vida cotidiana, ao invés disso as crencas que seguem sao epistemicamente
diferentes porque sao reivindicadas como verdades sobrenaturalmente reveladas que
conectam a vida cotidiana as realidades metafisicas” (WIEBE & MARTIN, 2013b, p,
483, traducdo nossa, grifo nosso). A dissencdo de Wiebe é ndo assumir que o homem
¢ capaz de possuir alguma agéncia sobre esse fendbmeno, e, sendo a religidao produto
de outros fatores, é nesses que deveriam se concentrar os esforcos para a extingdo
do fenémeno religioso, ndo somente do conceito como propdem autores ja citados,
mas das crencas e praticas, pois produzem xenofobia e etnocentrismo.
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A tese de Wiebe encontra problemas, dentre eles, pergunta Oviedo (2013),
como aplicar essa explicacdo as “religiGes universais” que buscam quase sempre
transcender suas fronteiras? Ou como explicar as religides que levam seus fiéis a
assisténcia social e atencdo aqueles afetados por doengas e pragas, mesmo a custa
de arriscar a saude? Levy (2013, p. 453 ss.) levanta questdes quanto aos erros nas
formulagGes propostas a partir da nova ciéncia cognitiva da religido, por exemplo
0 equivoco em utilizar argumentos que beiram um panglossianismo semelhante a
“nossos narizes foram projetados para levar éculos, com base no fato de que nossos
narizes apoiam espetaculos eficientemente”, i.e., dizer que a religido auxiliou como
mecanismo de defesa ndo comprova que ela tenha surgido dessa necessidade, ja que
as teorias evolutivas em geral trabalham com a nocao de que a Evolug¢do ndo tem um
telos, € um processo cego e aleatorio que so pode ser determinado como “evoluido”
a partir da selecdo natural. Em sintese, poderiamos inverter toda a argumentacdo
de Wiebe e dizer que os povos que possuiam religides de fronteira conseguiram, por
selecao natural, sobreviver melhor.

Para além disso, Levy (2013, p. 459) aponta que Wiebe parece estar preocupado
em construir um estudo da religido baseado no modelo cientifico anglo-americano em
oposicdo ao sentido alemdo de wissenschaft. Ignorando as dificuldades em sustentar
a teoria “cientifica” de Wiebe dentro da abordagem que ele mesmo propde, o que
NOs vem ao caso € sua insisténcia em pensar que o estudo do fendmeno religioso
pode escapar das explicacdes semanticas que envolvem as crencgas, intencdes e
desejos humanos.

Para Wiebe e Martin (2013b, p. 481), “esse apelo a uma transcendéncia de causas
[...] &, naturalmente, uma defesa deliberada e consciente de uma metafisica teleoldgica
no estudo da religido que impede qualquer estudo posterior de tais fenébmenos”.
Ha certa dificuldade em autores como Wiebe em pensar a autonomia da religido,
pois pensa-la como fendmeno humano, nao derivado de outros fendbmenos, exige
partir de pelo menos um dos dois pressupostos que se seguem: 1. Assumindo que
ela é criagdo humana para superar necessidades estruturantes do ser, nesse caso a
transcendéncia/transcendente seria uma criagdo, podendo essa criagdo ser uma ilusdo
a ser superada (no caso daqueles que querem extingui-la) ou uma ilusdo necessaria a
vida; 2. Assumir que ela € um fendmeno humano como reacao a essa outra realidade,
nessa perspectiva ndo esta em jogo a existéncia ou ndo da transcendéncia, o interesse
¢é apenas em entender a relagdo entre o fiel e sua crenga, sem se importar com sua
origem. As duas proposicdes parecem iguais, mas ha uma diferenca importante. No
primeiro caso, assume-se que a transcendéncia/transcendente é uma criagdo simbdlica
humana, por necessidades vitais; no segundo caso ha certa margem para a validacao
da realidade que a religido reclama existir.
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De algum modo, essa discussdo permeia todos os debates epistemoldgicos
da Ciéncia da Religido, ora implicando o fim da disciplina e dos estudos de religido
propriamente ditos, ora exigindo certo afastamento da teologia confessional
sobrenaturalista, ora demonstrando a necessidade de compreender qual a finalidade
da Ciéncia da Religido enquanto ciéncia hermenéutica de aspectos fundamentais para
a existéncia humana.

1.3 O FIM DA CIENCIA DA RELIGIAO

Sugerimos a priori uma sobreposicdo causal partindo da idealizacdo do conceito
de religido & abordagem escolhida para o fenémeno religioso. E preciso complementar
tal argumentacdo. Parte das escolhas epistemoldgicas do (a) pesquisador (a) tem
origem na finalidade desejada em seu labor académico. Veremos posteriormente que
nao é crivel a existéncia de um conhecimento produzido a partir de uma neutralidade
total. Para que serve a CR? O que almejo com minha investigacao? Tais questdes, e
outras tantas, indicam as valorac¢des subjetivas que de algum modo condicionam
minhas escolhas. Para alguns, o objetivo sera o fim da religido ou de alguma de suas
expressdes, para outros a propaganda de seus proprios simbolos religiosos, outrem
deseja resguardar democraticamente que as praticas religiosas contribuam para a
emancipacao civilizatoria e ndo o contrario. Muitos interesses podem justificar a busca
pelo conhecimento, do contrario, uma ciéncia sem propdsito seria apenas descricao,
como acontece frequentemente na CR. A que se dizer ainda, que a neutralidade na
ciéncia exclui a possibilidade de qualquer parametro de analise dos fendmenos.

Quero insistir nos textos de Wiebe e Martin pois creio que nos ajudam a pensar
0s principais temas da discussao, além disso suas ideias possuem intencionalidade clara
e repercutem o suficiente para percebemos as nuances da problematica, ou seja, 0s
acordos silenciosos sdo expostos e confrontados até o limite. A cruzada de Wiebe e
Martin (2012) contra as preocupacdes religiosas inseridas nos estudos “cientificos” da
religido teve um capitulo especial protagonizado com a publicacado do artigo Religious
Studies as a Scientific Discipline: The Persistence of a Delusion, assinado por ambos.
Nesse artigo eles confessam que foram iludidos com a possibilidade de implantacao
de um departamento de estudo verdadeiramente cientifico da religido, que nunca
chegou a existir e que nunca existira.

Embora criticos da abordagem axiomatica de Dawson, a definicdo inicial de
religido proposta por Wiebe e Martin se aproxima muito deste: “o estudo da religido
é o0 estudo de comportamentos humanos que estdao engajados por causa de, ou de
alguma forma relacionados, a uma crenga em agentes que estdo além da identificacdo
por meio dos sentidos ou da métrica cientifica.” (WIEBE & MARTIN, 2012, p. 588,
traducdo nossa). Equiparando, por inferéncia podemos sintetizar a designacao da
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religido propostas pelos trés autores como sendo “a¢des pressupostas pela crenca
no transcendente”.

E aqui que vemos de forma clara o nervo do que pode se tornar essa defesa
infundada dos estudos de religido sem levar em consideracdo a proposicdo de que se
trata de um fendbmeno de agéncia humana. Wiebe e Martin (2012, p. 591) afirmam
que um estudo verdadeiramente cientifico da religido deve se ater a uma perspectiva
totalmente naturalista, como na tentativa proposta por eles no ano seguinte e ja
discutida aqui. E a partir da teoria evolucionista e dos diversos estudos nessa frente de
batalha que apontam para a teoria cognitiva da religido que se percebem os mecanismos
gue operaram no desenvolvimento humano para tornar a religiao mais natural ao
homem do que a propria ciéncia, razao pela qual a proposta de estudo cientifico da
religido esta fadada ao fracasso (WIEBE & MARTIN, 2012, p. 592). O argumento é o
mesmo visto em Freud®; apesar de a religido ser algo natural no desenvolvimento
humano, fruto das experiéncias vividas, ela deve ser extinta para que possa surgir o
homem maduro, um “homo cientificus”, eu diria. Ao longo de todo o artigo, Wiebe
e Martin tentam demonstrar que os departamentos de estudos de religido acabam
apresentando pesquisas de apreciacdo da religido com intuito de serem aprovados
pela comunidade. Assim, a ciéncia cognitiva ndo so ofereceria o melhor caminho
para o estudo cientifico da religido, como sugere uma resposta para o fracasso dessa
tentativa. Somos naturalmente religiosos, embora ndo devéssemos ser.

Em resposta a este artigo, Frankenberry (2012) reafirma a impossibilidade de
se entender a religiao de forma naturalista, uma vez que suas manifestacdes sao de
ordem semantica e levanta uma contundente argumentacdo contra a postulacdo da
ciéncia cognitiva como unico futuro promissor nos estudos de religido. Os proprios
Wiebe e Martin, ao sustentarem sua defesa em favor dos processos causais biolégicos
para explicar a religido, citam uma pesquisa em que o comportamento religioso dos
norte-americanos faz com que 60% da populagdo rejeite as teorias da evolugao e sele¢cdo
natural, contra apenas 20% na populacao europeia. O que Frankenberry (2012, p. 600)
questiona é justamente como explicar porque estes padrdes cognitivos sao tdo dispares
para as diferentes localidades, uma vez que, de acordo com Wiebe e Martin, ha “uma
propensdo cognitiva universal” em empregar dispositivos de deteccdo de agentes, i.e.,
causalidade do agente, para entender o mundo. Ou seja, a “resposta completa, sugiro,
envolvera estudos histéricos e sociais, ndo cognitivos ou bioldgicos. Caso contrario, o
significado de ‘natural’ na ciéncia cognitiva da religido corre o risco de se assemelhar

29 Ainda que se opondo a verdade da razdo, Freud se considerava um verdadeiro empirista que
substituiu a fé em Deus pela fé na ciéncia, declarando o logos como seu Deus e diante disso
desenvolveu sua compreensdo religiosa em torno de uma metapsicologia (cf. MACIEL, 2007, p. 48).
O deus logos de Freud deveria atender a todos os desejos de forma gradativa, ainda que lentamente,
sem a pretensdo de compensar os homens pelos sofrimentos da vida, segundo ele: “o nosso deus
logos talvez ndo seja um deus muito poderoso, e podera ser capaz de efetuar apenas uma parte do
que seus predecessores prometeram” (FREUD, 1997, p. 85).
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ao antigo mito do ‘dado’, como se houvesse algo ndo moldado pelas praticas sociais
humanas. Inferéncias e inclinagdes, atavismo e antropomorfismo, nao explicam sozinhas
as complexas religides semanticas presentes” (FRANKENBERRY, 2012, p. 600). Caberia
aqui lembrar o texto Nietzsche, a genealogia e a histdria, em que Foucault (1979, p. 17)
critica justamente essa busca pela origem das coisas®® ao declarar:

Por que Nietzsche genealogista recusa, pelo menos em certas ocasides, a
pesquisa da origem (Ursprung)? Porque, primeiramente, a pesquisa, nesse
sentido, se esforca para recolher nela a esséncia exata da coisa, sua mais pura
possibilidade, sua identidade cuidadosamente recolhida em si mesma, sua
forma imdvel e anterior a tudo o que é externo, acidental, sucessivo. Procurar
uma tal origem é tentar reencontrar “o que era imediatamente”, o “aquilo
mesmo” de uma imagem exatamente adequada a si; é tomar por acidental todas
as peripécias que puderam ter acontecido, todas as astucias, todos os disfarces;
€ querer tirar todas as mascaras para desvelar enfim uma identidade primeira.

Posto isso, é como se Wiebe e Martin fossem reféns de uma busca por um “mito
das origens”. Explicar um fendmeno humano puramente por suas causas seria ignorar
a dinamicidade da existéncia e a realidade das transformacdes que constituem nossa
humanidade. Essa critica se estende, portanto, a todas as propostas de reducionismos
na abordagem da religiao. Mas aqui é necessario deixar as coisas mais claras, uma vez
gue o termo reducionismo também possui suas ambiguidades.

Como explica Pals, em seu sentido bdsico, uma reducdo é uma forma de
explicagao que, em face da complexidade de algum fenémeno global, fraciona
parte ou partes do mesmo para simplificar a pesquisa®!. Subsumir uma danca do
Candomblé e a celebracdo da ceia crista na categoria de ritual € uma forma de promover
aproximacdes e compreensdes a respeito da importancia do ritual nas religides em geral,
mesmo considerando todas as peculiaridades de cada tradicdo. Assim, “nesse nivel
especificamente definido, a reducao poderia ser chamada de principio cardinal de toda
ciéncia”. Do contrario, o termo reducionismo encontra seu significado controverso ao
propor que, a partir dessa reducao, seria possivel explicar todo o universo da religido, “a
reducdo nesse sentido tende a presumir uma hierarquia tanto dos fendmenos quanto
das teorias explicativas. Sua definicdo padrao, fornecida pelo renomado filésofo da
ciéncia Ernest Nagel, sustenta que uma teoria superior pode ser reduzida a um nivel
mais baixo, desde que os conceitos do primeiro sejam conectaveis e derivaveis do
segundo”, como exemplo desse tipo de abordagem aplicada a religido poderiamos

30 A referéncia do texto de Foucault estd em Nietzsche (Humano, Demasiadamente Humano I, § 3),
“No inicio era’. — Glorificar a génese — esse é o broto metafisico que torna a rebentar quando se
considera a historia, e faz acreditar que no inicio de todas as coisas esta o mais valioso e essencial”.

31 Ver também Pires (2019, Fenomenologia da Religido, p. 14, texto ndo publicado).
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citar as tentativas de Marx e Freud que buscam reduzir as crencas religiosas ao produto
epifenoménico do estresse socioecondmico ou psicoldgico (PALS, 1987, p. 3-4).

E nessa esteira que Martin e Wiebe propdem um estudo “cientifico” da religido
a partir de um reducionismo evolutivo-cognitivista. E como se, retornando a um
determinado momento na histdria cronoldgica, pudéssemos assistir ao nascimento
daquilo que veio a ser fonte de muitos males, segundo esses tedricos.

Um segundo ponto importante na argumentagao de Wiebe e Martin (2012,
p. 593) é que os estudos que substituem a nocdo de causalidade natural por uma
ideia de causalidade do agente estdo equivocados. Essa constatacdo é importante
para sustentar o que ja expomos sobre a ciéncia proposta por ambos, mas mais do
que isso, ela mina qualquer pretensdo de pensar a religido como forma de producdo
de sentido. Isso porque de modo algum o agente (no caso a humanidade) possui um
telos pelo qual direciona seus esforcos. Nesse caso, qualquer argumentacdo do tipo
‘acdes pressupostas pela crenca no transcendente’ seria ela prépria uma mascara que
esconde a verdadeira motivacdo das acdes. E como se Wiebe e Martin estivessem
dizendo que aparentemente existem pessoas que baseiam suas agdes motivadas por
uma outra realidade ontoldgica, entretanto, a verdadeira motivacao delas deve ser
encontrada a partir de uma causalidade natural determinada por fatores sob os quais
0 homem ndo possui ingeréncia.

Num outro texto, Wiebe (1998, p. 36) utiliza uma frase de um dos fundadores da
Ciéncia da Religido para provar seu argumento: “como Chantepie de la Saussaye colocou:
‘Principios evolutivos estritos ndo admitem a substancia real e a razao ontoldgica dos
fendbmenos, nem o seu destino teleoldgico. A teoria da evolucdo reconhece na histoéria
causas e leis, mas ndo objetivos ou ideias; ocupa-se apenas com o que é e ndo com
o que deveria ser’. Segundo Wiebe, é possivel pensar que Chantepie ja desenvolvia
aquela época um estudo da religido baseado nas ciéncias naturais. Novamente Wiebe
confunde as interpretacdes. O que Chantepie pondera é que ndo se pode assumir que
exista um “destino teleoldgico” ou uma “razao ontoldgica para os fendmenos”, mas em
momento algum ele diz que o homem ndo tome atitudes pressupondo a existéncia
dessas substancias como reais e validas.? Wiebe esta tdo preocupado em negar a
objetividade da transcendéncia que ignora a complexidade dos sentimentos, intuicdes,
pulsdes e vontade humanas. Trata-se de uma abordagem mecanicista-positivista.

Esse é um dos problemas que Marques (2015) tenta elucidar em sua tese
doutoral sobre o papel do agente nas explicagdes das acdes. Segundo ela, o problema
do desaparecimento do agente surge no contexto da competicdo entre a Teoria Causal
da Acdo e a Teoria da Causalidade do Agente. Embora sua pesquisa seja defendida no
departamento de filosofia, sua proposta é discutir com o que ha de mais recente nas

32 Para brincar com uma cita¢do de Paul Valery: “Que seria de nds sem o socorro das coisas que nao
existem?”.
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pesquisas neurocientificas. Nao nos cabe aqui entrar no mérito dessas discussdes que se
afastam bastante do nosso campo de conhecimento, mas as constata¢cdes de Marques
afirmam que “os estados mentais do agente participam causalmente da produgdo
de suas a¢des, mas isso ndo quer dizer que o agente esteja excluido dessa producao.
Afinal, ndo é meramente acidental que os estados mentais em questdo sejam estados
mentais do agente em questdo, pois eles dependem da genética, do desenvolvimento,
e das experiéncias do agente, dentre outros fatores caracteristicamente seus”. Seria
muito mais facil explicar apoiado nessa declaragao o porqué da diferenca na rejeicao
das teorias evolutivas entre norte-americanos e europeus.

Propor, como querem alguns autores, que a Ciéncia da Religido foque suas
atencdes na origem do fendbmeno religioso acaba por se alvitrar o préprio fim da religido
como um fenémeno distinto, haja vista que aquilo que ela, a religido, se tornou ndo é
tomado como objeto principal de analise. Ndo estamos dizendo com isso que ndo se
deva buscar uma (ou mais) génese(s) da religido, o que se deve questionar é: até que
ponto essa pedra fundamental pode ser considerada suficiente para a compreensao
daquilo que ela se tornou. Eliade (1989, p. 55 ss.) ja discutia essa “nostalgia primordial”
no fazer cientifico, manifesta por exemplo no sonho do bidlogo de apreender a origem da
vida, do gedlogo e do astrbnomo de compreenderem a origem da Terra e do Universo.
Segundo Eliade (1989, p. 68), foi dessa busca por uma origem que pudesse definir a
religido que Freud determinou sua génese através de um acontecimento historico, o
primeiro parricidio. Ainda que essa perspectiva freudiana tenha sido invalidada por
outras pesquisas, a perspectiva historicista dominou os debates: “levamos agora mais
a sério o fato de o homem pertencer a este mundo, de ndo ser um espirito aprisionado
na matéria. Saber que o homem se encontra sempre condicionado é descobrir que ele
é igualmente um ser criativo. Responde criativamente ao desafio dos condicionamentos
cdsmicos, psicoldgicos ou histoéricos” (ELIADE, 1989, p. 70).

Provavelmente os que condenam Eliade de ser a-historico ndo leram grande
parte de seu trabalho, ou preferem ignorar partes importantes dele, como a citacdo
anterior. Eu diria que, se levassemos ao limite a proposicao de que o ser humano
€ um ser historico, ndo encontrariamos nenhuma explicacdo confidvel em teorias
que reduzem a religido a algum acontecimento ou determinacao histérica, uma vez
que, sendo o homem ainda histodrico, sua existéncia e tudo que a envolve ndao pode
estar condicionada ao passado. Diante desse dilema, Eliade (1989, p. 70) questiona:
“estaremos condenados a trabalhar indefinidamente com os nossos materiais religiosos,
considerando-os apenas documentos historicos, isto é, expressdes de diferentes
situacdes existenciais durante as épocas?”. Nao posso dizer em que contexto Eliade
questionava se esse seria o fim da Ciéncia da Religido, mas, se olharmos para o contexto
brasileiro, perceberemos que grande parte da tarefa do (da) cientista da religido tem
se tornado uma descricdo historica das expressdes religiosas.
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Vejamos sO, como jd mostramos anteriormente, temos ao mesmo tempo
um reducionista-positivista (Wiebe) e um defensor do carater sui generis da religido
contrarios a ideia de transformar a CR num descritivismo do fendbmeno religioso sem
a intencdo de explica-lo ou compreendé-lo. Para Wiebe (1998, p. 9), o descritivismo
¢ um modo de ndo tomar posicdo quanto a existéncia concreta do transcendental,
uma vez que explicar significaria demonstrar que essa outra realidade é na verdade
originada de fatores ndo religiosos em si. Eliade, por sua vez, estava preocupado
em compreender os sentidos assumidos pela religido na experiéncia do individuo
e sintetizar elementos estruturantes de tais experiéncias. Para Wiebe (1998, p. 11),
descrever que alguém cré em “X” e o que é “X” é apenas parte do estudo cientifico
da religido, complementado com a explicacao da verdade ou falsidade objetiva de
“X”, questdo ja discutida por ndés. Para Eliade (1989, p. 71),

A descoberta, no comego do século, da importancia da histéria instigou muitos
dos nossos contemporaneos a reduzir o homem a sua dimensao histérica, isto
é, ao sistema de condicionamentos no qual todo o ser humano se encontra
irremediavelmente “situado”. Mas ndo devemos confundir as circunstancias
historicas que fazem de uma existéncia humana aquilo que ela realmente é
com o fato de existir uma coisa como a existéncia humana. Para o historiador
das religides, o fato de um mito ou um ritual ser sempre historicamente
condicionado ndo explica a propria existéncia desse mito ou ritual. Por outras
palavras, a historicidade de uma experiéncia religiosa ndo nos diz o que uma
experiéncia religiosa em Ultima instancia é. Sabemos que podemos apreender
o sagrado apenas através de manifestacGes que sdo sempre historicamente
condicionadas. Mas o estudo de tais expressdes historicamente condicionadas
ndo nos da a resposta as perguntas: Que é o sagrado? Que significa realmente
uma experiéncia religiosa?

No Brasil, para tomarmos um dos poucos debates epistemoldgicos sobre a Ciéncia
da Religido,** Mendonca (2008, p. 149) também alertara que a CR sé teria um futuro se
superasse a observacao [descricdo] do mero fendbmeno religioso, i.e., a quantificacdo
demografica, politica e econdmica de determinados grupos religiosos; ainda segundo
ele, seria necessario “aquele salto qualitativo que vai do fendmeno as suas origens
sociais e a consequente formacao do discurso construtor da realidade em que a utopia
e a ideologia correm paralela e relacionalmente”, indicando que a religido ndo é um
fendmeno puro, livre dos outros aspectos da vida, mas que exige um esforco hermenéutico
pra compreender a intencionalidade dos agentes, no caso, os fiéis.

33 Trata-se do livro A(s) Ciéncia(s) da Religido no Brasil: afirmacdo de uma area académica, organizado
pelo professor Faustino Teixeira, fruto de um seminario organizado pelo Programa de Pés-Graduacgdo
em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora em outubro de 2000, com o objetivo
de discutir a pedido da CAPES a questdo da afirmacdo desta area no Brasil, a sua pertinéncia e os
seus desafios e contou com a participacdo de discentes e docentes de diversos programas de CR.
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Sobre esse modo de fazer ciéncia no Brasil, ja dizia Rubem Alves que alguns
“acordos silenciosos” cristalizados pela “ciéncia” condicionam nosso modo de ver a
realidade. Um desses acordos é presunc¢do de que conhecer é reduplicar, condicao
sine qua non do ideal cientifico de objetividade, “o conhecimento é nada mais e nada
menos que uma simples copia ou reflexo daquilo que é dado. A sociologia académica
ocidental, a este respeito, em nada difere da assim chamada ciéncia marxista” (ALVES,
1975, p. 127). E porisso que, em alguns lugares, Alves (1981, p. 12) prefere a utilizacdo
da palavra sapiéncia, conhecimento saboroso, ao falar sobre a ciéncia da religido.
O que Alves faz nada mais é do que transformar em poesia o apelo as ciéncias do
espirito (Geisteswissenschaften), alids como bem demonstrou Dreher (2008, p. 162),
o termo “ciéncia” presente em nossa Ciéncia da Religido preserva relacdo intima
com o alemdo Wissenschaft, “um conhecimento sistematico e coerente, um saber
(Wissen) regrado e controlado” que busca uma estrutura fundamental de algum fato,
experiéncia ou realidade cultural/espiritual especifico. Todavia, o proprio Dreher (2008,
p. 172) sinalizava que o departamento de Ciéncia da Religido, por exemplo, assumia
mormente a ideia de que ndo possuiamos uma disciplina, mas um campo de estudos
que atraia pesquisadores (as) interessados na(s) religido(des) a partir de variados
métodos, perfil que se mantém até hoje, entretanto, Dreher (2008, p. 173) fez a
defesa pela manutencao do termo no singular para a disciplina, Ciéncia da Religido,
pois esta refere-se ndo a “um rétulo para varios estudos independentes que deveriam
ser idealmente integrados em um, mas como uma disciplina com uma forte base na
investigacdo historico-filoldgica e na descricao tipoldgico-fenomenoldgica”. Assim
como Eliade, Dreher (2008, p. 176) defende uma abordagem fenomenoldgica da
religido, ndo dogmatica ou redutivista, mas teme que sua opcdo preferencial possa
cair num puro descritivismo.

Mas nao foi somente Dreher que percebeu isso. Mendonca (2008b, p. 190)
constatava que a maioria dos trabalhos escritos (teses, livros etc.) sobre religido no
Brasil eram “preponderantemente descritivos, ndo indo as estruturas de pensamento
que estdo por tras do fendmeno. [...] Ndo estamos conseguindo sair do excesso de
empirismo”.

Curiosa nesse debate®** é a participacdo dos antropdlogos Otavio Velho e
Marcelo Ayres Camurca. Antes de pontuar algumas falas, € necessario fazer algumas
consideragdes. Principalmente por ndo ser muito comum em nossa area criticas e
debates entre autores. As ponderac¢des aqui feitas, e isso vale para todos os autores,
sdo relacionadas exclusivamente as obras citadas, ndo havendo aqui espaco para uma
discussdo pormenorizada de suas obras. E importante destacar, por exemplo, a proficua
e brilhante contribuicdo do professor Camurca nos estudos do fenémeno religioso.

34 Ver nota 32.
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Posto isso, Camurca, na obra citada, deixa bem claro que ndao pertence
integralmente ao debate, fala desde as Ciéncias Sociais, area exclusiva de sua formacdo
e que a ver por sua tese e dissertacao pouco contato tinha com o universo da religiao,
stricto sensu. E desse lugar que parte seu embaraco em ter que se justificar com seus
pares (cientistas sociais) sobre ocupar uma cadeira num departamento de Ciéncia da
Religido sob o risco de ter suas pesquisas invalidadas pelos mesmos por uma possivel
falta de rigor investigativo (CAMURCA, 2008, p. 198, 201). Sua posicdo é, portanto, uma
defesa contra a possibilidade de uma abordagem fenomenoldgica relegar as ciéncias
sociais um papel auxiliar e coadjuvante, preocupadas apenas com epifendmenos
religiosos (CAMURCA, 2008, p. 208). E a partir dessa perspectiva que Camurca (2008,
p. 217) ignora nomes como Max Muller, Cornelius Tiele, Chantepie de la Saussaye,
Gerard Van der Leeuw e sustenta que os Pais Fundadores da disciplina sdo Emile
Durkheim e Marcel Mauss. E desse lugar que Camurca (2008, p. 223) expde que n3o
existe religido, somente religides.

Descritivismo? Reducionismo disfarcado? Ou ainda uma fenomenologia
envergonhada? Se ele parte da no¢do de que nado existe religido no singular, somente
religi®es, implicaria pensar que ha ali um fendmeno qualquer com caracteristicas
proprias que precisa ser descrito (traduzido) para uma linguagem académica universal.
Como é um fendmeno exclusivo, para explica-lo, seria preciso uma reducao a outros
fatores sociais como parametro de analise. Nesse caso, seria possivel ainda a comparacado
entre duas tradigdes religiosas que pudessem ser reduzidas a esse fator comum, mas
de modo algum se poderia cogitar por exemplo que a “crenca” seria um elemento
estruturante em todas as manifestacdes religiosas. Por outro lado, ha indicios de
qgue a antropologia da religido poderia reconhecer como parte do trabalho uma
antropologia teoldgica ao estabelecer suas pesquisas “valorizando uma sensibilidade
hermenéutica que busca a compreensdo (verstehen) da religido nos seus proprios
termos e a interpretacdo do sentido que ela fornece aos individuos” (CAMURCA,
2008, p. 227), o que se aproxima muito do trabalho teoldgico proposto por Gross
(2008, p. 323-346). Ainda assim, se poderia argumentar que ndo necessariamente
uma pesquisa desse tipo seria fenomenoldgica, uma vez que poderia estar interessada
somente em uma manifestacdo religiosa sem qualquer pretensao de sintese universal
sobre o carater das religides. Nesse caso, teriamos um problema classificatério, como
esclarece Gross (2008, p. 337):

Isto porque o uso do termo plural esta pressupondo um conceito ou ao menos
um género classificatério anterior. Se os objetos dos estudos sdo religides
e teologias, a tematizagdo destes objetos pressupbe a categoria religido e
teologia que é condicdo de possibilidade para esta tematizagdo — mesmo que
se trate de um ideal abstrato. A observacdo empirica pode duvidar dos aspectos
comuns entre objetos de exame particulares. Mas antes desta observacdo a
conceituacdo ja abarcou o que era comum sob uma mesma classificacdo. Se
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nada ha de comum, entdo o erro esta na classificagdo. Uma das tarefas dos
estudos empiricos, entdo, seria a de verificar se fendmenos classificados como
teologia, mitologia e religido estdo sendo bem compreendidos dentro desta
classificagdo ou ndo. Mas argumentar por uma variedade so pelo uso do plural
de um conceito é insuficiente.

Em termos praticos, ha duas opg¢des: o trabalho antropolégico reconhece o
aspecto sui generis da religido, ainda que seja em termos de uma qualidade, e considera
isso no exercicio de “compreender a religido em seus préprios termos”; ou reconhece
que ndo ha parametros para dizer que algo é religido e, consequentemente, ndo ha
condicdo de possibilidade de existir uma Ciéncia da Religido, nem mesmo uma Ciéncia
das ReligiGes, uma vez que o sistema de classificacao “religidao” esta equivocado. Mas,
se como indica Camurga, ele esta sintonizado com as ideias de seu professor, Otavio
Velho, também deve reconhecer a irredutibilidade da religido (VELHO, 2008, p. 233),
como sugere também Teixeira (2008, p. 321).

O proprio Velho (2008, p. 69) reconhece que os “antropdlogos, atualmente pelo
menos, tém mais capacidade de descrever do que de buscar explicagdes”. Inclusive,
Velho (2008, p. 73-74) faz consideracdes importantes reconhecendo que a religido,
ou o sagrado, “tem a ver com o criativo processo primario e com a comunicagao
vital mais ampla, constituindo verdadeira epistemologia”, algo ligado as “razdes do
coracdao” — citando Pascal —, que “estad dentro do terreno da comunicacdao, mas
nao de uma comunicacao da linguagem racional. Trata-se de uma comunica¢do do
processo primario, onde no¢des como metafora e simbolo sdao aplicaveis ao mundo dos
seres vivos em geral, e ndo tomadas apenas como aderecos ou figuras no terreno das
linguagens humanas”. Para Velho, contudo, tal linguagem ainda nao foi devidamente
explorada, “uma conexao, ndo desenvolvida ainda”. Veremos que é exatamente nesse
veio ‘ndo explorado’ que se insere a abordagem fenomenoldgica proposta por Alves.

Serd esse nosso trabalho, pensar uma abordagem fenomenoldgica da religido a
partir de Rubem Alves. Mas antes disso, para continuarmos a mapear o que tem sido
feito no Brasil na CR, apontando o quadro geral da nossa situacao, gostaria de indicar
que ndo se trata da equivocada percepgao do que seja fenomenologia apresentada por
Usarski (2004), que reduz a abordagem a Rudolf Otto — que nunca tentou fazer uma
fenomenologia da religido — e comete os mesmos erros de Wiebe ao confundir uma
“referéncia a transcendéncia” com a validacao ontoldgica de tal realidade. Pensamos
aqui a fenomenologia como uma abordagem que quer entender a religido a partir de
seus proprios termos e identificar elementos estruturantes que permitam a comparagao
entre diferentes tradi¢Ges religiosas.* Nossa pressuposicdo inicial vai na esteira do
que observa Tuckett (2015, p. 24) a partir de Kristensen e van der Leeuw sobre o

35 Sobre isso ver também o texto de Pieper (Fenomenologia da Religido, no prelo) e Rodrigues (O que
é isso que chamamos de Fenomenologia da Religiéio? Reflexdes em curso, 2105).
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carater sui generis da religido ndo ser uma reivindicagao ontoldgica, mas sim subjetiva,
por parte do crente. Isso ndo quer dizer que ndo ha problemas nessa sugestao, o
que trabalharemos mais adiante. Todavia, acreditamos, como Tuckett (2015, p. 24)
prenuncia, que tal abordagem tem a potencialidade de desenvolver uma robusta
teoria da religido.

1.4 CONCLUSOES PROVISORIAS

Desconheco que haja algum trabalho analisando as pesquisas feitas pelos
professores de departamento de Ciéncia da Religido no Brasil. Em termos quantitativos,
hd um texto de Stern (2018) com dados sobre o panorama da drea. Uma das frases
do artigo chama a atencao: “A UMESP, a segunda instituicdo a possuir um PPG em
ciéncia da religido e a primeira a possuir o doutorado no pais, estd entre as trés
universidades com a maior taxa de professores doutores em ciéncia da religidao no
Brasil” (STERN, 2018, p. 86). Nao ha qualquer juizo de valor quanto a esta constatacao,
mas, logo apds, o autor demonstra por intermédio de um quadro a quantidade de
professores com doutorado em Ciéncia da Religidao atuando nos Programas de Pos-
Graduacado (PPG) da area. O préprio Stern sinaliza que as disputas epistemoldgicas
sao 0 motivo para o baixo indice de professores com formacdo em CR atuando na
area. A partir do que foi exposto, meu questionamento é outro: € possivel determinar
que tipo de Ciéncia da Religido esta sendo feita em cada departamento observando
apenas esses numeros? Se o departamento, ou orientador, pelo qual foi formado o
pesquisador possuir uma orientacao confessional, por exemplo, ainda que seja um
departamento de CR, poderiamos dizer que ele de fato é um cientista da religido
stricto sensu? Até que ponto a formacgao académica tem influenciado na producao
académica desses professores?

Um outro dado interessante foi apresentado pelo professor Flavio Senra no
[Il Congresso Nacional de Graduacgdes e Pds-graduacdes em Ciéncia da Religido,
realizado na UFJF em 2018. Segundo ele, nossa area “nao constitui redes de trabalho
em pesquisa”, ndo ha didlogo nem mesmo entre as linhas de pesquisas, e pesquisadores
e pesquisadoras atuam como ilhas. Ou seja, se a intencdo do “campo” ciéncia da
religido fosse reunir trabalhos das diferentes ciéncias para discutir interdisciplinarmente
a religido, até agora isso ndo aconteceu. Além da falta de didlogo entre os pares,
nao ha uma perspectiva de trabalho evolutivo, ou seja, de pesquisas que partem de
outras ja desenvolvidas. Isso se reflete num baixo nivel de citacdes feitas das revistas
qualificadas da area.

Uma pesquisa necessaria para entendermos nossa area de estudos seria uma
analise das producdes académicas a partir de uma tipologia que levasse em consideracao
os diferentes tipos de abordagens possiveis: 1) estudos teoldgico-confessionais que
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ainda se submetem ao paradigma da validacdo de outras realidades ontoldgicas (mesmo
gue em alguns casos seja possivel ser confessional sem ser sobrenaturalista); 2) estudos
descritivistas de carater monografico e sem pretensao de explicar o fenébmeno religioso;
3) estudos fenomenoldgicos que, a partir das manifestacdes religiosas, elaboram
tipologias comparativas e criam teorias gerais pressupondo elementos estruturantes
da religido; 4) estudos cientificistas que buscam explicar a religido a partir uma ciéncia
rigorosa reducionista.

Cremos que seria proporcionalmente maior a quantidade de artigos descritivistas,
0 que ndo deixaria duvidas quanto a uma aparente “falta de coragem”, como diria
Eliade, nas pesquisas desenvolvidas na Ciéncia da Religido no Brasil. Ainda que tal
ocorréncia se dé pela falta de boas perguntas que orientem a pesquisa, como propde
Halpernetal. (2007, p. 7), outra hipdtese é a que apresentamos nesse trabalho: a falta
de uma boa definicdo de religido provoca em efeito cascata o acumulo de trabalhos
gue apenas descrevem fendmenos tradicionalmente considerados religiosos sem uma
problematizacdo do que significa dizer que tais fendmenos sdo religiosos.

Nos dois polos, provavelmente teriamos textos cujo objetivo e/ou justificativa
estdo na validacdo das realidades metaempiricas que entendem religido como revelacao
de algo Outro e pesquisas que, para negar tal realidade enquanto ndo objetivas, reduzem
areligido a outros fendbmenos, geralmente resguardados pela conceitualizagao do termo
religido a partir do culto religioso, sem a devida problematizacao acerca do que torna
essa pratica “religiosa”. Assim, a falsa dicotomia entre Teologia e Ciéncia da Religido
s6 se sustenta se a encaramos como dois expoentes desses polos. De igual modo, é
possivel expor a problematica entre o ateismo metodoldgico, Unico caminho para uma
ciéncia que tem por objetivo negar a todo custo a existéncia de uma realidade outra
e a grande quantidade de pesquisas ainda ancoradas no paradigma da revelagao. Nos
dois casos, o que esta em jogo é a negacao da CR. Ou ela deve ser substituida por
outros estudos, porque a religido em si ndo existe, ou deve se resguardar aos espagos
institucionais onde a teologia confessional encontraria abrigo e justificativa.

Entre os polos teriamos uma abordagem ainda criticada por suas formas
caricatas, que, sob o império das ciéncias positivas e uma falta de boa vontade de
grande parte das (dos) cientistas da religido acabou sendo assimilada como teologia-
confessional simplesmente por reconhecer que a “referéncia a transcendéncia” ocupa
parte importante na compreensao das agdes praticadas pelos fiéis. Tal abordagem esta
alicercada naideia do agnosticismo metodoldgico, pautado pelo principio da epoché,
despreocupado em emitir qualquer juizo de valor sobre a realidade dos referentes
para os quais se direcionam as crencas dos fiéis. Entendemos que essa abordagem, a
fenomenoldgica, precisa de algumas arestas aparadas. Acreditamos que Rubem Alves
possa nos dar elementos suficientes a partir de uma perspectiva antropoldgica para
pensar a humanidade, a religido e a ciéncia como modo de compreendé-los.



A religido é o sonho do espirito humano. Mas
também no sonho ndo nos encontramos no

nada ou no céu, mas sobre a terra — no reino da
realidade, apenas ndo enxergamos os objetos reais
a luz da realidade e da necessidade, mas no brilho
arrebatador da imaginacdo e da arbitrariedade.
[...] Areligido é o sonho da consciéncia desperta.

Ludwig Feuerbach

Avida e obra de Rubem Alves ja foram perscrutadas
por varios angulos. Seus escritos e palestras somam-se
as experiéncias de pessoas que caminharam préximo a
ele e frutificam em outras tantas reflexdes académicas
e ou poéticas. E lugar quase que comum destacar sua
recepc¢ao de autores cuja capilaridade e popularidade sdo
mais evidentes, por isso, Freud, Marx e Nietzsche podem
em alguns momentos parecer os principais interlocutores
de Rubem Alves. Muito embora pudéssemos também
elencar um enorme de lista de pensadores que comp&em
as “variacoes alvesianas”.
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N3o se trata aqui de estudar o proprio Rubem Alves, nossa intencdo € instrumental,
tarefa ingrata dos textos académicos sobre os quais o proprio Rubem Alves direcionou muitas
criticas. Entretanto, se é possivel fazer alguma espécie de mea culpa, creio que ele tenha
abandonado as trincheiras contra o cientificismo positivista muito cedo. Obviamente que
prefeririamos a experiéncia degustativa de suas obras mais poético-literdrias e repousar na
inutilidade que delas emana, mas que produzem vida. Assim, nossa quimera é reconstruir
0s passos basilares que possibilitaram ao Rubem Alves crepuscular® a compreensdo de que
ha saberes e sabores vitais cujas operacdes racionais nao podem alcancar. Nosso objeto é
propriamente a religiao, ou melhor as formas de apreensao desse fenébmeno humano. Para
isso, seguiremos o caminho das periferias, das ideias seminais que tomaram sua propria carne
e o levaram a pensar uma antropologia, as epistemes que sustentam suas hipdteses.

Como ponto de partida, constata-se que Alves é profundamente impactado pela
ideia de uma tensdo entre o principio do prazer e o principio da realidade apresentada
a ele sistematicamente pela leitura que Norman Brown faz de Freud. Minha hipdtese é
que ali estéd o embrido da construcdo de uma nocgao de estrutura® que desenvolverd ao

36 Como bem observou Silva (2014, p. 132 ss.), Bachelard era o pensador mais invejado por Rubem
Alves, este foi reconhecido pelo duplo aspecto de sua obra: diurno e noturno. “O Bachelard diurno
compreende as obras epistemoldgicas, as quais fizeram desse autor um critico do racionalismo e do
empirismo cientifico. Ja seus escritos nomeados como noturnos sdo aqueles em que a imaginacdo, arte
e a poética ocupam a centralidade. [...] A semelhanca do fildsofo francés o espectro da vasta producdo
bibliografica alvesiana vai da luminosidade a opacidade e sem esquivar-se das sombras. [...] ... a produgdo
teoldgica de Rubem Alves esteve inicialmente sustentada em perspectivas socioldgicas, no ambito do
humanismo politico. E, ao longo de suas travessias foi se transformando numa teologia heterodoxa,
poética com énfase na magia, utopia e imaginac¢do. Temos — para utilizar a mesma imagem empregada a
Bachelard- uma teologia diurna e uma teologia noturna ou crepuscular. E o percurso de uma a outra se
da pelo esvaziamento, pelo aniquilamento, do que a teologia considera mais cara: seu carater concreto,
totalizante e explicativo. Esvaziamento que se expressa, antes de tudo, na eliminacdo da linguagem
académica para que a proépria teologia possa fazer-se conhecida”.

37 Obviamente que retomaremos a isso diversas vezes. Mas para exemplificar a importancia dada por Rubem
a essa tematica, expomos algumas citagBes onde essa ideia se manifesta em textos de diferentes épocas:
“Tornar-se-a dbvio que a palavra “comunidade” ndo é totalmente adequada para descrever esse proletariado
mundial. Apesar disso, utilizar-se-a dela para indicar que, embora exista uma tremenda variedade de
elementos separando aqueles que falam essa nova linguagem, permanece o fato de estarem unidos por
uma compreensdo comum de sua experiéncia histdrica e, por conseguinte, por uma estrutura de consciéncia
semelhante” (ALVES, 1987, p. 48, grifo nosso); “De fato, as interpreta¢des do organismo nos dizem da qualidade
do mundo que o cerca, se é amigo ou inimigo, se dele devemos nos aproximar ou fugir. [...] Conhecimento
antropocéntrico, organizado e estruturado em fun¢do do amor e do temor dos homens que habitam este
mundo” (ALVES, 1972, p. 35, grifo nosso); “Somente na articulagdo do espaco e do tempo é que o mundo
vem a ser constituido. A nossa investigagdo, portanto, tratara de descrever o espirito do protestantismo em
questdo elucidando, por um lado, as suas emocdes fundadoras e, por outro, a estruturagdo do mundo que se
constréi sobre tais emogdes” (ALVES, 2005, p. 37-38, grifo nosso); “E é este mundo estruturado que eu posso
conhecer e é em relacdo a ele que se organiza o meu comportamento” (19803, p. 53, grifo nosso); O mundo se
estrutura emtorno do corpo. Cada corpo é o centro do universo. Engano pensar que o cosmos antropocéntrico
morreu com Galileo. [...] Somos seres do amor e do desejo. E é por isto que a minha experiéncia da vida é
essencialmente emocdo. Na verdade, o que é a emogdo sendo o mundo percebido como reverberagdo no
corpo? Um leve tremor que indica que a vida estd em jogo. [...] E a partir deste centro em que pulsa a vida e a
emocdo que se estrutura o mundo” (1982, p. 37-39, grifo nosso); “Creio que é necessario dar um pouco mais
de precisdo a assertiva que fizemos ha pouco de que ‘ndo existe valor algum mais alto que a vida’. A vida &,
realmente, uma abstragdo. Usamos esta palavra simplesmente para designar o comportamento e a atividade
de uma estrutura muito concreta: o organismo ou o corpo” (ALVES, 1984, p. 171, grifo nosso).
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longo de seus escritos. O tedlogo-protestante, em busca de uma libertacdo humana
que brotasse desde dentro das comunidades religiosas, expande seus horizontes para
imaginar a libertacdo humana a semelhanca de um projeto humanistico-pedagodgico.
“A experiéncia do mundo (humano) e a sua organizac¢do, podemos dizer, sdo reguladas
porum cerne, um centro estruturante. Que constitui este centro?”, indaga Alves (19844,
p. 25).

E nesse sentido que a “linguagem” toma parte importante nas reflexdes alvesianas,
ela é em grande parte a expressao das questdes que pululam sua mente e fonte de suas
reflexdes. Questiona Alves (198443, p. 20): “Que procuramos entdo, ao analisar a linguagem?
o0 inventario dos sinais e a manipulacdo estatistica dos mesmos é nada mais que uma
simples tarefa subsididria a descoberta da estrutura que rege seu uso e organizagao que,
por sua vez, nos remetem a propria estrutura de consciéncia do grupo social que a entrega”.

Isto ndo significa dizer que Rubem Alves assume algum carater determinista
ou mecanicista, pelo contrario, é contra isso que direciona seus esforcos. Poderiamos
dizer que as estruturas se movimentam, dado que o ser humano experimenta o mundo
de modo seletivo, sua percepcao, sua cognicdo, se subordinam as relagdes vitais,
reais, que devem se dar entre o corpo e o mundo. “Vida é relacdo. Dai decorre o
fato de que ela nunca vé o mundo como algo objetivo, desprovido de interesse, mas
como mundo-em-relagao-a-vida. E, inversamente, sempre se percebe como vida-
em-relacdo-ao-mundo” (ALVES, 19844, p. 26). O que permite Alves (1984a, p. 28)
efetuar a mesma conclusao a respeito da linguagem: “o homem aprende primeiro o
todo: ele-em-relacdo-ao-mundo. O ato de andlise, de partir, de dividir, vem depois.
O segredo da linguagem humana, assim, ndo é nem a esfera objetiva que ela pode
indicar, nem simplesmente estados individuais subjetivos. Ao contrario: é a relacdo
de um sujeito, individuo ou comunidade, com um espago e um tempo.

Obviamente que a palavra estrutura € utilizada de varios modos na producdo
alvesiana, o que queremos destacar é a ideia de um centro estruturante que fundamenta
o comportamento humano, ainda que em nossa conclusao percebamos que esse
fundamento é na verdade uma auséncia de fundamentos. Quando falamos em buscar
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um centro estruturante®, ndo queremos dizer que existe um centro estruturante
universal inato em todos os seres humanos, queremos apenas dizer que a estrutura
elementar humana caminha para construir um centro estruturante, cujo qual pode
ser compartilhado por um conjunto de pessoas, moldando suas formas de acdo, ou
seja, o ser humano é um ser teleoldgico. Destarte os tdpicos que se seguem sdo uma
tentativa de tracar um fio que contenha as concepgdes essenciais para entendermos
a antropologia alvesiana.

2.1 ABAPORU: O RUBEM ALVES ANTROPOFAGO

No tempo em que eu ndo era antropofago, isto €, no
tempo em que eu ndo devorava livros — e os livros ndo
sdo homens, ndo contém a substancia, o préprio sangue
do homem?*

Murilo Mendes

“Se Deus é a consciéncia do Universo Increado [...] E preciso partir de um
profundo atheismo para se chegar a ideia de Deus” (ANDRADE, 1928, p. 7) ja dizia
José Oswald de Sousa de Andrade no manifesto antropdfago. Ndo importa que ndo
tivéssemos a ciéncia/especulagdo, acrescenta o escritor, tinhamos a adivinhacao, e
a alegria era a prova da nossa razao. “S6 nao ha determinismo — onde ha mistério.

38 E interessante notar que ao percorrer o trajeto que se segue, perceberemos qudo fundamental
é a opgdo metodoldgica escolhida por Rubem Alves no texto Religido e Repressdo (1979). E a
partir da nogdo de “centro estruturante” que ele ira desenvolver suas elaboractes a respeito
do Protestantismo de Reta Doutrina (PRD). Fato que parece ndo ter sido percebido por Sigueira
Campos (2008) no artigo intitulado O discurso académico de Rubem Alves sobre “Protestantismo” e
“Repressdo” algumas observacbes 30 anos depois, em cujo qual o autor critica Alves por se recusar
a utilizar uma amostragem como procedimento metodoldgico. A grande questdo de Campos é
a incerteza quanto a possibilidade de atribuir as caracteristicas do PRD ao protestantismo atual,
entretanto, uma incerteza que ndo possui qualquer cabimento no recurso epistemoldgico utilizado
por Alves, uma vez que o centro estruturante do PRD é uma elaboragdo sobre os fundamentos
de determinadas praticas de determinado grupo, logo, sé faria sentido atribuir esse “tipo ideal”
a grupos nos quais se observassem comportamentos semelhantes, é justamente das tipologias
convencionais que ndo observam o momento histérico do grupo que Rubem Alves quer escapar.

39 Jdemidade avancada Alves (2013, p. 10) ira confessar: “(Atrevo-me, assim, com a protecdo da velhice,
a confessar que meu pensamento sobre a educacdo, a semelhanca do pensamento de Barthes, se
faz do lugar onde o prazer é preparado: a cozinha.) Se, aos que sé sabem pensar de maneira ocular,
tal proposta parece ser coisa nao séria, lembro que semelhancas entre processos da inteligéncia,
aos quais a educacdo se liga, e processos digestivos ja foram amplamente reconhecidas por filésofos
respeitdveis. Lembro-me que entre eles estdo santo Agostinho, Nietzsche e Ludwig Feuerbach, que
chegava a ponto de afirmar que “somos o que comemos”. E bem no nosso quintal se encontra o
movimento antropofagico, que propunha uma teoria de assimilagdo cultural de educagdo, portanto,
a semelhanca do canibalismo”.
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Mas que temos nds com isso?” (ANDRADE, 1928, p. 3). O que fia nossa sapiéncia é o
corpo feliz. E desse ritual que nascem as ideias alvesianas, nas palavras dele escritas
ja em seus Ultimos textos:

Ha autores que li sem que os tivesse amado. Ndo os devorei. Suas ideias ficaram
guardadas na minha cabeca. Outros, que amei, devorei. Passaram a fazer parte
do meu corpo. Aquilo que se come ndo continua o mesmo, depois de comido.
E assimilado — fica semelhante a mim. Batatas, cenouras e carnes, uma vez
comidas, deixam de ser batatas, cenouras e carnes. Passam a ser parte de
mim mesmo, minha carne, meu sangue. Assim acontece com os autores que
devorei e cito. SO os cito porque se tornaram parte da minha carne e do meu
sangue. Eu os conhego “de cor” —isto €, como parte do meu coragdo. Deixaram
de ser eles. Sdo eu (ALVES, 2010, p. 107).

Ao fim, Rubem Alves parece ter vivido a procura de fruicdo, ingrediente que
comeu do corpus agostiniano, a semelhanca da propria metafora da antropofagia vinda
de Murilo Mendes, como mostra a frase citada na epigrafe acima, repetida algumas
vezes por Alves. Muito embora olhando de longe, possamos dizer que a inten¢ao
politica do tedlogo canibal se aproxime mais do Manifesto de Andrade, texto que
certamente lera, cita-o inclusive num de seus artigos publicado na Folha intitulado A
caixa de brinquedo.?° No texto em questdo conta que certa feita foi convidado a falar
a um grupo de idosos e iniciou sua palestra com a seguinte provocac¢do: “Inuteis...
Entdo os senhores e as senhoras finalmente chegaram a idade em que sdo totalmente
inUteis...”, obviamente foi prontamente rebatido com inimeras provas da plateia
demonstrando que ainda eram uteis. A argumentacao de Alves continuou: “Entdo
vocés encontram sentido para suas vidas na sua utilidade. Vocés sao ferramentas.
Ndo serao jogados no lixo. Vassouras, mesmo velhas, sdo Uteis. Uma musica do Tom
Jobim é indtil. Ndo ha o que fazer com ela. Os senhores e as senhoras estdo me
dizendo que se parecem mais com as vassouras que com a musica do Tom...”. E seguiu
acrescentando exemplos de coisas uteis e inuteis até que seu publico compreendesse
sua sugestdo sintetizada na expressdo: “A vida ndo se justifica pela utilidade, mas pelo
prazer e pela alegria — moradores da ordem da fruicdao”. Porisso Oswald de Andrade,
no Manifesto Antropofdgico, repetiu varias vezes: “A alegria é a prova dos nove, a
alegria é a prova dos nove...”.

O fato é que esse tipo de “brincadeira” € muito mais comum no Rubem Alves
maduro, sem pretensao de utilidade, quando suas palestras eram como variacdes de
um tema dado e seus textos cuidadosamente preparados a fim de serem degustados
— ainda que hoje apliquemos o rigor académico aos mesmos almejando extrair algo
util, tal qual criangas que utilizam a bola para derrubar frutas da mangueira.

40 Disponivel em: https://www1.folha.uol.com.br/folha/sinapse/ult1063u877.shtml.
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A tentativa de anatomizar Rubem Alves ja foi feita por alguns autores. Brasil
(2013)* destaca as influéncias de Richard Shaull,** dos profetas biblicos, de Nietzsche,
Freud e Marx, da Escola de Frankfurt (Jurgen Habermas, Theodor W. Adorno, Max
Horkheimer, Valter Benjamim, Herbert Marcuse e Erich Fromm), do Romantismo
(Schopenhauer e Novalis), além de figuras importantes dois quais cita-se: Thomas
S. Kuhn, Emmanuel Lévinas, Ludwig Wittgenstein, Martin Heidegger, Martin Buber,
Henri Bergson, Sgren Kierkegaard, Ludwig Feuerbach e por fim Agostinho. Ha um
extenso capitulo em cujo qual Brasil desenvolve uma espécie de resumo de cada um
dos autores com a indicacdo de conceitos ou ideias apropriadas por Rubem Alves.*?

Talvez ndo da forma que propde Brasil, i.e., de modo sistematizado em um
capitulo, outros trabalhos sobre Rubem Alves indicam as possiveis influéncias desses
pensadores nas obras alvesianas. Acrescentaria ainda tantos outros poetas, sociélogos,
filésofos, tedlogos e pensadores das mais diversas areas que a partir de retalhos
compdem a tapecaria sobre a qual Alves pisa. Ao invés disso quero arriscar um palpite.
Suponho um autor que sera lembrado por Alves até seus Ultimos textos, mas muito
mais do que ser citado, este autor sintetiza em um so texto caracteristicas estruturais
de quem se tornou Rubem Alves. Trata-se de Norman Brown.

Em Vida contra Morte, livro de Brown mais citado por Rubem Alves, esta a
semente de pelos menos trés discussdes carissimas a Alves: a relacdo entre o principio
da realidade e o principio do prazer a partir de Freud, o que implica repensar o corpo; o
“enfeiticamento” da linguagem proposto por Wittgeinstein; a poesia/beleza/brinquedo
como atualizagdo dos nossos desejos.

E bem verdade que em Da esperanca®, e antes de Brown ser citado, Nietzsche,
Feuerbach e Marx surgem feito profetas que querem libertar o corpo do ascetismo
pregado pela linguagem religiosa que busca a libertacdo dos sofrimentos numa
transcendéncia meta-historica (ALVES, 1987, p. 76-77). O humanismo politico
apregoado por eles, segundo Alves, requer dos seres humanos a criacao de uma
ruptura na histéria com finalidade de produzir uma mudanca qualitativa que reconcilie
a existéncia e o mundo, o subjetivo e o0 objetivo, produzindo o nascimento de uma nova

41 PEREIRA, Dildo. Antropologia e educagdo: raizes contraculturais do pensamento pedagogico de
Rubem Alves. Sdo Paulo: s./n., 2013.

42 Richard Shaull foi um missionario americano, professor de Rubem Alves no Seminario Presbiteriano
de Campinas, conhecido por sua militdncia social e engajamento no combate a pobreza. O “tedlogo
da revolugdo”, como ficou conhecido Shaull, preparou o terreno para que nascesse em Alves a
Teologia da Libertacdo.

43 Barbosa (2011) ao tentar entender a concepcgdo alvesiana de religido também destaca os autores:
Feuerbach, Nietzsche, Marx e Freud.

44 Da Esperancga (1987) é a tradugdo do livro A Theology of Human Hope, publicada em 1971, fruto da
tese de doutorado de Rubem Alves nomeada Toward a theology of liberation: an exploration of the
encounter between the languages of humanistic messianism and messianic humanism, defendida
em 1968. E importante destacar as datas pois a légica argumentativa feita em torno da bibliografia
alvesiana nesta tese, em alguns momentos, segue um desenvolvimento cronolégico.
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humanidade (ALVES, 1987, p. 81-82). Mas, até entdo, Rubem Alves estd muito mais
interessado nos modos de “transformar a histéria” do que no corpo. Nesse sentido,
a materialidade do humanismo politico € uma bengala muito mais eficiente do que a
linguagem existencialista, justamente porque diferentemente do existencialismo, ndo
somente percebe o abismo da existéncia humana, mas consegue projetar no amanha
as marcas da negacao e esperancas humanas enquanto realidades quase palpaveis
(ALVES, 1987, p. 90).

O corpo como tema aparece pela primeira vez em paginas posteriores.
Nesse momento Rubem Alves parece acentuar seu rompimento com a teologia
sobrenaturalista. Isso nos importa justamente por ser o caminho pelo qual o teélogo
abandona Deus enquanto entidade do além e se volta ao ser humano, ser corpdéreo.
Alves (1987, p. 193) assevera ser uma premissa de Heidegger que a humanidade
consiste existencialmente em um ser-para-a-morte, diante disso somente a aceitacdo
da contingéncia libertaria a humanidade de viver a morte em vida. Nesse mesmo
trecho é que aparece a alternativa de Brown para o problema da morte. Nao podemos
simplesmente cita-la sem entender seu contexto, ndo pelo Brown em si, mas porque
a teoria proposta por Brown a partir de Freud sera, a meu ver, o alicerce basico de
grande parte das teorias alvesianas. Em termos de estrutura, no inicio tentei evitar
um resumo do livro de Brown, mas creio que essa alternativa sera necessaria a fim
de entendermos o quao profundamente ligadas estdao as ideias e o desenvolvimento
das mesmas em Brown e Rubem Alves. Portanto, nos trechos que seguem, tentem
imaginar o préprio Rubem Alves grifando as paginas do livro de Brown, mais do que
isso, tentem imaginar o Rubem Alves num ritual antropofagico cujas qualidades do
outro devorado vao se manifestando progressivamente ao longo da trajetdria alvesiana.

No ja citado livro, o objetivo de Brown vem impresso no subtitulo, entender “O
significado psicanalitico da histéria”. Ndo se trata de uma criacdo totalmente original,
€ uma reinterpretacao da teoria psicanalitica de Freud, assim, a chave para toda essa
construcdo estd na nogao de “repressao”, i.e., “sob a nova perspectiva freudiana, a esséncia
da sociedade € a repressao do individuo, e a esséncia do individuo é a repressao de si
mesmo” (BROWN, 1972, p. 17). Intentando chegar a essa conclusao, Freud precisou
reconhecer que os sintomas neuradticos, 0s sonhos e erros sao fenémenos determinados,
e, portanto, pode-se dar a eles uma explicacdo causal, mas de acordo com Brown (1972,
p. 18) descobrir a causa seria diferente de entender o significado, “o significado quer
dizer expressao de um propdsito ou intencdo”. Inicia-se entdo a busca pelo significado do
significado, o que implicou na proposicao de Freud de que alguns propdsitos humanos
ndo sao conscientes, entretanto inconscientes. Posto isso tém-se que a “rejeigao pelo
individuo de um propdsito ou ideia, que ndo obstante permanecem seus, é a repressao.
[...] Enunciada em termos mais genéricos, a esséncia da repressdo consiste na recusa
do ser humano em admitir as realidades de sua natureza humana” (BROWN, 1972, p.

®
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19). Os propdsitos reprimidos irrompem através de sonhos e sintomas neurdticos, ndo
demonstrando uma imagem do inconsciente, mas a realidade de um conflito existente.
Na pratica significa, de acordo com Brown, que uma teoria geral da natureza humana
necessariamente deveria levar em conta a teoria freudiana, em tese, porque esse
fendmeno esta presente em todos os seres humanos.

Um pouco adiante Brown substitui o termo “propdsito” — o que é reprimido
no inconsciente — por desejo. Se em Descartes a esséncia da humanidade é o pensar,
e se em Platdo (e Aristoteles) o telos dos seres humanos € a contemplacdo justaposta
a doutrina do Eros, i.e., “a busca fundamental do homem é no sentido de achar um
objeto satisfatério para seu amor”#, em Freud a esséncia e vocacao humana é apenas
desejo, uma energia dirigida no sentido do proporcionamento do prazer e evitagao
da dor (BROWN, 1972, p. 22), nas palavras de Freud: “toda nossa atividade psiquica
encaminha-se no sentido de proporcionar prazer e evitar a dor, e € automaticamente
regulada pelo principio do prazer. [...] € apenas o principio do prazer que estabelece
o programa do propodsito da vida” (FREUD apud BROWN, 1972, p. 22-23). Essa busca
por um objeto de amor serd posteriormente simbolizada em Alves pelo principio da
ordo amoris, elemento fundamental em toda epistemologia alvesiana.

Todavia, esse principio do prazer é confrontado pelo principio da realidade causando
a repressao. Enquanto “a esséncia do nosso ser jaz no inconsciente” o eu consciente
é governado pelo principio da realidade. O procedente é que a organizagao social e
cultural sao meios do ser humano reprimir a si mesmo, dai a conclusdao compartilhada
por Nietzsche e Freud, “a doenca chamada homem” (BROWN, 1972, p. 23-25).

Brown explica que, através de diversas inferéncias, Freud sugere que a infancia
é o lugar governado pelo principio do prazer, “porque as criancas, de um lado, buscam
o prazer: por outro lado, sdo ativas; seu prazer esta na vida ativa do corpo humano.
Qual é, pois, o0 esquema de atividade, isento de trabalho, das coisas sérias da vida e
do principio de realidade que se bosqueja na vida das criangcas? A resposta é que as
criancas brincam” (BROWN, 1972, p. 50, grifo nosso). Brincar é a modalidade erdtica
do agir que une o ser humano aos objetos de seu amor. A essa altura da leitura,
Rubem Alves é apresentado a Huizinga e seu Homo Ludens (BROWN, 1972, p. 52) e
nos deparamos com uma expressdo que Rubem Alves poderia té-la escrito:

O mundo de prazer e brinquedo da crianga é construido de nossos desejos
ndo inibidos pela realidade, e satisfeitos por realizacdo irreal e alucinatéria.
Através de um mecanismo elementar, imaginacdo de realizacdo de desejos,
gue sobrevive também no devaneio e fantasia dos adultos, a crianca é capaz
de criar um mundo em que sonhos realmente acontecem e os desejos sdo
soberanos. E pela mesma razdo este primeiro florescer da vida erdtica do

45 Ou também “a esséncia Ultima de nossos desejos e de nosso ser é nada mais nada menos que o
prazer na vida ativa de todo o corpo humano” (BROWN, 1972, p. 48).
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homem permanece basicamente subjetivo. Fracassa em atingir o mundo
objetivo; a crianga toma-se a si mesma e seu proprio corpo como objeto de
seu amor (BROWN, 1972, p. 56, grifo nosso).

Brown aponta entdo ao sentido erdtico da vida, o £ros, que “é fundamentalmente
um desejo de unido (ser uno) com coisas no mundo” (BROWN, 1972, p. 63), correlacionam-
se entdo Arte e Eros, Arte e Linguagem. No primeiro caso aponta a “Arte como prazer,
arte como brinquedo, arte como redescobrimento da infancia, arte como transformadora
do inconsciente em consciente, arte como modalidade de libertagdo do instinto, arte
como camaradagem na luta do homem pela libertacdo do instinto” (BROWN, 1972,
p. 86) e indica que isso ja havia sido percebido em poetas tal qual Rilke.*® No segundo,
Wittgeinstein revela a Brown a linguagem enquanto magia, brinquedo neurdtico, ou
seja, a linguagem seria uma tentativa de conciliacdo neurdtica entre o erdtico (prazer)
e o operacional (realidade), “A linguagem €, nas palavras de Valéry, ‘as belas correntes
gue enredam na carne o deus distraido” (BROWN, 1972, p. 94, 96).

Mas o Eros, segundo Brown, ndo era suficiente para que Freud pudesse
desenvolver uma teoria da repressao, era preciso pensar o axioma elementar sobre qual
poderia ser postulada sua teoria sem recorrer a mecanismos puramente especulativos,
portanto, “Freud vai inspirar-se na antitese biolégica de vida e morte. [...] Esta ele
pois em condi¢Bes de postular um irreconciliavel conflito entre Eros, que procura
preservar e enriquecer a vida, e o instinto da morte, que procura devolver a vida a paz
da morte” (BROWN, 1972, p. 102-103). O pessimismo de Freud quanto a uma cura
contra a neurose da humanidade se radica em sua hipdtese da eterna e irreconciliavel
luta da vida e da morte*” em todo organismo, um conflito inato, i.e., esses instintos
sao principios bioldgicos universais.

Todavia, se de acordo com Freud a tarefa de cura estd vencida, Brown ndo esta
satisfeito com o resultado, é preciso que haja uma salvacdo, ao invés de uma metafisica
do desespero uma metafisica da esperanca pautada na substituicdo do dualismo dos
instintos por uma dialética dos instintos. Nesse sentido, a pessoa irreconciliada com sua
natureza precisa romper com a mesma com intuito de retornar a ela (BROWN, 1972,
p. 107). Ora, “a psicanalise vem nos lembrar que somos corpos, que a repressao é do
corpo, e que a perfeicao seria o reino do Corpo Absoluto; a eternidade é a maneira de

46 “Rilke apresenta a arte como um modo de viver, ‘como religido, ciéncia ou mesmo socialismo’,
‘diferente de outras interpretacées da vida pelo fato de que ndo é um produto das épocas, e aparece,
por assim dizer, como a Weltanschauung do alvo maximo’, e como ‘a perceptivel possibilidade de
novos mundos e novas eras’. A obra de arte estd ‘sempre em resposta a um tempo presente’ mas ‘os
tempos sdo resisténcia’; ‘sd desta tensdo entre correntes contemporaneas e a concepgao intemporal
gue o artista tem da vida surge uma série de pequenas descargas (Befreiungen), que sdo a obra de
arte’” (BROWN, 1972, p. 97).

47 Segundo Brown essa suposicdo é respaldada pela teoria bioldgica, posto que “os organismos
morrem por motivos internos; a morte ndo é acidente externo; a morte é parte intrinseca da vida.
Nas palavras de Freud: ‘O alvo de toda a vida é a morte’” (BROWN, 1972, p. 124).



. CAPITULO Il
ORDO AMORIS: O SONHO DOS QUE ESTAO ACORDADOS

ser de corpos irreprimidos” (BROWN, 1972, p. 117). Disso derivam duas importantes
passagens de Browm:

O homem é o animal que separou em contrarios conflitantes a unidade bioldgica
de vida e morte, e que entdo subjetivou os contrarios conflitantes em repressdo. A
destruicdo da unidade bioldgica de vida e morte transforma a compulsdo a repetigdo
numa fixagdo ao passado infantil, e transforma o instinto da morte num principio
agressivo de negatividade. E todas essas trés caracteristicas especificamente
humanas — o principio do prazer, a fixacdo ao passado e o negativismo agressivo
— sdo aspectos do modo caracteristicamente humano de agir: o tempo histérico
(BROWN, 1972, p. 129).

Mas se a doutrina psicanalitica da repressao significa alguma coisa, o homem jamais
desempenha o modo de ser que é peculiar a sua espécie e dado em seu corpo. A
repressao gera a compulsdo do instinto a mudar a natureza interna do homem e o
mundo externo em que ele vive, proporcionando assim ao homem uma historia e
subordinando a vida do individuo a procura historica da espécie. A historia é feita
ndo por individuos, mas por grupos; e a sabedoria acaciana repete ad nauseam que
0 homem é por natureza um animal social (BROWN, 1972, p. 131).

Outro termo importante a Freud e consequentemente a Brow é a ideia de
sublimacdo, a expressdo disfarcada do Eros, ou seja, o instinto biolégico reprimido
nao desaparece, ele ressurge através do que chamamos de cultura (BROWN, 1972,
p. 167-169). Grande parte do livro de Brown, a quinta parte, é dedicada a mostrar
de que modo a sublimacdo se torna uma forma de negar o corpo, com intencao de
apresentar sua solucdo para a neurose humana: “A Ressurreicao do Corpo”, nome
dado por Rubem Alves a um de seus livros: Eu creio na ressurrei¢do do corpo (1984).

Essa tarefa parece serimpossivel a uma psicanalise pessimista e, segundo Brown,
degenerada na teologia que abandonara a funcao religiosa de criticar a ordem existente
e conservara a esperanca mistica de melhores dias, ou seja, perdeu o contato com o
inconsciente e com os desejos imortais reprimidos do inconsciente (BROWN, 1972, p.
360). Tornou-se afazer da arte e da poesia a possibilidade de cura, dado que elas, nas
palavras de Brown (1972, p. 361), “tém estado sempre alterando nossos modos de sentir
e perceber — isto é, modificando o corpo humano”. A partir de Bachelard,*® imp&e sua
critica ao positivismo da ciéncia moderna: “conclui-se que é da esséncia do espirito
cientifico ser impiedosamente ascético, eliminar o prazer humano de nossa relagdo com
a natureza, eliminar os sentidos humanos, e finalmente eliminar o cérebro humano”.

48 “Parece, de fato, que com o século XX inicia-se uma espécie de pensamento cientifico em oposicdo
aos sentidos, e que é necessario elaborar uma teoria da objetividade em oposi¢do ao objeto... Segue-
se que todo o emprego do cérebro esta sendo posto em questdo. Daqui por diante, o cérebro ja ndo
€ mais estritamente adequado como instrumento para o pensamento cientifico; isto é, o cérebro é
o0 obstaculo ao pensamento cientifico. E um obstaculo no sentido que é o centro coordenador dos
movimentos e apetites humanos. E necessario pensar em oposicdo ao cérebro” (BACHELARD apud
BROWN, 1972, p. 356).
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A teoria social contemporanea estava preocupada com questdes anti-humanas, seria
preciso pensar esses pressupostos levantados até aqui a partir de nomes como Mary,
Freud e Feuerbach, é sobre essa triade que Rubem Alves ird se debrugar em grande parte
de suas obras e, creio eu, as raizes desses embates estdo claras no seguinte paragrafo:

Para achar tedricos sociais que pensam no problema real de nossa era, temos
que recuar ao Marx de 1844, ou mesmo aos fildsofos que influenciaram
o Marx de 1844, Fourier e Feuerbach. Da andlise psicoldgica de Fourier da
antitese trabalho e prazer Marx tirou o conceito de ludico, e o utilizou, um
tanto timidamente, é certo, em algumas de suas primeiras especula¢des
utdpicas. De Feuerbach, Marx aprendeu a necessidade de sair das abstracoes
hegelianas para os sentidos concretos e o corpo humano concreto. Os
‘manuscritos filoséfico-econémicos’” de Marx de 1844 contém notdveis
formulagdes clamando pela ressurreicdo da natureza humana, apropriagdo do
corpo humano, transformacédo dos sentidos humanos e realizagdo do estado
de autoprazer. Assim por exemplo: “O homem apropria-se de si mesmo como
um ser multilateral, de um modo multilateral, dai como homem integral. (Esta
apropriacdo reside em) todas as suas relacdes com o mundo — ver, ouvir, cheirar,
degustar, sentir, pensar, perceber, experimentar, desejar, agir, amar, em suma,
todos os érgdos de sua individualidade”. “Os sentidos fisicos humanos devem
emancipar-se do sentido de posse, e entdo a humanidade desses sentidos e
o desfrute humano desses sentidos serdo pela primeira vez conseguidos. Eis
o ponto de contacto entre Marx e Freud: ndo vejo como as profundidades e
obscuridades dos “manuscritos filosofico-econdmicos” podem ser elucidados
a ndo ser mediante ajuda da psicanalise (BROWN, 1972, p. 367).

“Psicanalise, misticismo, poesia, filosofia do organismo, Feuerbach e Marx”
(BROWN, 1972, p. 368), seria essa uma boa descricdo do processo hermenéutico
de Rubem Alves? Um aprofundamento no modo de conceber o ser humano que
pode ser chamado de imaginagdo dialética. Ao comentar essa questdo na obra de
Marcuse — outro autor importantissimo a Rubem Alves — Silva (2005, p. 35) pondera
que em um contexto de fragmentacdo do individuo promovido pela civilizacao, a
imaginacao reivindica o individuo total, se o principio da realidade impde a ndo
liberdade, aimaginacdo ird negar a ndo liberdade. A repressao imputada pelo principio
da realidade sera expressa através da fantasia, ou da imaginacdo, nos sonhos e tomar
formas concretas na arte, na literatura e nos mitos. “A imagina¢ao evoca como valor
de verdade tudo aquilo que se afigura como recusa do que é, ou como possibilidade
do vir a ser” (SILVA, 2005, p. 35). Ou nas palavras do proprio Marcuse:

A imaginacdo visiona a reconciliagdo do individuo com o todo, do desejo com a
realizacdo, da felicidade com a razdo. Conquanto essa harmonia tenha sido removida
para a utopia pelo principio de realidade estabelecido, a fantasia insiste em que
deve e pode tornar-se real, em que o conhecimento esta subentendido na ilusdo.
As verdades da imaginacdo sdo vislumbradas, pela primeira vez, quando a prépria
fantasia ganha forma, quando cria um universo de percepgdo e compreensdo um
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universo subjetivo e, ao mesmo tempo, objetivo. Isso ocorre na arte. A andlise da
funcdo cognitiva da fantasia conduz-nos assim a estética como ciéncia da beleza:
subentendida na forma estética situa-se a harmonia reprimida do sensualismo e da
razdo o eterno protesto contra a organizagdo da vida pela légica da dominagdo, a
critica do principio de desempenho (MARCUSE, 1975, p. 133-134).

Tendo todo esse arcabouco em mente fica mais claro fazer uma genealogia do
pensamento de Rubem Alves. Posto isso, ndo quero afirmar que asideias do Rubem Alves
sdo copias do que disse Brown, mas que perpassa por ele uma espécie de metateoria,
uma chave hermenéutica que abrird alguns caminhos na construgao do pensamento de
Alves até que ele encontre na poesia a salvacdo. A trajetodria b(ibl)iografica de Alves é
uma tentativa de produzir essas mesmas reflexdes a partir do contexto brasileiro, o que
implica num primeiro momento defender que o discurso teoldgico que se apropria da
luta de classes enquanto referencial para a libertacdo humana é em seu fundamento
equivocada e posteriormente extrapolar suas reflexdes sobre o modo de se fazer
ciéncia e educacao no Brasil. Por fim, a indicacdo proposta por Brown no sentido de
uma reconciliagdo entre o principio do prazer versus principio da realidade é retomada
na qualidade de expressdo concreta do Rubem Alves crepuscular, que ird encontrar na
literatura a sua ressurreicao corporal. A estética e a beleza que num primeiro momento
sao objeto de reflexao, tornam-se o sentido e o fim da expressao alvesiana. Em Brown,
Rubem descobre que os poetas e suas poesias possuem argumentos convincentes
para entender o ser humano.

Mas, antes de falarmos da linguagem abstrata dos poetas e suas poesias, €
preciso pensar nos profetas e suas profecias que carregam em seus discursos 0s
horizontes de sentido que, da esperanca, fazem nascer um espirito comum que estrutura
comunidades.

2.2 A ESPERANCA COMO CHAVE HERMENEUTICA

Que seria de nés sem o socorro das coisas que ndo existem?

Paul Valery

Tudo é real porque tudo é inventado

Guimaraes Rosa

Doravante, tentaremos demonstrar de que modo Rubem Alves desenvolve uma
compreensao acerca do comportamento social humano baseada no entendimento
segundo o qual o ser humano estrutura seu mundo ndo apenas em referéncias aos dados
de seu passado, mas tomando como elemento fundamental seus desejos e expectativas.
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Jaem Da Esperanca, Rubem parece ter um interesse especial na dialética entre
anegacao e a esperanca e do carater radicalmente historico e secular dessa percepcao.
Nas palavras de Alves,

O presente é negado porque o homem, vivendo nele, apreende tudo aquilo
que cria a dor, o sofrimento, a injustica e a auséncia de futuro da historia.
Devido ao presente ser historicamente doloroso e, portanto, desumanizante,
ele tem de ser negado. A esperanca ndo se deriva de uma ideia a-histérica a
respeito de uma sociedade perfeita; ela constitui, ao contrario, a forma positiva
assumida pela negac¢do do presente inumano e negativo (ALVES, 1987, p. 59).

Aparentemente Alves tinha a esperanca de que Barth pudesse ajuda-lo na
compreensdo desse problema e apontar caminhos em dire¢do a resolucdao do mesmo
a partir da teologia dialética, ou teologia da crise. Assim, ao fazer a pergunta “O que
é preciso para se fazer e manter humana a vida do homem no mundo?”# a teologia
barthiana, Alves (1987, p. 103) descobre que ela ndo poderia dar uma boa explicacdo
nem a negacao, nem a esperanca, posto que ela se configura tal qual uma fuga da
histéria e uma objecdo a um processo de humanizacdao que enxergue o ser humano
como homo creator. Ndo é a toa que Karl Barth passe a ser pouco citado por Rubem
em seus textos posteriores, com excecao do livro Religido e Repressdo (1979/2005),
onde Barth é citado historicamente na descricdo da teologia protestante. Mas se Alves
ndo poderia aceitar a transcendéncia doceta de Barth (ALVES, 1987, p. 96),°° nem seu
pessimismo quanto a um novo futuro, era preciso encontrar um caminho no sentido
de uma dialética da liberdade (ALVES, 1987, p. 153). Rubem Alves nesse periodo ainda
estava dedicado a uma teologia engajada que trouxesse novos ares a comunidade
da fé e que enxergasse esse projeto de um novo futuro nas lentes de uma politica
de Deus, que se traduzia na assercao de que o temor do futuro ndo podia estagnar a
humanidade numa afirmacao neurdtica do presente, era preciso sofrer o presente,
a semelhanca das dores de um parto, na espera do nascimento de um novo futuro;
acdo parteira do amanhd (ALVES, 1987, p. 189-190).>*

Logo, se as condicdes de libertacao humana ndo se encontram em um a priori
meta-histdrico, onde estariam elas? Nas palavras de Alves (1987, p. 204-205, grifo nosso),

49 Embora ndo explicite de modo claro, essa pergunta fora elaborada pelo professor Paul Lehman, a
partir de quem Alves herdou também a expressdo “messianismo humanista” (ALVES, 1987, p. 61).

50 A ideia de transcendéncia de Barth projeta o novo amanhad de modo exilado deste mundo, logo o
mundo nunca é um lar. “A salvacdo de Deus €, assim, o fim da histdria: ela cria ‘na histéria, o horror
pela histéria. (Barth, The epistle to the Romans, p. 90.) A esperanca inaugurada pela revelagdo
de Deus, desta forma, mostra-se ndo apenas meta-historica, como anti-histérica. E tem de ser
assim, pois a histdria, enquanto tempo e espaco, ndo deixa lugar a humanizagdo. O resultado dessa
transcendéncia doceta consiste no senso de futilidade que entdo passa a dominar a acdo humana.”
(ALVES, 1987, p. 96).

51 Isso fica evidente também no artigo de Rubem Alves “The life of the Churches and the ecumenical
movement in Latin America - an Isal position” (1970d).
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O futuro do homem esta na ressurreicGo do corpo. Ndo se pode encontrar nessa
linguagem, consequentemente, qualquer lugar para uma transcendéncia além do
mundo ou além do corpo. A libertagdo do ser humano ndo tem nada a ver com a
negacdo do corpo, e sim com a sua libertagdo de tudo aquilo que o reprime, que ndo
o deixa livre para o mundo ou o mundo livre para ele. Defrontamo-nos aqui com a
mais materialista de todas as religiGes, comenta William Temple (W. Temple, Nature,
man and God, p. 478). Evidentemente este ndo consiste num materialismo do tipo
daquele inaugurado por Demdcrito, que, basicamente, reduzia tudo a um jogo de
atomos, e sim numa visdo do mundo material, a terra, o corpo, os sentidos, enquanto
criagdo e expressao da liberdade, e como o Unico meio pelo qual a liberdade conduz
sua politica de libertaggo.

E preciso lembrar novamente que Rubem Alves ainda intencionava articular
um engajamento politico-social que levasse em consideracdo uma linguagem crista-
protestante®’ enquanto instrumento para libertagdo humana, assim, mesmo elencando
Brown> como profeta desse novo amanh3, a linguagem psicanalitica de Brown se
aparentava demais com a proposta de Feuerbach e poderia portanto sofrer as mesmas
criticas feitas por Marx a este, i.e., o simples fato de desmascarar a ilusdo subjetiva ndo
traria a libertacao necessaria, era imperativa uma pratica que libertasse a sociedade
das estruturas de repressao (ALVES, 1987, p. 209-210).

Dessa urgéncia em transformar a sociedade que Alves (19703, p. 1) vai dizer, um
ano apos defender sua tese sobre a teologia da libertacdo humana, que as ideias ndo
existem independentemente, elas fazem parte de toda a estrutura da vida humana, mas
essa estrutura ndo é uma premissa a priori e universal. As estruturas sao construidas
pelos seres humanos a fim de atender as importantes necessidades do relacionamento
entre o ser humano e seu ambiente, a fim de resolver o problema da sobrevivéncia,
outrossim as ideias e até a consciéncia resultam da interacdo entre o ser humano e
seu mundo no sentido de orientar a atividade humana.

Alves (1970a, p. 3) utiliza essa contestacao com finalidade de demarcar
gue uma tipologia a respeito das instituicdes cristas ndo deveria ser feita a partir
de suas raizes historicas, i.e., protestantismo, pentecostalismo, catolicismo etc.,
mas a partir da maneira que as ideias de determinados grupos influenciam seu
modo de agir, ou seja, a interacao temporal do ser humano com seu mundo.
Alves é capaz de notar que tipologias histdricas ndo apenas falham em perceber

52 Apesar de usar o termo “comunidade de fé” por mais de setenta vezes nesse livro, ndo encontrei a
mesma expressdo em nenhum dos outros livros de Rubem Alves.

53 Nas palavras de Alves (1987, p. 209) “A paixdo e a visdo da libertacdo humana do messianismo
humanista e do humanismo messianico, assim, concordam num ponto: ambos esperam a ressurreicao
do corpo, a ressurreicdo da natureza, a eliminacdo da repressao, o triunfo do sentido erdtico da vida.
Norman O. Brown resume muito bem esse futuro esperado: ‘A questdo que a humanidade enfrenta
€ a aboligdo da repressdo- em linguagem crista tradicional, a ressurreicdo do corpo. A ressurreicdo
do corpo consiste num projeto social que encara a humanidade como um todo, e que se convertera
num problema politico pratico quando aos estadistas do mundo se pedir que deem felicidade em
vez de poder’ (N. O. Brown, Life against death, p. 307 e 317)".
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o comportamento dos religiosos, como ndo enxergam a natureza da realidade
interna das tradicdes e suas contradicdes. Assim, a sugestao de Alves é de que seria
mais proveitoso criar tipologias que levassem em consideracdo os modos de ac¢ao:
ideoldgicos ou utdpicos.> Isso poderia ser facilmente observado na justaposicao
entre os movimentos produzidos pelo Concilio Vaticano Il e os instintos protestantes
revolucionarios, em cujos quais se observava muitas semelhancas no modo de agir
e pensar. Sob uma roupagem diferente, Alves assinala tracos da dicotomia sugerida
por Freud: principio do prazer (utopia) versus principio da realidade (ideologia),”
modos de conceber a agao humana a partir de suas acoes.

Mesmo quando faz andlise das aspiracdes utdpicas da tradicdo protestante, por
exemplo no caso do artigo God'’s People and Man’s Liberation, Rubem Alves assinala
que todos os fatos sdo compreendidos a partir de algum modelo conceitual, mas que
0s modelos sdo diferentes em cada nivel de compreensdo, seja ele fisico, bioldgico,
psicoldgico, social ou historico (ALVES, 1971a, p. 107).

Entretanto, se os modelos tedricos que estruturam o universo fisico, permitindo a
humanidade elaborar ciéncia e tecnologia, se tornam cada dia mais precisos e eficientes,
0 inverso parecia ocorrer com os modelos na esfera da cultura. Nesse caso, Rubem
descreve dois tipos comuns de comportamento social: os baseados em modelos
organicos que compreendem as dinamicas socias tal qual um organismo, em cujo
qual estdao os germes daquilo que sera o futuro, mantendo uma forma constante
— novamente temos uma aproximacgao com o principio da realidade; e o modelo
revolucionario enfatizando que a sociedade ndo é uma réplica do comportamento dos
organismos, portanto, as contradi¢des estruturais nem sempre podem ser resolvidas
pelos mesmos sistemas que as geram, ao invés de continuidade e crescimento, conflito
e luta. Em todo caso, mesmo os modelos revolucionarios tendem a se tornar organicos
guando assumem o poder (ALVES, 1971a, p. 108-109).

Ainda pensando nas formula¢des de Mannheim, estava mais ou menos claro a
Rubem que a sociedade ideal deveria ser moldada por um comportamento utdpico e
areligido era expressiva desse modelo. Assim, a utopia judaico-cristd do Reino de Deus

54 Segundo o proprio Alves (1970a, p. 4, tradugdo nossa), “Uma mentalidade utdpica é definida como
aquela que, estando ‘em desacordo com o estado de realidade dentro do qual é colocada (topia), tende,
ao ser transformada em atividade, a ‘destruir parcial ou completamente a ordem das coisas existentes
em um determinado periodo’. Utopias sdo, portanto, designadas como aquelas estruturas intelectuais
gue ‘transcendem a realidade e que, ao mesmo tempo, quebram os lagos com a ordem existente’. As
ideologias, por outro lado, sdo as estruturas intelectuais que, embora ‘transcendam a situagdo, nunca
conseguem alcancar o conteldo projetado’, mas as utopias e ideologias diferem uma da outra na maneira
como ‘programam’ as a¢les do grupo que as sustenta. Enquanto as utopias promovem e direcionam
acoes que levam a mudancas, as ideologias as inibem, preservando assim as coisas como elas s&o.

55 Essa instrumentalizacdo dos conceitos de utopia e ideologia de Karl Mannheim é desenvolvida
como ferramenta para pensar um novo protestantismo em pelo menos trés artigos de Rubem
Alves: Protestantism in Latin America - its ideological function and utopian possibilities (1970a),
Is there any future for Protestantism in Latin América (1970b) e Latin American Protestantism -
utopia becomes ideology (1970c).
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seria um simbolo para esse modelo estrutural. “Uma utopia € uma maneira de pensar
no presente com a logica de uma memoaria historica que lhe confere uma dimensao
futura” (ALVES, 197143, p. 111, traducdo nossa), é assim que o desejo se torna elemento
indispensavel a fim de entender esse tipo ideal que surge da percepgdo comunitaria
de que o presente é incompleto, um estado de transicdo, uma expectativa que deve
ser entendida como uma expressao da reflexdo de uma comunidade sobre simesma,
seu passado, seu presente, seu futuro e o futuro da humanidade.

Mais do que isso, o reconhecimento de que ha uma dialética entre praxis social e
asideias e ndo uma relacdo de causalidade. Ora a experiéncia historica da comunidade da
origem a uma utopia, ora essa utopia ird guiar a comunidade a um horizonte de expectativas.
Por isso, sempre que a comunidade se aproxima desse horizonte, descobre-se que ele esta
um pouco além. E essa projecdo comum que determina a realidade social da comunidade e
a estrutura da consciéncia que possibilitaa comunicacao, ou seja, ndo sao os determinantes
bioldgicos ou os fatores econdmicos — ainda que estes possam influenciar — que fornecem
os modelos estruturais, mas sim uma “busca mutua pelo que ainda ndo existe” (ALVES,
19714, p. 111), o que envolve uma decisdo, logo uma liberdade.

Essa afirmacdo aparece em outras palavras num texto da mesma época: “estamos
lidando aqui com a dialética mais fundamental do homem. Ele existe na tensdo entre a
mentira do que é (Bloch) — isto &, seu presente — e a verdade do que poderia ser — seu
futuro” (ALVES, 1971b, p. 159). Envolvido em questes de ordem pratica, isto &, a busca
de um programa ético, Alves escreve todo um paragrafo onde se percebe as ideias de
Brown sem que o mesmo seja citado: 1) a resposta a essa tensdo estd no corpo; 2) a
teoria da homeostase® ndo é suficiente para resolver essa tensao; 3) o livro Homo Ludens
de Huizinga é muito instrutivo ao apontar que a atividade expressiva a qual chamamos
brincadeira é um étimo indicativo de que a vida ndo se esgota no ato de comer, inclui os
atos de dancar, rir, cantar e brincar (ALVES, 1971b, p. 157). Mais do que isso, a solucdo
construida por Alves envolve outro elemento sugerido por Brown, a imaginacao.

Se tomarmos as raizes comuns entre as ciéncias sociais atuais e os “revolucionarios”
criticados por Alves, que seja, certa perspectiva marxista do modo de compreender o
ser humano e a historia, podemos comecar a entender os rudimentos da preferéncia
pelo descritivismo em certas praticas académicas, isso porque, de modo semelhante
aos revolucionarios, esses ‘cientistas’ creem

gue a sociedade ndo surge como resultado de um ato de imaginagdo e vontade
— ato humano, portanto — mas sim como o resultado da proépria dialética entre
as contradicGes estruturalmente dadas na sociedade. O futuro ndo é, portanto,

56 De acordo com a as palavras de Brown (1972, p. 110) “considera¢des bioldgicas e psicoldgicas
insinuam que a atividade de todos os organismos e também da mente humana orientam-se no
sentido de eliminar tensdes e obter inatividade. (Creio que o termo preferido na moderna teoria
bioldgica é ‘homeostase’)”.
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engendrado nos e pelos homens, através de um ato de imaginacdo (proje-to),
mas é obtido pela extrapolagdo de tendéncias que apresentam contradicdes que
nos permitem prever. Os fatos sdo assim transformados em valores (positivos
ou negativos, mas valores, no entanto). E o papel do homem e de sua vontade e
imaginacdo é reduzido aquele de “tornar-se ativamente consciente daquilo que
esta sendo gerado dialeticamente no ventre do industrialismo”. A razdo deixa de
ser uma fungédo criativa e se torna descritiva (ALVES, 1971b, p. 163).

Em outros termos, conhecer o comportamento seria, na visdo “cientifica”
descrever de forma precisa as estruturas dadas na sociedade, e ndo, imaginar quais
seriam os desejos e vontades que produziram tais agdes. No fundo, temos uma inversdo
temporal, ao invés de buscar no que é a compreensado dos atos, uma hermenéutica
criativa, que entende o ser humano como ser de desejos, deveria interpretar os atos
a partir daquilo que eles ensejaram alcancar.

Podemos fazer uma analogia com a elaboracdo feita por Koselleck para
determinar uma unidade de a¢do de um grupo, ou em sua designacdo, um “tempo
historico” (KOSELLECK, 2006, p. 192). A hipdtese apresentada por Koselleck é de que
esse tempo historico é constituido no processo de distingao entre passado e futuro,
ou numa terminologia antropoldgica, entre experiéncia e expectativa. Assim,

Esperanca e recordacdo, ou mais genericamente, expectativa e experiéncia —
pois a expectativa abarca mais que a esperanca, e a experiéncia é mais profunda
gue a recordacdo — sdo constitutivas, ao mesmo tempo, da histéria e de seu
conhecimento, e certamente o fazem mostrando e produzindo a relagdo
interna entre passado e futuro, hoje e amanha. Com isso chego a minha tese:
experiéncia e expectativa sdo duas categorias adequadas para nos ocuparmos
com o tempo historico, pois elas entrelacam passado e futuro. Sdo adequadas
também para se tentar descobrir o tempo historico, pois, enriquecidas em
seu conteudo, elas dirigem as a¢des concretas no movimento social e politico
(KOSELLECK, 2006, p. 308).

No tempo histérico encontra-se o espaco de atuacao da imaginacdo. A memoria
geraimaginacao, ao gerar imaginacao o ser humano é transformado num ser utdpico,
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isso ndo significa que a imaginacdo seja a repeticdo da memaria®’, ao invés disso, “a
linguagem utdpica deve ser construida organizando os substantivos fornecidos pelo
presente com a ajuda da légica futurista de nosso passado” (ALVES, 1971b, p. 166-167).

Um bom exemplo de como as memorias participam ativamente das escolhas
humanas enquanto elemento estruturante pode ser visto no texto £/ Pueblo de Dios y
la busqueda de un nueva ordenacion social: Introduccion a la hermenéutica del simbolo
“pueblo de Dios”® do préprio Rubem Alves. Se ha de fato um horizonte compartilhado
por uma comunidade, essa utopia sera compartilhada por meio da comunicagao e, no
arcabouco da interpretacdo wittgeinsteriana, as palavras tém o significado que lhes
sao dadas, mas conforme indica Alves:

além das palavras, devemos alcangar o assunto que as emprega, sua situacdo,
0s problemas vitais que determinam sua luta pela vida. Os dados existenciais
determinam o modo como as palavras sdo usadas, porque sdo usadas e com
gue intengdo. Para que a comunicagdo exista, € necessario que ambas as
partes tenham os mesmos problemas existenciais em comum; caso contrario,
o significado a ser comunicado seria perdido em um dado momento do
processo (ALVES, 1973a, p. 130).

Implicita nessa passagem esta a informacao de que a linguagem nao é uma copia
do real, antes uma forma de organizar a natureza segundo as exigéncias dos valores
criados pelo ser humano de acordo com seus desejos. Ou seja, “a linguagem, entao,
torna-se antropologia” (ALVES, 1973a, p. 132). Isto porque os simbolos empregados
numa linguagem qualquer sdo expressao da autocompreensdo que os individuos
possuem do resultado de suas tragédias e vitorias. “Poderemos avaliar o espaco da
experiéncia e da expectativa passadas, na medida em que ele pode ser apreendido

57 Koselleck vai dizer por exemplo: “E a tens3o entre experiéncia e expectativa que, de uma forma
sempre diferente, suscita novas solucées, fazendo surgir o tempo historico. Isto se pode mostrar com
particular clareza — para apresentarmos um Ultimo exemplo — na estrutura de um progndstico. O
teor de verossimilhanca de um progndstico ndo se baseia em primeiro lugar naquilo que alguém
espera. E possivel se esperar também o inverossimil. A verossimilhanca de um futuro previsto
decorre, em primeiro lugar, dos dados anteriores do passado, cientificamente organizados ou ndo. O
que antecede é o diagndstico, no qual estdo contidos os dados da experiéncia. Visto dessa maneira,
o0 que estende o horizonte de expectativa é o espaco de experiéncia aberto para o futuro. As
experiéncias liberam os progndsticos e os orientam. Mas o0s progndsticos também sdo determinados
pela necessidade de se esperar alguma coisa. Voltada para um campo de agdo mais amplo ou mais
estreito, a previsdo libera expectativas, a que se misturam também temor ou esperanca. As condicGes
alternativas tém que ser levadas em conta, pois sempre entram em jogo possibilidades que contém
mais do que a realidade futura é capaz de cumprir. Assim, um progndstico abre expectativas que ndo
decorrem apenas da experiéncia. Fazer um progndstico ja significa modificar a situacdo de onde ele
surge. Noutras palavras: o espaco de experiéncia anterior nunca chega a determinar o horizonte de
expectativa.” (KOSELLECK, 2006, p. 313).

58 Esse texto foi primeiramente publicado na revista Cristianismo y sociedad, v. 9, 26-27, p. 5-27, 1972b,
depois anexado com o mesmo titulo no livro Religion, éinstrumento de liberacion?. Madri-Barcelona:
Marova-Fontanella, 1973a, p. 111-146; e aparece anteriormente de forma abreviada e em inglés com
o titulo Hermeneutics of the symbol na revista Theology Today, 29, abr. p. 46-53, 1972c.
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conceitualmente dentro da economia linguistica do passado e foi efetivamente articulado
na linguagem das fontes” (KOSELLECK, 2006, p. 268). Esta autocompreensdo comum
entre os individuos condicionara de alguma forma sua maneira de ver o mundo e
organizar as a¢des necessarias para o imperativo da sobrevivéncia.

Outrossim, entender os simbolos de qualquer comunidade demanda
compreender as tramas existenciais nas quais eles sdo evocados. A ideia € a mesma
defendida em debates atuais sob a égide do “lugar de fala” das militancias tematicas:
as mulheres possuem um entendimento visceral dos problemas do machismo por
participarem vitalmente da questao, de igual modo os negros em relagao ao racismo e
homoafetivos quanto a homofobia. No geral, pertencentes de cada um desses grupos
consegue entender mais significativamente o que é comunicado como expressao utdpica
do grupo, ao passo que outsiders necessitam de um esforco maior para apreender
a mensagem. No pressuposto basico esta também a mesma convicgdo operada nas
discussdes sobre decolonialidade que sugerem uma desobediéncia epistémica aos
modos eurocéntricos de construcao do pensamento ao compreender os significados
historicos de uma comunidade a partir de suas proprias marcas existenciais. Todavia,
isso ndo significa dizer que estas experiéncias escapam totalmente da compreensao;
linguagem e empatia, elementos estruturais do ser humano permitem mediac¢des e
aproximacdes de sentimentos e racionalizacdes. Defender o contrario seria assumir
que o “lugar de fala” é apenas uma manifestacao simbodlica — sem efetividade logico-
racional — dainversao da tomada de posi¢cdo no debate, uma vez que essa fala jamais
seria compreensivel para aquele que ndo participou daquelas experiéncias.

Em termos praticos Alves (1973a, p. 135) esta indicando que é impossivel entender
o significado dos simbolos comunitarios se fizermos apenas analises individuais de cada
um dos simbolos e posteriormente efetuarmos uma bricolagem dessas elucubracdes.
Mais do que isso, a interpretacao particularizada de qualquer simbolo inevitavelmente
levaria a uma explicagdo a partir de nossos proprios esquemas de interpretagdo e nao
o da comunidade na qual emerge o simbolo, ou seja, terlamos um autorretrato.” Para
mais dilucida Alves,

Poderiamos perguntar: como podemos ter uma visao da estrutura global se ndo
for através de simbolosisolados? Obviamente, devemos comegar com simbolos
isolados, embora o problema seja saber o que fazer com eles. A pergunta que
é direcionada aos simbolos determinara uma orientacdo correta ou errada
em nossa busca. Por exemplo, se, antes de cada simbolo isolado, fizermos a
pergunta: “O que isso realmente significa?”, obteriamos uma certa resposta
de nossa estrutura interpretativa. Se, por outro lado, formulamos a questdo de
uma maneira diferente, isto é: “em que situagdo pratica a comunidade o criou?

59 Lembrando que esse é um dos argumentos utilizado por autores que sugerem a extingdo da utilizagdo
do termo “religido”, uma vez que as outras culturas acabam sendo interpretadas a partir da tradicdo
do proprio pesquisador (a).
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Com que objetivo? Para resolver quais problemas?”. Perguntas desse tipo nos
levariam diretamente a situagdo em relacdo a qual o simbolo é funcional. Por
este método, descobrimos a estrutura geral que determina o significado de um
simbolo particular, através da descoberta da estrutura vital a que pertence. O
significado é dado pela funcionalidade. A funcionalidade é determinada pela
estrutura da vida (ALVES, 1973a, p. 135-136, tradugdo nossa).

A aplicagao de tal teoria é feita por Alves em relagdo a memoria biblica do
“povo de Israel”.®® Basicamente interpreta que o “centro de estruturacdo” que define
o “espirito” daquela comunidade nasce de um problema pratico: a impossibilidade
de tolerar por mais tempo uma organizacgdo social que provocava sofrimento e ndo
oferecia sinais premonitdérios de uma possivel mudanca, i.e., o problema da escravidao,
da opressdo e da dor. A intencao expressa a vocacao da humanidade, “criar e manter
a vida humana no mundo” (ALVES, 19734, p. 136, traducdo nossa).

O outro evento que participa do “centro de estruturagdo” do “povo de Israe
é o Exodo. Assim, temos por um lado a experiéncia de uma ordem social baseada
na repress3o e por outro o Exodo, como um evento que abre caminho em direcdo
a uma organizacao social baseada na liberdade. Esse par, segundo Alves define a
autocompreensdo daquela comunidade e a maneira que eles organizam seu tempo e
espaco, o nucleo estrutural da consciéncia de Israel é constituido pela necessidade de
um ordenamento social valido e pelo sucesso de uma solucdo precisa. Ainda segundo
Alves (1973a, p. 138, traducdo nossa), esses dois eventos “sdo a base para as categorias
da razdo, especificas para o povo de Israel [...]. Ao contrario de Kant, que considerou
que as categorias de razao existiam a priori, dizemos que elas tém origem historica.
As categorias da razdo sao a légica das experiéncias historicas que aprendemos”.

Ainda ndo estamos pensando propriamente na religido, embora seja essa a
intencdo de Alves, mas nas formas como a humanidade estrutura sua vida e os simbolos
que envolvem seu corpo. Em tese, nessa ponderacdo alvesiana esta implicito ainda o
conflito apresentado por Brown entre o principio do prazer e o principio da realidade.
A memoria de uma esperanca que fez nascer um futuro em liberdade é chave para
a compreensao dos simbolos que nascem dentro daquela comunidade, incluindo os
mitos, ritos, e tudo aquilo que compde o imaginario coletivo desse povo. Interpretar as
acdes daquela comunidade exige, portanto, partir do centro estruturante que expressa
a preocupacao ultima de suas vidas.

O que Rubem pretende com isso é demonstrar que a estrutura da consciéncia
sofre 0s mesmos processos histéricos impostos aos érgaos de sentido do corpo humano.
O paladar, o gosto musical, a capacidade de produzir sons, possuem variacdes infinitas
influenciadas sobretudo por caracteristicas histéricas das comunidades onde habita

|/I

|//

60 Rubem Alves escreve para sua comunidade de fé, nesse caso, o “povo de Israel” é a comunidade

judaica que ird dar origem ao cristianismo.
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cada individuo. Portanto, o esforco da ciéncia descritiva em padronizar as percepcdes
a partir de convengdes gerais limita a compreensao fenoménica das comunidades.

Os exemplos de Alves parecem simplistas, mas expdem o vicio pelo descritivismo
exposto no capitulo anterior. Ao deslocar os parametros avaliativos do préprio organismo
as certezas dos instrumentos de medir, logrou-se conjecturar que seria possivel sob
uma mesma régua entender o comportamento de toda a humanidade. O peso de
uma pedra ignora os musculos, a agradabilidade da temperatura é expressa pelos
termdmetros e a musicalidade de uma cancao € avaliada por medicdo eletronica e
graficos (ALVES, 1972a, p. 35), assim a compreensdo de comunidades estrangeiras
se reduz a uma descricao quantitativa guiada pelos instrumentos de medicao aceitos
convencionalmente, ignorando a valora¢do qualitativa dos organismos em questao,
a peculiaridade de seus centros de estruturacao.

Novamente nos surge a dicotomia entre principio do prazer e principio da
realidade sob as vestes da qualidade e da quantidade. Segundo Alves (1972a, p. 55
ss.), a sociedade quantitativa ajustada ao realismo descrito pelos instrumentos de
medicdo e padronizagao corresponde aos projetos iluministas: a educacao do ser
humano para a realidade e a repressao da imaginacao e dos desejos, assim “onde
Kant vé na historia um movimento das emoc¢des em direcdo a razao pura, onde Freud
a descreve tal qual uma evolucdo desde o instinto até o intelecto, e onde Comte a
considera um desenvolvimento progressivo da religido rumo ao pensamento positivo,
0 marxismo vé uma revolucao que abandona a ideologia e descobre a ciéncia” (ALVES,
1972a, p. 64-65).

Ao que parece, ainda que de modo ndo tdo claro, estamos diante de duas
categorias tipoldgicas que definem ndo sé o modo de ser no mundo, mas também
de interpretar essa experiéncia existencial. Parece-nos que Rubem Alves estivesse
indicando ser possivel que a vida seja resumida em preocupacdes quantitativas por
algumas pessoas, orientadas pelo ajustamento a realidade, mas também era possivel
— e necessario segundo Alves — uma existéncia imbuida de desejos e imaginacdes
utdpicas, embora os dois tipos ndo existam de modo puro. Rubem Alves ndo desenvolve
essa ideia, ainda que esteja implicita em sua producao, mas para efeito de comparacao,
poderiamos aproximar tal perspectiva a tipologizacao feita por Sahlins dividindo as
sociedades em prescritivas e performativas, cujas historicidades distinguem-se uma
da outra. Nas palavras de Sahlins (2003, p. 13), nas sociedades performativas,

acontecimentos circunstanciais sdo frequentemente assinalados e valorizados
por suas diferencas, pelo afastamento em relagdo aos arranjos existentes,
podendo as pessoas entdo agir sobre esses arranjos para reconstruir suas
condigBes sociais. Enquanto a sociedade assim se organiza, ela conhece a si
mesma como a forma institucional dos acontecimentos histéricos. Em um
modelo prescritivo, no entanto, nada é novo ou, pelo menos, os acontecimentos
s&o valorizados por sua similaridade com o sistema constituido. O que ocorre
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nesse caso é a projecdo da ordem existente, mesmo quando o que acontece for
sem precedentes, e sendo ou ndo bem-sucedida a interpretacdo recuperativa.
Aqui, tudo é efetivacdo e repeti¢do, assim como na pensée sduvage classica.

De acordo com o préprio Sahlins os dois tipos ideais podem ser encontrados
na mesma sociedade. Por um lado, a cultura é reproduzida na acao possibilitando a
manutencao de uma ordem dada, por outro, grupos criativamente repensam seus
esquemas convencionais e alteram a cultura historicamente a partir da agdo. Sahlins
(2003, p. 48) indica a partir da analise comportamental dos havaianos que a “livre busca
da felicidade” explicita os porqués que induzem a um esforco criativo transformador,
0 que Rubem, Brown e Freud chamariam principio do prazer. Consequentemente a
conclusdo parece ser a mesma entre Sahlins e Rubem Alves, ou pelo menos muito
proxima: a “‘estrutura’ [ou, de acordo com Alves “centro de estruturacao”] — as
relacdes simbdlicas de ordem cultural — é um objeto historico” (SAHLINS, 2003, p. 8).5!

No primeiro caso, das sociedades prescritivas, o socialismo cientifico marxista
despontou tal qual método analitico capaz de produzir uma ciéncia da histéria a partir
da observacdo e da quantificacdo. Levando em consideracao os comportamentos
performativos a “nocao de histéria € mais complexa. [...] ela resulta de um numero
intermindvel de fatores, muito dos quais inconscientes” (ALVES, 1972a, p. 65-66).

Mesmo antes de escrever textos exclusivamente sobre epistemologia das ciéncias
Alves ja refletia o peso de tais pressupostos ao dirigir-se a sua comunidade de fé.
Em 1974 escreve na revista Internacional Review of Mission um artigo intitulado The
seed of the future: the community of hope, introduzido pela percepcao de que “nossa
capacidade de entender ndo vai além dos limites de nossa experiéncia. Muitas poucas
palavras sdo necessarias quando nés comemos do mesmo pao, e uma multiplicidade
de palavras € inutil se ndo sentimos sofrimentos e esperangas comuns” (1974a, p. 551).
Logo, havia percebido que a experiéncia existencial do individuo e da comunidade era
fator decisivo na compreensdo de seus simbolos.

E mais ou menos nesse perfodo que ele comeca a fazer clara distingdo entre
0 marxismo humanista, fundamento de grande parte de sua reflexdao, e o marxismo
cientifico, seu inimigo epistemolégico nimero um e epicentro da distincdo que pode
ser feita entre a teologia da libertacao alvesiana e as demais teologias da libertacao.
Em termos, “a linguagem do humanismo [marxista] é ética. Partindo do homem,
indica como a sociedade deveria ser. A linguagem da ciéncia [marxista], pelo contrario,
afirma ser objetiva. E ‘livre de valores’. A partir do que &, pretende descrever o que sera
analisando as estruturas existentes. O elemento de valor é eliminado da consciéncia. A

61 De outro modo, Sahlins (2003, p. 62) repete “as diferentes ordens culturais tém seus modelos
proprios de acdo, consciéncia e determinacdo histérica — suas préprias praticas histéricas. Outras
épocas, outros costumes, e de acordo com a alteridade dos costumes, a antropologia distintiva,
necessaria a compreensao da trajetoria humana”.
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consciéncia nada mais é do que uma copia daquilo que é dado objetivamente” (ALVES,
1973b, p. 15). Os dois polos apresentados a Rubem por Brown se repetem sob novas
roupagens, mas sempre abrindo horizontes em direcao a uma compreensao humana
e uma epistemologia do conhecimento.

Ndo é apenas por opc¢do ético-humanista que Rubem rejeita o cientificismo
marxista. O mundo humano concreto ndo é objetivo, ele é resultado da relacdo emotiva
entre os seres humanos e seu ambiente, “a consciéncia é uma funcdo do corpo”, deriva
disso a constatacdo de que o conhecimento & uma organizacdo do real e ndo uma
copia, “e como o real é destituido de significacdo humana, ele se torna um mundo
humano somente depois que o homem o estrutura de acordo com as exigéncias dos
seus valores” (ALVES, 1975, p. 131).%?

Em O enigma da religiGo, publicado em 1975, Rubem Alves inicia uma exploragao
um pouco mais atenta as ideias de Wittgeinstein. Parece se preocupar um pouco menos
com os acontecimentos que fundam os “elementos estruturantes” que condicionam
a compreensao linguistica de determinada comunidade e passa a se preocupar mais
com a capacidade que as linguagens tém de moldar a realidade (ALVES, 1975, p. 118).
Esta constatacdo se da num esforco autobiografico® alvesiano de compreensdo de
sua propria conversao de um religioso fundamentalista, salvador de almas, em um
amante do mundo, reconstrutor da terra (ALVES, 1975, p. 119).

No meio do percurso autobiografico, Rubem explica que quando ainda
jovem tedlogo, recém liberto das gaiolas do fundamentalismo retornara a igreja

62 Num outro trecho Alves (1975, p. 101) ird dizer: “Quando tomamos a realidade da vida como
nosso ponto de partida verificamos que ‘sentimentos ndo sdo impulsos isolados, mas evidéncias
estruturadas da realidade, ou seja, da interagdo do campo organismo/ambiente, para a qual ndo
existe nenhuma outra evidéncia direta a ndo ser o sentimento’. Na emocgdo se revela a minha
maneira de ser em relacdo ao mundo e a maneira de ser do mundo em relagdo a mim. Ela é o
sintoma da propria vida. Como bem observou Heidegger, ‘um sentimento revela o como de uma
pessoa, e a maneira do seu tornar-se’ (wie einem ist und wird). A emocao, que constitui o campo
invisivel da realidade estética, que foi a pré-condicdo para a ocorréncia do evento ludico, de igual
forma constitui a maneira de ser do homem em relacdo ao mundo”.

63 Refiro-me ao capitulo intitulado “Do Paraiso ao Deserto: Reflexdes Autobiograficas”. Publicado como
uma espécie de anexo na primeira edi¢dao do livro o Enigma da Religido, mas teve sua primeira edi¢do
apresentada em italiano no livro La nuova frontiera della teologia in America Latina (GIBELLINI,
1975) com o titulo Dal Paradiso al deserto. O livro organizado por Gibellini foi traduzido para o inglés,
Frontiers of theology in Latin America, onde o titulo do texto de Rubem ganha um subtitulo, From
Paradise to Desert: Autobiographical Musings, modo como aparece na versao em portugués. Nas
edicOes posteriores de O Enigma da Religidio esse artigo é colocado como capitulo introdutério do
livro, 0 que a meu ver transmite uma ideia diferente da original. Isso porque a impressdo que temos
ao observar a primeira edi¢do do livro é de que a tematica da religido, num sentido mais amplo,
é tratada sistematicamente no tdpico introdutdrio, que leva o nome do proprio livro, e nos dois
capitulos que seguem: A morte de Deus: comentdrios a autobiografia do homem; e A metamorfose
da consciéncia: conversdo. Os quatros capitulos posteriores sdo inser¢Ges de textos publicados em
outros locais que ndo foram elaborados de modo organico em relacdo ao restante do texto. Por isso,
no capitulo indicado como reflexdo autobiogréfica, por exemplo, a intengdo de Alves é muito mais
em justificar um fazer teoldgico do que compreender a religido em si.



CAPITULO Il
ORDO AMORIS: O SONHO DOS QUE ESTAO ACORDADOS

com a convicgcao de que libertaria a Igreja dessa linguagem. A comunicacdo parece
ndo ter sido eficiente, a justificativa vem em poucas palavras que se tomadas pelo
desenvolvimento das ideias de Alves demonstradas até aqui ganham um sentido
notavel: “a nova leitura do Evangelho soou aos ouvidos dos lideres eclesidsticos
como uma apostasia da fé. A sua experiéncia tinha sido diferente. Eles ndo podiam,
portanto, entender e amar aquilo que era tdo simples e amavel para nés.” (ALVES,
1975, p. 120, grifo nosso).

Ainda nessa autoanalise biografica, Rubem teoriza sobre sua propria situacao
levando em consideracdo a dicotomia freudiana elementar apresentada por Brown,
mas agora em uma nova modulacdo, “Sinto-me, assim, distendido entre a necessidade
antropoldgica de esperanca [principio do prazer] e a impossibilidade historica de
esperanca [principio da realidade]” (ALVES, 1975, p. 124). Ademais, Alves reconhece
a situacdo neurdtica em que se encontra: “ndo sei como juntar a minha estdria com a
historia, o pessoal e o estrutural, o existencial e o material. Nao disponho de nenhum
paradigma que me permita reconstruir o meu cosmo” (ALVES, 1975, p. 124). E dai que
germina sua teopoesia, uma busca de novos horizontes. A teologia € a possibilidade
alvesiana de responder a compreensao antropolégica apresentada a ele por Brown.
Em sintese, diria Alves,

“E 0 ego humano que leva a cabo a busca de um mundo de amor”, observa
Norman O. Brown. Em outras palavras, o eu ndo permanece fechado dentro de
si. Ele deseja transbordar, fecundar a natureza com o seu sémen, humaniza-la,
engravida-la de futuro, transformar o universo fisico numa ordo amoris (Max
Scheler). Aquilo que esta morto, que é fato bruto, que é incapaz de sentir, tem
de se tornar numa extensdo do corpo humano, um instrumento para as suas
maos, uma expressdo do seu coragdo (ALVES, 1975, p. 126).

Essa concepcgao ndo é utilizada por Alves apenas com objetivo de entender sua
propria histdria, mas figura como elemento essencial nos argumentos epistemoldgicos
que irdo fundamentar sua interpretacdao sobre os seres humanos, sobre a religido e
até mesmo sua pedagogia.

E por isso que ndo podemos pensar uma epistemologia do conhecimento
alvesiana sem pensar uma antropologia. Proclamar que a humanidade estd sempre
em busca significa pensar a impossibilidade de desconsiderar nas estruturas
do comportamento humano a negacdo da realidade como dada, o que implica
incorporar os horizontes de expectativa para compreensdo das a¢des. Ou seja,
enquanto nossa interpretacdo considerar apenas a descricao do real, ela ndo
podera entender a humanidade. Nesse sentido, os estudos normativos possuem
sua parcela de importancia ao apontar os valores e desejos contidos na esperancga
de determinada comunidade.
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Tomemos por exemplo a analise feita por Rubem Alves em Trés paradigmas da
Doutrina da Reconciliagdo (1976),°* uma evidente tentativa de um tedlogo que fala a
partir da morte de Deus® e se afasta cada vez mais de uma teologia metafisica que vé
no discurso religioso uma janela que se abre em direcdo a outra realidade, divina, além
da nossa (ALVES, 197643, p. 2). Aintencdo de Rubem é realizar uma andlise socioldgica
da doutrina da reconciliagao. Ndo nos interessa o objetivo politico do texto do Rubem,
apenas de que modo esse discurso se da.

Na interpretacdo que Alves faz do paradigma paulino® acerca da reconciliacdo,
Deus é o agente que soluciona sozinho o problema do sofrimento humano, i.e., a
palavra de reconciliacdo traz a consciéncia a causa do problema e anuncia desde ja
que sua resolucdo é metaempirica. Nao ha necessidade nem possibilidade de acdo
humana, mas uma reconfiguracao de modo que o problema do sofrimento nao fique
destituido de sentido. “Resolve-se o problema do sofrimento sem abolir o sofrimento”
(ALVES, 19764, p. 5). Historicamente, olhando para o cristianismo posterior a Paulo,
essa ideologia ndo era assimilada pelas classes dominantes, por isso os cristaos foram
perseguidos, mas Constantino percebeu que ndo havia contradicdo entre a nova fé
e 0 poder politico, assim “a ideologia que os impotentes elaboram, a partir de sua
condicdo de impoténcia, se ajusta perfeitamente bem as necessidades dos que tém
poder. E isto porque afirmar que a ordem social ndo pode ser mudada (ideologia dos
fracos) e afirmar que a ordem social ndo deve ser mudada (ideologia dos fortes) conduz
a resultados praticos absolutamente idénticos” (ALVES, 19764, p. 5). A primeira vista
uma interpretacdo funcionalista da religido (socioldgica).

Outra funcdo da religido é descrita no paradigma dos profetas. A fé destes os fazia
sentir-se poderosos, “sua pregacao revela a convicgao de que é possivel e necessario
agir para abolir o presente e para criar o futuro. Acao é a mediacdo entreo que ée o
que vird a ser” (ALVES, 19764, p. 7). Embora a evidente distin¢gdo entre o paradigma
de Paulo e o dos profetas, na estrutura de seus modos de conceber a realidade e agir
se encontra uma expectativa, uma esperanca. Diferentes expectativas, diferentes
modos de acado. Isso sera especialmente relevante quando tratarmos especificamente
do estudo da religido.

64 Fato curioso é a utilizagdo desse texto numa dissertacdo defendida na EST em 2004, na qual o autor,
Luzaoir Adilson Lenz, atribui a Rubem Alves a andlise que este faz sobre a interpretacdo paulina da
doutrina da reconciliagdo, mesmo que o tedlogo da boa esperanca seja nitidamente contrario ao
paradigma proposto por Paulo (cf. LENZ, 2004, p. 88).

65 Sobre isso ver o texto de Alves, Deus morreu! viva Deus! (1972).

66 As ponderagOes feitas por Alves sdo tomadas do seguinte texto biblico citado por ele mesmo no
artigo: “...aprouve a Deus que nele (Jesus Cristo) residisse toda a plenitude e que, havendo feito
a paz pelo sangue da sua cruz, por meio dele reconciliasse consigo mesmo todas as coisas quer
sobre a terra, quer nos céus. E a vos outros também que outrora éreis estranhos e inimigos no
entendimento pelas vossas obras malignas, agora, porém, vos reconciliou no corpo da sua carne,
mediante a sua morte..” (Colossenses 1.19-21).

&)
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Essa compreensdo é tao epistémica no pensando de Alves que ao serinstado a
responder sobre o surgimento de novos grupos informais na lgreja — aos quais Rubem
ira nomear nesse texto “comunidades” — o tedlogo da boa esperanca escreve o artigo
Institucion y comunidad: Apuntes sobre los caminos de la Iglesia (1976b). A estrutura
do artigo segue as reflexdes até entao latentes no pensamento de Alves, comega com
uma explicacdo sobre a diferenca entre o homem e o animal — explanagao que ocorre
em quase todos 0s seus textos dessa época — que contrapde as instituicdes sociais
ao organismo bioldgico, i.e., “as instituicdes sdo para os homens o que a estrutura
bioldgica, o corpo, é para o animal. Instituicdes sdo cristalizacdes de uma sabedoria
gue ndo tem consciéncia de suas origens e que programa a atividade humana” (ALVES,
1976b, p. 4). Difere dos animais o comportamento humano pelo fato deste possuir uma
programacao bioldgica incompleta e inadequada, ou como prefere Alves (1976b, p. 4),
0s homens sdo livres. As implicacdes diretas disso é que as estruturas do organismo
animal estabelecem a estes uma condigdo sui generis de conhecer o mundo de acordo
com sua espécie, ou seja, o passado escrito em seu corpo ira informar-lhe como sera
seu presente e futuro, ndo existe um mundo ideal, é por isso que ndo produzem
arte nem revolucgdes (ALVES, 1976b, p. 5). Assim, as instituicdes sdo as formas que
o ser humano encontra com intuito de suprir essa caréncia bioldgica inerente, nelas
estdo inscritas uma interpretacdo do mundo que é fruto de respostas satisfatérias aos
problemas encontrados pelas geracdes passadas.

E é justamente por estarem ancoradas no passado que as hipoteses institucionais
acerca do mundo sdo fortemente confrontadas pelas situa¢des atuais. De acordo com
Alves, as novas comunidades sao fruto desse choque vital entre o saber institucional
e as demandas da existéncia, antagonismo ainda mais acentuado com a reagao
“repressiva”® das instituicGes, o que exige uma ruptura quase que natural. Embora
os simbolos manejados pelas instituicdes e pelas comunidades sejam 0s mesmos, a
primeira ira reafirmar as significacdes cristalizadas pelo passado enquanto a segunda
se posicionara como criadora de novos significados. Desse ponto advém a afirmacdo
alvesiana: “Os homens ndao dao um passo como resultado do passo anterior. Eles
ddo um passo dependendo do horizonte de esperanca para o qual caminham. E a

67 Rubem Alves faz questdo de ressaltar que a categoria repressdao é tomada da psicanalise. Além
do conflito basico entre o principio do prazer versus principio da realidade, a categoria repressao,
apresentada a Alves de forma sistematica por Brown, passa a tomar uma importancia cada vez maior
a partir desse texto, culminando na grande obra Protestantismo e Repressdo (2005). Nesse caso
especifico, Alves (1976a, p. 6, traducdo nossa) afirma, “para entender essa situacdo, a categoria
de repressdo, que tomamos da psicanalise, pode ser (til. A psicanalise afirma que a esséncia da
sociedade esta na repressdo do individuo, e que a esséncia do individuo estd na repressdo de si
mesmo. E pertinente perguntar por que o individuo aceita voluntariamente a repressdo. Parece
que a aceitacdo da repressdo tem a ver com uma contabilidade pragmatica do eu, que discrimina
vantagens e desvantagens. Ninguém aceitaria a repressdo voluntariamente, se nao fosse funcional
em algum sentido. Frequentemente, a liberdade implica um custo emocional maior do que o da
dominacdo a qual se estd sujeito na vida institucional”.
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esperanca do futuro que gera a dinamica do presente” (ALVES, 1976b, p 13). Constatacdo
antropoldgica: o ser humano € movido pelos horizontes de expectativa, nos termos de
Alves (1975, p. 139, grifo nosso) “a esperanca do ‘Reino de Deus’, qualquer que seja
a forma que ela tenha assumido, tem sido sempre um horizonte de expectativa sob
cuja luz as rotinas coercitivas do cotidiano que caracterizam todas as ordens sociais
estabelecidas se revelam como um absurdo, um negativo a ser negado”.

No final da década de 70, Alves estava profundamente sugestionado por essas
ideias. Ainda que seu interesse fosse buscar alternativas praticas a vida da Igreja,
suas solugdes passavam epistemologicamente por essa espécie de fenomenologia da
percepcao. Em 1979, por exemplo, Rubem foi um dos conferencistas numa conferéncia
realizada pelo Conselho Mundial de Igrejas®® no Instituto Massachusetts de Tecnologia
(Cambridge-EUA), cujo tema proposto era Fé, Ciéncia e Futuro.® As falas de Alves se
deram em dois momentos no encontro e foram publicadas no ano posterior.

No primeiro deles se propds a falar sobre On the Eating Habits of Science
(Sobre os habitos alimentares da ciéncia) questionando a suposta objetividade na
natureza da ciéncia e demonstrando que esta é sempre orientada pelos interesses dos
poderosos, ou seja, a objetividade da ciéncia deve ser avaliada pelos seus resultados
praticos (ALVES, 1980b, p. 41).

Se a ciéncia ndo é desinteressada, como muitos cientistas defendem, quais
0s horizontes de expectativas que motivam sua acao? Esse € o tema da segunda
conferéncia. Segundo Alves (1980c, p. 373-374) nosso sentido do futuro é determinado
por nossa situacao social, econdmica e politica, assim, se 0s poderosos querem preservar
seu poder, a ciéncia que sustentam caminhara no sentido da manutencao das relacdes
de exploracdo e dominacdo e ainda que os ricos estejam dispostos a fazer algo em
favor dos pobres o objetivo sempre sera preservar os padrdes de poder. Entendendo

68 Organizacdo internacional fundada em 1948 que congrega diversas denominagdes cristas.

69 No mesmo ano Rubem Alves publicou um artigo no jornal Folha de Sdo Paulo retratando sobre o
encontro. Como explica Alves, participaram do evento 131 representantes dos paises da Europa
Oriental, 158 dos paises ricos do Ocidente, 254 observadores (entre eles os do Vaticano), 145
jornalistas, 69 estudantes de Ciéncia, e 128 membros do “staff” do Conselho Mundial de Igrejas.
Nessa coluna, Alves destaca a ousadia do CMI em propor um evento desses no Massachusetts
Institute of Technology (MIT), cuja fundagdo se ancora no progresso tecnoldgico sem qualificagdes
e sem limites, que se orgulha de ter num dos seus murais uma veneracdo a Deusa Ciéncia e a
frase que sugere seus ideais “e sereis como deuses, conhecendo o bem e o mal”. Alves chama a
atencdo o fato de fazerem suas as palavras da serpente como descrita na Biblia, aguela mesma que
no mito do Paraiso levou o homem a queda. Ndo é a toa a pregacdo de um ideal de conhecimento
independente das consequéncias dele. Apesar disso, Alves parece ter ficado empolgado com os
resultados do debate, ao menos com a disposi¢cdo dos cientistas de dialogar, como expressa no
jornal, “o fato é que os temores se provaram infundados. A consciéncia da crise que hoje vivemos foi
mais forte do que quaisquer influéncias ideoldgicas do MIT. Na verdade, muito embora houvesse um
numero significativo de cientistas que ainda defendem uma visdo romantica da Ciéncia, como busca
desinteressada da verdade, separada de determinismos econémicos e politicos, o peso dos fatos
determinou de forma decisiva o resultado dos debates. Os dias em que os cientistas compreendiam
a Ciéncia como solucdo para os problemas humanos sdo passados” (ALVES, 1979, p. 3).
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o contexto em que falava Rubem a época, de um “terceiro mundo” em que o fazer
cientifico estava totalmente restrito aos ricos, emerge a questdao “Ndo negamos que
as discussoes epistemolodgicas e filosoficas sobre a ciéncia sdo interessantes. Mas
perguntamos: se os pobres e oprimidos deveriam estabelecer a agenda, essas seriam
suas prioridades?” (ALVES, 1980c, p. 375).

Ndo é a toa que Alves ira despender o prefacio do livro Protestantismo e
Repressdo a tematica A intengdo moral do discurso cientifico. A intencdo do discurso
cientifico demonstra ndo somente um objetivo a ser alcangado, mas uma compreensdo
caracteristica do que seja a humanidade e seus produtos.

A essa altura ja posso introduzir uma hipdtese acerca da relagdo entre Rubem
Alves e Norman Brown. Alves se apropria primeiramente da no¢do de principio do
prazer a partir da leitura socioldgica de Mannheim e Marcuse, i.e., o principio do
prazer é representado pelas esperancas utdpicas, os desejos ainda nao realizados,
relacionados, portanto, a questdo do tempo. Posteriormente veremos que Alves substitui
essa representacdo pelo paradigma da fruicao, adotando ainda mais a concepgao de
Brown que apela ao brinquedo e as artes.

Essa primeira interpretacdo aparece de forma um pouco mais elaborada em
Religido e Repressdo. A proposta do livro é entender um tipo comportamental presente
em algumasigrejas. Fugindo das analises socioldgicas baseadas em classes e das tipologias
organizacionais ja conhecidas (o luteranismo, o calvinismo ou presbiterianismo, o
anglicanismo, o metodismo, as Igrejas batistas, o pentecostalismo, o congregacionalismo,
e assim por diante), Alves quer pensar a partir do que os grupos estudados fazem,
do seu comportamento, ndo obstante, isso remonta a autocompreensao do préprio
grupo como elemento hermenéutico de interpretacdo. “Em outras palavras: creio que
temos de elucidar o espirito do grupo social em questdo, a sua consciéncia coletiva”
(ALVES, 2005, p. 35). Mas nao basta apenas pensar na ideia que o préprio grupo tem
de si, a analise precisa ser mais profunda, por isso, Alves vai dizer:

O conceito de espirito, entretanto, € mais amplo do que a soma dos contetdos
da consciéncia coletiva, se dermos a esta o sentido preciso de consciéncia.
Aquilo de que temos consciéncia é apenas o resultado parcial de uma atividade
estruturante inconsciente. A consciéncia coletiva, que pode ser descrita
por métodos de investigacdo empirica, somente contém os objetos de
conhecimento reais para o grupo em questdo, mas nada sabe dos objetos de
conhecimento possiveis. Assim, para se conhecer o espirito de um grupo, ndo
basta fazer um inventdrio dos conteudos de sua consciéncia num momento
dado, mas é necessario elucidar os principios inconscientes coletivos segundo
0S quais este grupo constréi a sua realidade. Se, segundo as sugestdes da
sociologia do conhecimento, a realidade é sempre construida socialmente,
0 meu propdsito é elucidar os principios segundo os quais um certo espirito
protestante constrdi a sua realidade (ALVES, 2005, p. 36).
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Como proceder na elucidagao do espirito de um grupo? Rubem parte da
indicacao de Mannheim segundo o qual o espirito de um grupo se desvela como
uma atividade estruturante que constroi a realidade, mas também como um desejo
gue constitui no fundamento da atividade estruturante. Segundo Mannheim (apud
ALVES, 2005, p. 37) é

a natureza do desejo predominante que determina a sequéncia, ordem e
valorizagdo das experiéncias isoladas. Esse desejo € o principio organizador
gue molda até a maneira pela qual experimentamos o tempo. [...] A estrutura
intima da mentalidade de um grupo nunca pode ser mais bem compreendida
do que quando procuramos entender suas concepc¢des de tempo a luz de
suas esperancas, aspiracdes e propositos. Com base nesses propodsitos e
esperancas, uma determinada mentalidade ndo s6 ordena os acontecimentos
vindouros, mas também o passado.

Falar do desejo de um grupo é falar de suas emoc¢des fundadoras. Estas emocgbes
sdo a matrizemocional a partir da qual o grupo organiza nao sé o tempo, como pensava
Mannheim, mas também o espaco, isso porque, segundo Alves (2005, p. 37), “O desejo
constroi também uma geografia. Ele constitui ndo apenas relégios e calendarios, mas
também mapas e caminhos. E necessario que tanto o tempo quanto o espaco se
tornem significativos. Espaco e tempo ndo podem ser separados. A realidade é sempre
constituida como uma sintese espacial-temporal”. Ora, é necessario para estudar
qualquer grupo elucidar suas emocdes fundadoras e a estruturacdo de mundo que
se constroéi por sobre tais emogdes.

Outrossim, apesar de ndo defender a hipdtese sobrenaturalista de que existe
um telos que direciona a humanidade, Rubem Alves reconhece que os horizontes de
expectativa sdo parte importante do conhecimento do espirito de uma comunidade
porque o ser humano age também em funcdo de propdsitos, ou seja,

Ndo é o propdsito que explica a atividade humana, quando ela é mais
intensamente humana? E verdade que, em varios niveis, o comportamento do
organismo se da como uma simples reacdo a certos estimulos, como efeito de
certas causas. Mas quando o homem se propde a plantar um jardim, a gerar um
filho, a escrever um livro, a pintar um quadro, ndo esta ele organizando o seu
comportamento em fun¢do de um propdsito? No comportamento intencional
o homem transcende o nivel dos determinismos, orienta-se pelo possivel e
traz a existéncia aquilo que ndo existe. Somente aqui pode ele ser livre. Ao
contrario, quando o comportamento é reduzido ao nivel de resposta mecanica
a um estimulo dado, ndo se torna ele prisioneiro de estimulos exteriores e,
portanto, incapaz de transcendé-los? Ora, quando a consideragdo dos fins é
eliminada do ato moral, a |6gica vital é reprimida em nome de uma norma que
estd além da vida. A vida se orienta por propdsitos. Na moralidade o propdsito
é declarado imoral. A légica que se revela numa moralidade que determina que
0 ato seja uma simples resposta a um estimulo moral em nada se diferencia da
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|6gica de um comportamento mecanico em que a agao é uma simples reagdo
a um estimulo. Ela ndo faz lugar algum para a liberdade e a criatividade (ALVES,
2005, p. 235-236).

Destarte, temos possibilidade de retomar a um tema vital para Alves: o corpo. Foi
em 1980, tomado por essas reflexdes epistemoldgicas que Rubem expds em Conversas
com quem gosta de ensinar, um texto “pouco académico”, a materialidade da expressao
tomada de Brown que havia virado seu mote e posteriormente titulo de um dos seus
livros: “eu creio na ressurreicao do corpo!”.

2.3 CREIO NA RESSURREICAO DO CORPO

E os corpos se transformam entdo em semente que engravida a terra para que nasga o
futuro...

Rubem Alves

Os trabalhos que se propdem a fazer algum comentario sobre o “corpo” em
Rubem Alves se dividem basicamente em dois grupos, aqueles voltados a Teologia e
os voltados a Educacdo.

Juan Jacobo Tancara, que pode ser inserido no grupo dos tedlogos, € um dos
que perceberam a relevancia da nog¢do de “corpo” na producgdo alvesiana. Ao destacar
0 corpo como centro do universo no pensamento de Rubem Alves, Tancara produz
uma espécie de resenha em que cada paragrafo de seu préprio texto faz referéncia
a textos de Rubem sobre a tematica, em alguns casos, mesmo parecendo se tratar
de citacOes indiretas, trechos escritos por Tancara sao reproducdes idénticas de
passagens de Alves. Num dos tépicos, Tancara (2007, p. 198) ressalta a concepcao
de “sujeito” correlacionando com as ideias de “personalidade” e “consciéncia”. E
nesse ponto que Tancara acaba por cometer equivocos ao indicar que a consciéncia
rege tudo que fazemos e dizemos ou ao postular que na visao de Alves a consciéncia
é uma “vida evoluida” (TANCARA, 2007, p. 199, 201), entretanto, segundo o proprio
Alves (1975, p. 131) “a consciéncia é uma funcdo do corpo. Ela existe para ajudar o
corpo a resolver o problema da sua sobrevivéncia”. Assim, ao dar especial atencdo
a consciéncia, Tancara indiretamente acentua justamente aquilo que Rubem almeja
combater, a sobrevalorizagdao da razdo enquanto instancia mais importante do corpo.
Tancara também observa que a linguagem é uma extensao do corpo (TANCARA, 2007,
p. 208), condicdo indispensavel para transformacdo do corpo-biolégico em corpo-
sujeito. Ademais, Tancara (2007, p. 213) elenca a “saudade” (auséncia/desejo) como
expressdo central no pensamento alvesiano.
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Ainda no primeiro grupo temos Cervantes-Ortiz (2005, p. 165-72) que relembra
gue a teopoética de Alves € uma emanacdo corporal, destarte, o corpo ndo é apenas
0 ponto de partida, mas a raiz que sustenta essa conversa sobre o corpo chamada
teologia. Como bem observa Silva (2014, p. 136) é essa “percepc¢do singular da
alegria, do corpo, do sentido erdético da vida” que diferencia Rubem Alves de outros
tedlogos da libertacdo e que também tornou “sua producdo teoldgica depreciada
pelos revolucionarios oriundos do marxismo ortodoxo”.”

Teologia, outros cheiros, outros sabores, titulo da dissertacao escrita por luri
Reblin denomina bem esse esforco de uma teologia encarnada, onde a concretude
do corpo é chave para os simbolos evocados. Dessa percepc¢ado alvesiana, Reblin
(2007, p. 66-90) esquematiza as principais ideias de Alves a esse respeito com a
finalidade de sustentar um tépico de sua dissertacao “Teologia: poema do corpo”.
Ha algumas afirmacdes no trabalho de Reblin que precisaremos retomar mais
adiante, segundo ele “aimaginacdo e o desejo transcendem os limites corporais”
(REBLIN, 2007, p. 65); “Ela [a teologia] parte das entranhas e dos limites do corpo, ao
mesmo tempo em que transcende o préprio corpo” (REBLIN, 2007, p. 91); também
ao dizer, “E nesse caminho que a teologia de Rubem Alves vai se diferenciar da
teologia de Ludwig Feuerbach [...] pois sua teologia ndo perde o transcendente,
mesmo enfatizando o imanente” (REBLIN, 2007, p. 67). Nesses trechos precisaremos
pensar se a linguagem (teologia) na concepcao de Rubem Alves pode ser pensada
para além do corpo e se “o transcendente” entendido por Reblin tem 0 mesmo
sentido percebido em Alves.

Ainda no campo da teologia, a tese de Rainerson Israel Estevam de Luiz tenciona
o tema Opc¢do preferencial pelo corpo: a contribuicdo de Rubem Alves a Teologia da
Libertacdo. Em sintese, de acordo com Luiz (2016, p. 200) “a teologia de Alves transcende
0s aspectos puramente politicos da libertacdo, porque ndo se move somente a partir
de um interlocutor tornado ndo-homem pela opressao econémica norte-atlantica, mas
também tornado ndo-homem pela opressdo religiosa, filosofica, politica, capitalista e
até mesmo pelas teologias que vestem as roupas da Libertacdo”. Isso porque, segundo
0 autor, o corpo se torna o lugar de resisténcia contra qualgquer obstaculo que o impeca
de viver o sentido erdtico.

Pensando no grupo de trabalhos mais voltados a pedagogia, ao conceber a
dimensao antropoldgica da concepc¢ao de educacao em Rubem Alves, Dildo Pereira
Brasil (2013) propde-se a pensar os aspectos pedagdgicas alvesianos a partir da nogao

70 Esse aspecto do corpo enquanto elemento fundamental da teologia alvesiana também pode ser
percebido no livro do italiano Marco Dal Corso intitulado Rubem Alves, publicado em 2016. Corso
(2016, p. 43) também diferencia a teologia da libertacdo alvesiana das demais pela énfase dada por
Rubem aos temas da beleza, do corpo e da imaginagao.
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de “sensibilidade desejante”’!, o que mais tarde vai nomear “corpo desejante”, tendo o
corpo como uma das dimensdes vitais no processo de ensino-aprendizagem. O caminho
de Brasil € em partes muito proximo ao nosso, sua intengdo é demarcar na produgao
de Alves um conhecimento sobre a humanidade, um saber antropoldgico, e um
conhecimento do conhecimento, um saber epistemoldgico. Entretanto quando lemos
o topico da tese intitulado “Antropologia e Educacao na concepc¢do de Rubem Alves”,
ou seja, onde essa elaboracdo antropoldgica deveria ser discutida, ndo encontramos
nenhuma analise além da constatacdo de que o corpo e a linguagem ocupam papel
central em Alves. Nesse sentido, Brasil evoca as obras de Scofano e Nunes intentando
apresentar os aspectos pedagdgicos e antropoldgicos de Rubem Alves. O que nos
direciona aos seus trabalhos.

Reuber Gerbassi Scofano (2007) escreve sobre lluminagdo e desaprendizagem: a
pedagogia ludica de Rubem Alves, numa tentativa de aproximar os escritos alvesianos
sobre educacdo ao budismo zen. Scofano (2007, p. 82) percebe a importancia da religido
mesmo na fase pedagogica de Rubem Alves, retomando, portanto, a ideia de sagrado
e sua genealogia a partir do tedlogo da Boa Esperanca. Com esse intuito, descreve
as diferencas entre o organismo humano e os organismos dos animais, como o faz
repetidas vezes Rubem Alves. Mas é nesse ponto que Scofano (2007, p. 83) também
se equivoca ao afirmar:

Eapartir dai, constatamos a oposi¢do ao mundo animal, onde o imperativo
da sobrevivéncia reina supremo. Com o advento do homem vemos que
0 corpo ndo tem a Ultima palavra. Toda a nossa vida cotidiana se baseia
numa permanente negacdo do imperativo do corpo. Os impulsos sexuais,
os gostos alimentares, a sensibilidade olfativa, o ritmo biolégico de
acordar e adormecer, deixaram ha muito de ser expressdes naturais do
corpo, porque o proprio corpo foi transformado de entidade da natureza,
em criagdo da cultura. Quando a cultura aparece, temos o sinal de que o
corpo deixou de dar ordens.

Scofano se torna confuso ao confundir corpo com organismo, pois tal qual
veremos, mesmo que haja uma distingao entre a constituicao genética e a existéncia
propriamente dita, ambas acontecem ainda no corpo. Ainda mais, na citagcdo acima
e num trecho que aparece na pagina seguinte, Scofano (2007, p. 84) supde que de
acordo com Alves o corpo ndo age mais sob o imperativo da sobrevivéncia, contrariando
o proprio Alves (1984a, p. 172) que diz que “o corpo tem prioridade axioldgica sobre
tudo o mais. Ndo existe valor, aspiracao, ideia ou estrutura que Ihe seja superior.

71 “O sujeito ndo é mais cogito puro, ele sera agora sensibilidade desejante que se constitui a partir
de um nucleo inconsciente, energético e libidinal. Assim, a reflexdo filoséfico-antropoldgica passa
a levar em conta uma economia geral do desejo e de suas expressdes concretas, superando-se a
economia da razdo pura.” (SEVERINO apud BRASIL, 2013, p. 20).
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Porque se os examinarmos historicamente, veremos que nasceram todos do corpo,
a fim de expressa-lo e dar-lhe melhores condi¢Bes de sobrevivéncia”.

Quem melhor descreveu a questdo do corpo em Rubem Alves parece ter sido
o professor Antonio Vidal Nunes. Ele ja havia empreendido tal esforco no livro “A
ciéncia e o homem no pensamento de Farias Brito e Rubem Alves” (2007), mas retoma
esses escritos de forma ampliada em “Corpo, Linguagem e Educac¢do dos sentidos no
pensamento de Rubem Alves” (2008). Cronologicamente, Nunes aponta as ponderagdes
alvesianas acerca do corpo alcancando a seguinte conclusao:

A preocupacdo com o corpo ocupa um lugar central na reflexdo de Rubem
Alves. Ele ndo é entendido apenas como uma realidade bioldgica, mas como
algo construido, uma realidade simbdlica e perpassada pela linguagem. E pela
linguagem que ele se contextualiza e traz as marcas da historicidade. Ele se
encontra preso ao tempo e as possibilidades de humanizagdo. Ou seja, o corpo
assimilao mundo que o cerca mediado pelalinguagem e, por ela, coloca-o como
extensdo de si mesmo. Mas ele é muito mais. Enquanto realidade desejante,
ele escapa a histéria, ao dado, ao ja construido, abrindo possibilidades infinitas
para o nosso existir. Dessa forma, o corpo é indefinivel, fonte infinita de
possibilidades e de afirmacdo do homem como criador. E a transcendéncia de
si mesmo pelos caminhos abertos pela imaginagdo, movido pela vontade de
construir mundos que respondam aos seus anseios de felicidade. Se estamos
corretos, o corpo é aquela tensdo permanente entre o finito e o infinito, entre
o dado e o possivel, entre a dor e a busca de felicidade, entre o mundo que
oprime e a busca de libertagédo.

Diferentemente de alguns trabalhos citados anteriormente, Nunes percebe que o
corpo ndo é apenas o organismo, mas depreende também que ndo ha nada além dele.
Ainda que a sintese de Nunes e os trabalhos supracitados fagcam uma boa reproducdo
daideia de corpo em Alves, ao ler os textos ficamos com a incomoda sensacao de que
0 “corpo” é um bolso muito grande, nele tudo cabe e a ele podemos recorrer com
objetivo de fundamentar qualquer analise, especialmente se o fizermos integrando as
outras palavras magicas: desejo e linguagem. Evocar o corpo (em sua totalidade como
faz Rubem) aspirando responder acerca do comportamento humano é o mesmo que
evocar a fé visando explicar alguma crenca. Em outros termos, significa simplesmente
ignorar o conflito natureza versus cultura, objetividade versus subjetividade. Aparenta-
nos muito mais uma fuga dos fundamentos epistemolégicos do que uma resposta
consistente sobre esses pressupostos.

A discussdo em torno da tematica do corpo alcanca trés aspectos na obra
alvesiana. A primeira, ambientada ainda nos discursos teolégico-confessionais, surge
como critica a repressao do corpo proveniente de certo tipo de ética cristd estritamente
relacionada com questdes escatoldgicas, em sintese
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1. O corpo é um meio para determinados fins. A norma do comportamento,
portanto, ndo pode ser derivada dos impulsos e necessidades vitais do corpo.
2. A corrupgao do corpo — o pecado — implica sempre uma inversdo desta
ordem: o corpo, de meio, se transforma em fim. 3. A restauracdo da ordem
divina, expressa nos imperativos da moralidade, exige que o corpo seja
subjugado pela disciplina, para que deixe de ser um instrumento de si mesmo e
se torne um instrumento da vontade de Deus, porque, como reza o catecismo,
o fim do homem ndo é o prazer ou a auto-realizagdo, mas “glorificar a Deus e
goza-lo para sempre” (ALVES, 2005, p. 227).7

A palavra-chave que move tal argumento é a repressao imposta ao corpo para
subjugar os desejos. O principio do prazer é reprimido e sublimado através de simbolos
escatoldgicos, o corpo é cativo da alma que precisa ser salva. “A légica do corpo é a
|6gica do ‘principio do prazer’. Mas o prazer é pecado. Assim, sempre que o homem
permite que o seu comportamento seja determinado pela ‘carne’, pelos impulsos
naturais de prazer, ele se encontra no caminho largo, o caminho da perdico. E isto
que significa o ‘mundo’. E mundanismo é um estilo de vida em que a carne é mais
poderosa que o mandamento divino” (ALVES, 2005, p. 313). Ja vimos que de acordo
com Alves esse € um mecanismo usado por aqueles que carecem de poder, a ideologia
dos impotentes, que mais tarde é cooptada pelos poderosos, posto que claramente
favorece a manutencdo da ordem social e legitima a dominacdo. Esse sentido estd
intimamente atrelado a no¢do de Brown de “ressurei¢cdo do corpo”, cujo sinbnimo é
a “abolicdo da repressdo” (ALVES, 1987, p. 209), “a luta contra a moralidade inspirada
pelo motivo da salvacdo da alma” (ALVES, 2005, p. 313).

Em O amor que Acende a Lua (1998) essa questdo ressurge numa comparagao
entre a teologia cristd que reprime o corpo e a formulagdo classica de Platdo sobre “o
mundo das ideias”. Nessa perspectiva de certo tipo de cristianismo a alma é prisioneira,
nascida num mundo luminoso e encerrada no mundo sombrio, inferior, acorrentada
no corpo. A alma ndo vé os horizontes a qual pertence, vé apenas suas sombras e por
isso deseja subir. O corpo, feito de matéria, deseja voltar ao seu mundo, quer descer
— principio da homeostase. Assim,

72 Essa ideia aparece também na citagdo: “A moralidade imp&e sobre a vontade uma disciplina de
repressdo sistematica dos impulsos vitais. Esta é, precisamente, a l6gica da moralidade protestante.
Max Weber percebeu com muita clareza que a ética calvinista se define pela combinacgdo de
disciplina e ascetismo. A disciplina subordina o corpo a determinados fins, transformando-o em um
meio. E 0 ascetismo proibe que se tome o corpo como o seu préprio fim. O corpo é colocado num
regime de sistematica absten¢do de si mesmo, a fim de produzir uma agdo que ndo o exprime, mas
o reprime. No jogo amoroso e na danga o corpo nega toda racionalidade que |Ihe seja estranha. Ele
age de forma que sua agdo seja uma expressdo dos seus impulsos. Assim, as proibicGes do sexo pelo
sexo e da danga nada mais sdo que casos especificos de uma norma universal: o corpo ndo deve
expressar-se mas antes reprimir-se. [...] Poderiamos generalizar as conclusGes: toda religido que, em
nome de uma ordem espiritual, impde sobre o corpo um regime de sistematica repressdo, tende a
produzir personalidades neurdticas.” (ALVES, 2005, p. 219-220).
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a alma é o herdi. O corpo é o vildo. Os sacrificios, as autoflagelacdes, os jejuns,
as abstinéncias, a recusa do sexo, a recusa ao prazer, as mutilagdes — todos
esses atos de violéncia contra o corpo — sdo expressdes cristds da teoria
platdnica”. Segundo Norman O. Brown (Vida contra a morte), a civilizacdo e a
cultura ocidentais se construiram sobre a repressdo do corpo: é preciso que o
corpo seja reprimido para que a alma voe (ALVES, 1998, p. 77).

Aqui, o corpo é percebido ainda como vitima da religido institucionalizada,
embora esse aspecto tenha sido mais bem descrito em Religido e Repressédo (1979).

O segundo aspecto fica mais evidente em Conversas com quem gosta de ensinar,
uma tentativa de pensar uma educacdo que emane do corpo com um todo e ndo apenas
do cogito, contrapondo a dicotomia corpo versus razdo. A citacdo de Unamuno (apud
ALVES, 19803, p. 32-33) explicita bem a questdo, “o conhecimento estad ao servico da
necessidade de viver, e, primariamente, ao servico do instinto de conservacao pessoal.
E essa necessidade e esse instinto criaram, no homem, os érgaos do conhecimento,
dando-lhes o alcance que possuem. O homem V&, ouve, apalpa, saboreia e cheira
aquilo que precisa ver, ouvir, apalpar, saborear ou cheirar, para conservar a sua vida”.
Ou ainda na assertiva: “ao corpo, entretanto, interessa a sapiéncia, conhecimento que
tem gosto bom, porque o corpo avalia com o amor e o prazer, e ndao com a inteligéncia
desencarnada” (ALVES, 1982, p. 88).7

Alves parte da constatacdao de que o projeto pedagodgico tradicional enxerga
a educacdo como domesticacdo do corpo (ALVES, 1980a, p. 37). Como sugiro no
inicio do capitulo, também o direcionamento de Alves a pedagogia esta atrelado ao
pensamento de Brown. Porque essa domesticacao do corpo, ou melhor, repressao,
é sublimada na tentativa de estabelecer como valor educacional supremo o cultivo

73 Esse aspecto fica também evidente na seguinte passagem de Alves, “as razBes que levam os
protestantes a se oporem aos vicios, portanto, ndo sdo razGes médicas. Todas as pessoas podem se
opor aos vicios por razdes médicas. O vicio ndo é denunciado em nome do corpo. E em nome de uma
antropologia que define o homem como meio, como capital, como operagdo possivel, que o vicio é
combatido. A questdo primaria ndo é a salde do corpo, mas a salde da alma. Se as razGes de ordem
médica sdo invocadas, frequentemente, para justificar a oposicdo protestante aos vicios, elas o sdo
como um argumento a mais, que se acrescenta a razdo religiosa fundamental: o meu corpo ndo me
pertence. Ele pertence a Deus. No vicio, eu uso o corpo como se fosse posse minha e o entrego a um
objeto que passa a exercer dominio sobre ele. No vicio, portanto, eu roubo a Deus: cometo um crime
contra o dono do meu corpo. O vicio é um crime contra o direito de propriedade. Eu nada tenho. Ndo
tenho, portanto, o direito de determinar o uso daquilo que pareco possuir, mas que me foi apenas
confiado, a fim de produzir rendimentos. O corpo ndo me pertence. E necessario, portanto, que ele
esteja totalmente disciplinado pelo imperativo divino. E necessario que eu defina o meu corpo como
um meio humano para fins divinos” (ALVES, 2005, p. 230).

74 Em outro texto Alves ird declarar: “vale uma pitada da sabedoria freudiana: o que é determinante,
em ultima instancia, é o amor- O ‘insight’ ndo tem autonomia alguma, nem mesmo relativa... Na
verdade ndo é Freud que esta em jogo, mas uma longa tradicdo que passa por Agostinho, indo dele
até o divino eros de Platdo. Produz prazer? E eficaz? Acende esperancas? Aumenta o desejo de viver
e de lutar? Ndo perguntamos se a enxada, o pdo, o corpo, o jardim. sdo verdadeiros” (ALVES, 1981b,
p. 21; ALVES, 1980, p. 59).

&
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da inteligéncia pura e consequente perda das sensibilidades” (ALVES, 1980a, p. 36).
Tomando o aforismo nietzschiano “o corpo é a grande razao”, Alves explica:

Voltar ao corpo como grande razdo tem, para mim, um sentido politico e
um sentido pedagdgico. Politico, porque é o corpo que dispde de um olfato
sensivel aos aspectos qualitativos da vida social, em oposicdo as funcdes
cerebrais, tdo ao gosto dos tecnocratas e dos comandantes, que trabalham
sobre as abstra¢des quantitativas. Pedagogico, porque a sabedoria do corpo o
impede de sentir, apreender, processar, entender, resolver problemas que nédo
estejam diretamente ligados as suas condi¢cdes concretas. Como ja se repetiu
ad nauseam, “a vida ndo é determinada pela consciéncia, é a consciéncia que
é determinada pela vida”. Muito se repetiu, pouco se entendeu. E a prova
disto é a imensa distancia que existe entre o falado e o vivido. Sem duvida
a fala é marxista, mas a pratica se situa dentro da mais grosseira caricatura
do idealismo. O corpo s preserva as ideias que lhe sejam instrumentos ou
brinquedos — que |he sejam Uteis, que o estendam, para a incorporacao da
natureza como parte de si mesma; que |lhe deem prazer porque nao se vive
s6 de pdo, mas também de jogo erdtico e artistico. A volta ao corpo implica
a exigéncia de uma assepsia geral e rigorosa em que todos os produtos da
educacdo sdo colocados de quarentena, para que o corpo se desafogue e
desengasgue e possa tomar a iniciativa de selecionar e usar somente aquilo
que lhe convier, se o quiser (ALVES, 1980a, p. 37).7

Novamente aqui nos colocamos diante da discussao acerca do descritivismo como

“verdadeira ciéncia” poisignora as sensibilidades do corpo e se ancora na racionalidade
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Esse aspecto pode também ser percebido na constatacdo alvesiana: “O veneravel Agostinho,
propondo a domesticacdo do desejo, por meio da razdo. O que levou o ndo menos respeitavel
Erasmo, séculos depois, a dizer que o corpo ndo passava de uma prostituta. E Lutero, movido por
justa indignacdo, retrucou que se havia prostituicdo, ela ndo estava no corpo, mas na razao. E Kant
ird contribuir para o sepultamento, lancando também sua pa de terra sobre o corpo agonizante.
Os exemplos podem ser multiplicados, sem fim. O Cristianismo foi cimplice. Nunca nos sentimos a
vontade com o corpo. O que explica o siléncio dos pregadores sobre o livro do Cantico dos Canticos.
Isto ndo deveria acontecer. Protestantes, fundamentalistas, deveriam colocar no mesmo nivel os
poemas erdticos de Salomé&o e a abstrata cristologia/cosmologia de Paulo. Serdo conservadores o
bastante para afirmar que o livro foiinspirado. Mas ndo o bastante paralé-lo perante as congregacdes.
E sé o fardo por meio dos artificios alegdricos que transformam os corpos de um homem e de
uma mulher em algo que nem é corpo, nem é homem, nem é mulher... E foi desta humilhacdo
permanente imposta ao corpo, ndo sé por meio das palavras, mas por meio do medo da caricia,
das abstinéncias e flagelacdes, que surgiu aquele riso/choro de Nietzsche: ‘O santo em que Deus se
deleita é o eunuco’ (ALVES, 1982, p. 172).

Também seguindo uma sugestdo dada por Brown, Alves traz para seus textos as expressées
poéticas, especialmente a poesia de Fernando Pessoa que o seguird até o fim de sua vida e a qual
demonstraremos mais adiante — embora aparecam citacdes de Pessoa em livros anteriores, como
Gestacdo do Futuro e Religido e Repressdo, as mesmas foram introduzidas em versdes publicadas
ja na década de 80. Especialmente nessa passagem Alves complementa: “Diz Fernando Pessoa que
“pensamento é doenca dos olhos”. Correto. O pensamento se insinua onde a visdo falhou. Ou onde
o ouvido, e o olfato, e a lingua e a pele falharam. A palavra é o testemunho de uma auséncia. Como
tal, ela possui uma intengdo magica, a de trazer a existéncia o que ndo esta la... A intencdo de manter
viva a promessa do retorno” (ALVES, 1980a, p. 38).
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quantitativa. Pressuposto que segundo Alves leva boa parte dos socidlogos a pensarem
gue “os outros creem em decorréncia de necessidades, enquanto eles creem em
decorréncia das exigéncias da légica e da razdo” (GOUDNER apud ALVES, 19803, p. 40).
E como se o ato do conhecimento, destituido de um telos, sem amarras subjetivas,
pudesse ser justificado pelo acimulo de informacgdes, uma educacao bancaria.

O terceiro aspecto sobre a tematica do corpo discutida por Alves € a contraposicao
entre o determinismo bioldgico e a extensdo do corpo como organismo revestido de
simbolos. Diferentemente dos animais, que possuem em seu corpo os determinantes
comportamentais que |hes garante a sobrevivéncia, os seres humanos possuem
uma programacao bioldgica atrofiada, encolhida, restrita. “O corpo humano ndo é
0 organismo animal, em sua imediatez bioldgica. O animal é o seu corpo. O homem
tem o seu corpo” (ALVES, 1980a, p. 54). E um tipo de argumento que se repete na
maioria dos seus livros, provavelmente herancga da leitura browniana de Freud, a qual
pressupde que o homem é um animal social que cria a cultura através da linguagem,
em detrimento dos outros animais (BROWN, 1972, p. 24).

A linguagem é a mediacdo entre o corpo e o ser no mundo. Tencionando
exemplificar de maneira simples Alves costumava contar a historinha de um cavalheiro
que fora convidado a um jantar e ao elogiar o sabor da couve-flor empanada descobre
que na verdade era miolo. “E sem que houvesse uma Unica alteracdo nos componentes
fisico-quimicos da situacdo, a linguagem que envolvia o corpo se encrespou, e a polidez
se transformou no embaraco da saida apressada da mesa para vomitar...” (ALVES, 1980a,
p.54). O ser humano ndo é apenas um organismo, mas um complexo linguistico a que
se dd o nome personalidade, “o corpo é um produto da sociedade, como também o
sdo a propria razao e o pensamento” (ALVES, 198143, p. 163).

Mas o que significa dizer que o corpo é um produto da sociedade? De algum
modo ja tratamos sobre isso ao indicar os modos como Alves sugere ser possivel
entender o espirito de uma comunidade. Os simbolos que ela produz a partir de suas
dores e esperancas estdo gravados na linguagem em comum. Em funcdo disso, Alves
sugere que

O condicionamento de nossa percepcdo pela linguagem ¢é, realmente, o
condicionamento de nossa maneira de ver, ouvir e sentir pela sociedade. Isto
significa que nossos mecanismos de interpretagdo ndo sdo mais puramente
bioldgicos, mas sociais. Se o animal interpretava sua relagdio com o meio
ambiente através de reacles puramente organicas de dor e prazer, o homem,
ao contrario, vai ter mesmo suas dores e prazeres naturais interpretados pelo
seu corpo social. A sociedade transforma o esquema interpretativo organico
de dor e prazer num esquema interpretativo cultural de valores. Valores sdo a
forma que a dor e o prazer assumem num contexto cultural. O que é um valor
positivo? E aguele que sugere uma ag3o positiva, da mesma forma que o prazer
provoca uma ac¢do de aproximacdo. E um valor negativo? Uma proibicdo, uma
inibicdo de acdo, da mesma forma que a dor significa para o animal um objeto
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proibido. A realidade social condiciona assim tanto a nossa interpretagdo da
situacdo em que nos encontramos como a maneira pela qual organizamos
nossa agdo para fazer frente a situacdo assim definida (ALVES, 1984a, p. 13).

Na organizacao da acdo a propria sociedade se altera, e no recriar da sociedade
o ser humano recria o seu proprio corpo. O corpo humano é produto da imaginacgao.
Por esse motivo “nos vestimos, sentimos vergonha, usamos temperos, criamos a
culinaria, temos desejos sexuais mesmo na auséncia dos odores do cio, contemplamo-
nos no espelho, damo-nos um nome, somos assolados por atagues de hipocondria,
enterramos 0s N0ssos mortos e choramos a nossa propria morte” (ALVES, 1982, p. 46).

A razdo pela qual o corpo tem prioridade axiolégica sobre todas as outras
coisas € que é ele quem exige viver; tudo nasce do corpo, seja para expressa-lo, seja
para dar-lhe melhores condi¢Ges de sobrevivéncia, ao ponto de Alves sugerir que a
representacao grafica do mundo humano deveria conter um circulo representando
tudo que o ser humano cria e produz, e ao centro o ser humano como aquilo que cria
e sustenta todo o espaco delimitado pelo circulo, ndo uma ideia essencial do homem,
mas um corpo humano. N3o se trata apenas de sobreviver, mas sobreviver em prazer,
uma determinante erotica, i.e., a atividade humana “pretende criar as condicdes
para que o corpo encontre satisfacdo em objetos que lhe deem prazer, quer sejam
objetos fisicos ou estéticos, valores morais ou religiosos. Da busca de prazer surge a
necessidade de agir” (ALVES, 19844, p. 172). Esse indicativo da ressurrei¢do erdtica do
corpo parece totalmente devedor de Brown, como ja apontado. A alternativa proposta
por Alves também. A atividade humana ndo pode ser entendida somente do ponto
de vista econbmico, ou seja, na producdo de objetos para sobrevivéncia. O sentido
erotico do corpo inclui a dimensdo de brinquedo; “a gente ndo quer sé comida, a
gente quer comida, diversdo e arte” como diz a cang¢do.”’

A cultura, ou a sociedade, ndo sao criadas porque 0s seres humanos sdo seres
racionais, seres do pensamento, mas porque sao seres de desejo. Isso porque o corpo
fala dos seus desejos, aquilo que lhe falta, o summum bonum, felicidade suprema,
gozo, alegria sem fim (ALVES, 1982, p. 52). O desejo é a percepcdo imediata do corpo
humano de que algo esta faltando em seu ambiente, ou seja, o desejo € o conflito entre
0 corpo e o ambiente e expressa uma caracteristica elementar humana, a capacidade
de negar o que estd dado. “O desejo é um sintoma de auséncia. Ndo se tem saudade
do agora; tem-se saudade do que ja veio ou do que ainda vem” (ALVES, 1984a, p.
161-162).

Esse terceiro aspecto do modo de pensar o corpo se tornou parte importante do
trabalho tedrico basico de Alves em livros mais académicos como O suspiro do Oprimidos
e Religido e Repressdo. Em especial no primeiro texto, Alves faz apontamentos quanto

77 ANTUNES, Arnaldo; FROMER, Marcelo; BRITO, Sergio. Comida. Intérprete: Titds. In: Titds. Jesus ndo
tem dentes no pais dos banguelas. Rio de Janeiro: WEA. 1 disco sonoro (LP). Lado A, faixa 2. 1987.
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as referéncias conceituais dessa percepc¢ao do corpo, todavia, apesar de sustentar
grande parte dos seus argumentos nessas ideias, elas ndo sdo trazidas a tona de modo
evidente, aparecem ao longo de seu trabalho como alicerces. Nesse sentido, nos
deteremos ainda um pouco na epistemologia corporal assimilada por Rubem Alves.

2.4 FENOMENOLOGIA DO CORPO

0 corpo é uma lagoa encantada de dois lados: um claro,
luminoso e visivel aos olhos, mentiroso em suas iluses de
profundidade; e o outro lado do corpo obscuro, que sé se
pode ver depois de rompida a fina camada de reflexos que
mora na superficie. A vezes nem é preciso mergulhar, basta
contemplar a superficie com olhar perdido. A atencdo
flutuante sobre as aguas, ndo fixada em nenhum ponto.

Rubem Alves

A fim de aprofundar ainda mais a questao é preciso que nos aproximemaos de
quatro autores que ajudam a fundamentar corpo e acao em Rubem Alves. Em pelo
menos cinco livros ele sugere que a resposta a esta problematica é influenciada por
Uexkull, Goldstein, Merleau-Ponty e Cassirer, sem, contudo, descrever os motivos
dessas indicacdes de modo reflexivo (ALVES, 1981a, p. 169; ALVES, 1982, p. 37; ALVES,
1984a, p. 157; ALVES, 2013, p. 152).”® Os mesmos autores sdo referenciados por Alves
de modo isolado em diversos textos. De modo geral, podemos supor que sao ideias
complementares ao que expomos antes sobre uma hermenéutica que considere
também os desejos e percepcdes dos individuos e grupos.

Antes de mais nada, é preciso, com intuito de evitar confusao entre os
termos, deixar claro que a nocdo de organismo tomada por esses individuos serd
instrumentalizada por Rubem Alves objetivando pensar a sua no¢do de corpo, i.e., se
em Alves o organismo é apenas a parte biolégica humana, nesses autores o organismo é
representado pelas relages experimentadas pelo individuo, como na compreensao do
corpo em Alves. Portanto, ao ler “organismo” nos comentarios seguintes, € necessario
correlacionar com a nogao de corpo em Rubem Alves. Essa associacao de significados
aos conceitos nos vem do préprio Rubem ao dizer: “Kurt Goldstein escreveu um livro
maravilhoso sobre o assunto, que deveria ser publicado em portugués: O corpo”
(ALVES, 2013, p. 75), obviamente Alves estava se referindo ao livro The organism (Der

78 Para ser mais exato ele indica inclusive as obras a que se refere: de Johannes von Uexkdll, Theoretische
Biologie, 2.a ed., Berlim, 1938; Umwelt und innenwelt der tiere, 22 ed., Berlim, 1921 (12 ed. 1909).
Kurt Goldstein, The organism, Beacon Press, Boston, 1963. Maurice Merleau-Ponty, The structure of
behavior, Beacon Press, Boston, 1968. Ernst Cassirer, An essay on man, Bantam Books, Toronto, Nova
lorque, Londres, 1970” (ALVES, 1984a, p. 157).
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Aufbau des Organismus, 1934), haja visa que ndo ha publicacées de Goldstein com o
titulo The body ou mesmo em alemao Der Kérper.

Uexkill é o predecessor dos demais, sua teoria organismica se baseia grande
parte no conceito de Umwelt que encontra correspondéncia no portugués nas palavras
ambiente, mundo ambiente ou meio ambiente, mas, mais do que isso, no sentido
empregado pelo autor, o termo refere-se a relacdo de cada ser vivo com o meio
que o circunda, em outros termos, uma unidade integra entre aquilo que o sujeito
identifica, seu mundo-de-percepcao, e aquilo que ele realiza, seu mundo-de-acado,
unidade chamada por Uexkiill de mundo-préprio do sujeito ou automundo. (UEXKULL,
1982, p. 24-25). Portanto, a teoria organismica rejeita tanto o subjetivismo idealista
como o objetivismo positivista, sua abordagem é sistémica, ou melhor, o processo
vital é entendido como um sistema coerente em que sujeito e objeto se definem
como elementos inter-relacionados em um todo maior, um sistema aberto, o que
impossibilita o exame de objetos isolados de seu ambiente (UEXKULL, 2004, p. 21).
E importante lembrar que Uexkiill era bidlogo, logo, suas conclusdes sdo baseadas
nas diferencas entre os automundos das espécies devido aos diferentes receptores,
orgdos perceptivos, e efetores, drgaos operacionais. Deriva dai a sugestdo de que as
afirmacdes feitas por seres humanos sobre outros seres vivos sao interpretacdes de
interpretacdes, ou seja, meta-interpretacdes (UEXKULL, 2004, p. 25).

Nos interessa particularmente essa visao de Uexkill pois é uma tentativa de
escapar, na biologia, do naturalismo materialista e reducionista apregoado por certas
correntes darwinistas e ao mecanicismo com que se descrevia os seres vivos (UEXKULL,
1926, p. 236ss.). Um dos pressupostos basicos de Uexkdill é que a Natureza ndo caminha
em direcdo a uma evolucao ou melhoria das espécies, mas rumo a uma harmonia
garantida pela transmiss3o de significados entre os seres (UEXKULL, 2010, p. 195 ss.).

E ao tomar esses pressupostos que Kurt Goldstein ird escrever a obra supracitada
por Rubem Alves. “De onde vem a direcdo da atividade do organismo?” (GOLDSTEIN,
1995, p. 84, traducdo nossa) € a questao que atribui como problema fundamental do
processo vital e a qual sugere duas respostas: (1) a direcdo é influenciada por um ambiente
especifico em que o organismo vive; (2) é influenciada por certa determinacdo e forca
emitida pelo préprio organismo. A teoria de Uexkdll corrobora com a primeira alternativa
e pesquisas feitas por Goldstein em individuos com lesdes cerebrais alcancou resultados
equivalentes. Entretanto, Goldstein relembra que ndo basta um ambiente externo,
isso seria 0 equivalente a aceitar forcas deterministas. Ainda segundo Goldstein cada
individuo recebe estimulos diversos do mundo e é na sele¢cdo dos eventos que lhe é
pertinente que se situa o “ambiente proprio” [mundo proprio] do organismo, ou seja,

Pode-se dizer que o meio-ambiente emerge do mundo através do ser ou
atualizagdo do organismo. [...] um organismo sé pode existir se conseguir
encontrar no mundo um meio-ambiente adequado - moldar um meio-
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ambiente (para o qual, é claro, o mundo deve oferecer a oportunidade). Um
meio-ambiente sempre pressupde um dado organismo. Como ele poderia
entdo ser determinado pelo meio-ambiente? Como poderia alcangar a ordem
apenas pelo meio-ambiente? Obviamente, assim que tiver um meio-ambiente,
ele terd ordem. A ordem sé é possivel se houver a possibilidade de obter
um meio-ambiente adequado. Mas a possibilidade por si sé é inutil. O meio-
ambiente surge do mundo somente quando existe um organismo ordenado.
Portanto, a ordem deve ser determinada de outro lugar. De onde? De dentro do
organismo? Em ultima analise, somos remetidos ao proprio organismo. O fato de
o meio ser determinado pelas caracteristicas particulares do organismo torna-
se especialmente claro nos doentes. Para esse organismo alterado, para quem
o ambiente anteriormente normal agora se tornou estranho e perturbador, o
pré-requisito basico da existéncia é a capacidade de moldar mais uma vez um
ambiente adequado.” (GOLDSTEIN, 1995, p. 85, traducdo nossa).

Goldstein, assim como Uexkll na biologia, estava interessado em propor uma
abordagem psicoldgica holistica, opondo-se ao atomismo predominante na area em
sua época. Ou seja, interessava aos dois pensar o homem como ser monadico. Segundo
Goldstein estava claro que apesar dos reconhecidos avangos proporcionados pelas
“ciéncias naturais” por meio da coleta de dados isolados, “tentar entender a vida
apenas do ponto de vista do método da ciéncia natural é infrutifero” (GOLDSTEIN,
1995, p. 18, traducdo nossa).

De modo geral, a teoria organismica de Goldstein se aproxima ao principio da
homeostase, i.e., 0 organismo busca sempre equilibrio, todavia, para ele existe um
estado de tensdo normal, diferente de Freud por exemplo que defendia o fim das
tensGes com a finalidade de alcancar uma vida saudavel. Um pressuposto elementar
nesse caso é que essa equalizacdo sera operacionalizada pelo organismo a cada estimulo
recebido, por vezes a resposta do organismo nao é satisfatoria, causando desordem e
ansiedade. O estado normal do organismo é aquele que possibilita a realizacdo da sua
funcdo de modo eficiente e econdmico, ou seja, um ambiente adequado (GOLDSTEIN,
1995, p. 101-102). Pretendendo tornar isso possivel Goldstein sugere que o organismo
possui uma pulsdo por autorrealizacdo, ou atualizacao, no sentido de ser “real” no
espaco e no tempo (GOLDSTEIN, 1995, p. 163).”°

O funcionamento do organismo em relacdo ao ambiente pode ser de dois
modos, flexivel ou inflexivel 2 em outros termos, atitude abstrata e concreta. Nas
palavras de Goldstein (1963, p. 61, traducdo nossa):

79 Sobre isso ver também HOLANDA, Adriano Furtado; MOREIRA, Jennifer Silva. Fenomenologia,
organismo e vida: uma introducdo a obra de Kurt Goldstein, 2017.

80 A atitude inflexivel tem o mesmo sentido do termo “vida reflexa” utilizada por Rubem Alves como
categoria para compreensdo da realidade brasileira em sua dissertacdo de mestrado (cf. ALVES,
Rubem. Uma interpretagdo teoldgica da Revolugdo no Brasil — 1963).
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Nas performances “concretas” a reacdo é determinada diretamente por um
estimulo, é suscitada por tudo o que o individuo percebe. O procedimento
do individuo é um tanto passivo, como se ndo fosse ele quem tivesse a
iniciativa. Nas performances “abstratas”, a acdo ndo é determinada direta e
imediatamente por uma configuracdo de estimulos, mas pela explicacdo da
situacdo que o individuo da a si mesmo. A performance é, portanto, mais uma
acdo primaria do que uma mera reagdo, e € uma maneira totalmente diferente
de chegar a um acordo com o mundo exterior. O individuo deve considerar a
situacdo de varios aspectos, escolher o aspecto essencial e agir de maneira
apropriada a toda a situacdo.

A atitude concreta é aquela que aceita o ambiente como dado e se ajusta
passivamente a situacdo de forma rigida, repetitiva e sem iniciativa, sem esforco a
fim de mudar a situacdo ou modificar seu comportamento. A atitude abstrata, pelo
contrario é aquela na qual o organismo percebe a situacdo em suas potencialidades,
ajusta-se a ela corretamente e modifica o ambiente, ou seu proprio comportamento,
ou ambos. O desempenho “normal” exige os dois tipos de comportamento. Porém,
segundo Goldstein “enquanto na atitude concreto-abstrata a vida ordenada pode ser
garantida pela aplicacdo do raciocinio, para entender a vida humana em sua plenitude,
outra esfera do comportamento humano deve ser levada em consideragdo”, essa outra
esfera, é denominada por ele de “esfera da imediatidade” (sphere of immediacy), ou
seja, sem mediagBes. Quando estamos nessa outra esfera as experiéncias do tipo
sujeito-objeto ficam em segundo plano e somos tomados por um sentimento de
unidade que compreende a nés mesmos e o mundo em todos os aspectos. Nao
se trata de uma experiéncia subjetiva, tampouco de uma suposicdo racional, ela é
governada, “como nosso mundo objetivo, por leis diferentes do chamado raciocinio
|6gico. Nao é facil descrever. Tem que ser experimentado em situagdes definidas”
(GOLDSTEIN, 1995, p. 20).

E nesse ponto que podemos aproximar Goldstein do aspecto central da vida
humana que veremos no tépico posterior. Essa esfera, segundo o autor, se torna
aparente em aspectos da vida humana como o trabalho criativo e atitude religiosa.
A expressdo das experiéncias vivenciadas nessa esfera escapa do uso habitual da
linguagem, podendo se aproximar talvez ao idioma usado pelos poetas. As experiéncias
de imediatismo se originam do mesmo mundo em que vivemos, representando o
carater mais profundo dele, onde o individuo esta envolvido com sua totalidade,
enquanto na outra esfera o individuo é considerado de um ponto de vista isolado e
isolador cuja analise nos da apenas alguns aspectos especificos do ser humano. A fim
de acessar essa experiéncia € preciso negligenciar a atitude da “ciéncia natural”, ja
que ela ndo considera o ser humano integralmente. Ainda segundo Goldstein, as duas
esferas ndo se opdem, posto que nossa existéncia ndo se baseia apenas na ordem
objetivamente correta, mas ao mesmo tempo no conforto, bem-estar e alegria em



CAPITULO Il
ORDO AMORIS: O SONHO DOS QUE ESTAO ACORDADOS

pertencer um ao outro. Assim, mesmo que a ideia de adequacdo seja importante a
Goldstein, a esfera do imediatismo cria uma existéncia mais profunda que possibilita
o ser humano a viver a condicdo estatica da esfera abstrata-concreta e tolerar as
incertezas sem perder nossa existéncia, mesmo diante de fracassos. (GOLDSTEIN,
1995, p. 21; 1963, x- xiii). Por fim, afirma Goldstein:

Somos capazes de viver nas duas esferas por causa de nossa capacidade de
atitude abstrata. Essa atitude possibilita nossa experiéncia de sujeito e objeto
separadamente e de mudanga de um evento para outro, de uma esfera para
outra. O sentimento de unidade na esfera do imediatismo é o fundamento mais
profundo da experiéncia do bem-estar e da auto-realizagdo. Isso fica evidente,
por exemplo, quando somos enganados em nosso encontro com outra pessoa
com a qual acreditamos pertencer. Entdo, ndo experimentamos simplesmente
um sentimento de erro ao qual prestamos mais ou menos aten¢do, mas
ficamos profundamente decepcionados, até abalados. Essa experiéncia é,
por assim dizer, um abalo de nossa fundagdo, de nossa existéncia. Ela toca
em um fendbmeno humano central, a experiéncia do “ser”, de realizar nossa
natureza, que sé € possivel em uma genuina unidade com o outro e com o
mundo (GOLDSTEIN, 1995, p. 21, tradugdo nossa).

Nas linhas que sucedem as anteriores, Goldstein ird afirmar que o conhecimento
e 0 modo de conhecer o ser humano deve levar em consideracdo tais aspectos
apresentados, pois a atitude comum da “ciéncia natural” ainda que nos permita
entender certos aspectos humanos, falha ao n3o o considerar como um todo. E isso
que ira relembrar Rubem Alves ao afirmar, baseado em Goldstein, o seguinte; “A
ciéncia ndo conhece o todo, conhece as partes. Essa tendéncia teve consequéncias
para a pratica da medicina: o corpo como uma maquina formada por partes isoladas.
Mas o corpo ndo é uma maquina formada por partes isoladas” (ALVES, 2013, p. 75),
embora como ja dito, prefira usar o termo corpo ao invés de organismo. Nesse mesmo
livro, Ligbes de um velho professor, faz uma declaracdo sobre o processo educacional,
a qual podemos correlacionar com as esferas da vida propostas por Goldstein.

Pois é assim mesmo com a educag¢do. Primeiro: sdo necessarias as receitas,
os saberes. Saberes sdo receitas, razdo por que todos os artigos cientificos
tém a estrutura precisa de uma receita culindria. A vida ndo se faz sem
conhecimento. Segundo: sdo necessarios os poderes. é preciso ter saude,
ter as técnicas, os recursos, o trabalho. Os conhecimentos sem os poderes
sdo impotentes, incapazes de alterar o mundo. Terceiro, sdo necessarios os
sabores. Os sabores tém a ver com os sentidos, a sensibilidade. Sensibilidade é
a capacidade de degustar o mundo, identificar aquilo que é bom e é belo. E na
esfera da sensibilidade que acontecem o prazer e a alegria, que sdo a razdo de
viver. Saberes e poderes sdo meios para viver. Sabores sdo razdes para viver. O
banquete é a realizacdo final de tudo aquilo que se preparava com os saberes
e poderes. Assim ¢ a vida (ALVES, 2013, p. 197, grifo nosso).



CAPITULO Il
ORDO AMORIS: O SONHO DOS QUE ESTAO ACORDADOS

Assim, podemos tomar as “receitas” como as atitudes concretas, inflexiveis, cuja
rigidez é implicita e necessaria com intuito de se alcancar resultados. Analogamente
podemos pensar os “poderes” como atitude abstratas, que possuem a capacidade de
alterar o mundo. E, por fim, podemos comparar a esfera do imediatismo a esfera da
sensibilidade. Saberes e poderes estao intimamente ligados a “equalizacdo”, permitindo
a sobrevivéncia, enquanto o sabor se configura como “fendbmeno humano central, a
experiéncia do ‘ser’, de realizar nossa natureza”.

O mundo sensivel se torna ainda mais importante em Merleau-Ponty, é
provavelmente nele que Rubem Alves encontrou maior aproximacao com a palavra
corpo ao invés de organismo, alias a nocao de “corpo-proprio” ou corpo fenomenal
é elementar na obra de Merleau-Ponty, especialmente no livro A Estrutura do
comportamento, citado diversas vezes por Rubem Alves, no qual pode-se dizer
que ele comeca a desenvolver uma Filosofia da carne®, uma fuga da antinomia
do ser-sujeito e do ser-objeto pela descoberta da carne como meio formador,
imediato (CORREA, 1975, p. 17). Merleau-Ponty é muito devedor de Goldstein e
Uexkll ao pensar o comportamento como um todo, um organismo, isso fica bem
claro nas inumeras referéncias encontradas em seus textos. Necessario também
ter em mente que assim como Goldstein, sua abordagem é fenomenoldgica,
no caso de Merleau-Ponty uma declarada recepcao da producdo de Husserl,
muito embora com duras criticas, como alternativa a crise cientifica provocada
pelo estacionamento de certas ideias do velho racionalismo no naturalismo e
objetivismo, explicitos principalmente no psicologismo e no historicismo (CHAUI,
2012, p. 157). Em outras palavras,

entre um certo kantismo, que abolia o problema da natureza reduzindo-a a
construcdo permitida pela analitica transcendental, um vitalismo, prestes
a converter-se em espiritualismo, e um mecanismo reducionista, para o
qual certos acontecimentos fisicos no cérebro tinham a peculiaridade de
aparecer como conscientes, Merleau-Ponty encontra na nogdo de estrutura
do comportamento uma via para ultrapassar a iluséria alternativa em que
se debatiam mecanicistas e vitalistas, ou a alternativa entre as causas e
efeitos “observaveis” e os fins “inobservaveis”. Revelando o comportamento
como estrutura, isto é, como totalidade autoregulada de relagGes dotadas
de finalidade imanente, torna possivel afastar a causalidade mecanica e a
finalidade externa (CHAUI, 2012, p. 164).

Desse modo, Merleau-Ponty ird tomar as ordens da realidade, i.e., fisica, vital
(fisiologica) e humana (simbdlica) e pensar o comportamento a partir de uma estrutura

81 Rubem Alves sugere em uma palestra que se fizesse uma pesquisa académica sobre a Epistemologia
da carne.
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composta que percebe essas ordens de forma dialética.®? Por exemplo, se uma ac¢do
mecanica (fisica) possui causa e efeito em relacdo dependente, a causa é condicado
necessaria e suficiente do efeito produzido. Entretanto, segundo Merleau-Ponty (1975,
p. 196-197) os estimulos fisicos suscitam uma resposta global do organismo que ird
variar qualitativamente de acordo com a quantidade de estimulos, desempenhando
um papel de ocasiBes ao invés de causas, cuja reacdo dependerda muito mais das
significacdo vital dada aos estimulos dos que as propriedades materiais dos mesmos,
soma-se a essa dialética uma caracteristica distinta humana, o trabalho, o conjunto das
atividades pelas quais 0 homem transforma a natureza fisica e viva e cuja manifestacao
se da em objetos de uso (o vestudrio, a mesa, o jardim) e os objetos culturais (o livro,
o instrumento musical, a linguagem). Assim, a analise dos fins da acdo e de seus meios
é substituida pela analise de seu sentido imanente, e, de sua estrutura interna, logo,

Desse novo ponto de vista, percebe-se que, embora todas as agGes permitam
uma adaptacdo a vida, a palavra “vida” ndo tem o mesmo significado na
animalidade e na humanidade; e as condi¢des de vida sdo definidas pela
propria esséncia da espécie. Sem duvida, roupas e casas servem para nos
proteger do frio; a linguagem ajuda no trabalho coletivo e na anélise da “massa
desorganizada”. Mas o ato de se vestir se torna um ato de adorno ou também
de modéstia e, portanto, revela uma nova atitude em relagdo a si mesmo e aos
outros. Somente os homens percebem que estdo nus.® Na casa que ele constréi
para si, 0 homem projeta e realiza seus valores preferidos. Por fim, o ato de falar
expressa o fato de que o homem deixa de aderir imediatamente ao meio, que o
eleva ao status de espetaculo e o toma mentalmente por meio do conhecimento
propriamente dito. [...] O que define o homem ndo é a capacidade de criar uma
segunda natureza, — econdmica, social, cultural, — para além da natureza
bioldgica, é antes a capacidade de ultrapassar as estruturas criadas para criar
outras. E esse movimento ja é visivel em cada um dos produtos particulares do
trabalho humano® (MERLEAU-PONTY, 1975, p. 209-210).

Na sequéncia Merleau-Ponty vai evocar a atitude categorial (abstrata) de
Goldstein com objetivo de elucidar esses atos da dialética humana, essa capacidade
de se orientar em relacdao ao possivel, ao mediato. A dialética humana é, portanto,
ambigua, se manifesta a principio nas estruturas culturais e sociais que faz aparecer e
nas quais se aprisiona, mas seus objetos de uso e seus objetos culturais sdo produto de

82 Nas palavras de Merleau-Ponty (1975, p. 218): “percebemos assim que o mecanicismo e o finalismo
deviam ser conjuntamente rejeitados, e que o “fisico”, o “vital” e o “psiquico” ndo representavam trés
poderes de ser, mas trés dialéticas. A natureza fisica no homem néao se subordina a um principio vital, o
organismo ndo conspira para realizar uma ideia, o psiquismo néo é “no” corpo um principio motor, mas
0 que denominamos a natureza € ja consciéncia da natureza, o que chamamos vida é ja consciéncia da
vida, o que chamamos psiquismo é ainda um objeto diante da consciéncia.

83 Esta expressdo é citada por Rubem Alves em Sobre o Absoluto e Provisorio (1981b) e em Conversas
com quem gosta de ensinar (1980a).

84 Expressdo citada por Rubem Alves em O Suspiro dos Oprimidos (1984a, p. 160).



CAPITULO Il
ORDO AMORIS: O SONHO DOS QUE ESTAO ACORDADOS

uma atitude que tem por sentido a inten¢do de nega-los e ultrapassa-los (MERLEAU-
PONTY, 1975, p. 211). Deriva dai a concepcdo de corpo fenomenal, isto é, “um centro
de acdes vitais que se estendem sobre um segmento de tempo, respondem a certos
conjuntos concretos de estimulos e fazem colaborar todo o organismo” (MERLEAU-
PONTY, 1975, p. 215), ou o corpo préprio, “como corpo cognoscente, sexuado, falante
e reflexivo, dotado de interioridade, espirito encarnado” (CHAUI, 2012, p. 160).

Aparentemente, a obra de Merleau-Ponty cuja recepcdo se torna evidente em
Alves é a Estrutura do Comportamento, portanto ndao nos cabe uma digressao pelas
obras que a sucederam. Entretanto, a filésofa brasileira Marilena Chaui, no artigo
Merleau-Ponty: da constituicdo a instituigdo, nos oferece uma importante consideracdo
a respeito dos desdobramentos das ideias apontadas por nds na filosofia madura de
Merleau-Ponty. Assim, segundo Chaui a nocdo de estrutura supera as explicacdes causais
ou funcionalistas mecanicistas e as explicacdes finalistas que apoiadas em principios
externos pretendem dar conta tanto da génese como das transformacgdes de uma
realidade qualquer.®® Isto porque, muito embora a génese da estrutura encontre-se
nela mesma pelo principio de autorregulacdo, como processo global e imanente de
auto-distribuicdo de suas dimensdes, ou seja, a estrutura € um advento; por outro
lado “uma estrutura é pregnante, gravida ou fecunda, ou seja, possui um principio
interno de transformacao, “fecundidade, poder de eclosado, produtividade”, que traz
nela mesma o principio de seu devir—ela € um acontecimento” (CHAUI, 2012, p. 172).

Prosseguindo, Merleau-Ponty desagua na nogao de instituicdo, “a experiéncia de
um encadeamento de dimensdes duradouras que pedem umas as outras numa sequéncia
dotada de sentido ou numa histéria na qual as dimensdes que se sedimentam, isto é,
estdo instituidas, ndo sado residuo nem sobrevivéncia, mas pregnancia, fecundidade,
abertura de uma posteridade” (CHAUI, 2012, p. 174), a instituicdo é segundo Merleau-
Ponty uma matriz simbdlica que possibilita uma histdria como consciéncia do porvir, “a
instituicdo ndo é coisa nem ideia, ndo € um conceito, € uma a¢do, um acontecimento,
uma praxis (CHAUI, 2012, p. 176).

Segundo Merleau-Ponty (apud CHAUI, 2012, p. 177), somente essa no¢ao poderia
explicar a arte, pois que, cada obra retoma uma tradicao, mas ao mesmo tempo institui
uma nova tradicdo. A conclusdes de Chaui elucidam grandemente a instrumentalizacdo
feita por Alves das ideias de Merleau-Ponty, qual seja, a compreensdo de que o ponto
de partida do artista € um vazio, uma auséncia que somente o fazer da obra pode
preencher, toda obra pede um porvir, exigindo o futuro ndo como telos, mas como
restituicdo instituinte do passado, “a regra de acdo, e Unica regra, para o artista, o

85 Relembrando as discussGes apresentadas nos primeiros capitulos desse trabalho, podemos
questionar se a ideia de estrutura poderia entdo superar a dicotomia entre as redugdes do
fendbmeno religioso a procura de sua causa, i.e., sua génese e ou sua funcdo também derivada de
uma linearidade causal, e do outro polo que a partir de pressupostos teleoldgicos — para ndo dizer
sobrenaturalistas — abordam a religido fundamentalmente ancorados numa hipotese finalista.

@
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escritor, o fildsofo e o politico ndo é que sua acao seja eficaz, e sim que seja fecunda,
matriz e matricial. Instituicdo” (CHAUI, 2012, p. 177).

Um outro pensador que buscou entender quem é homem foi Cassirer, assim como
Goldstein e Merleau-Ponty encontrou nos estudos de Uexkill um bom pontapé inicial
para desenvolver sua teoria. O problema levantado por Cassirer também era semelhante
aos apresentados pelos autores citados anteriormente, ou seja, a fragmentacdo do
estudo do comportamento humano em diferentes disciplinas; e a solucado parecia ser
a busca por uma estrutura que pudesse unir os diversos pensamentos produzidos nas
diferentes areas. E importante pontuar, levando em conta nossas reflexdes posteriores,
areferéncia a fenomenologia filosdfica de Max Scheler nesse conjunto de autores aqui
destacados. Cassirer ao tratar dessa pluralidade de caminhos disciplinares em busca
do conhecimento, encontra nas palavras de Scheler a sintese do problema:

o homem se tornou mais problematico para si mesmo do que em nossos
dias. Dispomos de um a antropologia cientifica, um a antropologia filosofica e
uma antropologia teoldgica que se ignoram entre si. Por conseguinte, ja ndo
possuimos nenhuma ideia clara e coerente do homem. A multiplicidade cada
vez maior das ciéncias particulares, que se ocupam do estudo dos homens,
antes confundiu e obscureceu do que elucidou nossa concepgdo do homem
(CASSIRER, 1972, p. 45).

E retomando de Uexkiill o fenomenalismo baseado em consideragdes ndo metafisicas
ou epistemoldgicas, mas em principios empiricos — “um estudo cuidadoso da estrutura
do corpo animal, do numero, da qualidade e da distribuicdao dos varios drgdos dos sentidos
e das condi¢des do sistema nervoso, nos dara uma imagem perfeita do mundo interior e
exterior do organismo” (CASSIRER, 1972, p. 48) — que Cassirer ird pensar uma descricdo
e caracterizacao do mundo humano. Entretanto, assim como Goldstein e Merleau-Ponty,
Cassirer percebe que diferente dos outros organismos que possuem apenas um sistema
receptor e um sistema de reacdo em seu circulo funcional objetivando adaptar-se ao
meio, 0 ser humano possui um terceiro elo, o sistema simbdlico, por isso o ser humano
“ja ndo vive num universo puramente fisico, mas num universo simbdlico. A linguagem,
0 mito, a arte e a religido sdo partes deste universo. Sdo os varios fios que tecem a rede
simbdlica, a teia emaranhada da experiéncia humana. [...] Jd ndo é dado ao homem enfrentar
imediatamente a realidade; ndo pode vé-la, por assim dizer, face a face.” # (CASSIRER,
1972, p. 50). O que estd em jogo na tentativa de Cassirer € também a reconfiguracdo do
ser humano ndo mais como animal rationale, mas como animal symbolicum. O “simbolo”
¢, de acordo com Cassirer, uma chave para a natureza humana. Sem o simbolismo o ser
humano ficaria determinado pelos limites das necessidades bioldgicas e de seus interesses

86 Sentenca citada por Alves nos artigos: Some Thoughts on a Program for ethics (1971b, p. 168), Sobre
o Absoluto e o provisdrio (1981b. p. 14); e nos livros: Conversas com quem gosta de ensinar (1980a,
p.53), Variagbes sobre a vida e a morte (1982, p. 77), O Suspiro dos Oprimidos (1984a, p. 22).
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praticos, ndo teria acesso ao “mundo ideal” de onde se descortina, segundo Cassirer, a
religido, a arte, a filosofia e a ciéncia (CASSIRER, 1972, p. 74).

Ao adentrar nesse novo universo simbdlico o ser humano percebe que seu mundo
é revestido de uma linguagem também simbdlica, ndo sé isso, mas no¢des como tempo
e espaco ganham atualizacdes significativas. Cassirer propde, por exemplo, que alguns
organismos menos complexos ndo possuem sequer uma nogao de espago, enquanto
0s animais através de seus 6rgdos sensoriais experimentam o espaco perceptivo. O
ser humano, por sua vez, experimenta ainda o espaco simbdlico, ou espaco abstrato.
Esse tipo de espaco ndo possui contrapartida nem fundamento em qualquer realidade
fisica ou psicoldgica, “no caso do espaco abstrato, ndo nos ocupamos da verdade das
coisas, mas da verdade de proposicdes e juizos” (CASSIRER, 1972, p. 79).

De igual modo pode-se dizer a respeito da nogdo de tempo, somente o ser humano
tem a capacidade de organizar simbolicamente suas memorias, e isso € inegavelmente
dependente de uma nogdo de tempo. Se 0s animais podem antecipar um futuro numa
recriacdo das experiéncias passadas, o ser humano é capaz de olhar o futuro ndo apenas
como uma imagem, mas como um ideal, uma possibilidade, “é o futuro simbdlico do
homem, que corresponde ao seu passado simbdlico e se encontra em rigorosa analogia
com ele, podendo ser chamado futuro “ profético”, porque em parte alguma se acha mais
expresso do que nas vidas dos grandes profetas religiosos” (CASSIRER, 1972, p. 94-95).

Diante disso, Cassirer, assim como os autores citados anteriormente, ira postular
gue a caracteristica notavel do ser humano, a marca que o distingue, ndo € sua natureza
metafisica ou fisica, mas seu trabalho, por trabalho, estd a se referir, a linguagem, a
religido, a arte, a ciéncia. Uma “filosofia do homem?”, portanto, deveria nos dar uma
visdo da estrutura fundamental de cada uma dessas atividades, mas ao mesmo tempo
nos permitisse compreendé-las como um todo organico. A sugestao que nosvem é a
reunidao de provas empiricas disponiveis e a utilizacdo dos métodos de introspeccao
(psicologia), observacdo bioldgica, e investigacao historica, mas ainda assim estariamos
ainda “permanecendo no atrio do mundo propriamente ‘humano’, cujos umbrais ndo
teriamos cruzado”, isso ndo basta, segundo Cassirer (1972, p. 119):

Ndo procuramos uma unidade de efeitos, mas uma unidade de a¢do®”; ndo
uma unidade de produtos, mas uma unidade de processo criador. Se o
termo “humanidade” tiver alguma significacdo, isto quer dizer que, apesar

87 Em outro trecho Cassirer (1972, p. 43-44) ja havia afirmado: “No complicado mecanismo da vida
humana precisamos descobrir a forga propulsora oculta, que pée em movimento todo o mecanismo
de nosso pensamento e vontade. O objetivo principal de tédas estas teorias era provar a unidade e a
homogeneidade da natureza humana. Mas se examinarmos as explicacdes que elas pretendiam dar,
a unidade da natureza humana se nos afigura extremamente duvidosa. Todo filésofo acredita haver
encontrado a mola mestra e a faculdade principal — l’idée maitresse, como Ihe chamava Taine. [...]
Nietzsche proclama a vontade do poder, Freud assinala o instinto sexual, Marx entroniza o instinto
econdmico. Cada teoria se transforma num ‘leito de Procusto’, onde se esticam os fatos empiricos
para que se adaptem a um padrdo preconcebido.
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de todas as diferencas e oposi¢des existentes entre suas varias formas, todas
elas, entretanto, cooperam para um fim comum. Finalmente, forcoso sera
encontrar um trago notavel, um carater universal, em que todas concordem e
se harmonizem. Se conseguirmos determinar este carater, os raios divergentes
poderdo ser enfeixados e trazidos para um foco de pensamento. [...] O mito,
a religido, a arte, a linguagem, a propria ciéncia, sdo hoje considerados como
outras tantas variacdes de um tema comum — e cabe a filosofia torna-lo
audivel e compreensivel.

O proprio Cassirer se recusa a realizar essa sintese, tarefa que segundo ele
pertence a filosofia, mas se esforca ao longo de muitas paginas tentando encontrar as
estruturas de cada um dos objetos do trabalho humano. Todavia, em suas conclusdes
arrisca um palpite ao sugerir que em todas as atividades humanas esta presente uma
polaridade fundamental que pode ser descrita de varias formas, uma tensdo entre a
estabilizagcdo e a evolugdo, entre a tradi¢do e a inovagao, entre forcas reprodutoras e
criadoras. A cultura humana, fruto da capacidade simbdlica, pode ser descrita como
0 processo de autolibertacao progressiva do homem, nas diversas expressdes do
trabalho humano a humanidade “descobre e prova um novo poder — o de edificar
um mundo proprio, um mundo ‘ideal’” (CASSIRER, 1972, p. 357).

Retomaremos esses argumentos no capitulo posterior, por ora, cabe observar a
aproximacdo de Rubem Alves com esse conjunto de autores cujo objetivo era encontrar
uma natureza humana, ainda que uma natureza em movimento, articulando uma
fenomenologia profundamente enraizada na teoria da Gestalt e em dialogo com as
diversas ciéncias que se aproximam do conhecimento humano e dos modos de alcancar
o conhecimento. Torna-se evidente também o cuidado tomado por esses autores em
determinar que poténcia é essa que pudesse ser considerada a forca primordial do
ser humano, ainda que todos eles reconhecam de diferentes modos algum aspecto
humano que o direcione a certa transcendéncia. Isso ndo significa dizer, porém, que
se trate de pensar que exista um telos com destino ao qual a humanidade dirija sua
intencdo, antes, que ha no ser humano certo aspecto estrutural que o incentiva a
construir sentidos sobre os quais deitam suas esperancas. E sobre isso que versaremos
no proximo tépico. Mas antes, podemos sintetizar o que foi dito nesse topico na
assercao de Alves (1972a, p. 155-156):

Para representar de forma grafica o mundo do homem deve-se desenhar um
grande circulo que contenha tudo o que ele produziu. E bem no meio deste
circulo, como fonte e razdo de tudo isso, como o ponto chave para o mundo do
homem, como o seu centro estruturante e matriz emocional, é preciso colocar-
se o corpo humano. O corpo é a origem do imperativo categodrico da agdo com
o fito da sobrevivéncia. Ou, mais precisamente: da a¢do que tenha por fim uma
vida plena de satisfagBes. O corpo tem, assim, uma prioridade axioldgica sobre
tudo, pois consiste no fundamento e na meta do mundo humano.
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2.5 AUSENCIA: FENOMENOLOGIA DA SAUDADE

Eh saudade! De qué, meu Deus? Ndo sei mais...

Adélia Prado

Deus esta morto! Rubem ndo podia contestar a afirmacdo de Nietzsche, sua
propria trajetoria religiosa aceitava a constatacdo ao afirmar que a “fé metafisica”
orientada ao sobrenatural havia se transformado numa fé politica, engajada nas coisas
da vida.® Ndo obstante, mais do que uma afirmacdo teoldgica, o anuncio nietzschiano
traz ao jogo da vida questdes cruciais. Se ndo existe um primum movens,® conforme
propunha Aristoteles e concordara Alves (1987, p. 114), também nao existe um appetitus
naturalis,’® consoante ao que declarava Marsilio Ficino. Consequentemente, ndo ha,
fora do ser humano, nenhum fundamento que justifique um telos. Os seres humanos
nao sao guiados por seus instintos ou marcas bioldgicas, tampouco agem em fungao
de uma causa que seja maior do que seu préprio corpo. E dai que deriva a afirmacao
alvesiana: “O homem é um ser de desejo!”

Desejo é sintoma de privacdo, auséncia. Desejo é consciéncia da auséncia. E
preciso dizer que esta consciéncia é uma “consciéncia do corpo” e ndo da razdo. Na
razdo ela sera simbolizada até que a “falta” se torne “presenca da auséncia”, premissa

88 Rubem Alves: o professor de espantos. Dire¢do: Dulce de Queiroz. TV Brasil, 46 min, 2013. Disponivel
em: https://www.youtube.com/watch?v=_wPaBylvwCl. Acesso em: 10 de abril de 2018.

89 Segundo Aristételes (2006, p. 25-36), “o principio e o primeiro dos seres sdo imdveis tanto em si
mesmo quanto acidentalmente, mas produz o movimento primeiro eterno e Unico. E, posto que todo
movido é, necessariamente, movido por algo, o primeiro motor é necessariamente imdvel em si, e o
movimento eterno tem de ser produzido por algo eterno, e o movimento Unico por algo uno.

90 “Um apetite inato pela causa primaria [primum in aliquo genere] assim como o fim de todas as coisas
é inerente em todas as coisas: logo, antes do apetite existe, por assim dizer, um senso oculto daquela
causa. Através desse senso natural, o qual é oculto para os outros sensos, as coisas pesadas e leves
escolhem seu lugar natural em linha reta e rejeitam o contrario; as raizes das arvores escolhem
a humidade e evitam a sequiddo; as folhas inteligentemente escapam da sombra e buscam calor
e luz. Através desse admirdvel senso e apetite todas as coisas sdo convertidas em dire¢do a coisa
primaria, mesmo sem conhecer a coisa primaria. De forma semelhante, por meio de um senso e
tendéncia naturais, através dessa prépria unidade derivada daquela fonte, a Alma deseja unido,
mesmo antes de qualquer novo conhecimento e escolha de razdo” (FICINO apud KRISTELLER, 1964
p. 172, tradugdo nossa).
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fundamental do pensamento indutivo de Alves sobre a origem da religido®’. Esse “ainda
nao” pelo qual anseia o ser humano provocando uma pulsao erdtica do corpo, um
impeto em direcao a autoexpressao é a fonte de toda a atividade humana que busca
transformar o mundo numa ordo amoris (ALVES, 1971b, p. 156). Em outras palavras,
Alves (1974b, p. 187, traducdo nossa) afirma que o fundamento do eu humano é

a criacdo de um mundo com um significado humano. “E o ego humano que
leva a busca de um mundo para amar”, observa Norman O. Brown. Em outras
palavras, o eu ndo permanece fechado em si mesmo. Quer transbordar,
humanizar a natureza, transformar o universo fisico em um ordo amoris (Max
Scheler)®?. Aquilo que é morto, material, sem coracdo, deve se tornar uma
extensdo do corpo do homem, uma ferramenta de sua mao, uma expressao
de seu coragao.

O termo ordo amoris aparece em diversos textos de Rubem, expressdo extraida
da antropologia filoséfica de Scheler e associada ao “cor inquietum” de Agostinho®.
E estranho constatar que apesar das sentencas supracitadas serem apresentadas em
quase todos os trabalhos que tratam da tematica da religido em Rubem Alves elas
nao foram exploradas em seus sentidos originarios, sendo muitas vezes utilizadas de
modo equivocado ou desconsiderando a devida importancia das mesmas. A meu
ver, a ordo amoris funciona como principal axioma filoséfico-antropoldgico em toda
epistemologia alvesiana. E dela que Alves evoca a saudade, os jardins, as nostalgias,
enfim, os desejos humanos fundamentais. Segundo Scheler (2000, p. 3-15),

“Quem possui o ordo amoris de um homem possui o homem”. Possui,
relativamente a ele enquanto sujeito moral — o que a formula cristalina é para

91 Em artigo publicado na Folha de Sdo Paulo intitulado A palavra que se diz na auséncia (1985a),
Rubem Alves afirma: “Mesmo que Deus ndo exista continuarei a fazer teologia... Isto causa espanto?
N&o devia. Pois se 0 poeta continua a fazer os seus versos mesmo depois da morte da amada... Pedir
gue eu ndo escreva teologia se eu acreditar que Deus ndo existe seria 0 mesmo que pedir a Cecilia
Meireles que ela nunca tivesse escrito a sua “Elegia” a avd morta: como se o poema, para existir,
precisasse da presenca da coisa... Mas ndo sera exatamente o inverso, que o poema € escrito porque
a coisa ndo existe? Ndo é o poema a palavra que se coloca no lugar onde o desejo se descobre sem
0 que abracar? Ndo é isto? A palavra sobre o vazio, a coisa que se diz na auséncia? E é por isso que
todo poema é necessariamente falso. [...] Dizer o que ndo é, apontar para 0s espacgos vazios por
onde entra o desejo. Poesia é magia: chamar o que ndo é como se fosse, o anuncio de uma nova
ordem das coisas.” (ALVES, 19853, p. 8).

92 Essa mesma frase aparece com uma pequena alteragcdo em Alves (2008, p. 108, tradugdo nossa)
“Ele quer transbordar, fertilizar a natureza com seu sémen, humaniza-la, engravida-la de futuro,
transformar o universo fisico em um ordo amoris (Max Scheler)”.

93 Podemos aproximar por analogia a noc¢do de ordo amoris com a ideia de centro estruturante,
Segundo Alves (1984, p. 25) “A experiéncia do mundo e a sua organizagdo, podemos dizer, sdo
reguladas por um cerne, um centro estruturante. Que constitui este centro? A necessidade vital,
especifica para cada animal. Tomando emprestado de Tillich uma expressao que ele usa num sentido
puramente filosofico, diremos que aqui encontramos o ultimate concern a necessidade fundamental
— viver”.
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o cristal. Perscruta o homem até onde é possivel indagar um homem. Diante de
si, por tras de toda a diversidade e complicacdo empiricas, sempre as simples
linhas fundamentais do seu animo que, mais do que o conhecimento e a
vontade, merece chamar-se o cerne do homem enquanto ser espiritual. Possui
num esquema espiritual a fonte originaria que alimenta secretamente tudo o
que deste homem emana; mais ainda: o elemento determinativo primigénio
do que constitui a caracteristica permanente de por ele se circunscrever — o
seu ambiente moral no espaco, o seu destino no tempo, isto é, a totalidade do
possivel de se tornar o que a ele e somente a ele pode acontecer®. O homem,
antes de ser um ens cogitans [ser pensante] ou um ens volens [ser de vontade],
€ um ens amans [ser amante].

Muito embora na visao de Scheler o objeto que satisfaz o amor infinito e
subjaz a ordo amoris seja Deus, fonte e meta do todo, concordando com a expressdo
agostiniana “Inquietum est cor nostrum donec requiescat in te” [Inquieto estd nosso
coragdo enquanto ndo repousa em Ti] (SCHELER, 2000, p. 19), o proprio autor reconhece
que a ideia de ordo amoris independente de proposi¢cdes acerca da existéncia de Deus
(SCHELER, 2000, p. 2, nota 2). Assim, o que ele chama de dnimo, ou simbolicamente
“coracao” humano nao é fruto de regras causais de estados psiquicos, nem estados
sentimentais cegos, “é, pelo contrario, um antitipo articulado do cosmos de todos os
possiveis caracteres amaveis — &, por isso, um microcosmos do mundo dos valores”
(SCHELER, 2000, p. 21).

A expressao anterior feita por Scheler é precedida de uma breve hermenéutica da
concepcao pascalina “Le coeur a ses raisons” [0 coragao tem suas razdes], na qual o autor
assevera que o coragao possui algo comparado a légica do entendimento, leis inscritas
sobre as quais se edifica o mundo dos valores, uma espécie de imperativo categorico.
Deste modo, as razdes do coracao ndo seriam determinagdes objetivas, mas “saberes”,
“motivos” e “desejos”. Ou seja, “existe uma ordre du coeur, uma logique du coeur, uma
mathématique du coeur tao rigorosa, tao objectiva, tdo absoluta e inquebrantavel quanto
as proposicdes e as consequéncias da logica dedutiva” (SCHELER, 2000, p. 22).

Conforme bem se vé, Scheler coloca-nos diante de uma barreira no entendimento
do comportamento humano, ndo é a toa que Rubem Alves ira construir sua pedagogia
ancorado na ideia de sapiéncia (sabor) ao invés da pura ciéncia (conhecimento).
Ademais, aquilo que chamei de hermenéutica da esperanca guarda evidentes analogias
qguanto a intencdo de Scheler em seus estudos sobre a ordo amoris, segundo o qual:

94 Num outro trecho Scheler (2000, p. 1) declara, “Encontro-me num mundo incomensuravel de
objectos sensiveis e espirituais que pdem em movimento incessante o meu cora¢do e as minhas
paixdes. Sei que tanto os objectos que chego a conhecer pela percepg¢do e pelo pensamento como
tudo o que quero, escolho, faco, empreendo e realizo, dependem do jogo deste movimento do meu
coragdo. Daqui se segue, para mim, que toda a espécie de autenticidade, de falsidade e de ilusdo
da minha vida e dos meus impulsos depende de se existe uma ordem objectivamente justa das
incitacGes do meu amor e do meu ddio, da minha inclinagdo e aversdo, do meu multiplo interesse
pelas coisas deste mundo, e se me é possivel imprimir no animo este ordo amoris”.
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Ao indagar, na sua esséncia mais intima, um individuo, uma época histérica,
uma familia, um povo, uma nag¢do ou quaisquer outras unidades histérico-
sociais, conhecé-la-ei e compreendé-la-ei entdo com a maxima profundidade,
se tiver chegado a conhecer o sistema, sempre de alguma forma articulado,
das suas valoracbes efectivas®™ e da sua preferéncia axiolégica. Chamo a
este sistema o ethos do sujeito. Mas o nucleo mais fundamental deste ethos
é a ordem do amor e do ddio, a forma estrutural das paixdes dominantes e
prevalecentes e, antes de mais, a forma estrutural num estrato que se tornou
exemplar. A mundividéncia, bem como os actos e as ac¢des do sujeito, sdo
sempre regidos mediante tal sistema (SCHELER, 2000, p. 2).

Em termos praticos, Scheler indica que a ordo amoris possui duplo significado, um
significado normativo e um significado apenas fatico e descritivo, que irdo fundamentar
sua fenomenologia. Ao nivel objetivo da ordo amoris implica a constatacdo de que ha
um conhecimento objetivo ideal que ird fundamentar a avaliagdo moral humana em
seus atos, um parametro que da as pessoas a possibilidade de comparacao em suas
experiéncias — ndo esta em questao aqui de que maneira se da a existéncia desse objeto.
Mas o que justifica aquilo que é aceitdvel (normativo) do que ndo é? Uma estrutura a
priori que validaria os julgamentos de amor e ddio. Mas essa estrutura ndo se apresenta
enquanto complexo de normas, ou seja, ela ndo é estabelecida por algum outro ente,
seja um ser humano, seja Deus, caso contrario nao seria nunca um ideal que pudesse
se dar a conhecer de modo evidente, sem a necessidade de um imperativo. Por outro
lado, isso implica na constatacao de que ha uma hierarquia de valores cuja pesquisa
académica deve descrever seu ordenamento. “Na hierarquia particular dos valores e
das qualidades axioldgicas mais simples [...] que representam a vertente objetiva do seu
ordo amoris, o homem caminha tal qual num habitaculo, que consigo arrasta para onde
quer que va; ndo se lhe pode esquivar, por mais depressa que corra. E por intermédio
das janelas deste habitdculo que observa o mundo e a si mesmo” (SCHELER, 2000, p.
3-4). Doravante, é possivel descrever essa estrutura valorativa, de um individuo ou de

95 Alves (1972a, p. 130) faz uma reflexdo bem proxima ao comentar sobre o que constitui a
personalidade: Ela consiste numa estrutura de valores. Valores ndo sdo fatos; ndo ha um lugar no
mundo onde possam ser encontrados. Ao invés de falarmos em valores deveriamos usar a palavra
valoracdo, que indica ser o valor uma relacdo, indica que ele somente existe ao ser dado por um ser
humano. Nossos valores ndo caem do céu, mas sdo engendrados pela propria vida. Constituem as
mais altas ideias do corpo sobre si mesmo, seu programa de vida, a revelagdo de sua intencdo oculta:
transformar o mundo inteiro numa extensao de si proprio”.

&
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um grupo, com intuito de compreender sua ordo amoris e é dessa fenomenologia que
Scheler constroéi seus estudos sobre a ética.”

Em busca de ordem, é o titulo de um dos capitulos do livro Filosofia da Ciéncia,
cuja epigrafe se segue: “O mistico cré num Deus desconhecido. O pensador e a (0)
cientista creem numa ordem desconhecida. E dificil dizer qual deles sobrepuja o outro
em sua devoc¢do ndo racional.” (WHYTE apud ALVES 19814, p. 28). Em sintese Alves
esta dizendo no livro que a ciéncia € uma tentativa de re-construir a ordem das coisas,
ordem que na maioria dos casos s6 existe como imaginacado e possibilidade diante de
uma desordem percebida, “construir uma ordem ainda invisivel de uma desordem visivel
e imediata” (ALVES, 19814, p. 22). Isto porque a exigéncia de ordem se fundamenta na
propria necessidade de sobrevivéncia. Ndo existe vida sem ordem nem comportamento
inteligente sem ela (ALVES, 19813, p. 28).

E na figura do profeta que nosso poeta colocara a sapiéncia desse complexo
pensamento scheliano. “A palavra do profeta ndo nasce da cabeca, pois a cabeca
€ impotente para fazer amor com o corpo. [...] Suas palavras nada sabem sobre o
imperativo categorico” (ALVES, 1992, p. 134-136). A Unica coisa que o profeta possui
é uma ferida na carne:

a dor do Desejo: nostalgia. “Inquieto estd o meu coragdo”, dizia Santo
Agostinho. Dentro do Vazio um universo vagarosamente se toma visivel:
sonhos. Aquilo que ndo é... E eles sdo belos: um Jardim. O mesmo Jardim que
mora nas entranhas da Vitima. E eles sopram com o Vento e, no cemitério, a
vida aparece. Uma flor no deserto. O segredo da esperanga messidnica (ALVES,
1992, p. 136).

96 A professora Cadena (2013) faz uma interessante andlise a partir da obra de Scheler inferindo que
todos os seres humanos sdo capazes de vivenciar os valores nos objetos e compreender a hierarquia
dos valores, mas isso ndo significa que todos sintam os valores de uma Unica maneira, “cada
pessoa tem a sua maneira singular e inconfundivel de ver compreender os objetos, as relagdes,
as situagdes e os outros”. Entretanto, a convivéncia e a participacdo afetiva, ou unificacdo afetiva,
permite a uma pessoa sentir a alegria ou a tristeza alheia. “A unificacdo afetiva ndo se da sempre e
simultaneamente em todos os estados concretos do sujeito. Pode dar-se segundo casos concretos:
com todos os viventes, uma familia, com um povo, com a humanidade etc. Mas hd caracteristicas
comuns: seu curso € subconsciente, sua producdo é automatica (ndo livre), e é incluida subjetiva
e objetiva na esfera da consciéncia vital. Embora tenha essas caracteristicas, a simpatia deve ser
praticada, aprimorada pelas vivéncias, para que seja possivel cada vez mais participar do sentimento
do outro. Neste sentido, Scheler fala de uma lei basica da evolugdo dos sentimentos que se aplica
ao desenvolvimento da crianga para o adulto, do animal para o homem e do primitivo ao civilizado.
Quanto mais capaz de participar do sentimento do outro, quanto mais intensa é a unifica¢do
afetiva, maior o desenvolvimento. [...] Através da simpatia a pessoa é capaz de transcender a sua
individualidade a participar dos sentimentos do outro, para, logo em seguida, simpatizar com o
outro e, guiada pelo amor, identificar-se e dirige-se aos outros seres humanos, e entdo, realizar
emocionalmente a Humanidade (CADENA, 2013, p. 85-86). Talvez esse seja um aspecto importante
a ser considerado no trabalho do(da) cientista da religido.
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Em outro texto em que faz referéncia a frase de Agostinho®” supracitada Alves
complementa “Nosso coracao esta cheio de saudade... Saudade é a presenca de
uma auséncia, um vazio que doi” (ALVES, 2017, p. 32). E de repente a ordo amoris
se transveste em Paraiso, “a suprema metafora dos nossos corpos, um lugar de puro
deleite” (ALVES, 1992, p. 128).

O que Rubem Alves faz é reconhecer que essa ordo amoris ideal, ndo existe
em nenhum tempo e espaco, uma Metafisica do Impossivel como Bogéa (2016, p.
26) define, mesmo que ndo se tratando de Rubem Alves:

Levada as Ultimas consequéncias, a metafisica da vontade pode configurar
uma “Outra Metafisica” que, para nds, poderia ser bem nomeada como
uma “Metafisica do Impossivel”, de vez que para “além” do mundo, vigente
como fundo sem fundo do mundo, como abismo fundante do mundo, como
presenca da auséncia e auséncia da presenca, resta sempre a marca indelével
do Impossivel, que, um pouco como o “nada” heideggeriano, ndo se deixa
eliminar por uma caracterizagdo meramente negativa —e que assim como o Ser
heideggeriano, ndo se deixa capturar por alguma caracterizagdo meramente
positiva. Metafisica do Impossivel diz: o “além” é realmente impossivel, mas
o Impossivel estd realmente “além”, fundando e fundamentando mundo
— qualquer mundo possivel — no sem-fundo abissal da impossibilidade de
fundamentacéo.

“Ter saudade: mesmo que ndo exista la fora, no meio das nuvens ou no fundo
do mar, eu o0 mantenho como ‘pedaco arrancado de mim’” (ALVES, 1987, p. 14).
Saudade em Rubem é coisa que o ser humano ndo pode criar por vontade, “ela nasce
sem querer” é a confluéncia entre uma ordem de amor e a auséncia dessa ordem
(ALVES, 1984b, p. 8, 19, 20).%8

E importante notar que a saudade, enquanto constituinte do ser humano,
tal qual uma percepcao da falta de uma ordo amoris normativa, comeca a aparecer
de forma mais madura em O que é religiGo. Os simbolos do ausente, a presenca da
auséncia sdo produto da falta, citando um exemplo que nos vem do cristianismo, a
Santa Ceia é simbolo da “fome” sentida para além do organismo, o desejo pelo ainda

97 Em outro trecho, Alves (1975, p. 21) relembra que “quando os tedlogos cristdos se referiam a Deus
como ‘summum bonum’, que é que eles queriam dizer sendo que Deus era 0 maior prazer que a
alma podia almejar? A psicologia de Agostinho se baseia toda ela sobre este principio: é o ‘eros’
gue impulsiona o cora¢do na sua ansia permanente por um objeto que havera de satisfazer as suas
aspiractes. O ego traz em si mesmo ‘uma busca de um mundo que possa ser amado: ou antes, no
nivel inconsciente do ego este projeto guia a consciéncia humana na sua busca incansavel de um
objeto que possa satisfazer o seu amor, como em S. Agostinho: ‘Eu ainda ndo amava, mas eu amava
amar; eu buscava o que pudesse amar no meu amor pelo amor’ (O. Brown, Norman: Life Against
Death: The Psychoanalytical Meaning of History, Nova York, Vintage Books, 1959, p. 46)”.

98 Podemos notar como essa a nogdo de saudade esta atrelada a ideia de um Espirito de um grupo
na assercdo de Alves (1984b, p. 21) “Uma saudade comum. Este o nosso sacramento: pdo e vinho.
Sentimos saudades juntos. Isto nos torna irmaos”.

&
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ndo nunca sera saciado, mas no pao e no vinho é experimentando sensivelmente em
todo o corpo.? Ou nas palavras de Alves:

O projeto inconsciente do ego, ndo importa o seu tempo e nem o seu lugar,
é encontrar um mundo que possa ser amado. Ha situa¢des em que ele pode
plantar jardins e colher flores. Ha outras situa¢des, entretanto, de impoténcia
em que os objetos do seu amor s existem através da magia da imaginagao e
do poder milagroso da palavra. Juntam-se assim o amor, o desejo, a imaginagdo
as maos e os simbolos para criar um mundo que faca sentido, e esteja em
harmonia com os valores do homem que o constrdi, que seja espelho, espaco
amigo, realizacdo concreta dos objetos do desejo. [...] A volta do jardim esta
sempre o deserto que eventualmente o devora; a ordo amoris (Scheller) esta
cercada pelo caos; e o corpo que busca amor e prazer se defronta com a
rejeicdo, a crueldade, a soliddo, a injustica, a prisdo, a tortura, a dor, a morte.
A cultura parece sofrer da mesma fraqueza que sofrem os rituais magicos:
reconhecemos a sua intengdo, constatamos o seu fracasso e sobra apenas a
esperanca de que, de alguma forma, algum dia, a realidade se harmonize com
o desejo. E enquanto o desejo ndo se realiza, resta canta-lo, dizé-lo, celebra-
lo, escrever-lhe poemas, compor-lhe sinfonias, anunciar-lhe celebragdes e
festivais. E a realizacdo da intencdo da cultura se transfere entdo para a esfera
dos simbolos (ALVES, 1981c, p. 21-22).

Em outro texto Alves (1982, p. 48) ird afirmar: “Por isto mesmo Deus, simbolo
maximo do desejo e da esperanca, nao € o sinal de uma presenca, mas a confissao
de um vazio imenso, de uma saudade sem fim, de uma nostalgia pela plenitude do
sentido, do amor...”. Mas antecipando a discussdo sobre a inexisténcia factual desses
objetos de amor que as palavras simbolizam, ainda que sejam apenas auséncia, eles
produzem. A fome pode mover montanhas. As palavras “sdo capazes de designar
auséncias e, na medida em que o discurso passa de boca em boca e nele investimos
0 N0SSO amor, aparece aquela coisa curiosa que € um pacto em torno daquilo que
nao existe, seja uma saudade, seja uma esperanca...” (ALVES, 1982, p. 139). Sobre
isso ja demonstramos argumento parecido de Schilbrack no capitulo anterior. “As
palavras gravidas de amor fazem brotar realidades até entdo adormecidas” (ALVES,
1982, p. 141). Nado é a toa que no livro de meditagdes Eu creio na ressurreicdo do
corpo a saudade seja o fio condutor, “na terra da saudade, fazemos nossa habitacao”
(ALVES, 1984b, p. 25).

Mas ndo basta apenas a auséncia e a percepc¢do da falta, o desejo, ou a saudade,
exigem uma presencga, mesmo que manifesta de forma simbdlica. A relagao do ser
humano com o mundo e tudo que o constitui traz as marcas da insatisfacao, o corpo
nao encontra no mundo objetos que correspondam a sua saudade, disso deriva o

99 Sobre a tematica, sugere Alves (1984b, p. 8), “A saudade nasce quando existe amor e auséncia...
Quando as coisas despertam saudades e fazem brotar, no cora¢do, a memaria do amor e o desejo
da volta, dizemos que sdo sacramentos. Sacramento é isto: sinal visivel de uma auséncia”.
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desejo, a inquietacdo (inquieto estd o nosso coracao), o conflito, a rebelido e a busca
sem fim. A imaginacdo surge dessa busca pela “representacao dos objetos de amor,
perdidos, ainda ndo encontrados, ausentes. [...] para que, pelo menos no mundo
dos simbolos a posse se realize, seja de forma substitutiva, seja como aperitivo da
esperanca... E é poristo que a imaginacao nos faz felizes. E da imaginacdo surgem os
sonhos... E da imaginagdo surgem as utopias...” (ALVES, 1982, p. 198).

2.6 APONTAMENTOS FINAIS

Qualquer leitor de Rubem Alves percebera que muitas questdes foram ignoradas
nesse capitulo. Temos plena consciéncia de que muitos trabalhos sobre o Rubem ainda
se seguirdo possibilitando o preenchimento das lacunas aqui deixadas. Perceber isso é
apenas mais um reconhecimento da extensao do pensamento alvesiano. Esperamos
que esteja claro que nossa empreitada buscou um recorte que pudesse colocar em
evidéncia a nogdo alvesiana acerca do comportamento humano, a saber, a ideia de
centro estruturante e do correlativo ao comportamento social, a saber o Espirito de
um grupo. Sobre isso, muito autores importantes para Rubem foram ignorados, alguns
deles ainda serdo abordados posteriormente, mas acreditamos que o fundamento
da reflexao alvesiana pode ser percebido no que aqui expomos.

Com essa noc¢ao de centro estruturante, ndo estamos de modo algum dizendo
que para Rubem Alves o ser humano pode ser determinado a-historicamente, alids
0 contrario pode ser visto na afirmacao presente no primeiro capitulo do livro Da
Esperanca:

O homem é um ser histérico. Ele ndo nasce no mundo das coisas, das pessoas
e do tempo como um produto acabado. Seu ser ndo preexiste a historia. Torna-
se 0 que é através da historia de suas relages com o meio ambiente. N&o é,
por conseguinte, apenas um ser no mundo: torna-se um ser com o mundo.
[...] O homem se modifica por ndo ser uma moénada: ele é aberto. Por ser
aberto é capaz de responder, ao invés de simplesmente reagir. O reagir é um
ato que se localiza na esfera do bioldgico. O responder, contudo, pertence a
esfera da liberdade. O homem responde porque descobre o seu mundo como
se fosse uma mensagem a ele enderegada, como um horizonte em direcdo ao
qual pode se projetar. E ao responder, o mundo torna-se diferente: torna-se
histérico (ALVES, 1987, p. 45).

A historicidade do ser humano é um imperativo para que reconhegcamos
sua Historia — passado, presente e futuro—, como um mapa para compreensao
de seu trabalho. Nesse sentido, a linguagem sera sempre um espelho de sua
historicidade, uma resposta a questdes concretas nas quais o ser humano se
encontra (ALVES, 1987, p. 46). Poderiamos entdo dizer que esse centro estruturante



CAPITULO Il
ORDO AMORIS: O SONHO DOS QUE ESTAO ACORDADOS

estd sempre em movimento, para brincar com a ideia de Zygmunt Bauman?,
um centro estruturante pastoso. O que ndao nos impede de observa-lo a partir de
seus rastros e imaginarmos quais desejos motivaram sua construcao a partir do
contexto onde germinaram.

Talvez nossa maior dificuldade seja pensar que esse Espirito ndo se formou
a partir de processos puramente racionais, e que quica a razao nem tenha sido
importante nas agdes que desencadearam tal estruturamento. E nesse ponto que Alves
apela a inducgdes sobre caracteristicas elementares humanas, ou em outros termos,
capacidades estruturais. Somos todos movidos pelo desejo de viver, e viver, segundo
Alves, é encontrar uma ordem para 0s nossos sonhos de amor. Essa vocagao teleoldgica
humana assume um aspecto universal, conquanto esse telos seja inexistente. Ha em
Alves um salto de fé, que por ser fé ndo se da a conhecer em linguagens concretas,
sdo necessarias as metaforas dos poetas, “eu acredito que o Paraiso € o nosso sonho
fundamental. [...] Nés nascemos em um jardim, existe um jardim dentro dos nossos
corpos...” (ALVES, 1992, p. 126) ou nas palavras de Bachelard, pensador-poeta tal qual
Rubem “O universo além de todas as suas misérias, tem um destino de felicidade.
Temos de reencontrar o Paraiso” (BACHELARD apud ALVES, 1992, p. 127-128). Como
disse Alves, tudo que eu quero é “ser capaz de dizer a palavra que dd nome ao meu
desejo” (ALVES, 1992, p. 122).

Isso explica por que Rubem Alves, desejante de explicar e expressar a vida se
aventurou nas profundidades da psicanalise e da poesia. Era preciso mergulhar no
paraiso perdido pela razdo. Alidas, em uma conferéncia intitulada Poesia e Psicandlise,**
em 1990, Alves passa a explicar, o que tentamos expor sistematicamente, o corpo
segundo os poetas e profetas, amantes dos simbolos:

Corpo é babel, nele se instalou a glossolalia, fala uma linguagem que nem
ele mesmo entende. Quem entende o outro que em ndés habita com o nome
desconhecemos? Os poetas tém sabido disso e tem dito desde tempos
imemoriais: o Drummond “como decifrar pictogramas de hd dez mil anos se
nem sei decifrar a minha escrita interior. A verdade essencial é um desconhecido
que me habita e que a cada manhd me dd um soco”. E o Barthes “o meu corpo
ndo tem as mesmas ideias que eu”.

Mas ndo significa que ele acredite ser impossivel alcancar alguma
compreensdo. SO indica que é preciso desvelar as estruturas, como afirma Alves

100 Bauman (2001) utiliza a categoria “modernidade liquida” para expressar o periodo histérico
contemporaneo em que as relacées se tornaram volateis e os pontos de referéncias flexiveis.

101  Palestra proferida por Rubem Alves no Instituto do Cérebro — Campinas. Disponivel em: https://
www.youtube.com/watch?v=WXdHK6TtXls. Acesso em: 10 nov. 2018.
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(1990) em outra metafora:'* “O nosso corpo é um palimpsesto.’®® Porque tem
uma estrutura que foi apagada, esquecida, a gente tenta ver a coisa, a gente ndo
Vé a coisa, mas se a gente prestar bem atencdo a gente descobre uma historia

esquecida que mora na gente”.

Nossa tarefa sera, portanto, seguindo as orientacdes de Rubem Alves, mergulhar

nesse universo simbdlico da imaginacdo e da linguagem para desvendar as estruturas
da religido. Veremos que seu modo de compreender o fendbmeno religioso se aproxima
muito do que propuseram muitos fenomendlogos da religido, ainda que Rubem tenha
partido de outros horizontes e tivesse expectativas diferentes.

102

103

Ha uma outra metafora que Alves desenvolve nessa mesma conferéncia, mas de forma mais
prolongada, cuja descricdo se segue. “Pensar o corpo como uma lagoa de superficie cristalina e
lisa, onde aparecem refletidas as arvores, as nuvens, o rosto. Reflexos, o que esta 1a sdo reflexos,
eles enchem a lagoa até o fundo, o olho os vé, a luz diz que é assim. Curioso o parentesco entre
reflexo e reflexdo (reflexdo no sentido filoséfico né). O reflexo é coisa especular, espelho. A reflexdo
é coisa do pensamento. Pensar, daddiva dos olhos como os reflexos. Pensamos o que vemos. O
pensamento surge com o auxilio aos olhos enfermos. [Pensamento é uma tentativa de ver melhor]
Fernando Pessoa dizia “o pensar td doente dos olhos”. Quem td com o olho bom ndo pensa, ndo
precisa de pensamento, basta os olhos. Pensamento com espelho, reflexo da realidade, triunfo da
luminosidade, da clareza, morada do eu, “penso logo existo” (Descartes). Existo onde penso. Olha
que interessante, quando vocé inverte fica interessante, “penso logo existo, existo onde penso”.
Meu ser mora entre as reflexdes claras e distintas, sou lagoa onde a realidade se contempla. Mas
as lagoas sdo mentirosas, elas ndo dizem a verdade. O 1a dentro dos seus reflexos é mentira, a
sua luminosidade e distingdo sdo trugues com que a fisica da luz engana o corpo. Pobre Narciso
enamorado do seu reflexo inatingivel. O 1a dentro dos reflexos oculta um outro |4 dentro escondido
e obscuro que a propria luz se encarregou de tornar invisivel. E isso! Que quando tem muito reflexo
na superficie da lagoa vocé ndo vé o que estd dentro da lagoa. Quanto mais luminosa for a lagoa,
guanto mais claros forem os reflexos, menos vocé vé o que esta dentro da lagoa, mas se vocé ndo
tiver medo da dgua e vocé mergulhar dentro da lagoa. Na hora que vocé mergulhar dentro da lagoa
vocé rompe a superficie dos reflexos entdo vocé entra no outro mundo que vocé ndo via de fora,
mundo completamente diferente, estranho, subaquatico, submarino, invisivel de fora. La se movem
entidades de cuja existéncia ninguém sequer suspeitara. Vocé se lembra do livro do Lewis Carroll, o
gue escreveu Alice no Pais das Maravilhas? Um dos livros dele se chama Através do espelho. Como é
gue voceé pode passar através do espelho? Ndo da para passar através do espelho, o espelho é duro
né?! Quebra o espelho. Al eu pensei, na lagoa a gente no espelho da lagoa a gente passa através,
que é a ideia do espelho do Lewis Carroll. Lewis Carroll sabia disso e fez Alice atravessar o espelho,
também Agostinho que examinava seus pensamentos claros e distintos apenas para encontrar com
o outro invisivel que se escondia nele. Agostinho deve ser lido por todo mundo... Sabe gente eu
recomecei a ler Agostinho, a filosofia da memdria que esta no livro das confissGes, é uma das coisas
mais fantdsticas que eu jamais vi. Pega no livro das confissdes e comeca as meditag¢des... um tipo de
leitura para antes de dormir, uma coisa absolutamente linda. Agostinho examinando a memdria dele,
mas toda aquela investigacdo na busca do que que se esconde dentro desse lago encantado. Entdo
o corpo é uma lagoa encantada de dois lados, um claro, luminoso, e visivel aos olhos, mentiroso em
suas ilusGes de profundidade e outro lado do corpo obscuro e so se pode ver depois de rompida a
fina camada de reflexos que mora na superficie.

Papiro ou pergaminho cujo texto primitivo foi raspado, para dar lugar a outro.



O estudo da religido, portanto, longe de ser

uma janela que se abre apenas para panoramas
externos, é como um espelho em que nos vemos.
Aqui a ciéncia da religido é também ciéncia de nds
mesmos: sapiéncia, conhecimento saboroso.

Rubem Alves

“A ciéncia ndo tem consciéncia” sugere Alves (2013,
p.157), mas os cientistas e as cientistas tém. Nos parece
gue a ‘educacdo bancaria’ criticada por Paulo Freire possui
raizes também no labor cientifico. Tornamo-nos sujeitos
passivos na educacdo. Terceirizamos a ‘transformacdo da
realidade’ em busca da neutralidade, abdicamos nossos
sonhos por um ideal cientifico que anula nosso préprio
Corpo. No caso da CR, parece-nos que a tentativa de
negar uma realidade outra (sobrenatural) dissuadiu nosso
interesse em imaginar novos mundos, conhecer a religido
enquanto parte do que nos constitui como seres humanos,
refletir sobre aquilo que ela tem a nos ensinar.

Nado se trata de abracar suas normas, mas de
compreender as paixdes que ela mobiliza, captar o
inconsciente por ela encoberto, aceitar a critica que ela
propde quanto aos limites da razdo. Ao mesmo tempo
guestionar suas praticas, tensionar seus dogmas, abrir as
portas para um dialogo propositivo. Afetar e ser afetado
pela religido em suas multiplas expressdes e ambiguidades.
Conhecer como ato de sobrevivéncia.
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Assim, este penultimo capitulo se apresenta como um espelho-resposta ao
primeiro. Desde a compreensdo da teoria da religido alvesiana, pretendemos resgatar
a tematica desenvolvida nos topicos que versam sobre o conceito de religido e sobre
o carater sui generis do fendbmeno religioso. A posteriori, indicamos a partir dessa
concepcao da religido e da filosofia da ciéncia alvesiana, uma proposta de CR que
seja alternativa ao descritivismo, ao proselitismo sobrenaturalista e ao reducionismo
cientificista. Essa proposicdao leva em consideracao a compreensao do espirito da
comunidade (o objeto de pesquisa) tendo em mente a hermenéutica da esperanca
e a fenomenologia do corpo. Sugerimos também uma perspectiva de que é preciso
assumir um compromisso ético na analise dos fendmenos religiosos que exige uma
reconfiguracdo da discussao sobre a neutralidade na CR: ndo se trata de emitir juizos
de valor sobre a concretude dos simbolos religiosos, mas de emitir juizos de valor
sobre o lugar desses simbolos em nossa sociedade. Uma perspectiva que traz a tona
0 espirito do proprio pesquisador (a) e do nosso papel, muitas vezes desprezado pela
academia, na transformacdo da realidade: que a ciéncia tenha também coragem de
fazer a suas apostas.

3.1 PRESENGA DA AUSENCIA

a religido é uma revelacdo solene das preciosidades
ocultas do homem, a confissdo dos seus mais intimos
pensamentos, a manifestacdo publica dos seus
segredos de amor.

Ludwig Feuerbach

Esse topico surge como uma resposta a duas problematicas levantadas
anteriormente: os equivocos cometidos pelos criticos do conceito de religido e a
tentativa de designar a especificidade do fendmeno religioso. Veremos que é possivel
propor uma definicdo qualitativa — nos termos descritos, mas abandonados por
Wilfred Smith (2006) —, de modo que as considera¢des contrarias a utilizacdo do
termo “religido” sé poderiam ser feitas caso tomdassemos como religiosos fendmenos
que Alves indicara como desprovidos de fungdo e sentimento religioso, desprezando a
experiéncia genuinamente religiosa. Ora, veremos também que defini¢des qualitativas
da religido evitam o risco da validacdo de fundamentos supranaturais (substantivos)
como realidade concreta, possibilitando uma abordagem sui generis da religido.

A tentativa, aqui proposta a partir de Rubem Alves, é definir a religido pelo
que a diferencia, esquivando-se das reduc¢des imprecisas do fendbmeno ao mesmo
tempo em que se rejeita definicdes da religido que abarquem praticamente todas as
atividades exclusivamente humanas. “O que é a religidao?” foi a pergunta que norteou
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basicamente todas as producdes bibliograficas de Alves no periodo entre 1975 e 1985,
motivo pelo qual consideramos em maior grau nesse topico as obras deste periodo.

O lugar comum na definicao de religido alvesiana feita por seus leitores € a
constatacdo de que ela seria uma linguagem, todavia, quero demonstrar que tal
constatacdo parece ser insuficiente para diferencia-la de outras atividades humanas.
Nesse sentido, cabe ainda pontuar que ndo se deve confundir a teopoesia alvesiana
com uma possivel definicdo do termo religido, pois trata-se da expressao religiosa do
préprio Rubem.

3.1.1 RELIGIAO E LINGUAGEM

[a religido] é o homem que fala, das profundezas do seu
ser, numa linguagem que nem ele mesmo entende. A
despeito disso, fala sempre a verdade, porque diz dos

seus segredos de amor e anuncia o mundo que poderia

fazé-lo feliz.

Rubem Alves

O anti-academicismo de Rubem Alves nos impde enfrentamentos necessarios
em um livro cujo objetivo depende, em grande parte, da sistematizacdo e sintese
de suas ideias. Ndo bastasse seu estilo literario profusamente metaférico, alguns
conceitos modulam significativamente em suas obras. Tema central de nosso trabalho,
a “religiao” é um desses. Substrato vital mesmo em seus textos sobre pedagogia, a
religido é o fio que conduz suas cronicas e alimenta suas historias infantis. Por vezes
empregada por Rubem Alves em sua expressao mais popular, i.e., como denominacdo
de um conjunto de sistemas e crencas culturais, a nocdo de religido é analisada em
suas multiplas faces em publicacdes produzidas durante uma década — periodo em
qgue Rubem Alves mais se aproxima de uma Ciéncia da Religido (1975 a 1985), mas
também apreendida por Rubem Alves como projeto pessoal de experiéncia estética de
uma existéncia ideal, cuja expressao notoria é a teopoética. Em todo caso, a linguagem
se impde como metateoria fundamental que coaduna em Rubem Alves os diferentes
usos para o termo religido.

Um bom resumo das principais obras alvesianas acerca da religido pode ser
encontrado em Cervantes-Ortiz (2005, p. 107-153) no capitulo segundo, intitulado
Buscas: a religiGio como ponto de partida, onde o autor realiza um fichamento em ordem
cronoldgica das obras que vio de O enigma da religido & O suspiro dos oprimidos. E
compreensivel que o autor ndo tenha elaborado nenhuma reflexao critica a respeito da
nocao de religido alvesiana presente nas obras apresentadas, posto que para Cervantes-
Ortiz a critica da religido operada por Alves desponta como ponto de partida para uma
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tarefa posterior, como “condicdo imprescindivel para elaborar uma teologia renovada”,
ou seja, era importante que Alves tivesse passado por essas elucubracdes para dar
a luz ao aspecto alvesiano sobrelevado por Cervantes-Ortiz: a teologia como poesia,
brincadeira e erotismo. Nesse sentido, a reflexdo sobre a religido é busca, a teologia
é realizacdo, como propde o capitulo terceiro Realizagcdes — Teologia: brincadeira e
poesia. Enfim, Cervantes-Ortiz estda mais interessado na religido de Rubem Alves — na
sua experiéncia propria de uma religido ideal que se expressa em linguagem estética
— do que na religido em Rubem Alves.

Campos e Mariani (2015a) aproximando Rubem Alves e Peter Berger pressupdem
que segundo esses dois autores a significacdo da religido se encontra em uma de
suas funcdes, isto &, na construcdo social da realidade. E por partir dessa hipdtese
gue Campos e Mariani (2015a, p. 16), sugerem um “descompasso” entre duas
obras alvesianas: se em Da Esperanca Alves exalta a religido como instrumento de
libertacdo, em Protestantismo e Represséo a religido &€ um construto social legitimador
de opressdes. Perguntam neste caso: “sera possivel afirmar categoricamente que o
pensamento do autor quanto a religido migrou de uma perspectiva de libertacdo para
outra de repressao? [...] a resposta parece ser afirmativa”. Muito embora amenizem
a critica ao sugerir que o descompasso nao parece ser cronoldgico, mas de cunho
estritamente teoldgico: do reconhecimento alvesiano da religido como repressao
aliada a esperanca de que ela possa se tornar também libertadora. Outrossim, dessa
perspectiva o fendmeno religioso fica restrito a suas expressoes cristalizadas, uma vez
que para Campos e Mariani (20153, p. 18) “a religido é uma instituicdo que deve ser
compreendida sociologicamente com todas as caracteristicas proprias de uma instituicao
e que elatem fundamentalmente a funcao de manutencdo do status quo”, que quando
“realiza sua funcdo social de mantenedora da ordem do mundo inclui a repressao”,
a0 mesmo tempo que possui uma “dimensao libertadora”. Logo, fica evidente que
se olharmos para a religido pautados apenas na semantica da construcao social da
realidade deixaremos escapar aspectos importantes da complexidade do fendmeno
religioso escondidos sob outras acepcdes do conceito religido. E importante ressaltara,
que essa diferenciacdo entre dois modos de perceber a religido, sdo evidéncias de como
a mesma pode ser instrumentalizada para diferentes objetivos: repressado e libertacao.

Em outro texto Campos e Mariani (2015b)'* introduzem uma outra possibilidade
de interpretacao da religido ao aproximar a experiéncia mistica a experiéncia da
conversao — como veremos, para Alves a conversao € o momento da experiéncia
religiosa primordial — e reconhecé-las como poténcias de transformacao e esperanca,
funcdo da religido. A conclusao proposta pelos autores se aproxima do que defenderemos
ao longo deste capitulo:

104  Trata-se de artigo publicado em anais do V Congresso da ANPTECRE.
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A mistica como critica, portanto, € o caminho de um despojamento, que
inclui o abandono das certezas intelectuais acerca da realidade — trata-se de
um conhecimento outro. Nesse processo de “remocdo”, em linguagem dos
misticos, ocorre uma experiéncia comparada a do deserto. Do exilio a terra
prometida esta a experiéncia do deserto, ndo a das certezas definitivas. A terra
prometida é alcancada por outra espécie de certeza: a da dependéncia do
Mistério. Assim, claro estd que, se hd esperanca para humanidade, ela estd com
0s misticos e ndo com os cientistas (CAMPOS & MARIANI, 2015b, p. ST1306).

Partindo da mesma compreensao de Campos e Mariani na analogia entre
Berger e Alves, Caldas (2017) no artigo A espiritualidade estético-erotica de Rubem
Alves, postula o conceito de religido “como esforco comunitario de organizacao e
sistematizacdo de crencas, ensinamentos, doutrinas, narrativas mitoldgicas, rituais,
costumes, ordens e proibicdes” e complementa com uma nocao de espiritualidade
alvesiana no estabelecimento de uma distingao entre religido e espiritualidade, que
seja, “religido pode ser em alguns casos apenas uma afiliacdo sem compromisso
ou envolvimento de vida, enquanto a espiritualidade é a busca consciente de uma
experiéncia profunda e rica de sentido com o espiritual, o transcendente”. Nao se
trata de questionar se Rubem Alves possui ou ndo uma “espiritualidade estético-
erotica”, o dubio é creditar tal diferenciacdo entre religido e espiritualidade como
uma elaboracdo alvesiana. Raras vezes Rubem Alves utilizou o termo “espiritualidade”
em suas obras® e em nenhuma delas parece querer fazer a distingdo proposta por
Caldas, de modo que a publicacao em questdo parece querer se referir a religidao de
Rubem Alves, expressa em sua teopoesia.

Quatro dissertacdes de mestrado propuseram alguma analise especifica a respeito
do conceito de religido em Rubem Alves. Em dissertacao defendia no Canada em 1987,
nominada The concepts of Liberation and Religion in the work of Rubem Alves, Sérgio
de Gouvea Franco dedica o terceiro capitulo exclusivamente para discutir a nogao de
religido segundo o tedlogo da boa esperanca. Franco (1987, p. 73) assevera que nos
livros Da Esperanca e A Gestacdo do Futuro a religido é vista como instrumento de
libertacdo do homem, mas ndo ha uma discussao quanto a religido em si. Ao perscrutar
O enigma da religido, Franco afirma que Alves muda de uma linguagem teoldgica
da religido como libertacdo para um estudo socioldgico da religidao, para em seguida

105 Para ser mais preciso o termo aparece seis vezes em Protestantismo e Repressdo (1979 — p. 218,
224,344, 345, 347) uma vez em Variagdes sobre a vida e a morte (1982 — p. 173), uma vez em Do
Universo a Jaboticaba (2010 — p. 45) e uma vez em Se eu pudesse viver a minha vida novamente
(2010 — p. 19).

&
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apresentar os argumentos expostos pelo autor capitulo por capitulo,*®® procedimento
que ele repete nos outros livros estudados.®” H4 um tdopico em que Franco (1987, p.
90) evidencia a transformacdo ocorrida no pensamento de Alves quanto a nogao de
religido: a religido deixa de ser vista como uma relagao com Deus ou como revelacao
e passa a ser apreciada como produto da cultura humana, expressdo da imaginacao,
movendo-se de uma linguagem teoldgica, passando por uma fase marxista até chegar
a uma fase psicanalitica.

As outras trés dissertacGes partem de um pressuposto comum acerca
da compreensao da nocgdo de religido em Rubem Alves com algumas variacdes
interpretativas: a religido € uma linguagem.

Segundo Reblin (2007, p. 78) a religido em Rubem Alves é uma teia de simbolos,
sentidos, esperancas e desejos que “emerge do fracasso da cultura em fornecer uma
ordem amorosa (ordo amoris) ao ser humano, esses simbolos sdo o horizonte para
qual humanos direcionam seu caminhar na tentativa de transformar essa auséncia
numa presenca.’® Em sintese, afirma Reblin (2007, p. 81), “para Rubem Alves, os
simbolos sdo o nucleo da religido, pois eles carregam as sementes da esperanca e
do desejo humano por um universo que faca sentido e que corresponda aos anseios
humanos. Sua consisténcia envolve a realizacao de tudo o que a imaginacdo possa
criar e a certeza de que essas criacdes sdo possiveis”. Embora se aproximando do que
demonstraremos posteriormente, as analises feitas por Reblin pouco se aprofundam
nessas assercoes, deixando um vacuo de possiveis significacdes para a tematica.

Para Barbosa (2011, p. 90) a religido em Rubem Alves é uma linguagem da
esperanca. Neste caso, aimaginacdo tem o papel de negacdo da realidade e articulacdo
de simbolos que correspondem aos sonhos humanos. Barbosa se limita, portanto, ao
carater positivo da religido apresentado por Rubem Alves como uma resposta a critica
feita ao fendmeno religioso por Feuerbach, Marx, Nietzsche e Freud.

Ainda tratando exclusivamente da nocdo de religido em Rubem Alves, a
dissertacdo de Vasconcellos (2019) apresenta algumas novidades. No que tange a
sintese basica, ndo se altera em relacdo aos autores citados anteriormente: a religido
é linguagem. Logo, para definir a religido, Vasconcellos (2019, p. 39) principia pela
elucidacdo da dupla funcdo da linguagem exposta por Rubem Alves: “ela é modo de
comunicar, mas também modo de experienciar”, apresentando um elemento ausente

106  Franco utiliza a versdo do livro em que a ordem dos capitulos ndo segue a primeira versdo. Assim,
o primeiro capitulo analisado é Do Paraiso ao deserto: reflexbes autobiogrdficas, o proprio Franco
(1987, p. 80, traducdo nossa) ira afirmar que é dificil sintetizar o conceito de religido em O enigma da
religido “porque parece que os capitulos dos livros foram escritos originalmente separados”. De fato,
como ja demonstramos, quatro capitulos sdo insercdes de artigos publicados em outros lugares, no
entanto, cerca de dois tergos do livro, ou seja, a maior parte, foi escrito como uma unidade organica.

107  Além dos ja citados, Franco analisa resume os livros Protestantismo e Represséo e O que é religiGo?.

108 De igual modo, Franguelli (2015, p. 175) sugere que para Alves a religido é uma linguagem da
esperanca, o estabelecimento de uma ordo amoris, um reino de beleza no mundo.
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nas reflexdes feitas pelos outros pesquisadores e pesquisadoras citados (as), i.e., a
linguagem ndo é apenas expressao de algo, mas também parte constitutiva do modo
como o humano experimenta a existéncia.

No que se refere a linguagem, Vasconcellos (2019, p. 44) apresenta uma
possivel falha na argumentacdo alvesiana quanto a primazia entre atitude valorativa
e a linguagem, ou seja, uma aparente ambiguidade quanto a atitude valorativa se
dar por meio da linguagem ou ser anterior a ela. A conclusado de Vasconcellos (2019,
p. 45) é que “ha, por fim, uma mutua pertenca entre linguagem e valoracdo: ao
mesmo tempo em que esta se da por meio de uma linguagem, é ela estruturante
da linguagem que a comunica” e mais a frente ird ainda afirmar que “E por meio da
linguagem que o humano constrdi os valores que regem a sociedade e, no limite,
regem o proprio humano”. Penso que uma possivel saida para tal questdo seria
retomarmos o principio de ordo amoris de Scheler explorado no capitulo anterior,
onde demonstrei que é possivel determinar, a partir da linguagem, as valoragdes
efetivas de uma comunidade, seus ethos, mas ha no nucleo fundamental deste ethos
uma “ordem de amor e 6dio”, o impulso a priori da vida, que é experimentado pelo
corpo antes da razao.

Outro fator importante apresentado por Vasconcellos (2019, p. 77, 131) é o
duplo aspecto apresentado por Rubem Alves para a linguagem religiosa como modo
de habitar a terra, que pode se configurar por um lado como dogmatica/repressiva
— “presenca da presenca” — e por outro poética, relacionada a esperanca (utopia,
horizonte, futuro). Ou seja, além de demonstrar esse segundo aspecto da religido, a
sua face positiva, Vasconcellos apresenta também a face negativa dela, revelando a
ambiguidade do fenémeno religioso nas obras de Rubem Alves. No limite, Vasconcellos
apresenta duas formas (modos) da religido — que é o que ele realmente se propde
a fazer no trabalho — sem determinar o que de fato constitui-se como elemento
religioso nessas manifestacoes.

Obviamente que as observacdes apresentadas até aqui ndo estdo erradas,
encontram respaldo na obra de Rubem Alves. De certo modo ja estdo presentes nos
primeiros escritos de Alves (1970b, p. 57) quando divide o comportamento religioso em
duas categorias: 1) as comunidades com uma esséncia messianico-profética, voltadas
para o futuro, e 2) as comunidades com uma esséncia sacerdotal, voltadas para o
passado. Diferenca ja correlacionada, nesse trabalho, entre comunidades performativas
e prescritivas ou mesmo entre as mentalidades utdpicas e ideoldgicas na perspectiva
de Mannheim, ou ainda na dicotomia expressa entre o principio do prazer e o principio
da realidade.

Nesse sentido, Alves (1970b, p. 58) relembra ainda a dicotomia desenvolvida
por Bergson entre religides estaticas e dinamicas no livro As duas fontes da moral e
da religido. Para Bergson (1978, p. 174) o que nos torna humanos é a capacidade

@
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criadora, ou melhor, ainteligéncia criadora, mas esta traz consigo alguns perigos: “Pois
o ser inteligente ndo mais vivia apenas no presente; nao ha reflexdao sem previsao,
previsao sem inquietacdo, inquietacdao sem um relaxamento momentaneo do apego
a vida”, assim, no interior da inteligéncia humana encontra-se também uma funcdo
fabuladora, a qual se atribui a significacdo da religido que Bergson chamou de estatica
ou natural. “Areligido é aquilo que deve preencher, nos seres dotados de reflexao, um
déficit eventual do apego a vida”. Acrescenta ainda Bergson (1978, p. 174):

A religido estatica liga o homem a vida, e por conseguinte o individuo a
sociedade, narrando-lhe histérias comparaveis aquelas com que se embalam
criancas. Sem duvida ndo se trata de historias como as outras. Saidas da
fungdo fabuladora por necessidade, e ndo por simples prazer, elas arremedam
a realidade percebida ao ponto de se prolongar em agGes: as demais criagées
imaginativas tém essa tendéncia, mas ndo exigem que as deixemos ir as soltas
nela; podem permanecer no estado de ideias; aquelas, pelo contrario, sdo
ideomotoras.

E a religido estdtica que encontramos, portanto, nas formas institucionalizadas
e sobre as quais se debruca grande parte dos estudos do fendmeno religioso; uma
linguagem dogmatica cuja fungdo se explica a partir de imperativos éticos civilizatérios.
Todavia Bergson vai além. Nao seria a propria inteligéncia criadora capaz de retornar
ao principio que lhe provocou abalos para recobrar a confianca e 0 apego a vida?

Uma alma capaz e digna desse esforco nem mesmo indagaria se o principio
com o qual se mantém agora em contato € a causa transcendente de todas
as coisas ou se ndo passa de sua delegacdo terrestre. Bastar-lhe-ia sentir
que ela se deixa penetrar, sem que sua personalidade nele se absorva, por
um ser que pode imensamente mais que ela, como o ferro pelo fogo que o
incandesce. Seu apego a vida seria dai por diante sua inseparabilidade desse
principio, gozo no gozo, amor do que é sé amor. Ela se daria a sociedade
por acréscimo, mas a uma sociedade que fosse entdo a humanidade inteira,
amada no amor do que lhe é o principio. A confianca que a religido estatica
trouxe ao homem nela se acharia transfigurada: ndo mais preocupagao quanto
ao futuro; ndo mais retorno inquieto sobre si mesma; o objeto ndo mais lhe
valeria a pena, assumiria moralmente uma significacio muito alta. E agora de
um desprendimento de cada coisa em particular que seria constituido o apego
a vida em geral (BERGSON, 1978, p. 175-176).

Ou seja, aquilo que Vasconcellos (2019) chamou de “presenca da presenca” seria
a religido em sua funcgdo estatica, contrapondo-se a religido dinamica, chamada por
Rubem Alves de “presenca da auséncia”. Auséncia porque a face erdtica da religido, do
impulso vital pelo corpo ressurreto, nao é faca nem queijo, € fome, saudade originada
no impulso vital, apego a vida pelo prazer, gozo no gozo, alcancada somente por uma
espécie de intuicdo.
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Nao dedicamos nenhum tépico especial a linguagem no capitulo anterior, mas é
perceptivel que a tematica permeia tudo que foi dito. Creio que as diversas alegacdes
guanto a linguagem feitas por Rubem Alves podem ser apreendidas na afirmacao:

O homem é um construtor de mundos; sua atividade busca criar uma ordo
amoris, uma organizagdo que seja expressiva dos seus valores e funcional para
a sua sobrevivéncia. Assim como o homem inventa ferramentas para ajuda-lo
nesta tarefa, ele também inventa uma linguagem. A linguagem, assim, ndo é
uma copia do real, mas antes uma organizacdo do mesmo. Na realidade, para
o homem, o real é aquilo que ele organiza. Esta é uma das constatagdes muito
interessantes a que Kant chegou, através da sua andlise do conhecimento. A
mente ndo é passiva maquina de retratos! Ao contrario ela é uma das formas
de atividade do homem, em sua luta para criar um mundo significativo. Isto
se torna muito claro quando examinamos a experiéncia simples de tentar
aprender a falar uma lingua estrangeira. Todos os que passaram por essa
experiéncia sabem que ndo basta decorar o seu vocabulario basico. Porque,
mais importante que o vocabuldrio basico (que é o inventario das coisas) é
a estrutura da lingua, o seu espirito, que deriva da maneira especifica por
gue o povo que a fala organiza, entende e sente o mundo. Assim, para que
aprendamos a usar as palavras é necessario descobrir a realidade estrutural e
‘espiritual’ da lingua. Ha alguns fatos da psicologia [gestaltica] que talvez nos
ajudem a compreender esta questdo (ALVES, 1984a, p. 18, grifo nosso).

A referéncia a psicologia gestaltica revela um movimento importante para a
compreensao da linguagem em Rubem Alves. Apesar de sua clara fundamentacao na
teoria de Wittgenstein e, portanto, na chamada virada linguistica/hermenéutica, como
mostramos no capitulo anterior Alves complementa tal abordagem em didlogo com
autores da “fenomenologia do corpo” (Goldstein, Merleau-Ponty e Cassirer, sobretudo
inspirados no trabalho de Uexkdll).

Deriva desses autores a concepg¢ao de que a linguagem é uma importante
fonte de dados para compreensao das relagdes entre o comportamento humano e as
questdes filosodficas que o precedem. Foi a partir da linguagem que Goldstein realizou
suas pesquisas experimentais sobre transtornos patolégicos, em especial a afasia'®,
revelando que as interpretacdes do empirismo moderno — ou seja, “a constituicao
da linguagem se encontra estreitamente vinculada aos estimulos neurofisioldgicos,
caracterizando-se apenas como um fendmeno fisico-sonoro associado pelo cérebro”
(SILVA, 2012, p. 136) — e também do intelectualismo — que pensa a linguagem apenas
como “a tradugdo ou o invdlucro do pensamento” (SILVA, 2012, p. 138) — estdo
equivocadas pois partem do mesmo principio errbneo para a analise, i.e., a no¢do de

109 A afasia é uma disfungdo de linguagem que pode envolver deficiéncia na compreensdo ou expressao
de palavras ou equivalentes ndo verbais de palavras.
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que a palavra ndo possui significacao'*®. Ao comentar tais modelos Merleau-Ponty
afirma que, olhando dessas perspectivas, a linguagem

€ apenas um fenébmeno articular, sonoro, ou a consciéncia desse fenémeno.
Em qualquer caso, a linguagem é apenas um acompanhamento exterior do
pensamento. Na primeira concepc¢do, estamos aquém da palavra enquanto
significativa; na segunda, estamos além — na primeira, ndo ha ninguém que
fale; na segunda, hd um sujeito, mas ele ndo é o sujeito falante, é o sujeito
pensante.” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 241).

Como bem desenvolve Silva (2012, p. 141), em Merleau-Ponty a linguagem
seria, portanto, um sistema de diferenciacdes no qual se articula a relagao do sujeito
ao mundo, da qual deriva a nocao de estrutura (Gestalt) e o sentido filoséfico da
Psicologia da Forma. Assim, rechacando as duas alternativas classicas apresentadas pelo
empirismo e pelo intelectualismo — “a existéncia como coisa” ou a “existéncia como
consciéncia” — Merleau-Ponty postula a “estrutura” ou a “forma” como ingrediente
irredutivel do ser, que estabelece uma comunicacao uma espécie de fusdo do objetivo
e do subjetivo, “ela concebe de uma maneira nova o conhecimento psicoldgico, que
ndo consiste mais em decompor aqueles conjuntos tipicos, mas, antes, em esposa-los
e compreendé-los, revivendo-os” (MERLEAU-POINTY, apud SILVA, 2012, p. 143). Para
0s propositos do nosso trabalho, e para a sugestao de uma abordagem para a ciéncia
da religido, a descricdo resumida da ideia de Merleau-Ponty feita por Silva (2012, p.
145) nos parece bem util:

Aos olhos de Merleau-Ponty, a obra goldsteiniana é exemplarmente aquela que
lapidard o conceito de estrutura introduzido pelos gestaltistas, fulgurando-o
sob um novo alcance semantico. Goldstein pensa a nogdo de estrutura sem
adstringi-la a qualquer base imutdvel, causal, substancialista. A Gestalt ndo
€ nem “coisa”, nem “ideia”, mas, como as duas faces de Janus, ela exprime a
dobra essencial, se tornando, agora, “[...] um sistema concreto e encarnado”
(MERLEAU-PONTY, 1960, p. 146), em que cada elemento é significativo do
conjunto, mesmo quando os demais elementos ndo parecem ter relagdo alguma
entre si (MERLEAU-PONTY, 2001, p. 130). Desse modo, “[...] a estrutura ndo é
um elemento do mundo” (MERLEAU-PONTY, 1942, p. 153), mas a inteligibilidade
dialética, a mola propulsora que perfaz o vai e vem entre o natural e o cultural,
circunscrevendo-os numa racionalidade mais alargada que os compreendam.
Fendmeno indivisivel, originariamente plastico, eldstico e, por isso mesmo,
produtivo, a Gestalt é um “[...] principio de distribuicdo, o pivd de um sistema
de equivaléncias, algo (Etwas) pelo qual os fenébmenos parcelares seriam a
manifestacdo” (MERLEAU-PONTY, 1964, p. 258). Ela se compreende entdo

110 Segundo os experimentos de Goldstein, pode-se afirmar, por exemplo, que o individuo com
transtorno afasico perde o poder de expressdo simbdlica ligada a atitude abstrata, e a conclusdo
derivada disso é que a afasia ndo é apenas uma alteracdo na linguagem, mas uma privagdo de uma
percepc¢do ordenada do mundo (SILVA, 2012, p. 142).
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como uma espécie de charneira central, sendo a expressdao de uma deiscéncia
enquanto experiéncia de abertura e transcendéncia, carne, generalidade, duplo
fundo do vivido, o principio mesmo de coesdo enquanto “[...] descoberta de uma
nova maneira de ver o Ser” (MERLEAU-PONTY, 2000, p. 318).

O argumento de Merleau-Ponty precisa ser levado em consideracao duplamente.
E preciso reconhecer essa estrutura da linguagem no comportamento do individuo
ou comunidade estudada, mas também reconhecer uma Gestalt do (a) préprio (a)
pesquisador (a) implicita em seus textos, uma maneira de ver o Ser que seja a mola
propulsora que orientara os juizos latentes nas criticas realizadas. Contudo, todo esse
prolegdmeno nos serve, nesse momento, apenas como indicativo de que postular a
religido como linguagem sem descrever e delimitar seus horizontes, diferenciando-a
de outros modos de linguagem (modos de se relacionar com o mundo), seria propor
que o estudo da religido é na verdade o estudo da linguagem, nos termos apresentados
por essa concepcao de linguagem. Derivaria disso que a religido teria seu sentido tao
alargado que o estudo da religido equivaleria de modo muito proximo a um estudo do
comportamento humano em geral. No limite, ndo faria sentido pensar uma Ciéncia
da Religido (ou estudo da religido) restritivamente, uma vez que estariamos falando
puramente de uma Ciéncia Humana em toda sua amplitude.

Para deixar mais claro o argumento, uma pergunta que poderiamos fazer seria:
qual o elemento comum entre uma “linguagem da esperanca” e uma “linguagem
dogmatica” que nos possibilite assumi-las como religido em detrimento de outros
modos de linguagem? Afinal, € o préprio Alves (1973a, p. 132, traducdo nossa) que
ira afirmar: “A religido € um tipo especial de idioma®!. Ndo difere de outros idiomas
em sua origem. Como qualquer outra lingua, foi criada pelo homem e todos os seus
simbolos estdo relacionados a vida pratica do homem, isto é, as condicdes de sua
humanizagao e sobrevivéncia”. Retomamos a pergunta, também realizada por Alves
(1975, p. 11, grifo nosso)

O que ¢é a religido? Pode parecer estranho que fagamos tal pergunta, quando
tudo o que ja dissemos até agora parece pressupor que todos sabemos, de
uma forma ou de outra, sobre que estamos falando. Infelizmente, entretanto,
quando tratamos com fenémenos humanos, ndo hd respostas univocas
para as perguntas. A realidade aqui possui vdrias camadas de significagdo.
Temos que proceder como alguém que tira as pétalas de uma flor: por um
método de aproximagdes sucessivas, provisorias e que deverdo ser corrigidas
posteriormente.

111  Na citagdo original hd uma nota de rodapé onde |é-se: “No prefacio a 2. ed. de A Esséncia do
Cristianismo de Feuerbach é possivel encontrar uma explicagdo do porqué F. entendia a teologia
como antropologia, baseando-se na compreensdo geral de linguagem”. Esta é uma das pistas que
seguiremos para tentar entender a prépria nogdo alvesiana de religido.
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E assim que Alves apresenta a empreitada a que se prop&e no livro O Enigma
da Religido. Como preludio, asseveramos que a analise da obra alvesiana demonstra
gue ele ndo considerava todas as linguagens como religiosas, ainda que pudessem
de algum modo desempenhar uma funcao religiosa — veremos isso mais adiante.
Alves diferencia, por exemplo, da religido a linguagem cientifica (ALVES, 1975, p. 25),
a magia, o brinquedo, a arte, que seriam todas “expressdes da imaginacdo, sao todos
simbolizagdes do Eros. Surgem de uma mesma dinamica emocional. Sdo todas elas
‘suspiros da criatura oprimida’ em busca de um mundo para ser amado. A religido é
uma destas expressdes”. Embora o préprio Alves (1975, p. 56) afirme que a experiéncia
religiosa esteja muito proxima das experiéncias estéticas e Udicas elas possuem
importantes diferenciacdes.

Para além disso, ha ainda uma outra questdo a ser analisada na proposicao
da religidao como linguagem, ela surge como um aparente deslize do préprio Rubem
ao falar sobre o misticismo. Essa “nova forma de religidao” é apresentada por Alves
(1975, p. 109) a partir de sua etimologia que indica a dimensao de “mistério” derivada
do verbo muein, que significa “fechar os olhos” e “fechar a boca”. “Ele indica uma
experiéncia que esta fora da nossa cognicao normal. Mas a nossa cogni¢cdo normal é
condicionada pela linguagem. Eu vejo aquilo que minhas estruturas linguisticas me
permitem ver”. Ou seja, a mistica € uma anulagdo da linguagem,

A experiéncia mistica ndo tem primariamente a ver com a contemplagdo de
outras coisas (os préprios misticos negariam isto), mas com a repentina e
inesperada sensacdode ndo se sentirem casa naquilo que era antes considerado
como familiar, abrangente, total, real. A racionalidade do cotidiano se revela
como irracionalidade por se apresentar como resultado de uma construgdo
arbitraria das nossas descri¢cdes (ALVES, 1975, p. 110).

A experiéncia mistica é aceitacdo insuperavel do problema da habitagao humana.
O que é real ndo pode ser real, mas nao ha nenhuma possibilidade de resolucdo
desse dilema entre o principio do prazer e o principio da realidade. Para Alves (1975,
p. 111) o mistico “parece-nos, assim, ser uma quebra do feitico da linguagem que a
sociedade cristalizou e, portanto, uma abertura aos niveis da realidade que escapam
as previsdes da nossa linguagem”.

Questdo semelhante pode ser percebida naquela que Alves denominou a
experiéncia religiosa primordial: a conversdo (1975, p. 56), caracterizada pela crise
dos padrdes de interpretacdo e de sentido, até entdo normativos (ALVES, 1975, p. 73),
na suspensdo da linguagem, “ela é uma crise de sistemas de referéncia. O mundo das
rotinas € forcado a parar. O homem se defronta com o Nada envolvendo o Ser, com
a falta de fundamento dos proprios fundamentos. Com ela processa-se a dissolucdo
do mundo, ou seja, a destruicdo de suas pretensdes divinas” (ALVES, 1975, p. 74).
Podemos certamente afirmar, com alguma boa vontade hermenéutica, que a conversao
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€ um momento anterior a religido, ndo se tratando ainda da religido em si. Para isso
teriamos que reafirmar a contradicdo de Alves ao postular a mistica — que em esséncia
€ um prolongamento desse momento primordial da experiéncia religiosa — como
uma forma de religido. Outro caminho seria reconhecer essa face da religido como
desestruturacdao do mundo!'?, ainda que poucas vezes manifesta.

Doravante, antes de falarmos propriamente das camadas que compde o
enigma da religido, creio ser relevante expormos a religidao de Rubem Alves, isto
é, compreender o desenvolvimento da religiosidade do autor aqui estudado e as
consequentes implicages da busca alvesiana por uma ordo amoris na construcdo da
sua concepcao de religidao e na elaboragdo de sua teoria do conhecimento.

3.1.2 DEUS MORREU! VIVA DEUS!

Deus é essa fisgada sem nome que sinto no coracdo. Ela
tem hora certa para aparecer: no crepusculo. [...] “Por
causa dessa dor sem nome eu acendo meus altares com
poesia e musica para colocar beleza no abismo escuro...”
Ndo, ndo acredito em Deus. Mas sinto a fisgada...

Rubem Alves

Um bom leitor do Rubem podera ficar com uma sensacao de que o trai no
capitulo anterior, uma vez que o argumento que construimos parece ignorar que ele
era sobretudo tedlogo e por sustentar toda nossa conversa a partir de autores de outras
vizinhancas. N3o se trata de negligéncia, pretendemos tratar aqui de tais questdes.
E verdade que n3o ha nenhuma justificativa excepcional para essa clivagem entre o
fundamento teoldgico alvesiano e suas outras idealizacles tedricas, de modo que
0 que escrevemos aqui pode ser lido como “nota de lado” a antropologia alvesiana
descrita anteriormente. Nossa alegacao €, portanto, estritamente organizacional, visto
gue o contexto teoldgico experimentado por Alves ao longo de sua vida influenciou
profundamente a sua nocao de religido, bem como sua teoria do conhecimento/
comportamento.

112 Pires (2015, p. 207) desenvolve um pouco desse aspecto ambiguo da religido na analise que faz do
filme Teorema de Pier Paolo Pasolini.

&
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Até sua chegada ao seminario, Rubem era um pietista’*®* fundamentalista,***
portanto, um jovem seminarista que sustentava seu mundo em duas atitudes
aparentemente opostas, mas que apontavam igualmente para o céu e afirmavam a
provisoriedade da vida terrena. Shaull, como professor, foi o grande responsavel por
fazer ruir as colunas da abdboda do mundo alvesiano trazendo o paraiso ao chao,
questionando se 0s alunos ndo se davam “conta de que o sagrado ndo podia crescer
em jardins internos e protegidos, que ele é selvagem e indomavel, vento que sai pelos
desertos ressuscitando mortos e, pelas cidades, assobiando nos mercados, nas escolas,
nos quartéis, nos paldcios, nos bancos” (ALVES, 1985b, p. 22). Segundo Alves, esse
guestionamento de seu mestre era visto por outros tedlogos como seculariza¢cdo, uma
tentativa de elidir os espacos sagrados internos dos espacos seculares externos. O
fato é que se para estes outros tedlogos isso significava que “Deus morreu! O sagrado
chegou ao fim!” (ALVES, 1985b, p. 22), para Alves e os demais seguidores de Shaull
isso representava substituir o antigo ideal de converter o mundo a igreja para o seu
oposto, converter aigreja ao mundo. Em outros termos, poderiamos dizer que Shaull
reorientou uma concepcao de mundo sacerdotal desejada por Alves para uma visao
mais alinhada ao profetismo biblico*>. A teologia de Shaull ensejava a revolucdo, era
o anuncio de um furacao que estava a caminho: Deus, o grande furacdo. Como explica
o proprio Alves (1985b, p. 23):

Eu acho que a teologia do Shaull foi isto, uma medita¢do sobre o furacdo. E o
gue é interessante é que ele falava sem medo, como se o furacdo ndo fosse
coisa ruim: o furacdo como sinal de esperanca... Ndo é curioso isto? Claro que

113 Ao se autodefinir assim, Alves (1985b, p. 21) explica: “um pietista € um ser manso e ingénuo,
preocupado sobretudo com a intensidade das emocgdes. [...] Ndo se interessa muito pela ortodoxia,
e afirma que a presenca de Deus em uma pessoa ndo se manifesta nas ideias que ela tenha em sua
cabeca mas antes na qualidade da vida pessoal, expressa em emocgbes de arrependimento pelos
pecados cometidos, o desejo de viver uma vida santa, e a paz interior.

114  Nas palavras de Alves (1985b, p. 20), um fundamentalista “acredita que o destino eterno das pessoas
depende de elas pensarem como ele pensa, e por isto mesmo considera como hereges e perdidos os
outros que pensam de forma diferente. O seu ideal € um mundo de ecos, em que ela fala suas coisas
e todos os outros as repetem. Ele possui ideias definitivas sobre a anatomia e a fisiologia divinas;
afirma a inerrancia da Biblia em todos os assuntos e também a inerrancia das suas interpretacées, o
que o torna praticamente infalivel; possui um catdlogo de pecados; vive sob a certeza da furia divina
contra todos os impios, que sdo aqueles que dele discordam; e se dedica, como cavaleiro andante,
a convencer os outros das suas verdades e a perseguir os que pensam de forma diferente”.

115 Segundo o préprio Alves (1975, p. 138-139) “Os sacerdotes se movem pelos corredores e salas dos
paldcios. Os profetas sdo aprisionados em calabougos”, ou seja, o sacerdote representa a defesa
da instituicdo religiosa, o sacerdote é geralmente aquele que ird se opor ao sacerdote correndo o
risco de ser punido por suas heresias. Alves complementa ainda numa nota explicativa “ndo estou
pensando no sacerdote como clérigo. Tenho em mente a categoria sacerdote, tal como usada por
Leszek Kolakwski. ‘Sacerdécio’, diz ele, “ndo é simplesmente o culto do passado contemplado através
de olhos contemporaneos, mas a sobrevivéncia do passado sob uma forma ndo transformada. Ele é,
assim, ndo apenas uma certa atitude intelectual para com o mundo, mas, na verdade, uma forma de
existéncia do mundo, ou seja, a continua¢do de uma realidade que ndo mais existe”.
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todo furacdo vai deixando um rastro de destruicdo, tem de passar pela morte. O
que, evidentemente, violenta nossas formas comuns de pensar. E justamente a
dissolugdo da morte que nos horroriza. Dai, a luta pela preservagdo das coisas,
tais como elas sdo hoje, o medo do futuro (tempo onde a morte se esconde),
o desejo de construir fortalezas que nos protejam para a eternidade. O Shaull,
ao contrario, entendia que a Unica forma de triunfar sobre a morte é passando
através dela. E necessario morrer para ressurgir. Como o capim que de novo
brota depois da queimada, assim existe vida nova depois do furacéo.

Estes relatos de Alves sobre Shaull, escritos ja em uma fase madura de sua reflexdo
teoldgica, indicam uma espécie de conversdao em seu pensamento, ali se encontravam
as sementes do olhar a esperanca como chave hermenéutica e a ressurrei¢do do corpo
como intencdo escatoldgica. No bojo dessa virada teoldgica, Alves iria ainda carregar
as reflexdes teoldgicas mais ventiladas no século XX. Como bem explica Huff Junior
(2017, p. 56), 0 percurso teoldgico de Alves se da no ponto de encontro e divergéncia
entre “um fundamentalismo a um s6 tempo ortodoxo e avivado e a teologia liberal”.

Segundo Tamayo-Acosta (2017, p. 59-60) as principais correntes teoldgicas
dessa época podem ser agrupadas em torno de cinco movimentos: 1) a teologia
liberal representada por Adolf Harnack, que defendia a necessidade de uma teologia
cientifica, entendida como saber histdrico e reflexao critica, livre do dogma; 2) a
teologia dialética [teologia da crise, teologia da Palavra, neo-ortodoxia], cujo expoente
mais conhecido foi Karl Barth e para quem o ponto de partida de toda teologia nao
é o ser humano, mas Deus e sua palavra. 3) o giro antropoldgico, que possuia como
horizonte o ser humano em sua dupla dimensdo de subjetividade e historicidade —
movimento que pode ser representado pela teologia existencial de Rudolf Bultman,
a teologia hermenéutica de Ernst Fuch e Gerhard Ebeling, a teologia da cultura de
Paul Tillich e a teologia transcendental de Karl Rahner; 4) as teologias centradas nas
relagdes entre cristianismo, modernidade, secularizacao e libertacao, tendo como
origem principalmente os textos de Dietrich Bonhoeffer. Para Tamayo-Acosta (2017,
p. 60, traducdo nossa) o quarto movimento:

E 0 aprofundamento na virada antropoldgica precedente e uma concretizacdo
dafilosofia da histdria. Assume criticamente a modernidade, sublinha o aspecto
social do ser humano e enfatiza o significado publico-critico do cristianismo
sem levar a confessionalizacdo da sociedade, da cultura e do Estado. Suas
tendéncias mais importantes sdo: teologia das realidades temporais, teologia
da secularizagdo, teologia da revolugdo, teologia da esperanca, teologia
politica, teologias da libertacdo e teologia feminista.

O quinto movimento, segundo Acosta, se da na teologia intercultural, interétnica,
inter-religiosa e ecoldgica, cujas principais referéncias ndao sdo a heranca cultural-
religiosa ocidental, nem o antropocentrismo presente nas teologias precedentes, mas
a diversidade cultural e a interculturalidade.
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E no interior do terceiro e quarto movimento que se insere a producdo teoldgica
de Rubem, primeiramente como uma resposta a questao levantada por Lehmann, como
ja citado, a Barth*®: “o que é necessario fazer para que a vida permaneca humana em
nosso mundo?” (ALVES, 1987, p. 91). A pergunta da-se no conflito entre as otimismo
do liberalismo no século XIX e as duras realidades da experiéncia histdrica marcada
pela guerra mundial e a frustracdo com as expectativas nao alcancadas pelo progresso
tecnoldgico. A libertacdo humana nao veio e a falha no liberalismo parecia mostrar
gue “a historia nao é portadora da humanizacao; ela ndo pode oferecer quaisquer
promessas messianicas; pelo contrario: o que nos oferece é o desespero, a frustracao
e a destruicdo do homem” (ALVES, 1987, p. 91-92). Destarte, para Barth'!’ ndo havia
qualquer esperanga para o homem na histéria, somente em Deus e na negac¢do da

116  Para os termos do nosso trabalho, importa-nos aqui somente a recepcdo que Alves faz desses
autores e ndo as obras dos mesmos.

117 A respeito de Barth, Alves (2005, p. 307-308) destaca que “Sua teologia significou um rompimento
radical com o liberalismo dominante na teologia europeia, nas duas primeiras décadas do século. Em
1918, publicou um comentario sobre a Carta de Paulo aos Romanos, que se constituiu num marco
de ruptura. Inspirado em Kierkegaard, estruturou a sua teologia sobre o pressuposto da ‘infinita
diferenca qualitativa entre o tempo e a eternidade’ e, portanto, da absoluta descontinuidade entre
0 espirito humano e o Espirito Divino. Assim, a Palavra de Deus ndo é uma resposta as questdes
existenciais que o homem prop&e, mas antes a prépria abolicdo destas questdes. Ndo ha continuidade
entre razdo e fé. Sobre tal base langou um ataque ao conceito de analogia entis, central na teologia
catodlica, que afirma existir uma continuidade entre estrutura da criagdo e a estrutura do criador. E
a analogia entis que se constitui na base da teologia natural: ascender do mundo e da razdo até a
eternidade e o conhecimento de Deus. Nein (ndo), este foi o titulo de um pequeno opusculo em
que Barth rejeitava a proposta de uma teologia natural, feita por seu companheiro Emil Brunner. A
Palavra de Deus ndo responde as perguntas humanas. Ela nega a validez dessas perguntas. Deus ndo
é o ser do argumento ontoldgico de Anselmo: ‘aliquid quo nihil maius cogitari possit’, aquilo além
do que nada de maior pode ser pensado. Se assim fosse, Deus seria o limite da razdo. Sem duvida
alguma, o maior dos objetos possiveis de conhecimento. Mas, ainda assim, continua a ser um objeto
do conhecimento. Permanece dentro dos limites da razdo. Mas a revelagdo ndo é a coroa légica e
ontoldgica do mundo. Ela é a sua negagdo. Portanto, ndo é a razdo que constitui a fé. Ao contrario,
a racionalidade teoldgica se constitui quando a razdo entra em colapso, quando o espirito humano
ouve a Palavra de Deus”.



CAPITULO Il
ORDO SAPIENTIAE: FAZER SOAR A MELODIA ESQUECIDA

histdria. Dai a designacdo teologia da crise''®, cuja verve estava na Biblia e “a Biblia
nao fala de progresso”, ela nos desloca para outro tempo, tarefa “absolutamente
indispensavel a nossa vida, quando a Sagrada Escritura e a proclamacado de sua
mensagem nos chamam e nos transportam de nosso tempo para aquele outro, quer
dizer, o de Jesus Cristo” (BARTH apud ALVES, 1987, p. 101). Logo, em Barth, o Unico
ato transformador humano possivel seria a pregacdo da Palavra.

Por outro lado, a Teologia da Esperanca de Moltmann parecia ndo oferecer
também respostas quanto a possibilidade humana de criagdo de uma nova historia,
isto porque em Moltmann o futuro, como alternativa a realidade, ja nos é ofertado
como um objeto acabado. “Chega-se entao a conclusdo — bastante dificil de ser
fundamentada historicamente — de que ndo existe proximidade entre o homem e a
negatividade de seu presente, e que ele sente a sua negatividade apenas quando ela
estd mediada por uma esperanca transcendente” (ALVES, 1987, p. 108). O que ocorre
€ uma negacao do presente a partir de uma leitura da “palavra de Deus” anunciadora
de uma verdade que estd no futuro. E o futuro aguardado que gera a crise no presente
e ndo a crise do presente que faz nascer uma esperanca no futuro (ALVES, 1987, p.
109). Destarte, Moltmann se aproxima a Barth, uma vez que:

Em Ultima instancia, a acdo que liga genuinamente o homem a transcendéncia
consiste na pregacdo e na audicdo da palavra. O resultado desta posicdo quanto
a acdo segue-se naturalmente: a acdo ndo nasce da exigéncia da situagdo; ndo
consiste no ato criativo que historifica a negacdo e a esperanga humanas; ela
se toma imitacdo. O homem, por conseguinte, ndo é o criador do novo futuro.
Ele é, sim, aquele que age “a luz do futuro prometido, que virad.”

118 Em outro livro Alves (2005, p. 258) expde essa perspectiva teoldgica da seguinte forma: “O seu
pensamento [de pensadores como Emil Brunner e Karl Barth] se forjara em meio as grandes crises
da Europa — a Primeira Guerra Mundial, a Revolugdo Comunista, a Segunda Guerra Mundial —,
situagdes em que a lgreja se viu envolvida, contra a sua vontade, nas correntes da histéria. A
passiva atitude dos protestantes na Alemanha, silenciosos, na melhor das hipdteses, ou ativamente
apoiando o nascimento e o desenvolvimento do nazismo, levantou sérias questdes acerca das
responsabilidades politicas dos cristdos. Pode a Igreja silenciar quando seis milhdes de judeus estdo
sendo exterminados, alegando que a sua competéncia se restringe ao reino espiritual, sendo-lhe
vedado envolver-se na politica? Ndo. O Deus de Jesus Cristo implica uma radical negac¢do de todos e
quaisquer poderes totalitdrios, e, portanto, a relagdo do cristdo com a ordem politica ndo pode ser
de ajustamento, mas antes de tens3o critica. E significativo que essa escola teoldgica tenha recebido
o nome de ‘teologia da crise’”. Segundo Gibellini (2002, p. 23-24) “a teologia dialética, portanto
ndo é uma Vermittlungstheologie [teologia da mediacdo] — uma teologia conciliadora como eram
a Erlebnistheologie [teologia da experiéncia] e teologia liberal — que tenta harmonizar Deus e o
homem, fé e cultura, e sim uma teologia que nasce em um tempo de crise, mais precisamente
entre tempos de crise, mas — esteja ou ndo marcada pela crise daqueles anos — nao é dai que lhe
advém a denominacao de teologia da crise, e sim por conceber Deus como juizo, como crise de todo
o humano. A crise, como também o paradoxo (também é denominada teologia do paradoxo) sdo
figuras que evidenciam a infinita diferenca qualitativa entre Deus e o homem. [...] ela se apresenta
como uma teologia da Palavra de Deus, que utiliza um método dialético”.
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Alves ndo estava satisfeito com as opgdes. Também rejeitava a hipdtese do
existencialismo teoldgico representados por Kierkegaard e Bultmann. A infinita
diferenca qualitativa entre a transcendéncia/liberdade e o mundo objetivo — i.e.,
a diferenca entre a eternidade e o tempo — defendida por eles tornava impossivel
“conceber a transcendéncia como um impacto sobre o tempo, como modificadora
das estruturas do tempo e, assim, criadora do novo, da forma como o humanismo
politico a concebe. O transcendente permanece sempre fugidio: uma sombra que
jamais se torna histéria” (ALVES, 1987, p. 82). Ou seja, o mundo objetivo nunca sera
um lar, e a humanizagao, portanto, nunca podera ser entendida como a transformacao
do mundo humano para o ser humano. Logo, segundo Alves (1987, p. 86), tornar-se
humano para o existencialismo teoldgico é tornar-se livre subjetivamente através de
uma nova autocompreensao. A proposta ndo fornecia um projeto politico de ac¢ao.

Rubem Alves estava a procura da revolugao sugestionada por seu professor
Richard Shaull. Para entender um pouco mais deste contexto é preciso relembrarmos
a historia de formacdo de Shaull e de Rubem Alves, ambos alunos no Seminario
Teoldgico de Princeton. Tedlogos como Barth®, Niebuhr, Bultmann, Tillich, Kierkegaard
e Bonhoeffer foram o artificio utilizado por John Mackay em 1936, data em que assumiu
adirecdo do Seminario Teoldgico de Princeton, para reescrever a historia da instituicao,
reconhecida como o berco do fundamentalismo.*?° Huff Junior (2012, p. 54) assinala
gue as perspectivas de uma teologia progressista e arejada trazidas mediante as ideias
de tais autores demarcaram mudancas significativas no campo teoldgico protestante
em temas como: “os estudos biblicos, a preocupacdo social, a teologia, e a natureza e
a missdo daigreja — temas, ndo por acaso, estruturantes de toda a teologia de Shaull”
e consequentemente da trajetdria alvesiana, evidenciados principalmente, mas ndo
somente, em Da Esperan¢a e A Gestagdo do Futuro.

119 O Seminario Teoldgico de Princeton mantém hoje um centro de estudos sobre Barth (The Center for
Barth Studies) cujo objetivo, além de manter uma das maiores cole¢Bes de textos sobre o autor, é
prover pesquisas sobre a vida e a obra de Karl Barth. (Disponivel em: http://barth.ptsem.edu. Acesso
em: 19 de nov. 2019). O préprio Karl Barth chegou a apresentar conferéncias no seminario em 1962.

120 Como esclarece Huff Junior (2012, p. 50) “com raizes que remontam ao contexto do primeiro
grande avivamento e as origens da Universidade de Princeton, o seminario, na virada dos séculos
dezenove e vinte, fora a casa de maquinas do movimento fundamentalista, abrigando tedlogos que
entrincheiravam-se numa luta aguerrida contra o mundo moderno, sua ciéncia e a critica moderno-
iluminista a religido. O tom era o de uma ortodoxia que se construia a partir da busca dos conteudos
fundamentais da fé crista. Dai a publicacdo da série de doze livretos intitulada The Fundamentals
(1909-1915), marcada pelas ja mencionadas ideias da inspiracdo verbal, literal, da biblia; a divindade
e o nascimento virginal de Cristo, seu sacrificio expiatdrio e vicario, sua ressurrei¢cdo e sua segunda
vinda a terra para um reino milenar”.
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Esse neo-protestantismo®? funcionou, na tese!*? defendida por Alves em
seu doutoramento no Seminario Teoldgico de Princeton, mais como uma pergunta
inicial que direcionaria os horizontes de seu trabalho do que como sustentacao
do argumento teoldgico que estava propondo, ou seja, Alves (1987, p. 32) ndo
estava em busca de um conhecimento contemplativo sobre determinado campo
de estudos, ndo lhe bastavam as abstracdes filosofico-teoldgicas em voga, sua
preocupacdo era com seu proprio destino e o destino de sua gente, coisa que
ndo seria alcancada a partir de exercicios analiticos. Rubem queria fazer uma
eclesiologia, “um exercicio em utopia, as marcas de uma comunidade que ndo
existe em lugar algum (é invisivel) e que, por isto mesmo, estd em todos os lugares
(é catdlica, universal), um horizonte do desejo, algo que ainda ndo nasceu mas que,
se nascesse, o mundo todo sorriria” (ALVES, p. 1987, p. 36-37), mas de antemao
estava condicionado as regras do jogo académico e uma tese académica deveria
“ser um exercicio analitico, pura demonstracdo de maestria técnica. Trabalhar
sobre o pensamento dos outros” (ALVES, 1987, p. 38). Em consequéncia, sua tese
nao foi bem recebida pela banca, ele mesmo narra o acontecimento:

A defesa foi uma batalha. Compreendo. Por decisdo prépria escrevi o que quis.
Pecado de ‘superbia’ [orgulho]. O texto deve ter ofendido gostos acostumados
a teologias mais gentis. Alguma punicdo deveria ser imposta. Desejava-se
OU a reprovagao ou que eu escrevesse tudo de novo. Meu amigo R. Shaull,
entretanto, deixou claro que eu nunca faria isto. Ndo suportaria um ano a
mais nos jardins suspensos de Babildnia. Passaram-me com a nota mais baixa
possivel. Ndo sabia que aquele era um primeiro afluente, quase sem agua e
sem nome, de um grande rio: teologia da libertacdo... (ALVES, 1987, p. 41).

E importante ressaltar que muito embora Alves possua posteriormente esse
discurso de afastamento da linguagem académica*?*, grande parte de sua producdo
bibliografica foi académica, obedecendo certa disciplina de pensamento e argumentagao
critica, dialogando com outros autores. Inclusive ele so é capaz de desenvolver suas
criticas a partir das abstracdes da propria “Academia” e do rigor ldgico-filosofico.

Ao comentar a recepcao da obra alvesiana nos EUA, Barreto (2014, p. 141)
destaca o acento especial do elogio feito por Cox a tese de Alves no fato de que ele
conseguia engajar “alguns dos melhores pensamentos do mundo afluente, incluindo

121  De acordo com Huff Junior (2012, p. 55) essa designacdo dada por George Hunt abarcaria as
diferentes tradicGes teoldgicas do século XX.

122  Tese intitulada como Towards a Theology of Liberation (Para uma Teologia da Libertacdo) que mais
tarde foi publicada com o titulo Theology of Human Hope (Teologia da Esperanca Humana).

123 Ao fim de um dos capitulos do livro O suspiro dos Oprimidos, Alves (1984a, p. 181) escreve, por
exemplo: “figuei meio sem jeito de incluir este artigo. Ele esta engomado demais para o meu gosto.
O colarinho duro chega a dar-me falta de ar... E que ele foi escrito em lingua estranha, para gente de
universidade estranha. E, quando se esta em casa alheia, € melhor observar as etiquetas do lugar”.

)
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a sociologia do conhecimento de Karl Mannheim, a histoéria cientifica de Thomas Kuhn
e até mesmo a filosofia de John Dewey. Ele combina essas ideias para forjar uma nova
teologia verdadeiramente radical, uma teologia de conflito, luta e esperanca”.

Isto ndo significa que Alves ndo reclamava os tedlogos neo-protestantes como
fonte de seu pensamento. Se tomarmos o conflito entre o principio do prazer e o
principio da realidade como horizonte, podemos dizer que Barth, Moltmann, Niebuhr e
companhia foram importantes para Alves por acreditarem na possibilidade da negacao
do presente (ou seja, da realidade) e abrirem caminhos para que fosse possivel pensar
politicamente a transformacdo exigida.'?* Nesse sentido, Alves evoca, por exemplo, da
teologia hermenéutica de G. Ebeling a hipdtese inicial de que a linguagem constitui o
espirito de uma comunidade e que, portanto, a libertacdo histdrica depende também
de uma alforria das amaras da linguagem que aprenderam e que os levaram a tal
momento de crise (ALVES, 1987, p. 119); a fé em busca de libertacdo é a criacdo de
uma nova linguagem, o que implica a morte de um certo espirito e o triunfo de outro,
novo, o que significa também a criacao de uma nova comunidade. A comunidade de fé,
bem como sua linguagem se movem: “A vida da linguagem da fé, portanto, depende
de sua capacidade para negar-se a si mesma, de sua capacidade para mudar e para
morrer, de maneira a ganhar nova vida” (ALVES, 1987, p. 121), consequentemente “a
histdria da comunidade de fé poderia se escrever através da histéria do nascimento,
morte e ressurreicao de suas linguagens” (ALVES, 1987, p. 122).

A crise percebida por Barth resolve-se entdo ndao com a fuga da histéria, mas
com o reconhecimento de que a linguagem de fé pregada até entdo assemelhava-se
a um cadaver gelado, que ndo apenas permanece gelada no mundo dos vivos, como
congela tudo a sua volta e se recusa a permitir que o novo ganhe vida (ALVES, 1987, p.
121). Atarefa proposta pelo jovem teélogo Rubem é a criacdo de uma nova linguagem
de fé que permita a libertacdo historica do homem. Podemos perceber, portanto,
gue Alves esteve sempre a procura de uma linguagem que pudesse trazer um novo
félego na transformacdo da sociedade, linguagem que desse ao homem condic¢des de
perseguir a esperanca a partir de sua historicidade. Diferentemente de Moltmann e
Barth que afirmavam um futuro formalmente pronto que fazia o presente se mover,
Alves (1987, p. 148) prefere crer que o presente cria o futuro.

A realidade, entretanto, era lida por Alves a partir das lentes de autores como
Agostinho, que postulava a dicotomia “amor pelo poder” versus “poder do amor”, e do

124  Sobre isso, Barreto (2014, p. 142) relembra a recepcdo da tese de Alves feita por John Wiley Nelson:
“O que é mais distintivo sobre o conceito de Alves de humanismo politico é que ele combina de forma
muito significativa dois motivos diferentes: 1) A negagdo do presente (encontrada em Moltmann)
como a fonte da dor, do sofrimento e da terrivel agonia da opressdo; e 2) a afirmacdo do presente
(encontrada em Teilhard [de Chardin]) como o lugar onde a batalha pelo futuro se da, como o locus
a partir do qual o futuro emerge”.
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realismo cristdo** de Reinhold Niebuhr que indicava que grupos e na¢des ndo agem a
partir do amor e da justica [do poder do amor], mas fundamentalmente em termos do
egoismo [amor ao poder] dos grupos dominantes e privilegiados (ALVES, 1987, p. 162-
163). Outro grande tedlogo do século XX evocado por Alves para elucidar o presente
foi Lehmann (apud ALVES, 1987, p. 164), para o qual “a ordem da vida na qual todas
as coisas criadas sdo instrumentos da possibilidade e do poder dado ao homem —
através da comunhdo com Deus — para ser ele mesmo através de sua relagdo com
seu proximo, foi invertida pelo desejo de poder, pelo qual o homem subjuga o seu
ambiente e o seu irmdo”. Em especial, a atencdo de Alves estava voltada para a situagdo
das nagdes do Terceiro Mundo submetidas a dominacdo colonial e neo-colonial que
expropriou suas riquezas e transformou-as em sub-sistemas subalternos as economias
dos senhores. “Esta é a politica do medo do futuro, a politica da preservacdo do ontem
e do aborto do amanha” (ALVES, 1987, p. 166). Como se v&, desde seus primeiros
textos, Alves ja se preocupava com um certo tipo de progresso cientifico-tecnologico
a servico da manutencdo dos privilégios dos poderosos.

Santa Ana (2007, p. 86-87) constata acertadamente que desde sempre Alves
possuia uma predisposicdo ética, traduzida numa linguagem de esperanca que s6
poderia ser gestada de tal forma por alguém que entendesse o contexto dos povos
colonizados. Ainda crente na possibilidade de tal linguagem ser concebida no interior
da comunidade de fé, Alves postulava um humanismo messianico.'*

Nesse ponto concordamos com a divisdao proposta por Acosta descrita
anteriormente. E na quarta dindmica teoldgica que se insere plenamente a tarefa
alvesiana de producdo teoldgica; uma critica a modernidade feita a partir do cristianismo
e que trazia em sua reflexdao as marcas da secularizacao percebida na constatacdo de
Bonhoeffer e explicitada por Alves (1972a, p. 183):

O movimento que se iniciou no século treze... na direcdo da autonomia do
homem ... completou-se, de certa forma em nossa época. O homem aprendeu
a lidar com todas as questdes de importancia sem recorrer a Deus como
uma hipdtese funcional... Cada vez se torna mais evidente que tudo funciona
normalmente sem Deus. Ja se admite que o conhecimento e a vida sdo
perfeitamente possiveis sem ele. Desde Kant ele foi relegado a esfera para
além da experiéncia.

125 Sobre isso ver também Huff (2017, p. 57-58).

126  “Quando a linguagem do humanismo messianico fala sobre a vontade de Deus, ela indica que,
porgue o tempo expressa a pressdo do espirito e da liberdade, em busca de sua meta, ele jamais
podera se deter. Cada presente é experimentado como um tempo-rumo-ao-novo-amanha. Assim, o
novo amanhd mostra-se a Unica determinagdo do presente. Desta forma, Deus é o nome que se da a
presenca do futuro. Ele é a liberdade na histéria, que faz transcender sua forma presente em diregdo
a uma possibilidade de libertagdo humana" (ALVES, 1987, p. 145).
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Viva Deus! Deus morreu! E esse o titulo do artigo escrito por Alves (1972) e que
a meu ver demarca o distanciamento, sem ressalvas, da teologia teista. Movimento
gue implica também uma mudanca entre um discurso pensado para a comunidade
de fé em direcdo a um discurso que quer reinterpretar a religido tendo em mente a
constatacdo que abstrai de Bonhoeffer:

Nos seus escritos a secularizagdo do mundo, que a apologética religiosa
tradicional procurava atacar, é recebida como uma dadiva graciosa. Vivemos,
ele diz, num mundo que atingiu sua maioridade, que ndo mais aceita a tutela
de autoridades religiosas. Na realidade, vivemos nos dias em que a religido
agoniza. Chegou ao fim a preocupacédo pela salvacdo individual e pelo mundo
metafisico, acima do nosso. As poucas pessoas religiosas que ainda restam —
isto é, pessoas dominadas pela preocupacdo principal, com a salvagdo pessoal
ou com a realidade do mundo metafisico sdo umas poucas que “sobraram
da era da cavalaria” ou “uma ou duas que sdo intelectualmente desonestas”
(ALVES, 1972d, p. 31).

Mas Alves ainda nao estava tao decidido a abandonar o simbolo da esperanca,
Deus. Ainda que o Deus idolo que faz milagres e que resolve os problemas da humanidade
ndo encontre mais habita¢dao na nova linguagem religiosa, uma nova linguagem capaz
de articular a experiéncia de Deus deveria nascer do paradoxo de que a auséncia de
Deus é a Unica forma de sua presenca e sua morte a Unica expressao de sua vida. Isso
pode ser bem traduzido na citacao de Tillich dissertada por Alves:

O Deus do teismo teoldgico é um ser ao lado de outros e como tal é uma
parte da realidade como um todo. E certo que ele é considerado a sua parte
mais importante, mas ndo obstante como parte e como subordinado é
estrutura do todo... Como tal ele é determinado pela estrutura sujeito-objeto
da realidade, ele é um objeto para nds, como sujeitos. E ao mesmo tempo
nds somos objetos em relagdo a ele como sujeito. E isto é decisivo para a
necessidade de se transcender o teismo teoldgico. E isto porque Deus como
um sujeito me transforma num objeto que nada mais € que um objeto. Ele
me priva de minha subjetividade porque ele é todo-poderoso e onisciente.
Eu me revolto e tento transforma-lo num objeto, mas a revolta fracassa e
se transforma em desespero. Deus se apresenta como o tirano invencivel,
que faz com que todos os outros seres que com ele se relacionaram percam
sua liberdade e subjetividade... Ele se torna o modelo de tudo aquilo contra
gue o Existencialismo se revoltou. Este é o Deus que tinha de ser morto, nas
palavras de Nietzsche, porque ninguém pode suportar ser transformado em
mero objeto que é conhecido e controlado de forma absoluta. Esta é a mais
profunda raiz do ateismo. E um ateismo que se justifica com reacdo contra
o teismo teologico e suas implicagdes perturbadoras (TILLICH apud ALVES,
1972d, p. 32-33).
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Posicionamento que gerou severas criticas de Boyd Hunt, pois era questionavel se
tal proposta assumida por Alves em sua tese poderia ser considerada crista, uma vez que
Deus é definido em relacdo ao poder da humanizagao que permanece ativo na histoéria
(BARRETO, 2014, p. 142), ou seja, como um simbolo de esperanca. Alves estava colocando
em pratica a aspiracao de Bonhoeffer, i.e., enfrentando todas as questbes importantes
sem recorrer a Deus — o Deus do teismo — como uma hipdétese de trabalho, ao mesmo
tempo em que almejava suplantar dois tipos de consciéncia opostas: a linguagem do
humanismo politico, que ndo encontrava na historia nem na realidade as ferramentas
para a transformacdo,*?’ e a linguagem teoldgica, que pregava sobre uma libertacdo
para além da histéria. Por um lado, uma negacdo do negativo (realidade), por outro
uma positivacdo do negativo (ALVES, 1987, p. 72-80).

Anova eclesiologia desejada por Alves encontra abrigo na linguagem do humanismo
messianico, mas esta ainda precisa responder as criticas quanto a sua aparente ndo-
historicidade, i.e., a no¢do de que o ponto de partida para a tarefa da libertacdo humana
encontra-se numa ideia, uma esperanga ou um paradigma nao-extraidos da historia.
Sua resposta a tal perquisicao se da a partir da experiéncia histérica das comunidades
biblicas. A sobrevivéncia de Israel no cativeiro demonstrou que ndo sé ndo havia qualquer
possibilidade de libertacdo!?® como também o fato de que ela ndo era plenamente
desejada,’ o futuro estava fechado. E nesse ponto que Alves apresenta de modo mais
pujante a positividade da religidao enquanto fenémeno transformador ao afirmar,

O povo de Israel, consequentemente, ndo podia ver a libertacdo
nem como resultado de sua determinacdo para ser livre, nem como

127  Sobre isso Alves (1987, p. 136) afirma: “O problema que a linguagem do humanismo politico
apresenta, todavia, é se é possivel permanecer histérica e otimista ao mesmo tempo. Podera esse
otimismo, acerca do homem como Unico criador da histdria, sobreviver ao se defrontar com o fato
brutal do poder no presente mundo? Ndo seremos levados a concordar com Marcuse quando
este diz que ‘nada indica que [possamos confiar em que] o fim sera bom [pois]... as capacidades
econdmicas e tecnoldgicas das sociedades estabelecidas sdo suficientemente amplas para permitir
ajustes e concessdes aos marginalizados, e suas forgas armadas sdo suficientemente treinadas e
equipadas para cuidar de situactes de emergéncia’? Marcuse indica muito bem qual é o problema
da linguagem do humanismo politico: ela ndo possui quaisquer ‘conceitos que poderiam transpor
o fosso cavado entre o presente e o futuro; ndo sustentando nenhuma promessa nem mostrando
qualquer sucesso, ela continua negativa’. (H. Marcuse, One-dimentional man, p. 257.) Aqui nos
defrontamos com a terrivel possibilidade de um mundo sem futuro, no qual a abertura humana ao
porvir seja domesticada pelo poder dos sistemas dominantes”.

128 “Os caminhos objetivos pareciam igualmente bloqueados. O jugo da escraviddo era pesado.
O opressor era militarmente forte. E eles, escravos, eram fracos, desarmados, sem disciplina ou
determinacdo. O poder politico do Egito, os intransponiveis obstaculos da jornada, a sobrevivéncia
no deserto, o problema da conquista da terra” (ALVES, 1987, p. 139).

129 Nas palavras de Alves (1987, p. 139): “A linguagem de Israel indica que a preocupagdo com a
libertacdo histdrica ndo se devia a sua vocagdo para a liberdade. Eles ndo estavam comprometidos
com uma vocagao para serem livres. Pelo contrario: as panelas de carne do Egito eram muito mais
atrativas do que a esperanca distante de uma terra de liberdade. Preferiam sobreviver no cativeiro a
morrer no caminho rumo a um novo amanha”.
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tendo-se tornado possivel pelas circunstancias. Ele ndo se fez livre:
foi obrigado a ser livre. A linguagem do humanismo messianico
ndo é mais que uma expressdao dessa experiéncia historica de
liberdade e libertacdo “apesar de”, quando todas as possibilidades
subjetivas e objetivas de liberdade, imanentes da histéria, haviam
sido abortadas. Assim, tal linguagem é inteiramente histdrica,
apontando para a emergéncia, na historia, da eficacia apesar da
fraqueza humana, apesar da insuplantavel for¢a dos poderes que
mantinham o homem cativo. Ela se mostra uma linguagem nascida
da experiéncia da eficacia histérica ndo como resultado do poder
humano, e sim como uma dadiva: a eficacia enquanto graca, a
eficacia “apesar de” (ALVES, 1987, p. 139).

Assim, Alves intenta resolver a questdo da historicidade apontando um ato
libertador eficaz germinado por uma experiéncia religiosa. Mas “Deus” parece estar
sendo evocado como aquele que obriga a comunidade a ser livre, “Os fatos libertadores,
foram entdo proclamados como atos de Deus. Nao eram simplesmente resultado das
circunstancias, mas expressoes de uma liberdade transcendente, que graciosamente
se destinara a um novo homem, a um novo tempo, a uma nova Terra” (ALVES, 1987,
p. 140). Posteriormente trataremos melhor da questao Deus, por ora, basta dizer que
ao afirmar que a comunidade enxergava Deus como um poder além-histdria capaz de
impulsionar o movimento que mudaria a historia ndo significa dizer que Alves estivesse
pensando Deus teisticamente, basta-nos pensa-lo como um simbolo que da poder a
realizacdo da ordo amoris.**°

Para avancarmos no argumento, em tese, ao afirmar a historicidade do humanismo
messianico estribado na experiéncia histdrica da comunidade de fé, Alves (1987, p. 140)
explica que a nova linguagem religiosa surge a posteriori dos fatos libertadores e Deus
passa a simbolizar esse poder de libertacdo humana. Ou seja, “Deus” ndo descreve
uma ontologia ou uma metafisica, mas aquilo “que ocorreu, ocorre e podera ocorrer na
historia”, que projetado nos horizontes de experiéncia se explicita na expressdo “Deus &
onome que se dd a presenca do futuro” (ALVES, 1987, p. 145). Em outros termos, Alves
esta desde ja supondo que ha uma eficacia histdrica no humanismo messianico, ou se
preferirmos um termo atualizado por ele posteriormente, ha uma eficacia historica na
religido.

No limite, Alves estd dizendo que ndo é preciso crer no além-histéria (supranatural)
para mudar a historia, mas que crer nas crengas construidas historicamente € um modo
eficaz de encontrar poder para liberdade humana. A religido nesse caso, se torna
importante porque ela dd nome ao poder do amor; dd nome ao desejo por uma ordo
amoris e a um poder capaz de concretiza-lo. Deus precisa morrer como idolo, como

130 Essa categoria ndo é utilizada ainda por Alves a época da escrita de Da Esperanca (1969/1987),
entretanto, entendo que ela passa a ser usada em A Gesta¢do do Futuro (1972) no sentido em que
a empregamos aqui.
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futuro fechado, como signo, para que ele possa viver como poténcia, como suspiro
dos oprimidos.’3! E obvio que alguém pode negar essa pressuposicdo de que Deus é
um nome dado a posteriori, mas hipoteticamente € mais plausivel que os simbolos se
referiam a eventos passados do que a abstragdes a-historicas.

Aintencdo de Alves de criar uma nova linguagem de fé, ou uma nova eclesiologia

nao pode ser concluida em sua tese, mas descreveu as caracteristicas que ela deveria
conter: 1) ela deveria ser histdrica;**? 2) a intencdo dessa nova linguagem é a libertacao
histérica do ser humano;**? 3) ela ndo aponta para um nucleo eterno e absoluto;*** 4)
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Essa compreensdo alvesiana aparece na assertiva: “Deste modo, a natureza e as origens da
esperanga biblica ndo podem ser entendidas ‘se partirmos da ‘escatologia’, isto é, de uma doutrina
ou concepgdo das ‘coisas finais”, observa Buber. A esperanga que ndo se deriva daquilo que esta
ocorrendo aqui e agora e que ndo se relaciona com esta ocorréncia, ndo tem nada a ver com as
formas historicas biblicas de pensar; é especulacdo, ‘ideia dogmatica’, equivoca-se acerca do ‘cerne
especial, concreto, historico [da esperanca biblica, ja que esta esperanca] ndo pertence a margem
da historia, onde ela se dissolve nos reinos da atemporalidade, mas sim ao centro, centro que
muda sem cessar, ou seja, pertence ao tempo da experiéncia e a sua possibilidade’. (M. Buber, The
prophetic faith, p. 142.)” (ALVES, 1987, p. 148).

“Seus verbos e substantivos referem-se a revelagcdo enquanto histéria. Tais verbos descrevem e
apontam para a dialética politica que, no passado, criou o evento da libertacdo humana da escravidao,
tornando assim possivel a esperanca. Os substantivos, por sua vez, ndo se referem a objetos meta-
historicos. Pelo contrario: possuem a solidez, a cor, o odor e a forma das coisas terrenas” (ALVES,
1987, p. 215).

“A intencdo desta linguagem é apenas a libertacdo histérica dos homens; por isto, em si mesma, ela
possui apenas importancia secundaria. O elemento primario, do qual ela nasce e para o qual aponta,
consiste na politica da liberdade em processo, na qual a liberdade para o futuro e a liberdade para a
vida devem ser encontradas. Sua significacdo ¢ profética” (ALVES, 1987, p. 217).

“Se a linguagem da comunidade de fé se mostra, por um lado, totalmente histdrica, mas, por outro,
nao se refere a histéria como um processo divino, ela é uma linguagem de um mundo secular. Um
mundo secular significa duas coisas. Primeiro, ele é totalmente histdrico. Ele ndo procura pontos
meta-historicos de referéncia ou valores de outro mundo para se organizar. ‘Ndo olha primeiro atras
das estrelas a fim de encontrar um significado para a terra depois.” Seus horizontes sdo temporais.
Desta maneira, a linguagem da comunidade de fé expressa a coragem do homem para permanecer
historico. Segundo, um mundo secular € um mundo experimental, desprovido de um centro, mundo
que deixa para tras as possibilidades negadas e que marcha rumo a horizontes ainda abertos.
Luta constantemente contra absolutos, pois todos os absolutos sdo idolos. Linguagem secular e
secularizante. Seu poder secularizante provém da dire¢do secularizante do vetor da politica de
Deus. Somente continuando secular a vida humana nao se transformara em prisioneira do passado.
Somente permanecendo secular cada novo amanhd continuara um novo ponto de partida,
um experimento permanente, uma exploracdo constante das novas possibilidades. Portanto, a
linguagem da comunidade de fé, enquanto expressiva de uma histdria em constante secularizacao,
ndo aponta qualquer nucleo eterno e absoluto. E linguagem que flutua no fluxo sempre mutavel do
tempo” (ALVES, 1987, p. 220).
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ela é expressao da imaginacdo®®. Essa é a religido do Rubem, mesmo que ele entenda
gue a religido se manifeste historicamente de forma basicamente oposta.

Esse giro antropoldgico anateista*® e secularizante aproximou Alves de Feuerbach,
pois é dele que Alves apreende as expressdes: “o comeco, o meio e o fim da religido é
o homem” e que “o verdadeiro sentido da Teologia € a Antropologia” (ALVES, 1987, p.
150). Ja em O enigma da religido, nas reflexdes autobiograficas, Alves ird aprofundar
tal similaridade na compreensao do fendmeno religioso:

“A religido”, escreve Feuerbach, “é o solene desvelar dos tesouros ocultos
do homem, a revelagdo dos seus segredos intimos, a confissdo aberta dos
seus segredos de amor”. A religido é a proclamacdo da prioridade axioldgica
do coracgdo sobre os fatos brutos da realidade. Ela é a recusa, por parte do
homem, de ser digerido e assimilado ao mundo que o cerca, em nome de
uma visdo, de uma paixdo, de um amor. Quando o coragdo constréi uma
utopia, ndo estd ele colocando em palavras um mundo que seria divino? Nao
encontramos aqui a nostalgia pelo Reino? Quando anseio pelo amor e pela
justica, a despeito do fato de que ndo vejo nenhuma possibilidade concreta de
amor e justica no mundo, ndo estou dizendo, no meu coragdo, mesmo que eu
seja um ateu professo: “Que bom seria se houvesse um Deus para confirmar os
meus valores. Muito embora ndo possa crer neste Deus, como eu desejo que
ele existisse” (ALVES, 1975, p. 125).

Em um primeiro momento, de modo semelhante a Schleiermacher, Alves busca
demonstrar uma face bela da religido, inclusive dedicando a maior parte do livro O
Suspiro dos Oprimidos ao enfrentamento das criticas feitas ao fendmeno religioso
por Marx, Freud e até mesmo Feuerbach. Mas esse elogio a religido ndo se da sem o
reconhecimento de que ela possui também uma face obscura. E sobre isso que fala

135  “Ela ndo é puramente descritiva. Uma linguagem puramente descritiva transforma fatos em valores.
A imaginacdo, ao rejeitar os fatos como seu limite, exprime a transcendéncia da razdo sobre o
mundo estabelecido. A imaginacdo é uma forma de critica aquilo que é, uma expressado da negacao,
uma funcdo da razdo que depende do espirito do homem, de seu poder para mover-se para além
do mundo fechado dos fatos. Uma linguagem puramente descritiva é capaz tdo somente de nomear
as coisas presentes e, em decorréncia, coloca-as como limite para a liberdade humana. J& uma
linguagem criada pela imaginacdo é capaz de “nomear as coisas ausentes”, e, fazendo isso, quebra o
feitico das coisas presentes” (ALVES, 1987, p. 222).

136 O conceito de anateismo é desenvolvido por Richard Kearney que prop&e a possibilidade filosofica
do retorno a nogdo de Deus apds a morte de Deus, uma terceira via para além do teismo dogmatico
e do ateismo. Nas palavras de Kearney (2015, p. 228) “Anateismo ndo é um ateismo que deseja
livrar o mundo de Deus, rejeitando o sagrado em favor do secular. Nem é um teismo que procura
livrar Deus do mundo, rejeitando o secular em favor do sagrado. Nem é, finalmente, um panteismo,
antiga ou nova era, que combina o secular e o sagrado em um, negando qualquer distingdo entre
o transcendente e o imanente. O Anateismo ndo diz que o sagrado é o secular, ele diz que é no
secular, através do secular, em diregdo ao secular. Iria ainda mais longe para dizer que o sagrado é
inseparavel do secular, permanecendo distinto. Anateismo fala de inter-animacgéo entre o sagrado e
o secular, mas ndo de fusdo ou confusdo. Eles sdo intrinsecamente interligados, mas nunca a mesma
coisa. O ana- de anateismo garante que o Deus que ja veio esteja sempre ainda por vir”.
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Alves em ReligiGio e Repressé@o. Ndo se trata de uma descricao desinteressada desse
aspecto de algumas linguagens de fé, € uma critica apaixonada, uma critica religiosa,
onde ficam expostos sem nenhum receio academicista os juizos regrados por seu
ideal de religido.

Na defesa da tese, Alves reconhece que seu labor estava inacabado e apresenta
apenas uma “introducdo a uma eclesiologia futura” (ALVES, 1987, p. 39), tarefa que a
meu ver ele continua perseguindo nos livros posteriores. E desse desejo que emana
a critica ao absolutismo da religiosidade opressora. Mesmo apds toda convulsdo
provocada academicamente a partir da “morte de Deus” aigreja permanecia a mesma,
sua propria provocacao e solucdo apresentados em Religido e Repressdo também ndo
surtiram muito efeito e quando Alves parecia estar prestes a desistir de sua iniciativa
redescobriu na poesia uma via para fazer ruir a fé em absolutos.’*” A teopoética, nesse
sentido, € uma solucdo pedagodgica para anunciar novamente a morte de Deus, “que
a palavra teologia seja substituida pela palavra teopoesia: nada de saber, o maximo
de beleza” (ALVES, 2001, p. 48).

Estava evidente para Alves que os idolos perseguidos pela linguagem religiosa ndo
eram causados por um problema exclusivo da religido. Os absolutos fundamentalistas
sempre estiveram ancorados no cais da verdade por temerem os oceanos desconhecidos.
No caso especifico da linguagem religiosa o agravante se dava justamente em sua
tentativa de converter uma linguagem imaginativa essencialmente estruturada na fé/
duvida em uma linguagem estruturada “cientificamente”, ou seja, “produzir redes de
palavras que sejam aimagem especular do que estd do lado de fora”, porque “a ciéncia
pura busca apenas ver. Ela se contenta em contemplar. [...] mas aos prazeres da visao
falta um poder: a contemplacdo ndo consegue mudar as coisas” (ALVES, 2001, p. 9).

Foi por isso que Alves abandonou a pretensao do conhecimento de Deus, “a
ciéncia de Deus é uma heresia” (ALVES, 2001, p. 12), sua atencdo se voltava cada vez
mais para o ser humano, cada vez mais para o corpo, como mostramos no capitulo
anterior. Logo, era preciso buscar uma linguagem que correspondesse ao imperativo
do corpo em busca da sobrevivéncia, uma linguagem que fosse acdo.**® Dai o recurso
a “feiticaria”, que ndo deseja conhecer o real, mas transforma-lo. Licbes de Feiticaria
— modo como Rubem Alves decidiu renomear o livro O poeta, O Guerreiro, O profeta
— é uma referéncia direta ao bruxo Don Juan dos livros de Carlos Castafieda com o
complemento filosofico de Wittgeinstein:

137  Segundo Alves (2005, p. 27) “O feitico ndo é desfeito simplesmente pelo poder ‘ex opere operato’
da ‘verdade’. E possivel criar uma terra de linguagem critica, uma ilha utdpica do saber, enquanto
esperamos que os homens para ela imigrem. Uma outra possibilidade, entretanto, é inserir na
prépria linguagem do cotidiano a pergunta critica, para problematiza-la no seu préprio interior,
subvertendo as suas certezas, revelando as contradi¢des que se aninham no seu seio, minando,
desta forma, os fundamentos da sua consisténcia”.

138  Por “acdo” entendemos aqui os atos capazes de criar um futuro novo.
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Por isto que a primeira ligdo de D. Juan ao seu aprendiz de feiticeiro foi que
“para um feiticeiro, o mundo da vida cotidiana ndo é real, ou algo 1a fora,
como pensamos. Para o feiticeiro a realidade, ou o mundo como todos o
conhecemos, € apenas uma descri¢ao”. E necessario “fazer o mundo parar” —
isto é, interromper a légica da linguagem que o define de uma certa forma e
gue assim nos mantém “enfeiticados” (Wittgenstein), — para entdo, e somente
entdo, podermos “ver”: isto é, “respondermos as solicitagdes perceptuais
do mundo independentemente da descricdo que aprendemos a denominar
realidade” (ALVES, 1975, p. 109).

A ironia esta em utilizar a feiticaria, geralmente relacionada a magia e ao
sobrenatural justamente para encontrar uma linguagem nao-supranatural para
transformacdo da realidade. Alves era um bruxo que fazia “suas po¢des com o sangue
do coracdo humano” (ALVES, 2001, p. 8), alquimia de palavras. Vejam so, Licbes de
Feiticaria fora o nome evitado para ndo causar desconforto em seu provavel publico
leitor, os protestantes. Magia é um vocabulario proibido para os cristdos, mas no
prefacio da nova edicdao Alves demonstra a contradi¢do cristd ao mesmo tempo em
que revela a concretude da feitigaria:

Ha relatos portentos de feiticaria capazes de transportar os montes para o
meio dos mares e de fazer o sol parar no meio do céu. Infelizmente eu nunca
contemplei coisa que se assemelhasse. E nem acredito que seja possivel. Mas
ha um lugar, um Unico lugar, em todo o universo, onde a feiticaria funciona,
lugar onde a matéria se comove ao ouvir a palavra: é o corpo. O corpo é o
centro magico do universo. O corpo é magico porque é feito de palavras:
“... e a Palavra se fez carne..” o corpo nasce de um casamento entre carne
e palavras. Quando carne e palavras fazem amor, nasce o corpo. Mas ndo é
toda palavra que tem o poder de fazer amor com a matéria. Somente a palavra
que é musica. O corpo € uma entidade musical encantada. Houve palavras
de feitico mau que fizeram dormir sua beleza. O que existe agora é siléncio e
esquecimento. Suas melodias se encontram mergulhadas em sono profundo.
Mas melodias esquecidas podem acordar. Basta que o corpo ouca sua melodia,
chamando-a de fora. O feiticeiro é aquele que procura a cangdo esquecida
(ALVES, 2001, p. 10-11).

Dessa perspectiva podemos entender a busca teopoética de Rubem. Sua procura
por uma nova eclesiologia, “as marcas de uma comunidade que ndo existe em lugar
algum”, se encerrava numa linguagem que fosse capaz de rememorar a ordo amoris e
sua poténcia fecunda, linguagem libertadora e livre das gaiolas dos absolutos, “nada de
saber, tudo de beleza”. Era preciso também uma plataforma profética para anunciar a
Palavra, asigrejas eram apenas sepulcros do Deus morto. Em sua forma secularizada,
areligido de Alves ganhou os livros e a pedagogia, era preciso despertar a humanidade
dos feiticos dos absolutos. O “professor de espantos”, profeta da duvida, parteiro da
curiosidade pelas possibilidades, foi isso que se tornou o pastor Rubem Alves. Ha,
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portanto, uma preocupacao que vai além de um desejo egoista de um jardim pessoal,
areligido de Rubem é estética, mas também ética, mais do que isso, é ecoldgica (oikos,
casa), donde vem sua preocupac¢do em haicai...

O ultimo sabia canta seu canto...
Que penal

Jd ndo ha ninguém para ouvi-lo...
(ALVES, 2013, p. 136).

O fato é que dificilmente conseguiriamos entender o comportamento reli-
gioso geral se tomassemos como parametro essa religidao alvesiana. Essa linguagem
estética, ou poética, sera percebida em alguns casos, mas definitivamente ndo na
maioria deles. Para a maior parte dos fiéis, nem todo feitico acontece no corpo.
Nesse caso, permanece a questdo posta no tépico anterior: o que permite chamar
igualmente de religido esse ideal desejado por Alves e as diversas linguagens da re-
ligido divergentes?

3.1.3 O ENIGMA DA RELIGIAO
Quem sabe, entende.

Riobaldo

Estabelecer um campo, onde possa ser inserida a religido, nos ajuda a compreender
certas caracteristicas comuns entre fenébmenos que guardam alguma semelhanga. Assim,
destacar a religido como uma linguagem coloca-nos diante de abordagens possiveis
para estruturas dessa categoria, mas nao responde inteiramente a questao: “o que
é a religi3o?”. E o préprio Alves que ird sugerir que quando lidamos com fendmenos
humanos, como a religido, ndo encontramos respostas univocas para as perguntas, “a
realidade aqui possui varias camadas de significacdo. Temos que proceder como alguém
que tira as pétalas de uma flor: por um método de aproximacdes sucessivas, provisorias
e que deverdo ser corrigidas posteriormente” (ALVES, 1975, p. 11).

A primeira comparacao feita por Alves é com a experiéncia estética. Observemos
desde ja que ele estabelece que ha alguma diferenca entre a experiéncia estética e a
experiéncia religiosa, ainda que ambas possuam evidentes semelhancas. Assim, Alves
(1975, p. 11) nos leva a refletir sobre “o belo” na experiéncia estética, destacando
o siléncio que se interpde entre o sentimento que ele provoca e a descricdo dessa
experiéncia. Para compor as camadas de significacao, Alves sublinha: “o belo ndo é
nem o objeto em si, nem o sujeito em si, mas antes a relagéo que os unifica num
éxtase mistico”. De sorte que podemos apreender trés caracteristicas essenciais da
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experiéncia estética que a posteriori e comparativamente se aplicam a experiéncia
religiosa: € uma relacdo, é extatica e é mistica.

Logo, quando tomamos os objetos e as formas institucionalizadas de religido
como transparéncia, negamos a experiéncia primordial que os gerou. Essa racionalizacdo
institucional da religido possui como proposta manter a experiéncia religiosa ao mesmo
tempo em que tenta excluir o mistério que faz parte de sua propria estrutura. E
possivel, portanto, encontrar instituicdes que historicamente foram denominadas
como religiosas, mas que ndao desempenham para a consciéncia nenhuma “funcdo
religiosa” (ALVES, 1975, p. 13). Isso nos indica duas questdes importantes para o
estudo do fendmeno religioso: 1) as expressdes objetivas da religido sé podem ser
compreendidas quando analisamos por meio delas a consciéncia no seu momento de
experiéncia religiosa; 2) a expressao objetiva da religido é historicamente demarcada,
ela sinaliza para diferentes relacdes possiveis, ou seja, é possivel se relacionar com
uma expressao objetiva da religido sem que isso signifique uma experiéncia religiosa.
Por exemplo, imaginemos um santuario religioso. Se quisermos estuda-lo enquanto
fendmeno religioso podemos investigar a consciéncia religiosa que fez frutificar tal
monumento ou podemos interpretar o sentido que ele representa para o fiel que
ali presta seu culto — ou qualquer outro tipo de ato religioso —, entretanto, esse
santuario pode ndo ter qualquer significacao religiosa para um turista que o visita por
guestdes puramente estéticas ou historicas. Para além disso, essa elaboracao de Alves
nos coloca diante de outra possibilidade: uma expressao objetiva ndo religiosa pode
ser um elemento constitutivo de uma relagao de éxtase mistico, portanto, semelhante
a uma experiéncia religiosa. Alves reafirma isso quando diz:

A religido ndo € uma hipotese acerca da questao filosofica da existéncia de deuses.
O ego ndo se propde tal questdo, no inicio de suas operacbes. O que importa é
a “paixdo infinita” (Kierkegaard), o “ultimate concern” (Paul Tillich), que estdo
instaladas no interior da consciéncia, e em torno das quais a personalidade se
unifica. Kant estava absolutamente certo quando concluiu que Deus ndo é um
objeto de conhecimento. Ele ndo pode ser incluido na categoria da existéncia com
pedras, vermes e galdxias. Nenhum objeto de conhecimento, em si, € religioso.
Fenomenologicamente, assim como a dimensdo estética da experiéncia ndo é
um atributo da obra de arte, também a dimensao religiosa da experiéncia ndo é
um atributo do objeto. Separemos, portanto, de uma vez por todas, a questdo da
existéncia de Deus — que € uma questdo filosdfica — da experiéncia religiosa. A
primeira é uma hipdtese acerca de um objeto. A outra é uma paixdo subjetiva. Sem
a paixdo subjetiva, ndo existe a religido. Podera haver instituicdes que cristalizaram
rotinas liturgicas e formulas doutrinais. Nada garante, entretanto, que tais “objetos”
sejam, no momento da andlise, expresses de uma paixdo infinita. E sempre possivel
— e provavel — que nada mais sejam que fésseis sem vida de uma experiéncia
outrora rica, mas agora morta. Realidades sociais? Sim. Religido? Duvidoso (ALVES,
1975, p. 25-26).
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Mesmo as categorias “ultimate concern” e “paixao infinita”, que funcionam como
substitutos da ordo amoris alvesiana, nao sdo demarcadas como algo supranatural, mas
como parte da consciéncia humana que unifica a personalidade, e, por extrapolacao,
0 espirito da comunidade. Precisamos esclarecer ainda o que constitui a consciéncia
religiosa. Para Alves ela é sobretudo uma expressdo da imaginacdo, um sonho da
mente humana que “se constroi sobre a pressuposicao da existéncia de uma dimensao
misteriosa na realidade, dimensao de transcendéncia vertical, que estrutura o real em
niveis qualitativamente distintos, que ndao podem ser apreendidos por meio de um
mesmo ato cognitivo” (ALVES, 1975, p. 104). A funcdo religiosa se refere entdo a uma
natureza politica transgressora contida de forma reprimida e inconsciente, “que suspira
em decorréncia da opressao e que protesta contra o sofrimento, se projeta idealmente
para a superacao de tais condi¢cdes. Ndo importa se os simbolos de que a consciéncia
religiosa langa mao ndo sejam ‘copias verdadeiras’ do real” (ALVES, 198443, p. 33). Assim,
“a consciéncia religiosa se traduz entdo em busca de salvagao” (ALVES, 1984a, p. 47).
Alves chama em alguns momentos essa consciéncia religiosa de “consciéncia da (de
uma) auséncia”. Novamente estamos abeirados no precipicio da existéncia humana, no
fundamento sem fundo, objeto do desejo humano, a ordo amoris. Ao mesmo tempo
Alves alude a caracteristica de “aposta” da religido. Isso fica evidente quando afirma:

Alimaginacdo é a consciéncia de uma auséncia, a saudade daquilo que aindando é, a
declaragdo de amor pelas coisas que ainda ndo nasceram. “Dar nome as ‘coisas que
estdo ausentes’ é quebrar o feitico daquelas que estdo presentes”. Nas palavras de
Mannheim, a imaginagdo surge da insatisfacdo do homem com a realidade existente,
e por isto, em todas as suas multiformes expressdes, encontramos sempre uma
indicagdo daquilo “que faltava na vida real”. E este fato que levou muitos filésofos
e misticos no passado a formular a hipotese de que o homem é um ser com uma
dimensdo transcendente. Sim, é verdade que o0 homem é um corpo, e que o corpo
estd sujeito a todos os processos que regem a realidade fisico-quimica. Entretanto,
como explicar que de uma certa realidade surjam os pensamentos que vdo mais
além desta mesma realidade? Como explicar que ele seja capaz de compor uma
musica, quando a musica ndo € um objeto entre os objetos do mundo material?
Como explicar que ele seja capaz de imaginar uma sociedade perfeita de amor e
justica, seja nas visdes utdpicas politicas, seja nas visGes religiosas de um “Reino
de Deus”, quando a sociedade empirica se baseia em expedientes praticos, na
coercdo e na lei do mais forte? Assim, concluiam eles, a Unica explicagdo para os
vOos da imaginacdo estd em que o homem deva participar de uma ordem espiritual
superior de existéncia, onde ele tenha contemplado o belo, o bom e o verdadeiro.
Para 0s nossos propodsitos, ndo importa que aceitemos ou ndo esta explicacdo
filosdfico-religiosa da imaginagdo. O que importa é simplesmente constatar que
através da imaginacdo o homem transcende a facticidade bruta da realidade que é
imediatamente dada e afirma que o que é ndo deveria ser, e que o que ainda ndo é
devera ser (ALVES, 1975, p. 19).
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Alves reconhece o platonismo presente na ideia de um reino ideal de onde
deriva o desejo, a saudade®*® do paraiso, mas rejeita a hipdtese de que seja preciso
abracar tal pressuposto para assumir a evidéncia empirica de que essa pulsao seja real,
do mesmo modo como Scheler reconhece que a existéncia de Deus — enquanto ser
concreto — ndo se configura como imperativo necessario para pensar a ordo amoris,
papel relegado a filosofia e a religido propriamente dita. Como assinala Huff Junior
(2017, p. 66) essa pulsdo humana se assemelha a “vontade de poténcia” nietzschiana
ou o “desejo” freudiano.

Em vista disso, ha sempre uma intencdo ética na imaginagao, sua atividade nunca
¢ apenas uma descricdo da realidade ou uma técnica para reduplica-la. A consciéncia
da auséncia é a experiéncia da angustia (ALVES, 1975, p. 80). Mas alguém poderia
objetar que existem outras expressdes da imaginacao e reavemos a questao de definir
a religido pelo que a distingue de outros fenébmenos. Nesse sentido, desvelando as
camadas de significacdo, Alves (1975, p. 27) afirma que a arte, a magia, o brinquedo,
os valores, sdo todos também expressdes simbdlicas do Eros, logo, da imaginacdo.
A religido se distingue por ser a mais ambiciosa e universal dessas expressdes. Nas
primeiras expressdes (arte, magia, brinquedo), a “busca por um mundo significativo
contenta-se em expressar-se nos espagos acanhados e nas gretas que o principio da
realidade lhe permite, como areas de sublimacdo. Na religido, entretanto, o ego lanca
fora a sua modéstia. Explode além dos seus limites” e, citando os sociélogos Berger e
Luckman, Alves conclui: ela “projeta suas significacdes sobre a realidade e proclama
que toda a realidade é humanamente significativa e invoca o cosmos inteiro para
significar a validade da experiéncia humana”.

Em outra camada, a religido se apresenta como uma contradicao entre a busca
pela ordo amoris (paixdo infinita, ultimate concern) e a incerteza objetiva de tal horizonte
(ALVES, 2005, p. 109). A religido € a contradi¢do de ter que viver num mundo em que
essa paixdo infinita seja apenas “um amor e um palpite, uma saudade do ausente e
uma visao do que ndo se pode ver”. Como dissemos no capitulo anterior, a consciéncia
da auséncia é o reconhecimento de que a ordo amoris ideal ndo existe em nenhum

139 O filésofo portugués Leonardo Coimbra também assumiu a Saudade como elemento constitutivo
humano, segundo ele “A saudade é como a sombra do homem, sombra que jamais o deixa, porque
o Sol que ela intercepta é o Espirito e ndo ha horizonte que o oculte” e complementa “é assim
gue o homem compreende a esséncia transcendente da Saudade. Ele vé assim que fora incessante
peregrino na terra, porque nenhum lugar é seguro estavel, inquieta ansiedade de posse porque
nenhum tempo poderd guardar-lhe na Vida a conservacdo das flores do seu jardim interior”
(COIMBRA, 1923, p. 140-153).
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tempo e espaco.* O sintoma desse reconhecimento da precariedade do Ser é a
angustia, o sentimento de que a existéncia se reduz a nada. Assim, a religiao, enquanto
contradicdo, ira simbolizar suas aspiracdes e temores através de deuses e demonios
(ALVES, 1975, p. 29-31).

Se essa busca pela ordo amoris se apresenta como transcendéncia, podemos
exprimir agora a que nos referimos quando afirmamos que era preciso compreender “o
transcendente” como uma categoria que ndo validasse a existéncia do sobrenatural no
segundo capitulo. Se a transcendéncia € um horizonte, o transcendente é a expressao
simbdlica do poder ndao-concreto capaz viabilizar a realizacdo de tal aspiracdo, € um
poder ndo-natural, mistico.**! O transcendente — e agora podemos Ilhe chamar pelo
seu nome popular: Deus** — é a Ultima opcao humana contra a tirania da realidade, é a
poténcia que pde fim aimpoténcia humana diante da angustia, €, portanto, a esperanca
fundamental do crente. Alids a esperanca é uma das camadas significadoras da religido.
Religido é a esperanca na realizacdo da ordo amoris.’*® “A esséncia da religido ndo é a
ideia, mas a forca. [...] o sagrado ndo € um circulo de saber, mas um circulo de poder”
(ALVES, 1981c, p. 64).

Ao postularmos um transcendente, estaremos sempre correndo o risco de
sermos compreendidos como quem associa a religido a “crenca em seres sobrenaturais”,

140 Rememorando a nogdo de ordem de Uexkdll, Alves (1981c, p. 33) assevera: “O que esta em jogo
é a ordem. Mas ndo é qualguer ordem que atende as exigéncias humanas. O que se busca, como
esperanga e utopia, como projeto inconsciente do ego, € um mundo que traga as marcas do desejo
e que corresponda as aspiragdes do amor. Mas o fato é que tal realidade ndo existe, como algo
presente. E a religido aparece como a grande hipdtese e aposta de que o universo inteiro possui uma
face humana”.

141  Em O que é Religido? Alves (1981c, p. 25-26) afirma que a linguagem religiosa “se refere a coisas
invisiveis, coisas para além dos nossos sentidos comuns que, segundo a explicacdo, somente os olhos
da fé podem contemplar. O zen-budismo chega mesmo a dizer que a experiéncia da iluminacdo
religiosa, Sartori, € um terceiro olho que se abre para ver as coisas que os outros dois ndo podiam
ver”. Ou seja, mesmo em tradicGes religiosas em que se afirma ndo existir uma correlagdo com
uma entidade transcendente, existe um elemento mistico que extrapola as percep¢des comuns da
sensibilidade humana, pois “é ao invisivel que a linguagem religiosa se refere ao mencionar das
profundezas da alma, as alturas dos céus, o desespero do inferno, os fluidos e influéncias que curam,
0 paraiso, as bem-aventurancas eternas e o proprio Deus”.

142  Em outro trecho Alves (1975, p. 84) prop8e: “Ora, que é Deus? O simbolo da plausibilidade dos
meus valores, a promessa da salvac¢do, a realidade onipotente dos meus anseios, o poder da minha
fraqueza. Deus é o simbolo da esperanca: a esperanga corporificada na imaginagdo. Destruida
a esperanga, morrem os deuses. Destruidos os deuses, morre a esperanca. Ndo é mais possivel
manter a estrutura da personalidade, porque ela foi roubada daquele ténue fio de suspeita que lhe
permitia resistir o presente na expectativa do futuro”.

143 No mesmo sentido, Alves (1974a, p. 144, tradugdo nossa) escreveu no ano anterior: “o que é
esperanca? E o pressentimento de que a imaginacdo é mais real e a realidade menos real do que
parece. E a aposta de que a brutalidade esmagadora dos fatos que oprimem e reprimem n&o possui
a Ultima palavra. E a suspeita de que a realidade é muito mais complexa do que o realismo quer que
acreditemos ser, que as fronteiras do possivel ndo sdo determinadas pelos limites do real, e que de
uma maneira milagrosa e inesperada a vida prepara um evento criativo que abrird o caminho para a
liberdade e a ressurreigdo”.
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excluindo uma gama de manifestacdes religiosas. Todavia, como explica Neville (2018,
p. 55-57) a “ultimidade ontolégica” (ontological ultimacy), em outros termos, o
transcendente, pode ser percebido em trés modelos: de personalidade (personhood),
percebido nos teismos;** de consciéncia pura (pure consciousness), os motivos
ontoldgicos fundamentais no budismo e na maioria das formas de hinduismo;** e
de emergéncia (emergence),**® como nas no¢ées de Dao, o surgimento de yang e ying
e outros temas ontoldgicos da religido chinesa. Este é apenas um exemplo de esforco
que pode ser empregado no sentido de categorizar as formas do transcendente. O
proprio Neville (2018, p. 60) reconhece que esses modelos ndo sdo os Unicos possiveis.

Retomamos a afirmacdo de que a religido é uma relacdo de éxtase mistico
repensando-a a partir do que ja expomos até aqui. A religido é uma relagdo que tem
sua origem numa condicdo ontoldgica humana, uma consciéncia da auséncia. Sendo
uma relacao, pressupde uma ligacdo entre dois entes. O religioso esta ligado de tal
modo que suas acdes sao influenciadas pelo transcendente ao mesmo tempo em
gue busca persuadi-lo. A transcendéncia é mediada pelo transcendente: os signos
personalistas, a consciéncia pura ou a emergéncia, apontam todos para uma ordem
amorosa. O que nos importa aqui € o ponto de vista do fiel, para o qual ndo basta
apenas imaginar uma dimensao da realidade que seja mais real do que o real, nosso

144  Segundo Neville (2018, p. 57, traducdo nossa) “muitos tipos de teismo constroem modelos de
personalidade humana e utilizam-nos como sinais da realidade uUltima ontoldgica. Deuses ndo sdo
pessoas comuns, é claro, e talvez a histdria do desenvolvimento de ideias de deuses personificados
deve ter comecado com a crenca comum de muitas culturas antigas de que existem agentes
sobrenaturais como parte do mundo, ancestrais deificados, arvores com intencionalidade, espiritos
do tempo ou do ar. A maioria dos modelos de personalidade para a realidade Gltima tem uma série
de niveis de personificacdo”.

145  Ainda de acordo com Neville (2018, p. 59, tradugdo nossa), “os pensadores reflexivos de muitas das
tradi¢cGes sabiam que o modelo pessoal ndo funciona iconicamente. Deus ndo é realmente uma
pessoa com intencgdes e acdo dentro do mundo, mas pensar em Deus dessa maneira capta algo
importante sobre a realidade Ultima que esta metafisicamente além da personificagdo. Um tema
profundo no pensamento religioso do sul da Asia é que a ‘verdadeira realidade’ é algo como uma
consciéncia sem objetos. Este tema teve muitas manifestacdes em varias escolas hindus, jainistas
e budistas. Em termos gerais, onde ha diversidade na experiéncia, especialmente mudancas, deve
haver um substrato mais profundo da experiéncia. [...] Essa tradicdo estava intimamente aliada a
tradicdo do yoga, desenvolvida em muitas escolas de hinduismo e budismo, mas com énfase no
esclarecimento da consciéncia de seus objetos. foi adotado por uma variedade de tradi¢cGes para
constituir uma espécie de mudanga metafisica para uma realidade mais profunda”.

146  Referindo-se ao terceiro modelo Neville (2018, p. 60, tradugdo nossa) explica: “para continuar com
essa caracterizagdo altamente abstrata de modelos derivados da realidade finita determinada, a
serem usados como sinais do ato ontoldgico da Criagdo, um tema profundo no pensamento do leste
asiatico é o modelo de emergéncia, como no fluxo do Dao. Temas da novidade e espontaneidade,
bem como continuidade e inércia, foram desenvolvidos em torno da emergéncia. Tanto o
confucionismo quanto o taoismo, de diferentes maneiras, ensinam a viver de acordo com o Dao a
fim de se conformar as situacdes inerciais do passado e agir para realizar coisas que emergem com
novidade. Isso pode ser entendido de maneiras intimas. Mas ambos também dizem, como faz o
Daodejing, que o Dao que pode ser nomeado, ou seja, o fluxo emergente, ndo é o verdadeiro Dao,
que é a fonte ou mae do fluxo. Em algum sentido especial, o fluxo emerge de algo mais profundo que
nao pode ser nomeado”.
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interesse é no crente que se relaciona com o produto dessa imaginacao crendo em
seu poder e plausibilidade.

Reprisando a comparacgdo entre as experiéncias ludicas e estéticas e a experiéncia
religiosa, Alves diferencia o tipo de éxtase que elas produzem. Nas duas primeiras ha
uma suspensdao momentanea da vida anfémera, uma interrupgao provisoria do principio
da realidade, um paréntese no cotidiano para que os impulsos eréticos humanos
reprimidos sejam sublimados, mas “acabada a musica, terminando o brinquedo,
acordamos do sonho. Baixamos do mundo magico da imaginagdo e retornamos aos
duros fatos do grotesco, dos papeis que assumimos, da hipocrisia, da coergdo social
e do medo” (ALVES, 1975, p. 60). A contemplacdo da “verdade cientifica” também
produz seu momento de éxtase a cada descoberta, éxtase que ndo pode ser repetido,
pois “a excitacdo da primeira vez se perde para sempre”, mas o “éxtase do amor se
nutre da esperanca do retorno” (ALVES, 1992, p. 123). Ja em seus ultimos textos Alves
ird afirmar “dou o nome de Deus ao éxtase do corpo tocado (possuido) pela Beleza”
(ALVES, 2010, p. 72; ALVES, 1987, p. 12), ou seja, o poder transcendente que faz o
corpo reverberar quando expressa a ordo amoris (Beleza).

A religido ndo se contenta com espacos e tempos que lhe foram reservados.
A modernidade tentou a todo custo confina-la em lugares privados desassociando-a
do cotidiano. Contudo, por esséncia, a religido se manifestara sempre para além das
delimitacdes dos santuarios. Sua estrutura elementar exige que a realidade, como um
todo, seja significada a partir dessa relagao de éxtase mistico, ainda que a expressao
dessa relacdo ndo seja, por vezes, visivel no cotidiano. Pensar a possibilidade de uma
religido que seja apenas mais uma das diversas dimensdes humanas, acessada apenas
em determinado tempo e espaco, é pensar um objeto que ja foi religioso, mas que
nao mantém plenamente sua funcao religiosa de negacao da realidade. Nesse caso
terfamos um comportamento de aparéncia religiosa desprovido do sentimento de
profundidade existencial caracteristico da religido. A religido € uma relacdo de éxtase
mistico que ndo se contenta com delimitacGes espaciais e/ou temporais.

E preciso ainda esclarecer um ponto. Quando Alves afirma que a “consciéncia
da auséncia” é o “momento religioso da consciéncia” ndo se trata de pensar uma
consciéncia que se expressa em linguagens racionais, mas na percepc¢ao da angustia
do humano que se defronta com o Nada envolvendo o Ser. Ou seja, os simbolos da
esperanca utopica que a religiao afirma sdo produto direto da desintegracao do topos
que é a consciéncia da auséncia. Logo, quando estes simbolos anteriormente religiosos
se esvaziam de seu sentido originario, eles deixam de expressar uma funcdo religiosa.

Apoiado nesses pressupostos Alves sustenta, por exemplo, que a experiéncia
da conversao, em seu primeiro momento, € uma crise de sistemas de referéncias,
uma quebra das rotinas que dissolve as estruturas do Ser, uma confrontacao “com a
falta de fundamento dos préprios fundamentos” (ALVES, 1975, p. 74), é, portanto, um
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reconhecimento de que a linguagem que sustentava seu mundo era ineficiente para
debelar a angustia e o caos. No segundo momento da experiéncia da conversao uma
nova faceta se apresenta, a “consciéncia da auséncia” se transforma em “presenca
da auséncia”. Um novo universo significativo se apresenta, “a experiéncia tem o
carater de milagre porque parece impossivel descobrir um nexo entre o seu antes e
o seu depois” (ALVES, 1975, p. 85). De repente o ser humano se sente em comunhdo
com o transcendente (ALVES, 1975, p. 91), experiencia o poder e tem consciéncia
da presenca dele. Mas como foi que isso aconteceu? “Ndo ha mediacles logicas
de que possamos lancar mdo. A iluminacdo [conversao] é um fato novo — ‘creatio
ex-nihilo’— que podemos apenas constatar e descrever, sem, contudo, saber como
explicar” (ALVES, 1975, p. 95). A experiéncia de conversado é sobretudo emotiva, essa
dimensdo misteriosa da existéncia pde em evidéncia os limites da prépria razao, e
assim recordamos a expressdo pascalina exposta no capitulo anterior “o coracdao tem
razdes que a propria razao desconhece”.

Nesse sentido, é interessante notar a estrutura do livro O que é religiGo? Alves
introduz com a questdo do problema ontolégico humano (a angustia), para entao
iniciar uma longa conversa, dividida em capitulos, sobre as perspectivas acerca do
fendmeno religioso de autores como Durkheim (A coisa que nunca mente), Marx (As
flores sobre as correntes), Feuerbach e Freud (A voz do desejo), para enfim, de maneira
muito simbdlica,*” apresentar uma perspectiva da religido que é protesto, nas figuras
de Mahatma Gandhi e Martin Luther King (O Deus dos oprimidos).**® A resposta as
formulagBes que enxergavam apenas aspectos negativos da religido se da a partir de
eventos historicos em que a religido se apresentou empiricamente como negacao de
uma realidade que ndo deveria ser real, como protesto. O ultimo capitulo do livro se
chama A aposta, epigrafado por um lindo poema de Cecilia Meireles:

“De um lado, a eterna estrela,
E do outro a vaga incerteza,
Meu pé dancando pela
Extremidade da espuma,

E meu cabelo por uma
Planicie de luz deserta”

%k 3k %k

“Calada vigiarei meus dias,

147  Mesmo apds escrever Protestantismo e Repressdo, Alves insiste em ressaltar os aspectos positivos
da experiéncia religiosa em detrimento da perspectiva comum académica de acentuar o carater
opressor da religido.

148 E o préprio Alves (1981c, p. 117) que explica o caminho percorrido: “Tentei ser positivista, tentei
ser Durkheim, falei como ser fosse Marx, como se fosse Freud e Feuerbach, procurei as visGes dos

m

mundos dos profetas. Estranha e maravilhosa capacidade, esta de brincar de ‘faz-de-conta’.
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Quanto mais vigiados, mais curtos
Com que magoa o horizonte avisto...
Aproximado e sem recurso.
Que pena, a vista ser so isto!”
(CECILIA MEIRELES apud ALVES, 1981c, p. 115).14

Estamos diante de outra camada da religido, ela se constitui como uma aposta.
N3o é possivel encontrar, para além da linguagem religiosa, qualquer evidéncia concreta
de que seus horizontes sejam verdadeiros. A religido aponta para um norte, ela é um
fim; fala sobre o sentido da vida:

algo que se experimenta emocionalmente, sem que se saiba explicar ou
justificar. Ndo é algo que se construa, mas algo que nos ocorre de forma
inesperada e ndo preparada, como uma brisa suave que nos atinge, sem
gue saibamos donde vem nem para onde vai, e que experimentamos como
uma intensificacdo da vontade de viver ao ponto de nos dar coragem para
morrer, se necessario for, por aquelas coisas que d3o & vida o seu sentido. E
uma transformacgdo de nossa visdao do mundo, na qual as coisas se integram
como em uma melodia, o que nos faz sentir reconciliados com o universo ao
nosso redor, possuidos de um sentimento oceanico, na poética expressdo de
Romain Rolland, sensacdo inefavel de eternidade e infinitude, de comunhdo
[relagdo] com algo que nos transcende, envolve e embala, como se fosse um
Utero materno de dimensdes césmicas. (ALVES, 1981c, p. 122).

O sentido da vida é um sentimento. O que distingue a religido é que ela
transforma esse sentimento, interior e subjetivo, numa hipdtese acerca do universo.
Assim, a linguagem religiosa tem a coragem®° de expressar seus simbolos e anseios
como uma proposta para o mundo, enquanto a ciéncia estd privada de qualquer
fundamentacao a priori que justifique suas buscas. No fundo, ainda que de modo
timido, quando o “cientista” ou a cientista se levanta contra qualquer injustica, quando
realiza qualquer julgamento ético, sua acdo se assenta sobre uma hipdtese acerca do
universo, sobre um desejo de que a vida tenha sentido, apesar de nao haver nenhum
fato que comprove uma possivel harmonia com o universo (ALVES, 1981c, p. 125).
Obviamente que o religioso ndo ird encarar tal processo como uma aposta, ele tem
a certeza de que sua opgao é a que melhor corresponde ao imperativo categorico da
sobrevivéncia.

Em O Suspiro dos Oprimidos (1984), Alves realiza uma tentativa posterior de
resposta a pergunta O que é religido? Se aprofunda, por exemplo, na no¢do de “relacdo”

149  Peco perddo por quebrar a formalidade que um trabalho académico exige, mas tenho que confessar,
cheguei a cogitar em colocar a poesia da Cecilia como nota de rodapé. “Que sacrilégio!”, diria Rubem
Alves, com quem teria que concordar.

150 Tillich chama isso de “coragem de ser” (cf. TILLICH, 1976).
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enquanto categoria para entender a religido. Partindo da teoria de Uexkull sobre o
modo com que o organismo experimenta o mundo,*>* Alves (1984a, p. 26-27) propde
duas teses complementares: “vida é relacao” e “valor é relacdo”. As duas ideias ja
foram discutidas no capitulo anterior, em especial no tépico Fenomenologia do corpo,
e sintetizam a compreensdo de que viver é se colocar valorativamente em relagdo
ao mundo e a linguagem é expressdo disso. Na medida em que essa linguagem se
aproxima da ordo amoris (ultimante concern) ela estara mais carregada de emocdo
e mais proxima daquilo que Alves chama de aposta. Como consequéncia disso Alves
pode afirmar:

E preciso entender que a atitude valorativa (isto é, que cria valores) E irracional.
Irracional porque anterior a razdo. Mas cuidado! E preciso ndo tomar esta
afirmacdo como o ponto de partida para uma divisdo da histéria da consciéncia
em dois periodos. Primeiro, periodo valorativo, pré-cientifico, ideoldgico ou
utdpico, seguido e anulado pelo segundo, ou seja, o pensamento objetivo,
a-ideoldgico, a-utopico, a-valorativo. O que queremos dizer, ao contrario, é
que os valores ndo sdo deduzidos ou posteriores a um ato racional (que seria,
neste caso, universal e uniforme para todos os homens!). A atitude valorativa
é a mais fundamental no relacionamento do homem com o mundo. E sdo os
valores que criam a necessidade e a possibilidade da razdo. A razdo é uma
fungdo dos valores. Como observa Max Weber, a razdo é a racionalizagdo de
pressuposicoes irracionais. Mas o irracional aqui ndo é sindnimo de absurdo.
Trata-se, antes, de uma op¢do quanto a um tipo de relagdo com o mundo. Fazer
os valores posteriores a razao equivale a voltar a um idealismo que pressupde
a existéncia a priori das ideias. Mas isto parece nao ser possivel. Tudo parece
sugerir que é a vida, com suas exigéncias de sobrevivéncia, que determina a
consciéncia, e ndo o contrario (ALVES, 1984a, p. 28, 29, grifos do autor).

Ou seja, ainda que ndo diga explicitamente que essa aproximagao com o centro
estruturante (ordo amoris) seja propriamente a religido, Alves ja aponta no primeiro
capitulo do livro (A rede das palavras) que se trata de uma ‘opcdo’, uma aposta irracional
e emotiva direcionada a tarefa de viver, apresentada como linguagem que expressa
e cria os valores vitais. Destarte, Alves — semelhantemente ao que faz no livro O que
é religido? — escreve 0s capitulos seguintes como se fossem conversas com seus
interlocutores: Feuerbach (A linguagem do amor), Marx (A linguagem dos cegos),
Freud (A linguagem dos possessos). Esses primeiros capitulos fazem parte de um

151 A propria nogdo de “mundo” alvesiana traz consigo marcas de sua guinada fenomenoldgica: “O
mundo é a natureza organizada do ponto de vista das necessidades de uma espécie, para que ela
seja uma continuacdo natural do corpo” (ALVES, 1984a, p. 24).

8
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bloco do livro*? escrito de forma organica, as outras partes do livro, suponho eu, sdo
inclusdes, semelhantemente ao que ocorre no livro O enigma da religiGo*.

Nos ultimos dois capitulos de O Suspiro dos Oprimidos encontramos mais duas
camadas significativas da religido. Elas aparecem sempre contrapondo o discurso da
ciéncia contemplativa ao discurso utépico, o primeiro como afirmacado e o segundo como
negacgdo do principio da realidade. A intengdo de Alves é indicar que os objetivos da
ciéncia e dareligido sdo aparentemente opostos, a primeira quer apenas “ver e afirmar
as leis ocultas do que existe” enquanto a segunda “visa a criar diferentes estruturas,
gue ainda ndo existem”. Posteriormente iremos indicar como essa antinomia influencia
na ciéncia da religido, por ora ela nos basta para indicar que segundo Alves “o discurso
religioso pertence ao contexto da a¢do. Nao podemos compreender seu sentido se
a interpretamos com o auxilio das regras que verificam a verdade do conhecimento
cientifico” (ALVES, 19844, p. 157). A conclusdo sintese de Alves se segue:

Estou propondo que comecemos do homem como corpo, como extremamente
interessado pela vida e pela felicidade. A religido, em seu contexto
antropoldgico, é a aposta do homem, seu ato de fé nas possibilidades que
podem ser realizadas através da acgdo, fora da massa de matérias-primas a
seu alcance. Ndo se pode mais perguntar a propdsito do discurso religioso:
“E verdadeiro?”. Vocés poderiam fazer tal pergunta a respeito de seu préprio
corpo? Para a agdo ter lugar, € necessario crer na possibilidade do que ainda
nao nasceu (ALVES, 1984a, p. 167, grifo nosso).

Com isso podemos nos aproximar da definicdo sintese de religiao proposta
por Dawson que expomos no segundo capitulo: agdes pressupostas pela crenca no

152 O livro é divido em partes, separadas por pequenos textos introdutdrios. A primeira parte introduzido
por uma poesia que abre os cinco primeiros capitulos; a segunda, introduzida também por uma poesia,
€ um pequeno texto que apresenta uma sintese da nogdo de religido como protesto, contrapondo as
criticas que significam a religido a partir de sua face negativa; a terceira parte tem uma intengdo mais
“académica”, composta por dois capitulos, é introduzida por um paragrafo formatado em alinhamento
justificado, trata-se de um conversa com os intelectuais que pesquisam a religido e de uma comparacéo
entre as pretensGes da ciéncia e a pretensao da religido; por fim, o Ultimo capitulo traz novamente a
poesia como resposta, A ressurreicdo do corpo € uma metafora que ao mesmo tempo em que aponta a
centralidade do corpo, propde uma nova interpretacdao hermenéutica da ressurreicdo de Cristo, ainda
gue esse aspecto nao seja explicitamente desenvolvido.

153 Na ordem em que aparecem no livro os capitulos sdo: Religido: Patologia ou busca de sanidade
(capitulo 5), publicado originalmente com o mesmo titulo em 1972 na Revista Tempo e Presenca; A
ciranda dos deuses (capitulo 6), publicado originalmente com o titulo A volta do sagrado: os caminhos
da sociologia da religido no Brasil, em 1978 na revista Religido e Sociedade. Ndo encontrei evidéncias
de que o capitulo 7, Que significa dizer a verdade?, tenha sido publicado em outro veiculo, mas o
ultimo capitulo, A ressurrei¢éo do corpo, foi publicado na Estudos- Revista da Universidade Catdlica
de Goias, em 1985, ou seja, ano posterior a publicacdo do livro, além disso o proprio Alves (19844,
p. 181) que trata-se de um livro escrito em outro idioma, provavelmente em inglés e traduzido
posteriormente. Minha suposicdo é que ele tenha sido escrito ainda em Princeton e por isso leva
esse titulo, fazendo referéncia clara a leitura de Norman Brown cujo impacto lhe foi significativo,
como demonstramos no capitulo anterior.
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transcendente. Tendo ja definido do que se trata o transcendente, e entendendo a
crenca como a aposta humana (ato de fé), falta-nos ainda esclarecer a Ultima camada:
a que tipo de acao a religido se refere. Postular a agdo como elemento importante
para entender a religido significa reafirmar a centralidade do corpo humano que quer
viver e viver em prazer, pois “o homem produz coisas ou como ferramenta para a
construcdao de uma ordem de valores, ou como expressdes da mesma” (ALVES, 1984a,
p. 177) novamente a humanidade em busca da ordo amoris.

O fato de a religido ser um discurso situado na esfera da acao, significa que as
verdades e a realidade que ela proclama sao distintas das verdades perseguidas pelo
jogo cientifico. A realidade proclamada na experiéncia religiosa sé possui sentido
naquilo que ela almeja e aquilo que ela almeja ndo existe de forma concreta, ou seja,
existe como pluralidade de expressdes simbdlicas de um ndo lugar, porque “ha tantas
realidades quantos sdo 0s centros vitais que organizam o conjunto de materiais brutos
de que se dispde. [...] a realidade é uma orquestra capaz de tocar muitas melodias
diferentes”. Na pratica o argumento é semelhante a discussao entre forma e substancia
proposta por Tillich.*>*

“A acdo inteligente e proposital, pois, requer simbolos que representam o
ausente, o possivel, o desejavel” (ALVES, 1984a, p. 162), o erro do descritivismo é
encarar os simbolos como um objeto concreto e os atos religiosos como se fossem
resultado desse objeto quando na verdade sdo estes que geram aqueles. O constitutivo
da religiao sdo as agdes sobre as quais a intencionalidade aparece somente como
simbolo. Ainda mais, essas acdes ndo podem ser apenas pensadas como atividades do
tipo produto-consumo. Alves apreende de Agostinho a ideia de qualificar as atividades
em duas categorias. Segundo ele, existem dois tipos de coisas: as que devem ser
usadas (utilizacdo) e as que devem ser objeto do nosso deleite e prazer (fruicdo). Se
a religido é pensada como um imperativo categorico do corpo que quer viver, suas
atividades ndo podem ser apenas pensadas como um meio para um fim, ela deve ser
um fim em si mesma, a criagdo de uma ordem significativa € um ato de expressao
do ser humano, sua produtividade e consumo sé tem sentido como partes de uma
estrutura de valores maior que os antecede, e que Ihes da uma significagdo humana
(ALVES, 1984a, p. 178-179).

Se é possivel uma sintese, religido em Alves se refere a agdes expressivas e
instrumentais, pressupostas por uma relacao cotidiana de éxtase mistico, originaria
de uma auséncia/desejo por um espaco-tempo ordenado amorosamente, a qual
se constitui como uma aposta nas possibilidades de transformacao da realidade
impulsionada na crenca em um poder imaterial. A expressao sintese dessa concepc¢ao

154  Segundo Tillich (2009, p. 83) “a religido, considerada preocupacdo suprema, é a substancia que da
sentido a cultura, e a cultura, por sua vez, é totalidade das formas que expressam as preocupacdes
basicas da religido. Em resumo: religido é a substancia da cultura e a cultura é a forma da religido”.

&)
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é a “presenca da auséncia”. Falar da religido enquanto fenébmeno humano exige,
portanto, analises que considerem todas estas camadas.

3.2 CONHECER E UM ATO DE SOBREVIVENCIA

Sentimo-nos como se uma nova aurora estivesse
brilhando sobre nds quando recebemos a noticia de

que 'o velho deus morreu’; nosso coracgdo transborda de
gratiddo, assombro, antecipacdo, expectativa. Finalmente
o horizonte parece-nos livre outra vez, mesmo que ndo
esteja claro; finalmente os nossos navios podem de novo
se aventurar, arriscando-se em novos perigos; toda a
ousadia daquele que ama o conhecimento é novamente
permitida; o mar, o nosso mar, estende-se aberto outra
vez.

Friedrich Nietzsche

O destino de uma época que comeu do fruto do
conhecimento é saber que ela ndo pode conhecer o
sentido do universo a partir dos resultados de sua anélise,
por mais perfeita que seja; ela precisa antes estar

numa posicao

tal que Ihe permita criar este proprio sentido.

Max Weber

“A Ciéncia da religido é diferente da teologia”, inUmeras vezes tive que repetir
tal expressdo ao ser questionado sobre minha area de estudos. “A teologia parte de
um pressuposto confessional e busca compreender determinada tradicGo religiosa,
a Ciéncia da ReligiGo almeja entender o fenbmeno religioso de forma geral, néo estd
interessada em Deus ou nos deuses, mas no que a relagdo do ser humano com essas
entidades provocam” é a explicacdao genérica que geralmente ofereco para tentar
minimamente esclarecer as coisas, o que quase sempre instiga uma pergunta ainda mais
embaracosa: “mas a teologia serve para formar pastores e padres, e seu curso, serve
para que?” Em outros termos, a pergunta se dirige a atividade pratica que tal ciéncia
acarreta, sua atividade fim. A rigor, parece-me que a propria area (os pesquisadores
e as pesquisadoras) se entende como inutil. Para alguns, para além do conhecimento
em si,**> a Ciéncia da Religido ndo se destina a nada. Prova disso é que criaram dentro

155  As perguntas que se abrem a partir de Rubem Alves sdo: até que ponto o eruditismo academicista
— 0 “conhecimento pelo conhecimento” — se justifica? Ndo seria todo conhecimento cientifico, em
tese, uma acdo politica? Ou o “conhecimento cientifico” leva essa alcunha apenas por sua “forma”?
N&o seria essa a critica central do pensamento decolonial?

&
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da drea uma subarea pouco explorada cuja intencao € descobrir alguma serventia
para o que estudamos, chamaram-na Ciéncia da Religido Aplicada.

Agora sim, revestidos de utilidade retornamos a roda de conversa com alguma
legitimidade. Tudo bem que grande parte daquilo que se chama Ciéncia da Religido
Aplicada pouco se diferencia do que usualmente faz a Teologia fora dos templos
religiosos, mas resta-nos ainda uma Ultima cartada: o Ensino Religioso, também alocado
nessa subarea. Mas mesmo no Ensino Religioso, esse subtema de uma subarea, a
situacdo ainda é bem confusa. De forma muito simplificada, pode-se dizer que ha
uma discussao que se arrasta a respeito de seu objetivo: trata-se de “ensinar sobre a
religido” ou “ensinar a partir da religidao”? No primeiro caso a tarefa seria descrever
para os alunos as diversas tradi¢des religiosas, ou seja, reproduzir aquilo que a Ciéncia
da Religido faz numa linguagem acessivel aos discentes do Ensino Fundamental (12
ao 92 ano), no segundo caso estariamos muito proximo de um ensino confessional,
logo, basicamente teoldgico. Ou seja, a antiga contenda entre Ciéncia da Religido e
Teologia possui tantos contornos quantos forem os subtemas envolvidos na area.
Contudo, ndo deixa de ser irdnico o fato de até mesmo no Ensino Religioso, na Ciéncia
da Religido Aplicada, estejamos a discutir uma proposta em que a Ciéncia da Religido
ndo tenha aplicabilidade alguma.

A crise parece estar longe de ser superada. A ciéncia ndo pode, ou ndo quer,
pensar a realidade como se houvesse um fim, assim, paira sobre o pensamento
academicista uma fantasia de que descrever analiticamente os fatos € uma tarefa
gue possui fim em si mesma. Um mundo sem telos € um mundo onde nenhum
argumento ético-civilizatério possui justificativa. Sabemos, todavia, que por traz dos
discursos ha sempre o desejo, Rubem Alves ja nos alertou sobre isso. No caso da
Ciéncia da Religidao, especialmente no Ensino Religioso, os compromissos éticos se
camuflam — desnecessariamente — sob a roupagem do discurso em prol tolerancia
religiosa, ou do respeito a diversidade religiosa, a justificativa é humanista, mas veja,
é preciso deixar claro que ndo ha nesse processo nenhuma “consciéncia religiosa”.
I[ronicamente, nessa perspectiva, teriamos que assumir que a tolerancia religiosa
é uma “verdade universal” cuja razao tratara de fazer vigorar, ainda que nao exista
nenhum telos, finalidade implicita em tal processo. Posto desse modo, percebemos
gue embora ocultos, existem sempre compromissos éticos norteados por um ideal,
uma ordo amoris, imaginada e projetada pelos cientistas, um coracdo que oxigena e
nutri o cérebro humano.
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3.2.1 DESCRICAO VERSUS NORMATIVIDADE: DESVELANDO OS ACORDOS
SILENCIOSOS

Quem acumula muito saber so prova um ponto: que é um
idiota de memoaria boa. Ndo faz sentido aprender a arte
de escalar montanhas nos desertos, nem a arte de fazer

iglus nos trépicos. Na vida, a utilidade dos saberes se

subordina as exigéncias praticas do viver. O mar é longo, a

vida é curta.

Rubem Alves

Demonstramos no segundo capitulo que o conflito existente em nossa area de
estudo, a dicotomia descritivismo versus normatividade assumiu outros nomes: Ciéncia
da Religido versus Teologia. Segundo Higuet (2006, p. 38) hd uma evidente tentativa
de excluir a Teologia da Ciéncias da Religido!® que “deriva do pressuposto implicito
de que apenas as ciéncias empiricas e, entre elas as ciéncias sociais como a sociologia
e a antropologia alcancariam o estatuto de ciéncia”. Parte do equivoco advém da
interpretagao da nogdo de ciéncia restritiva as ciéncias dedutivas e as ciéncias empirico-
formais, desconsiderando as ciéncias hermenéuticas. Todavia, como demonstramos,
a maior dissensdo se encontra no fato da teologia normalmente fundamentar suas
hermenéuticas em pressupostos de fé, i.e., na no¢ao de um conhecimento revelado,
transcendente, de onde provém a fonte de normatividade. Conforme explica Higuet
(2006, p. 40), tal pretensao foi rejeitada pela filosofia iluminista e por conseguinte pelas
ciéncias sociais que passaram a adotar o “principio de exclusdo da transcendéncia”,
ou principio de ateismo metodoldgico.

Esse positivismo que almeja uma ciéncia puramente contemplativa, idealizada
a partir de uma perspectiva existencial desprovida de uma busca por uma finalidade,
fica claramente exposta na descricdo que Usarski faz da Ciéncia da Religido:

A investigacdo de elementos religiosos empiricamente acessiveis tem como
Unico objetivo aprofundar e aperfeicoar o conhecimento sobre os fatos da
vida religiosa. Isso significa que a Ciéncia da Religido ndo instrumentaliza seus
objetos em prol de uma apologia a uma determinada crenca privilegiada pelo
pesquisador. De acordo com essas ambicdes, a Ciéncia da Religido defende
uma postura epistemoldgica especifica baseada no compromisso com o ideal
da “indiferenga” diante do seu objeto de estudo. Trata-se de uma técnica de
observagdo e descricdo que na literatura especializada é frequentemente
associada a termos como “ateismo metodoldgico” ou “agnosticismo
metodoldgico”. Comprometido com este ideal, o cientista da religido exclui da
sua agenda a questdo da “Ultima verdade” e ndo se permite avaliar aspectos

156  Termo conforme usado pelo autor.
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religiosos em comparagdo com as normas de outra religido ou com quaisquer
outros critérios ideoldgicos (USARSKI, 2013, p. 51, grifo nosso).

As palavras de Usarski sao muito bem escolhidas para seus propdsitos. A primeira
frase € uma tentativa de delimitar a CR somente aos objetos concretos, excluindo
qualquer hipdtese que possa sugerir uma qualidade transcendente. A segunda deixa
clara sua preocupacao com o proselitismo na CR. A terceira é uma assuncao do
ideal positivista que busca uma possivel neutralidade diante do objeto de estudo.
Posteriormente ele indica o método — observagao e descrigdo, i.e., contemplagao.
Por fim, na ultima frase, Usarski exclui qualquer possibilidade de analise critica do
fendmeno religioso, incluindo as manifestacdes fundamentalistas e a intolerancia,
posto que ndo é possivel utilizar qualquer critério ideoldgico para avaliar tais atitudes.

No sentido oposto, Passos (2012, p. 154)*’ sustenta que o olhar humano nao
€ apenas pura contemplagdo, que pergunta pelo que sdo as coisas em sua natureza e
dinamica, mas também uma procura pelo seu significado, sua finalidade. O sujeito vé a
realidade como logos, mas também como pathos e ainda que grande parte das ciéncias
tenham se apresentado como posturas neutras perante as coisas, 0S pressupostos
gue as orientam e impulsionam sao sempre valorativos. A primeira interrogagado sobre
qualquer coisa é fruto de uma paixdo orientada para uma finalidade desejada pelo
pesquisador (a). Ainda que apods satisfeita a paixdo, esse objeto de pesquisa seja
justificado pelo conhecimento em si.

O problema de Usarski entdo, de acordo com o que postula Passos (2012, p. 155),
€ que ao impedir a possibilidade de afirmacao ontoldgica concreta do transcendente
ele produz uma objetivacdao metodoldgica: “o estabelecimento de um conjunto de
regras autossuficientes e eficazes para explicar e produzir o efeito desejado sobre seu
objeto. Essa postura foi denominada ateismo metodoldgico, principio da exclusdo do
transcendente ou objetividade cientifica”. Como observamos no segundo capitulo,
esse se configura o traco essencial das ciéncias naturais, dizer aquilo que o objeto
pesquisado efetivamente é; conhecimento que se pretende universal.

Nesse momento precisamos dar um passo atras e ampliar os aspectos que
rondam os termos “descritivismo” e “normatividade” no contexto da CR. Para tanto,
quero retomar a analise do desenvolvimento histérico da sociologia da religido no Brasil
feita por Alves (1984a, p. 103-143). J4 na década de 30, os circulos intelectuais brasileiros
intencionavam a superacao do Brasil arcaico motivados pelos ideais modernos. Para
tanto, era preciso um confronto contra as oligarquias amplamente apoiadas pela Igreja
Catolica. Assim, o objetivo era o estabelecimento de uma sociedade secular, cientifica,
educada e moderna que pudesse solapar o pensamento magico-sacral. A investigacao
empirica e a ciéncia de modo geral almejavam a irradiacdo de uma educacgado secular

157 Teologia e Direito: o mandamento do amor e a meta da justica.
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para difusdo de uma nova cultura erudita. Era evidente, que desde dentro desse
quadro ideoldgico a religido ndo fosse percebida como digna de investigacao, sendo
associada ao que havia de mais reacionario no pais. Estabeleceu-se uma distingao entre
assuntos religiosos e ciéncia, Igreja e Universidade. Se por um lado a religido ndo era
digna de estudo, por outro a prudéncia politica parecia desempenhar seu papel no
interdito sobre o tema. De todo modo, Alves (198443, p. 110) destaca a contradicao ao
dizer: “este siléncio é significativo. E isto porque se uma das tarefas que a inteligéncia
universitaria brasileira se propds era promover a liquidacdo dos sistemas legitimatorios
do Brasil arcaico, seria de esperar que a Igreja Catdlica tivesse sido objeto da mais
rigorosa elucidacao socioldgica. Tal ndo se deu”.

Com os avancos tecnoldgicos produzidos pelos processos de industrializacao,
esperava-se que manifestacdes religiosas exoticas consideradas pitorescas — em
especial o pentecostalismo e as religides de matriz africana — seriam extintas conforme
a secularizacdo avancgasse. Assim, surgem os primeiros estudos sobre estes fendbmenos,
cujo objetivo era documentar essas expressoes arcaicas a beira da extingao, “o estudo,
assim, tem o ar de ‘precoce necroldgico do objeto estudado’ (ALVES, 1984a, p. 112).
Uma atitude apenas catalografica. Todavia, o colapso das esperancas desenvolvimentistas
e a ditadura militar de 1964 evidenciou uma falha no esquema ideoldgico anterior.
Segundo Alves, na medida em que se percebe a contradi¢do entre o capitalismo liberal
e os ideais nacionalistas, desenvolvimentistas e populistas — até entao encapados
pelos movimentos intelectuais — o marxismo ganha um peso ideoldgico notavel e
fornece solugBes tedricas para lidar com o momento histérico.**® Grosso modo, Alves
esboca ainda a influéncia do marxismo ortodoxo na percepcao de que a religido se
tratava apenas de reflexo invertido da realidade, por conseguinte, as analises deveriam
se voltar para as questdes econémicas que produziam tal fendmeno.

E interessante notar desde os primérdios que a comunidade cientifica brasileira
manteve distanciamento dos movimentos populares, nesse caso, também da religido.*®
Tal fato encontra suas raizes nas condi¢des ideoldgicas em que se formaram e trabalharam
esses pesquisadores. Tomando como referéncia o historiador Alfredo Bosi, Alves
relembra que a Universidade brasileira fez ciéncias sociais nos moldes americanos e

158  Alves (1984a, p. 113) afirma a partir disso: “O marxismo ortodoxo parece-me uma solucdo tedrica
para os momentos de impasse ideoldgico. Ao afirmar uma dialética determinista e inevitavel ao
nivel das relacdes econdmicas, ele torna nossas confusGes tedricas suportaveis, porque elas
passam a ser vividas na certeza de que a razdo imanente na histéria conduzira o capitalismo a sua
propria destruicdo e, consequentemente, superacdo. Versdo secularizada da doutrina cristd da
providéncia. Observa-se, na verdade, a existéncia de uma passagem facil do cristianismo ortodoxo
para o marxismo ortodoxo. Muitas ‘conversées’ aconteceram nestas fronteiras. Ora, se a dialética
do real é interna a esfera econémica, os fatores ideoldgicos e culturais sdo reduzidos a condicdo de
simples epifendmenos, reflexos invertidos das forcas que realmente movem a histéria. Tal postura ja
determina, de antemdo, os objetos dignos da atencdo do cientista.”.

159 O proprio Alves cita algumas poucas excecbes de pesquisas desenvolvidas nesse periodo que
levaram em consideragdo as expressdes religiosas hegemonicas.
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franceses, reproduzindo principios positivistas e funcionalistas como pretensdes de ser
cientificamente neutra. Era necessaria uma assepsia que exigia um afastamento dos
processos de conscientizacdo e das praticas populares em favor de um rigor académico.
Ou seja, ao adequar-se aos critérios da ciéncia rigorosa, descritiva e neutra, a universidade
divorciou-se do povo, como consequéncia, afirma Alves (1984a, p. 115):

Parece-me que a marginalizagdo dos fendmenos religiosos encontra suas raizes
na separacdo que existiu entre universidade e povo. A cultura popular, com
suas manifestacdes religiosas, pertencia ao Brasil que se pretendia soterrar.
Mesmo quando a universidade se debruca sobre o popular para estuda-lo,
o produto final tem uma forma erudita, pois sé assim ele pode ser usado
nos processos de trocas simbdlicas interiores a vida académica. A producdo
cientifica é ininteligivel aos setores populares que ela estudou.

Nesse arcabouco, “ciéncia se confunde com método cientifico”, as investigacdes
sao feitas com o objetivo de serem academicamente aceitaveis, fato que determinou
a escolha dos problemas a serem tratados nas pesquisas. Assim, o fendbmenos exdticos
se apresentam como objetos privilegiados, uma vez que era possivel submeté-los a
um tratamento metodoldgico rigoroso devido as suas peculiaridades: sdo restritos a
comunidades reduzidas e manifestam-se de modo delimitado, o que facilita o acesso
aos dados; sdo externos ao (a) pesquisador (a), o que garante uma observacao objetiva;
por um processo de abstracdo sdo passiveis de serem destacados da complexidade
da sociedade a fim de serem tomados como universos isolados; e permitem um
tratamento sincronico.

Por outro lado, a abordagem de fenbmenos exdticos pode ser percebida como
uma atitude aristocratica gestada pelos professores estrangeiros atuantes no Brasil. As
origens sociais destes docentes deslocam o olhar por sobre os problemas econdmicos
e sociais voltando-o para uma perspectiva estética, e o exdtico € exatamente uma
categoria estética. Somente a partir do final da década de 60 as expressdes religiosas
populares sdo percebidas desde suas implicagdes politicas, assim, “o exdtico, categoria
estética, sera compreendido como fenémeno cultural da resisténcia, categoria politica”
(ALVES, 19844, p. 119). Essa € uma afirmacdo que nos ajuda a entender alguns aspectos
importantes dos modos como diferentes tradicdes religiosas sdo abordadas.

E interessante notar que ainda hoje as expressdes religiosas estéticas sejam
compreendidas, com maior boa vontade, sob a ética de uma resisténcia politica. Até
mesmo os simbolos do transcendente sdo interpretados como legitimos, conquanto
sejam a representacdo simbdlica de uma pulsdo transformadora, enquanto esses
mesmos simbolos transcendentes sejam rechagados na tentativa de compreender
expressdes morais do comportamento religioso. Ou seja, a categoria “transcendente” s6
¢ deslegitimada em andlises de fendmenos em que ela apareca de forma racionalizada,
mesmo que essa racionalizacao seja simbdlica. Tal diferenciacdo ndo é recente. Ainda
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na década de 50 — quando os circulos intelectuais brasileiros viviam as expectativas
da seculariza¢do e do desencantamento do mundo religioso arcaico profetizado por
Weber —, dois fendbmenos ocorreram de modo paralelo: a urbanizagdo acelerada e
a rapida expansdo, nas zonas urbanas, de religides do tipo Protestante e Umbanda.

Estes fendmenos colocavam em questdo os processos de secularizagdo e seus
pressupostos, ao mesmo tempo em que sugeriam haver alguma relagao funcional
entre eles, ou seja, essas expressoes religiosas sdao percebidas como mecanismos de
ajustamento aos problemas desencadeados pela migracao da visdo sacral agraria
para a anomia provocada pela vida urbana, além disso, sao analisadas da perspectiva
de classes sociais por corresponderam aquela época a um mecanismo ideoldgico de
dominacdo que possibilitava a manutencdo do sistema econdmico capitalista. Em
sintese abordagens funcionalistas e de classes sociais. Assim, “o protestantismo é
analisado como uma ideologia repressora, totalitaria, capitalista, que se encontra em
casa num Estado Capitalista e totalitario” (ALVES, 19844, p. 122-136).

Se retomarmos as nogdes de religido de Alves, veremos que inconscientemente
a academia tende a ressaltar os aspectos positivos da expressdo religiosa que mantém
a funcdo religiosa ao passo que critica severamente as instituicdes religiosas cujo
momento religioso da consciéncia foi substituido por expressdes legitimadoras da
realidade. Essa constatacdo so se torna evidente quando o arcaico deixa de ser visto
como reacionario e passa a desempenhar um papel critico do presente, ou seja,

o popular é apreendido como fendbmeno antropologicamente significativo e
politicamente fundamental. E antropologicamente significativo porque, ao
invés de ser construido como sobrevivéncia de um arcaico e como sintoma de
descompasso cultural, é tomado como expressdo de resisténcia: a religiosidade
popular € um protesto contra uma realidade estranha (cultural, econdmica,
politica) que é imposta de cima para baixo, que ndo brotou do préprio povo.
Como o povo que produz este tipo de religiosidade é impotente, o seu
protesto ndo pode, no momento, assumir uma forma notadamente politica.
Entre a recusa de ajustamento e a impossibilidade de acdo politica efetiva,
o protesto assumiria uma forma simbdlico-religiosa. A religiosidade popular,
assim, seria um ato politico camuflado, comprimido como uma mola, a espera
do momento para a sua revelagdo e expressdo. O arcaico se transfigura em
utdpico, a aparente presenca do passado se transforma em anuncio do futuro,
a memoria torna-se profecia (ALVES, 1984a, p. 139).

Esse € um bom ponto para retomarmos a discussao entre Ciéncia da Religido versus
Teologia, ou melhor, em sua expressao originaria, descritivismo versus normatividade.
O temor das ciéncias sociais da religido é de uma invasao teoldgico-normativa no
estudo da religidao. Mas quando o fendbmeno religioso alude a uma expressao de
resisténcia, os simbolos religiosos podem ser apresentados teologicamente como
um ideal normativo daquela tradicdo para explicar o aspecto analisado. E justamente
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quando a religido se coloca numa perspectiva daquilo que ela deveria ser (do que ela
deseja ser), ou seja, em sua visdo normativa, que ela se revela como genuina religido,
do contrario, quando ela é exposta pelo que é, observamos mais atentamente sua face
institucional, reaciondria e antirreligiosa. Em parte, trata-se de efetuar uma distingdo
entre fendmenos religiosos e instituicdes religiosas, o que ndo impede o estudo de
fendmenos religiosos em instituicdes religiosas.

Essa distingdo so sera possivel se considerarmos defini¢Bes da religido
como as de Alves, ou seja, em que as agdes consideradas religiosas possuem uma
intencionalidade qualitativamente diferente de outras atividades. Isso nos coloca
diante de juizos subjetivos nem sempre facil de serem percebidos, ainda mais se
levarmos em consideracdo que a “consciéncia da auséncia” ocasionalmente nao é
expressa em linguagens légico-racionais. A aproximacao limitrofe que podemos fazer
para uma compreensao racional dessa experiéncia se da justamente nas elaboracdes
teoldgicas da propria tradicdo religiosa. Ndo obstante, ndo se trata simplesmente de
aceitar os pressupostos supranaturais admitidos pelos religiosos, mas de entender
essa linguagem como expressiva de seus desejos e sonhos, portanto, como poténcia
geradora de seus atos.

A hibridizacdo entre religido e politica pode ser um bom exemplo para
tentarmos explicar as ideias acima apresentadas. A influéncia dos movimentos
evangélicos na politica partidaria latino-americana nunca esteve tao evidente.
No Brasil, foi massivo o apoio evangélico ao presidente eleito em 2018, fato que
certamente suscitara inumeras pesquisas. Por um lado, a tentacdo em analisar
esse fato apenas a partir das aliangas institucionais e olhando para os grandes
lideres do movimento evangélico, por outro, vemos e apontamos nds mesmos nas
redes sociais a aparente atitude aldgica entre “principios cristdaos” e o voto em um
candidato cujo discurso se baseia na violéncia, na vinganca e no discurso de odio.
Nesse caso, o papel da Ciéncia da Religido seria compreender os simbolos que
permitem ndo as aliangas institucionais, mas o voto e o ativismo evangélico. Ou
seja, a aparente irracionalidade precisa ser compreendida nos desejos e sonhos
gue sdo manipulados na religido propriamente dita.

Um exemplo desse tipo de abordagem pode ser encontrado no artigo de
Rodrigues (2019) onde ela analisa a participacao cristd no golpe de Estado na Bolivia.
No texto, intitulado A Biblia na politica, Rodrigues demonstra que na narrativa biblica
veterotestamentaria é possivel encontrar sentidos sobre o comportamento cristao
nas recentes cenas politicas. Partindo de uma pericope®® do texto sagrado cristdo,
Rodrigues conclui:

160  “Destruiu os lugares altos e quebrou as colunas sagradas, derrubou o tronco sagrado e despedacou,
inclusive, a serpente de bronze feita por Moisés, pois os filhos de Israel ainda queimavam-lhe incenso
(chamava-se Noestd)”. 2 Reis 18:4.
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Assim, contra a desobediéncia aos valores morais e a ética crista justifica-se a
punicdo com a invasdo dos Paldcios e a destruicdo de seus simbolos. Mesmo
que isso signifique colocar de lado a salvagdo anunciada por Jesus para todos
e todas. Se forem necessdrias as mortes desses nativos-pagdos, que assim
seja. Tudo em nome do Deus da Biblia, mas aquele do Antigo Testamento,
e em nome da retomada do poder religioso, protagonizado por catdlicos e
evangélicos de viés conservador.

O texto de Rodrigues é curto, trata-se de uma breve reflexao publicada em um
blog. Ainda assim, tem a virtude necessaria para nos mostrar aquilo que Alves pontuou:
a simbolizacdo do transcende é sempre feita a partir de acontecimentos histdricos,
logo, ainda que o Jesus do cristianismo possibilite uma nova leitura hermenéutica e
construgao de novos simbolos religiosos, o Deus cristao carrega em suas representacdes
as marcas de uma libertacdo historica.*®!

Permanecendo no exemplo da aproximacao religido-politica, uma abordagem
puramente descritiva apenas conseguirad expor as aliancas institucionais e precisara
utilizar categorias como curral eleitoral*®? e voto de cajado®® a fim de explicar a adesao
massiva dos fiéis a determinados candidatos. Embora tais categorias deem conta de
elucidar parte dos votos, elas ndo esclarecem a maior parte deles e ignoram que
muitos desses votos foram conquistados fora dos contextos institucionais. Outro
recurso comumente utilizado é a associacdo entre o voto religioso e as pautas morais
e conservadoras, mas mesmo nesses casos falta uma explora¢do dos elementos
propriamente religiosos que sustentam tais pautas.

Olhando por esse angulo, parece indubitavel que a ideia que o grupo faz de
si mesmo é um dos conceitos fundamentais a serem levados em consideracdo na
explicacao do seu comportamento”, mas ndo somente isso, para compreender o
espirito do grupo nao basta fazer um inventario dos contelddos de sua consciéncia
num momento dado, mas é necessario elucidar os principios inconscientes coletivos
segundo 0s quais este grupo constrdi a sua realidade” (ALVES, 2005, p. 36). Falamos
sobre isso de modo mais elaborado no capitulo anterior, aqui retomamos a ideia
para destacar que quando defendemos elementos normativos na compreensao do
fendbmeno religioso ndo estamos defendendo a prescricdo dos simbolos elaborados
desde dentro de uma tradicdo religiosa como sendo suficientes para explica-lo. Trata-se
de entender como o individuo ou conjunto de individuos estudados fazem recepcao

161 Nesse sentido, é necessario também realizar a critica dos simbolos historicamente construidos,
demonstrando suas marcas opressivas.

162 A expressdao vem do periodo em que coronéis determinavam os votos de cada eleitor através de
intimidacédo e violéncia.

163  Uma apropriacdo da nogdo de “curral eleitoral” que toma como premissa ndo mais a intimidagdo

fisica, mas a violéncia simbdlica desempenhada pelo papel do sacerdote como guia espiritual, que

nesse caso extrapola os limites dos assuntos religiosos.
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desses simbolos e significam suas realidades e criticar tal comportamento face a um
ideal de sociedade.*®*

Quando pensamos na distingao “descritivo igual aquilo que é” versus “normativo
aquilo que deveria ser”, é preciso entender a expressao “deveria ser” do ponto de vista
do fiel, ou seja, aquilo que sua linguagem religiosa exprime simbolicamente como sua
ordo amoris. Por isso, postulamos a partir de Alves a necessidade de uma hermenéutica
das esperancas, para entendermos o espirito de uma comunidade. E exatamente isso
que Alves faz em Religido e Repressdo ao interpretar como os simbolos do cristianismo
se articulam dentro de determinado grupo (PRD). Consequentemente percebemos
também o equivoco nas criticas que afirmam que tal analise de Alves ndo pode ser
extrapolada para todas as tradi¢des religiosas ou sequer para o protestantismo de modo
geral. Tais criticas so fariam sentido se Alves tomasse como normativos os simbolos
da tradicdo (instituices) e ndo a “relacdo” dos individuos com esses simbolos.

Outro aspecto importante na compreensado do fendémeno religioso que geralmente
escapa nas abordagens descritivas € a aceitacao de que ele possui um elemento
emocional de dificil compreensdo, elemento anterior a razdo que Alves exemplifica
sobretudo na experiéncia do “primeiro momento da conversao”. Principiando de R.
Otto, assevera que

ndo podemos nem mesmo partir das “representacdes de espiritos e concepcdes
similares”, como se aqui estivéssemos nas origens da religido. Estes sdo nada
mais que modos de “racionalizar uma experiéncia que os antecedeu, e em
relacdo a qual eles sdo subsididrios. Trata-se de esforgos para, de uma forma
ou de outra, [...] adivinhar o enigma por ela proposto, e o seu efeito é sempre
o de, a um tempo, enfraquecer e matar a prépria experiéncia” (ALVES, 2005,
p. 64-65).

Segundo Alves, Ricouer também adota caminho semelhante, abandonando
as articulacdes légicas da religido e procedendo de forma regressiva até a matriz de
emocao, medo e angustia como ponto de partida para a sua investigacao da religido.
Por isso,

temos de exercer a “arte da desconfianca”: a atitude do psicanalista.
Colocaremos, provisoriamente, essa linguagem entre parénteses. Ndo
aceitaremos suas respostas. Ndo analisaremos suas explicagcdes. Estamos
interessados na sua fungdo. Ou, mais precisamente, na forma como ela se
articula com a existéncia, na relacdo de resposta e pergunta. A linguagem
protestante é uma resposta, uma receita. £ necessdrio saber qual a pergunta
que foi feita. E para isso teremos de aceitar a sugestdo de Ricoeur: proceder
regressivamente. [...] A linguagem religiosa se origina nas emocgdes e, por
isto, é necessario identificar as emocGes a partir das quais ela se construiu

164  Exploraremos essa questdo um pouco a frente.
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praticamente. O caminho da inteligéncia cientifica deve refletir o processo real
da constituicdo do seu objeto (ALVES, 2005, p. 66).

Observe que a palavra fungao aqui ndo possui o sentido utilizado em abordagens
reducionistas que postulam a religido como resposta a problema de outra ordem,
ela estd estritamente relacionada com a “auséncia” ontoldgica humana. No caso do
cristianismo, menciona Alves (2005, p. 86, 102), o simbolo Cristo ndo se apresenta
como uma filosofia, ou um cédigo de moral e ética, mas como “centro magico de
poder” que resolve os problemas ontoldgicos, “a cura ndo se processa por meio de
uma pedagogia filosofica. A cura resulta de uma participacao mistica, emocional,
pessoal, no proprio ser do Salvador. A mistica antecede a moral”. O importante no
estudo da religido, é, portanto, descobrir os simbolos e palavras que revestem tal
experiéncia e as razdes que elas fornecem aos individuos: “Razdo é racionalizacado.
Trata-se de uma construgao pela qual revestimos nossos sonhos e desejos com as
vestes da plausibilidade légica”.

“Toda racionalidade, religiosa ou cientifica, tem seus fundamentos em
experiéncias pré-racionais emotivas” em outros temos “as categorias fundamentais
do pensamento e, consequentemente, da ciéncia, sdo de origem religiosa” (ALVES,
2005, p. 103). Com isso podemos considerar um segundo aspecto que envolve a
normatividade na Ciéncia da Religido. Esse mais relacionado aos acordos silenciosos
escondidos no jogo das ciéncias descritivistas.

Seria necessdria uma religiografia’® brasileira para demonstrar de forma mais
precisa o fato de que a dicotomia entre pesquisas normativas e descritivas na ciéncia
da religido estd longe de ser uma questao superada. Ainda que a oposi¢do manifeste
caracteristicas peculiares em nosso campo de estudos, ela ganhou relevo importante
nos debates ocorridos em outras areas das Ciéncias Humanas. Tomamos como exemplo
o conflito entre a Teoria Politica (filosofia politica) e a Ciéncia Politica nas primeiras
décadas do século XX. O delineamento desse embate apresenta tracos que talvez nos
auxilie na compreensao da questdao desde dentro da Ciéncia da Religido.

Nos anos subsequentes ao periodo pds-guerra, alguns autores, cita-se
em especial Talcott Parsons, partindo do trabalho tedrico de Weber e Durkheim
desenvolveram o conceito de sistema para comparar sociedades e instituicdes. Assim,
segundo Amadeo (2011, p. 18), Davis Easton introduziu de forma original o conceito
de sistema na Ciéncia Politica sendo um dos autores mais importantes da primeira

165 De acordo com Senra (2016, p. 112) a religiografia “Trata-se de uma proposicdo metodoldgica para
reconhecer os estudos que tratam das pesquisas de natureza cientifica sobre a religido desenvolvidos
por religidlogos (cientistas da/as religido/des); pesquisas relacionadas ao estado da arte da pesquisa
na area; a descricdo ou o relato que faz de si mesmo o campo de estudos da(s) religido(Ges); a anélise
do que se produz em Ciéncia(s) da(s) Religido(des), seus métodos, interpretagdes, epistemologias,
modos de atuacdo e perfil de seus estudiosos/as. Enfim, trata-se de investigar de que forma se faz
ciéncia nesta drea do conhecimento, com que critérios se escolhem teorias e métodos de pesquisa”.

&
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geracdo de tedricos comportamentalistas. Desse modo, a revolucdo comportamentalista,
baseada em “critérios cientificos” se opds mormente a Teoria Politica, i.e., de um lado
o estudo cientifico do comportamento politico do outro o estudo histérico, expondo
uma diferenca significativa entre pensamento e acdo. Alguns autores chegaram a
determinar que a filosofia politica estava morta. Dessa querela irrompe a afirmacdo
de Leo Strauss (1957, p. 345-346) que em certos aspectos poderia muito bem ser
dirigida hoje a Ciéncia da Religido no Brasil:

...a filosofia politica estd em um estado de declinio, e talvez de putrefacdo,
se é que ainda ndo desapareceu completamente. Ndo sé ha um desacordo
completo em relacdo a seu objeto, seus métodos e sua fungdo; sua propria
possibilidade tornou-se questiondvel de toda forma. O Unico ponto sobre o
qual os professores de Ciéncia Politica concordam se refere a utilidade do
estudo da histdria da filosofia politica.

Neste mesmo texto, Strauss (1957, p. 344-345) afirma que o conhecimento das
coisas politicas ndo esta meramente relacionado a uma dada situac¢do politica, mas a
natureza humana na politica, a natureza humana enquanto tal. Destarte, enquanto
a filosofia politica procura alguma natureza “essencial” e universal na politica, a
nova Ciéncia Politica quer a partir de uma reflexao puramente empirica descrever
0 que a politica é, ndo como ela deve ser, ou como deveria ser. Estava em voga uma
visdo amplamente aceita sobre a divisdao entre elementos empiricos e normativos
da explicacao social, estando a filosofia politica notadamente no segundo quadro.
Segundo Amadeo (2011, p. 21) “para esses tedricos a contribuicdo essencial da filosofia
politica consistia em destacar as caracteristicas fundamentais da vida humana em
geral e da vida politica em particular, criticar os projetos ideoldgicos irrealizaveis e
clarificar as formas prevalecentes do discurso politico”. Para além disso “a grande
maioria dos autores das décadas de 1950 e 1960 concebia a filosofia politica como um
questionamento reflexivo e descritivo preocupado fundamentalmente em compreender
ao invés de prescrever”.

Diante do cenario, a Ciéncia Politica parecia conquistar hegemonia no campo,
gracas a sua pretensdo de se colocar sob o guarda-chuva do positivismo que definia
para os comportamentalistas o que era de fato “ciéncia”. Desse modo, descreve Ball
(2004, p. 13)

Primeiramente, a Ciéncia Politica deveria distinguir entre “fatos” e “valores”.
Em segundo lugar, ela deveria ser “empirica” ao invés de “normativa”. E, por
fim, ela deveria ser explicativa no sentido acima indicado. Toda explicacdo
genuinamente cientifica, de acordo com os critérios positivistas de suficiéncia
explicativa, depende da descoberta e do desenvolvimento de “leis” universais
e eternas. Boa parte da Teoria Politica “tradicional” ndo se conformava aos
critérios positivistas de significancia cognitiva e suficiéncia explicativa. Por
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esses motivos, ela foi rejeitada como ndo-cientifica ou, no maximo, como pré-
cientifica e, portanto, destinada a ser superada no devido tempo.

Podemos aproximar a citacao anterior ao longo debate apresentado no
segundo capitulo sobre o campo da Ciéncia da Religido. No nosso caso, os estudos
fenomenoldgicos receberam a alcunha de “teoldgicos” ou “criptoteoldgicos” carregados
de um significado pejorativo associado a proselitismo religioso e sobrenaturalismo.

Mas retomando o caso da Ciéncia Politica, na década de 1980, os tedricos da area
sofreram duro golpe justamente do positivismo que utilizaram como baluarte. Tornara-
se 6bvio que tudo que virtualmente se passava como Ciéncia Politica “empirica” ou
“cientifica” ndo se conformava com os critérios positivistas, bastando um simples exercicio
hermenéutico para demonstrar que mesmo nas investigacdes mais pretensamente
“cientificas” havia “valores” arraigados. Como explica Barrel (2004, p. 13) “ndo havia, de
fato, afirmacdes normativamente neutras ou afirmacdes descritivas nao-tedricas |...].
Ainda pior: percebeu-se que nao havia “leis” do comportamento politico. Nenhuma
passava pelos critérios positivistas...”. Nas palavras emprestadas de MaclIntyre (apud
BARREL, 2004, p. 13) era “o fim do fim da ideologia”. As exigéncias praticas da vida
vindicavam novas questdes e prescreviam novas agendas, as quais ndo possibilitavam
uma assepsia valorativa.’®® Essa passagem pode ser simbolicamente expressa na
publicacdo do livro “Uma Teoria da Justica” de John Rawls, totalmente relacionada a
politicado mundo real, lidando “enfaticamente com questdes preeminentes de direitos,
deveres e obrigacdes; da justificacdo da desobediéncia civil e, com sua totalmente
original pesquisa a respeito de justica intergeracional, dirigiu-se as preocupacdes do
entdo emergente movimento ambientalista” (BALL, 2004, p. 15).

Por conseguinte, como estaria posta essa questdao na Ciéncia da Religido? Ainda
que ndo compartilhe exatamente a mesma trajetdria e autores das ciéncias politicas,

166  Como descreve Strauss (1957, p. 344-345) “A filosofia politica entdo serd uma tentativa de substituir
a opinido sobre a natureza das coisas politicas pelo conhecimento da natureza das coisas politicas.
Coisas politicas pela sua natureza sdo submetidas a aprovacao ou desaprovacao, a escolha ou rejeicdo,
ao elogio ou acusagdo. A sua esséncia é ndo ser neutra, mas sim de erguer uma reivindicagdo a
obediéncia, a alianca, a decisdo ou ao julgamento dos homens. Ndo sdo compreendidas como elas
sdo0, como coisas politicas, se ndo se leva a sério sua reivindicagdo explicita ou implicita de ser julgada
em termos de bem ou mal, de justica ou injustica, isto é, se ndo sdo avaliadas por algum padrdo de
bem ou justica. Para julgar de forma fundamentada devem-se conhecer os verdadeiros padrdes.
Se a filosofia politica deseja fazer justica a seu tema, deve lutar pelo conhecimento verdadeiro
desses padroes. A filosofia politica € a tentativa de se saber verdadeiramente tanto a natureza das
coisas politicas e da boa ou correta ordem politica. Todo o conhecimento das coisas politicas implica
pressupostos em relagdo a natureza das coisas politicas, isto é, pressupostos que dizem respeito ndo
apenas a situagdo politica dada, mas a vida politica ou humana enquanto tal. Ndo se pode saber
nada sobre uma guerra que acontece em determinada época sem ter alguma nogado, ainda que
fraca e enevoada, da guerra enquanto tal e seu lugar na vida humana enquanto tal. Ndo se pode ver
um policial sem assumir um pressuposto sobre lei e governo enquanto tais. Os pressupostos sobre
a natureza das coisas politicas, que estdo implicados em todo o conhecimento das coisas politicas,
tém o carater de opinides. E apenas quando esses pressupostos se tornam tema de uma analise
critica e coerente que uma abordagem filosofica e cientifica aparece”.



CAPITULO 1lI
ORDO SAPIENTIAE: FAZER SOAR A MELODIA ESQUECIDA

tudo parece apontar que em nosso caso também houve, e em certos casos ainda ha,
um embate entre um estudo descritivo, baseado num modelo empiricista-positivista,
versus abordagens normativas que visam compreender o fenémeno religioso a partir
dele mesmo.

Filoramo e Prandi (1999, p. 9 ss.) indicam que o problema epistemoldgico
basico em torno dessa questdo se da em torno de duas tradicdes interpretativas
presentes nas ciéncias da religido, i.e., o modelo de explicacdo (Erkldren) e o modelo de
compreensao (Werstehen), frutos de uma contraposicao entre as ciéncias da natureza
(Naturwissenschaften) e as ciéncias do espirito (Geisteswissenschaften). Para efeitos
de comparacgao, o modelo explicativo se assemelha ao ideal exposto acima acerca da
Ciéncia Politica, exigindo imparcialidade, neutralidade e objetividade na pesquisa,
nas palavras dos autores supracitados, nesse tipo de abordagem o (a) pesquisador
(a) devera esforcar-se “por eliminar a prdpria subjetividade, com suas particulares
escolhas de valor, deixando-se guiar somente pelo amor desinteressado a verdade”,
ou seja, temos uma definicdo equivalente a proposta de parte da sociedade brasileira
de uma “escola sem partido”, mas retomaremos nesse assunto posteriormente. Do
outro lado, a tentativa de compreender a religido como produto sui generis, que possui
na experiéncia religiosa seu ponto inicial e final de determinagao, exigindo, portanto,
uma analise subjetiva da esséncia do fenémeno.

Para elucidar melhor o problema, podemos expor o campo lexical que circunda
a questdo central. Se no centro temos abordagens normativas versus descritivas,
no arcabouco da discussao giram os pares: reducionismo versus universalismo;
funcionalismo versus essencialismo; ciéncias empiricas versus ciéncias sistematicas/
ciéncias hermenéuticas; trabalho com especifico versus trabalho com o geral; ciéncias
sociais versus teologia/filosofia/fenomenologia; teologia comparativa versus teologia
histérica; olhar interno versus olhar externo; religides versus religido; exterioridades
versus subjetividades; expressoes religiosas versus experiéncia religiosa, além do ja
citado par explicar versus compreender. Embora esses termos sejam usados muitas
vezes de forma equivocada, dificultando ainda mais a compreensdo do problema.

No Brasil, a discussdo parece ter se alocado entre as Ciéncias da Religido e a
Teologia, como resultado, temos a falsa sensacao de estarmos discutindo o problema,
enquanto o reduzimos a uma disputa politico-institucional entre duas disciplinas
académicas. Talvez isso possa ser explicado a partir do texto de Gross (2012), no qual
disserta sobre A Ciéncia da Religido no Brasil: teses sobre sua constituicdo e seus
desafios. Em sua investigacdo, demonstra que nossa area de estudos surge a partir de
uma tentativa da teologia em busca do reconhecimento enquanto saber qualificado,
gue impulsionada vigorosamente pela teologia da libertacdo se imiscuiu com as ciéncias
sociais com intencao de validar suas analises sobre a realidade objetiva sob o cabedal
das descricdes sociais ou econdmicas. A medida que os pressupostos normativos da
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teologia se demonstravam insuficiente para os proprios tedlogos, eles se aproximaram
das explicacdes da sociologia marxista e posteriormente a antropologia cultural para
interpretar o momento em que viviam.

Nesse sentido ndo é dificil imaginar que se os elementos teoldgicos ja ndo
se constituiam como normativos para os préprios tedlogos, todos os fendmenos
religiosos ja ndao podiam ser analisados desde uma perspectiva interna da religido,
sendo necessarias aproximacgdes a outras esferas da vida para explicar esses fenébmenos,
desconsiderando o fato de que para a maioria dos religiosos essa premissa nao se
mostrava verdadeira.

A vista disso, assim como no caso da Ciéncia Politica, as abordagens que se
pretendem puramente descritivas da religido, recusando-se a aceitar que ela
possua um aspecto sui generis, acabam por fazer afirmacdes normativas tendo
por base compreensdes essenciais socioldgicas, psicoldgicas, antropoldégicas
etc. No nosso caso, significa pensar que qualquer tipo de interpretacdao sobre
guaisquer manifestacdes religiosas pressupde elementos normativos. Nao foi a
toa nossa divagacdo inaugural sobre as ciéncias politicas. O que pretendiamos
fundamentalmente era demonstrar que a discussdo esta longe de ser causada
pela oposicdo teologia versus ciéncia da religido.

Ha dois aspectos a serem considerados. O primeiro é a normatividade do fiel
ou da comunidade estudada, e creio ser nesses casos que a teologia é convocada
como uma ciéncia auxiliar, que informa ao cientista ou a cientista da religido o sistema
de crengas em questdo, ou seja, a inclusdo da teologia nas pesquisas em Ciéncia da
Religido se da pela necessidade de entender a normatividade do fiel daquela tradicao
estudada. Ndo ha qualquer duvida quanto a importancia e necessidade desse auxilio.
E nesse sentido que Dierken (2009, p. 116) assevera que “a teologia avalia quest&es
normativas, dadas empiricamente com o surgimento da religido, por meio da sondagem
critica de suas razdes validadoras. Mesmo que, como a ciéncia da religido, ela descreva
fendmenos religiosos para os outros, ela o faz por meio de uma explicacdo da ldgica
interna destes fendbmenos”. Entretanto, o que esta em questdo aqui é o segundo
aspecto, as afirmacdes normativas do (a) proprio (a) pesquisador (a).

Segundo Lewis (2015, p. 43) quase sempre os debates sobre contetlidos, métodos
e abordagens na Ciéncia da Religidao expdem as ranhuras entre a CR e a Teologia.
O cerne da questdo seria os espacos ainda dominados pelo protestantismo liberal
apologético ao passo que os cientistas e as cientistas da religido deveriam distinguir-se
dos tedlogos precisamente por certo tipo de esforco em distanciamento, neutralidade,
ou objetividade em relacdo ao assunto estudado, implicitamente entendido como
uma analise sobre o que é, em vez de afirmacdes, sobre o que deveria ser.

Ainda de acordo com Lewis (2015, p. 44) afirmagdes normativas sdo bem
vindas em muitas disciplinas, por exemplo na Filosofia e nas Ciéncias Politicas, como
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demonstramos anteriormente, o que o leva a crer que a normatividade é vista de modo
diferente em relacdo a religido por causa de uma suposicdo generalizada, mesmo entre
cientistas da religido, de que a religidao ndo pode ser discutida, i.e., que em esséncia, &
“de uma outra razao”, destarte, as afirmacdes normativas relacionadas a religido ndo
podem ser discutidas porque sao fundamentalmente questdo de “fé”. Lewis corrobora
com nossa hipodtese de que cientistas que primam por uma abordagem reducionista
e descritivista, evitam as questdes propriamente religiosas pois ainda consideram
ser necessario negar ou afirmar a existéncia concreta do sobrenatural. Assim como
ja afirmamos, Lewis entende que, de fato, cientistas da religido podem sim fazer
afirmacdes normativas que justapde questdes “de fé” a questdes racionais, entretanto,
é preciso levar em consideracdo que o termo “teologia” é muito abrangente e abarca
inclusive reflexdes que embora carregadas de uma linguagem confessional — i.e., que
parte de uma tradicdo especifica — ndo estdo ancoradas em pressupostos teistas ou
sobrenaturalistas. Como diria Feuerbach “teologia é antropologia”.

Posto isto, Lewis (2015, p. 45-46) sugere que afirmacdes normativas sao
inevitaveis nos estudos de religido, assim como na maioria das disciplinas. Logo,
o importante ndo seria excluir tais afirmacdes, mas estarmos dispostos a oferecer
uma justificacdo para as normas que invocamos e submeté-las a investigacdo critica.
Desse modo, nivelamos o debate para uma esfera em que autoridades supranaturais
particulares ndo poderiam ser evocadas como justificacdo. Para Lewis, portanto, é
preciso ter em mente que a nogao de normatividade, em seu sentido /ato, diz respeito
ajuizos de valor. Para exemplificar a questdo Lewis analisa o trabalho do historiador da
religido Robert A. Orsi, estudioso que tem estado profundamente preocupado com a
influéncia continua da teologia protestante no campo da CR. De um dos livros de Orsi,
Lewis extrai a seguinte reflexdo sobre uma pratica realizada por Orsi em sua pesquisa:

Uma das mulheres que ele entrevistou lhe perguntou se ele ja havia rezado
para Sdo Judas. Posteriormente, ele ndo orou exatamente a Sdo Judas, mas fez

|_u

algo que considerou comparavel: “Em vez de realmente rezar para Sdo Judas eu
tentei encontrar algo andlogo a esse ato no meu proéprio repertério emocional
e comportamental.” Como resultado desta experiéncia e seu impacto sobre si,
ele escreveu, “o que aprendi enquanto tentava assumir seriamente o desafio
da Clara é que nds éramos parecidos em nossa necessidade, vulnerabilidade e
risco.” Aqui, Orsi esta reivindicando uma “humanidade comum”, caracterizada
por necessidade e vulnerabilidade, e discutindo o valor de uma variedade de
respostas a essa situagdo humana. Fundamentalmente, sua compreensdo da
acdo de Clara nestes termos (com as reivindicagdes normativas implicadas)
determina sua caracterizacdo da acdo dela. De maneira mais geral, sempre
que reivindicamos — explicita ou implicitamente — que o comportamento
humano pode ser explicado de uma maneira particular — como a busca
de interesses econdmicos ou capital cultural, por exemplo — estamos
fazendo alegagBes controversas sobre a natureza da existéncia humana com
consequéncias importantes para a forma como deveriamos viver. E como o
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exemplo de Orsi indica, até mesmo um estudioso que rejeita fortemente os
relatos reducionistas da religido invocara reivindicacdes normativas assim que
ele ou ela passar dos niveis mais superficiais de descrigdo. Mesmo a questdo
do que merece explicagdo — por exemplo, homens possuindo mais poder do
gue as mulheres em uma determinada sociedade — depende em parte de
compromissos normativos. Essas alegacdes também sdo normativas (LEWIS,
2015, p. 50).

Como vimos, mesmo fiéis defensores de um estudo “estritamente académico”
na ciéncia da religido, tal qual Wiebe, acabam por revelar em suas conclusdes seus
préprios juizos normativos sobre a religido, no caso de Wiebe e tantos outros criticos,
que ela deveria ser extinguida. Lewis (2015, p. 51) relembra ainda que acusacdes de
gue o conceito de religido “tém sido parte de um processo historico mais amplo de
imperialismo ocidental, colonialismo e neocolonialismo” feitas por Fitzergerald — as
quais apresentamos no segundo capitulo —, sdo pressupostos normativos sobre o
que deveria ser. Lewis cita ainda outros tantos exemplos de afirmacdes normativas
nos estudos da religido, de modo geral, poderiamos acrescentar ainda todos os
trabalhos que proclamam principios como laicidade, tolerancia ou que combatem
fundamentalismos religiosos.

O que Lewis quer demonstrar é que embora tedlogos, fildsofos da religiao
e eticistas sejam identificados como aqueles que fazem trabalhos normativos em
distincdo a cientistas sociais e historiadores, é mais provavel que o primeiro grupo
realize alguma reflexdo sobre suas afirmacdes normativas, enquanto o segundo grupo
ird se basear em afirmag8es normativas sem refletir sobre elas, para realizar afirmacées
descritivas e explicativas.

No caso de Alves, parece estar claro que a busca por uma ordo amoris € uma
afirmacdo normativa, mas as justificativas para tal presuncdo ndo esta para além dos
limites da compreensao humana; ndo esta em revelagdes supranaturais. Suas razoes,
ainda que integradas com aspectos anteriores a razao logica, partem exclusivamente
do ser humano, mais precisamente do corpo humano. Mesmo a nog¢ao de “aposta”
nao busca uma justificativa extraordinaria, ancora-se na experiéncia humana.

Por fim, quero sugerir algumas questdes que necessitam ser colocadas
na mesa com maior visibilidade. Se quisermos conferir alguma utilidade a nossas
pesquisas, é preciso tomar consciéncia no labor académico da ciéncia da religido que
estamos por fim diante de trés sistemas normativos*®’ semelhantes entre si ou ndo:
as normas que condicionam os juizos de valor da comunidade/individuo estudados,
os valores normativos perseguidos pelo (a) pesquisador (a) em sua tarefa académica
e a normatividade dos possiveis leitores da pesquisa em questado. Essa hipdtese pode

167 Haviamos anteriormente considerado apenas duas caracteristicas normativas: a do fiel estudado e a
do (a) pesquisador (a).
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inclusive ser testada nessa tese, aqui se encontram minhas razdes normativas, as do
meu possivel publico leitor, ou seja, os motivos que levam os cientistas e as cientistas
da religido a escolherem seus métodos e abordagens, e as razdes do préprio Rubem
Alves, cujos valores foram recuperados observando-se tanto os passos percorridos
por ele quanto os seus sonhos idealizados. Posso estar equivocado nas leituras que
faco dos autores trabalhados, mas ndo neguei de modo algum a oportunidade de ser
confrontado por minhas razdes.

Por esses motivos, urge que as razdes para nossa normatividade sejam postas
a mesa sem o mascaramento de falsas pretensdes de neutralidade academicista.
A ndo ser é claro, que assumamos como afazer a infactivel tarefa de descrever o
fendmeno religioso utilizando categorias ndo valorativas. Como dissemos acima “as
categorias fundamentais do pensamento e, consequentemente, da ciéncia, sdo de
origem religiosa”, valorativas. E sobre isso que trataremos no préximo tépico.

3.2.2 PLANTAR JARDINS: UMA CIENCIA DA RELIGIAO ESPERANGCADA

O que é que se encontra no inicio? O jardim ou o
jardineiro? E o jardineiro. Havendo um jardineiro, mais
cedo ou mais tarde um jardim aparecerd. Mas, havendo
um jardim sem jardineiro, mais cedo ou mais tarde ele
desaparecerd. O que é um jardineiro? Uma pessoa cujo
sonhos estdo cheios de jardins. O que faz um jardim sdo
os pensamentos do jardineiro. O que faz um povo sdos os
pensamentos daqueles que o comp&em.

Rubem Alves

No segundo capitulo demonstramos que o flerte da Ciéncia da Religido
com as ciéncias duras exige a formulacdao de métodos objetivos e rigorosos, cujos
resultados deveriam ser pretensamente universalizantes. Os prototipos aspirados sao
0s conhecimentos naturais em torno dos quais orbitam a fisica, a quimica, a matematica
e a biologia. Apontamos que tais objetivos, quando levados coerentemente a sério
resultariam em estudos da religido problematicos, como nos casos de D. Wiebe e L.
Martin, que postulam como desejo normativo o fim da religido.

Para além disso, Alves indicava que a ciéncia de um modo geral é financiada
por elites econémicas privilegiadas. Também Japiassu (1975) concordaria com essa
afirmacdo ao asseverar que o (a) cientista ndo é neutro, posto que os conhecimentos
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objetivos e racionalizados sao produzidos sempre dentro de um enquadramento
socio-politico-cultural*®®, portanto,

o cientista jamais pode dizer-se neutro, a ndo ser por ingenuidade ou por uma
concepgaomiticado que sejaaciéncia. Aobjetividade que podemosreconhecer-
Ihe, ndo pode ser concebida a partir do modelo de um conhecimento reflexo.
A imagem do mundo que as ciéncias elaboram, de forma alguma pode ser
confundida com uma espécie de instantaneo fotografico da realidade tal como
ela é percebida. De uma forma ou de outra, ela é sempre uma interpretacdo.
Se hd objetividade na ciéncia, é no sentido em que o discurso cientifico ndo
engaja, pelo menos diretamente, a situacdo existencial do cientista. A imagem
qgue dele temos é a de um individuo ao abrigo das ideologias, dos desvios
passionais e das tomadas de posicdo subjetivas ou valorativas. No entanto,
trata-se apenas de uma imagem (JAPIASSU, 1975, p. 11).

Japiassu, assim como Alves em seu discurso no MIT, relembram que o
conhecimento é um poder exercido sobre coisas e pessoas que fatalmente se torna
opressor. Esse ato de sobrevivéncia humana que busca dominar a natureza e torna-la
humanamente amigavel se expande a intencao de dominar o préprio homem. Essa foi a
tonica da critica feita por Alves no encontro supracitado e mencionado anteriormente:
a ciéncia nao pode ser considerada uma superacao do mundo arcaico religioso porque
ela mesmo se tornou instrumento de opressao e legitimacgao de projetos imperialistas.
A ciéncia precisa ser confrontada pelo projeto absurdo da religido: a vida tem que ser
mais do que &, e a0 que parece a ciéncia ndo esta interessada em “ensinar-nos como
dominar a dominagao”*®® (JAPIASSU, 1975, p. 12). A ciéncia neutra e objetiva podera
nos levar a um “progresso” que nunca idealizou? Seremos dirigidos por um projeto sem
direcao? Quando colocamos desse modo, fica evidente que ndo existe em nenhum

168  Segundo Japiassu (1975, p. 11), “ndo se pode ignorar que ciéncia é ao mesmo tempo um poder
material e espiritual. Ndo é essa procura desinteressada de umaverdade absoluta, racional e universal,
independente do tempo e do espaco, que se distinguiria dos outros modos de conhecimento
pela objetividade de seus teoremas, pela universalidade de suas leis e pela racionalidade de seus
resultados experimentais, cuidadosamente estabelecidos e verificados, e, portanto, eficazes. A
producdo cientifica se faz numa sociedade determinada que condiciona seus objetivos, seus agentes
e seu modo de funcionamento. E profundamente marcada pela cultura em que se insere. Carrega
em si os tracos da sociedade que a engendra, reflete suas contradi¢des, tanto em sua organizacdo
interna quanto em suas aplica¢des. Talvez ndo seja exagero dizermos que o ‘poder do conhecimento’

v

esta transformando-se rapidamente em ‘conhecimento do poder"”.

169  Nas palavras de Alves (1987, p. 71), “a universidade torna-se ‘uma utilidade publica a servico das
necessidades puramente técnicas da sociedade’, ‘uma fabrica para a producdo de conhecimento
e de técnicas que servem as inUmeras burocracias sociais.” De criador da histéria o ser humano
é transformado em alguém que perpetua o estabelecido. Ndo ha lugar para a agdo transgressiva;
é preciso ser funcional. Manipulam-se quantidades, mas ndo se permite o nascimento do novo.
Por isso, ‘face a fisionomia totalitaria dessa sociedade’, assinala Marcuse, ‘a tradicional nocdo de
‘neutralidade’ da tecnologia ndo se sustenta mais. A tecnologia ndo pode ser isolada do uso a que
se destina; a sociedade tecnoldgica é um sistema de dominacdo.” (ibid., p. XVI.) A tecnologia torna
impossivel a mudanca qualitativa ao fazer da quantitativa o seu modo de vida”.



CAPITULO 1lI
ORDO SAPIENTIAE: FAZER SOAR A MELODIA ESQUECIDA

lugar essa ciéncia desinteressada. Mesmo nos ideais mais iluministas uma ordo amoris
ainda ndo encontrada impulsionava o conhecimento e acdo da humanidade.

Da perspectiva de Alves (1982, p. 38) ndo ha neutralidade do corpo frente
ao seu mundo. O corpo ndo é neutro, a natureza ndo é neutra. Por que deveriamos
supor que o conhecimento o fosse? Se no inicio o ideal cientifico sonhava com um
mundo em que o conservadorismo religioso fosse suplantado, por fim observou-se a
ocorréncia dos processos caracteristicos das ideologias: demolido o mundo arcaico a
ciéncia perdeu seu gume critico, “o seu poder manipulador cresceu na razdo inversa
ao seu poder questionador. [...] a sociedade ndo se tornou mais cientifica. A ciéncia
se transformou numa funcdo exploravel” (1975a, p. 140). Seria esse o motivo dos
recentes embates contra a ciéncia observados na negacao da esfericidade da terra
ou na desconfianca das vacinas? Ou seja, 0 corpo racionalizando sua revolta contra
uma ciéncia aliada aos poderes opressores, um ato de rebelido. Ndo é a toa que
tais crencas anticientificas possuem quase sempre uma fundamentacao religiosa e
uma teoria conspiratéria sobre dominacgao. Se essa hipdtese estiver correta, ndo sera
através de discussdes racionais que iremos provar as verdades cientificas, ndo se trata
de disputar as mentes, mas 0s coragoes.

O mito da neutralidade cientifica desconsidera, portanto, que a ciéncia se tornou
funcional e legitimadora. Tais caracteristicas fazem parte daquilo que Alves (1975, p.
142) definiu como “espirito da ciéncia”, ancorado basicamente em trés facetas: 1) o
dogma da objetividade; 2) o dogma da estrutura matemadtica do objeto e 3) o dogma
da verificabilidade.

O primeiro dogma supde que o conhecimento é um ato pelo qual a consciéncia
reflete ou reduplica o objeto que é dado exteriormente e independente dela, e por
maior que seja o esforco cientifico em negar esses fatos, duas inferéncias de natureza
metafisica se camuflam nesse dogma: a concepc¢ao de que a realidade é independente
da consciéncia e autbnoma a ela (contém em si a lei do seu proprio ser) — o que de fato
serve para qualificar o universo fisico'’® mas ndo os fenébmenos humanos; a segunda
inferéncia tem relacdo direta com conhecimento e tem relacdo com a primeira, a
nocao de que conhecer “é um ato de voluntaria submissao da consciéncia ao objeto.
O objeto é ativo. A consciéncia passiva. O dado impde-se. A consciéncia ajusta-se.”.
Se levarmos essas suspeitas ao limite, teremos que afirmar que

A esperancga de que a realidade possa ser qualitativamente diferente do que
é, assim, nenhum fundamento real possui. A realidade é fria e determinista,
indiferente as aspiragdes da vontade. Se encontramos tal esperanca na
consciéncia, portanto, isto s6 é devido possivelmente a uma perturbacdo no ato

170 Segundo Alves (1975a, p. 143), estrelas, eclipses, pedras e vulcdes sdo realidade que existem
independentemente de nds, “o ato de tomar delas consciéncia em nada altera a sua presenga no
universo”.
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cognitivo. O ideal da consciéncia cientifica, assim, é a consciéncia totalmente
receptiva, que so registra e trabalha o objeto e as suas determinacgdes (ALVES,
19753, p. 143).

Percebeu-se, todavia, que a consciéncia apreende do objeto informacdes que
ndo se referem as suas determinacdes, certas qualidades ndo Ihe pertencem realmente,
sdo antes interpretacdes psicologicas, traducdes mentais de outras qualidades mais
fundamentais. Caracteristicas como gosto, cheiro, cor sao variantes subjetivas,
“gqualidades secundarias” que ndo estdo abertas a verificacdo intersubjetivas, que
deveriam, portanto, ser desprezadas. Este é o segundo dogma cientificista, “o que
importa sdo as qualidades primarias que constituem o substrato mesmo do objeto — e
0 que as caracteriza é o fato de serem passiveis de ser representadas matematicamente”
(ALVES, 197543, p. 141). Deduz-se disso que além da realidade ser independente e
autdonoma em relacdo a consciéncia, ela é um sistema fechado, autoexplicativo e
totalmente determinado. Explicar seria tdo somente “descrever as rela¢des funcionais
gue permanecem constantes entre as varias variaveis que interferem num fenémeno”
(ALVES, 197543, p. 144), ndo ha espaco para o novo, nao ha espaco para imaginacao,
nao ha espaco para a criatividade.

O terceiro dogma tem relacdo direta com o que dissemos no segundo capitulo
acerca da busca pela origem dos fenbmenos que ignoram todos os devaneios que
transformaram o primum movens em algo totalmente novo. Trata-se do critério da
verificacdo, que “assenta-se sobre o pressuposto da continuidade e da uniformidade
do real: a forma e os limites do experimentado, no presente, determinam a forma
e os limites do experimentavel, do possivel em resumo, do futuro. Isto exige que a
ciéncia seja radicalmente futuroldgica e radicalmente antiutépica” (ALVES, 1975a,
p. 144). As postulacdes de Alves sdo sempre radicalizacdes dos discursos, o que nos
permite julgar os argumentos em seus limites. Levando isso em consideracao, Alves
(19754, p. 147) conclui que

ao critério epistemoldgico da objetividade corresponde, inevitavelmente
o critério psicolégico de ajustamento. [...] a objetividade, longe de ser uma
atitude neutra, ao postular a autonomia do real em face dos valores, exige uma
submissdo da consciéncia aos fatos e a sua légica imanente, elevando-os, desta
forma, a condicdo de valores.

Vemos nesse tipo de argumento a insistente suposicao cientifica do mundo sem
telos que nao se contenta em apenas negar a existéncia de um propdsito humano,
mas também negar que a humanidade possa construir tal propdsito. Para negar um
sobrenaturalismo que tem poder de mover o ser humano, é preciso negar qualquer
poténcia vital que nos guie para a gestacdo do novo.
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Entretanto, valores sdao apostas, logo, a ciéncia é um projeto de sacralizagao
do real que substitui o God-term*’* transcendente por um imanente. Nesse sentido,
para Alves (1975a, p. 148) é preciso ao afirmar que “a ciéncia exige que a linguagem,
como expressao de conhecimento, se ajuste a realidade experimentada, isto é, que
a cada sinal corresponda algo, no campo dos fendmenos”, pois como demonstramos
¢ justamente esse tipo de argumento que se levanta contra o estudo do fenémeno
religioso quando afirmam que o objeto sobre o qual a religido fala ndo encontra
existéncia concreta na realidade.

Vale ressaltar que os elementos acima apresentados se adequam as pretensoes
puramente descritivistas nas ciéncias. Estamos sugerindo que quando esse ideal é
abandonado, mesmo inconscientemente, afirmacdes normativas serdo utilizadas como
fundamentacdo explicativa. Nesses casos, estaremos sempre diante de apostas cujas
justificativas deverdo ser expostas e debatidas. De modo semelhante a Lewis, Alves
(2005, p. 19-21) concorda com Gunnar Mryrdal e Alvin Goldner quando afirmam que
uma ciéncia social desinteressada nunca existiu, ela sempre sera movida por valoragdes
morais e politicas, sejam nos objetivos esperados pelo pesquisador (a), sejam nas
categorias utilizadas para analise de cada fendmeno, o maximo de objetividade que
podemos alcancar € pelo processo de expor nossas valoragdes, Nossos pressupostos
ontoldgicos e nossos objetivos.

E o caso por exemplo da hermenéutica criativa de Mircea Eliade. O que
ele propde é um completo desmoronamento do cientificismo, pois para além das
descricdes monograficas da pesquisa, ele sugere que a hermenéutica criativa muda o
ser humano, modifica a qualidade da existéncia do proprio pesquisador (a) ao coloca-
lo em contato com outras compreensdes simbdlico-existenciais, ou seja, longe de
ser uma compreensao de uma realidade dada é um esforco-tarefa intencional no
sentido de encontrar novas expressdes, “o encontro com esses mundos ‘estrangeiros’
ndo pode prosseguir sem consequéncias” (ELIADE, 1989, p. 81), ndo existe ato de
conhecer que seja neutro, puramente objetivo. A hermenéutica criativa, proposta
por Eliade, pretende mudar a consciéncia e os valores do pesquisador (a) e de seus
leitores, por seu carater pratico, assume uma “funcao religiosa” — encontrar um
mundo ordenado amorosamente — e por assumir tal papel recebe a alcunha de ser
teologia. Teologia porque a Ciéncia da Religido ndo possui carater pratico, a ndo ser
que ela seja “aplicada”.’’? A categoria “sagrado” utilizada por Eliade ndo pode ser
lida como uma expressao de um objeto concreto, mas como representagdo de uma
qualidade diferente concedida a objetos comuns.

171  Expressdo que Alves atribui a Phillp Rieff utilizado para referir-se a um conceito Ultimo, uma primeira
causa, a um tempo fundamental a experiéncia e inacessivel a ela. (ver nota 21, ALVES, 19753, p.
147).

172  Esse é o tipo de critica feita por exemplo por Cruz (2013) e Usarski (2004).
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Nesse sentido, tomemos o exemplo inicial deste subtépico, da aplicacdo da CR
no Ensino Religioso (ER). Temos justificado a exigéncia obrigatdria do ER nas escolas
pressupondo que a insercdo dessa disciplina sera capaz de resolver conflitos sociais
provocados por praticas religiosas, o que por si so ja indica uma intencionalidade
normativa. Assim, se pensarmos a CR — ciéncia de base para o ER— do ponto de vista
cientificista e descritivista, quando falamos em um ER que promova autocritica, que
elementos normativos serao apresentados como parametro para essa critica? Apenas
falar sobre a religido em sua diversidade é suficiente para conduzir um processo reflexivo?
Pode o professor apresentar seu proprio ideal (normatividade) como pressuposto para
a critica? Os aspectos normativos conflitantes entre as tradicdes dos alunos e outros
aspectos da vida publica serdo confrontados de que modo? Se ndo pudermos questionar
anormatividade das tradi¢Oes religiosas estaremos de acordo entdo com o projeto “Escola
sem Partido”? Pois se levarmos ao limite, € como se reificassemos o projeto dentro da
Ciéncia da Religido, uma vez que o objetivo da mesma é apenas descrever o fendmeno
religioso em suas mais diversas variedades sem oferecer nenhuma proposicao critica.
Ainda que na pratica, por “razdes desconhecidas”, vez ou outra apareca, por exemplo,
a tematica do fundamentalismo, a descri¢do por si s6, sem juizos de valores, serd inutil
para provocar uma reflexdo critica a respeito do problema.

Creio que Religido e Repressdo de Rubem Alves seja um estudo de casos modelo
para uma Ciéncia da Religido profundamente interessada. Os objetivos estao claros,
trata-se de combater a repressao provocada pela religidao, nao apenas descrevé-la.
Como proceder para um programa de demoli¢ao dos absolutos da linguagem religiosa?
Responde Alves (2005, p. 28):

A tarefa ndo é criar uma nova linguagem, mas forca-la até as suas Ultimas
consequéncias. Quando se faz isso, descobre-se que ela contém sempre
contradigBes. No uso cotidiano da linguagem, entretanto, ndo nos apercebemos
disto. Estamos tdo imersos no seu seio, tdo certos da sua verdade, tdo
familiarizados com ela, que ndo dispomos da distdncia critica que nos permite
ver o seu carater de construgdo precdria. Como Berger e Luckmann observam,
“a validez do meu conhecimento da vida cotidiana é tomada como certa por
mim e por outros [...] até que surge um problema que ndo pode ser resolvido
segundo os seus termos. Na medida em que meu conhecimento funciona
de forma satisfatdria, sinto-me inclinado a suspender minhas duvidas a seu
respeito”. A tarefa da filosofia é introduzir a ddvida onde ha somente certezas,
€ mostrar a inconsisténcia onde somente a consisténcia é visivel. “O que
necessita ser feito”, observa Hegel, “é transcender as formas tais como sdo
idealmente apresentadas e assim tomadas familiares as nossas mentes. [...]
Aquilo que é conhecido com familiaridade ndo é propriamente conhecido, pela
simples razdo de que é ‘familiar’”.

Basicamente, o que propde Alves, € a exposicao dos acordos silenciosos que
a linguagem simbdlica da religido tenta camuflar, demonstrar que a racionalizagdo
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na linguagem religiosa possui elementos cujos objetivos seriam o ocultamento das
experiéncias emocionais que a religido evoca. O projeto de Alves para combater os
absolutos é tencionar a propria linguagem religiosa até que ela encontre na dulvida
o reconhecimento de que se trata de uma aposta. Sera isso possivel? Nao sabemos,
Alves também ndo, mas seus valores normativos indicavam que o empreendimento
era necessario. Ndo poderia ser diferente a conclusdo/confissdo do cientista/tedlogo
Rubem Alves (2005, p. 31):

Rejeito, portanto, que ndo importe o que um ou mesmo todos os homens
pensam. E que, ao contrario, o que importa é o que é e o que os homens
serdo forcados a fazer, por esta realidade. Escrevo porque creio, a despeito de
guaisquer argumentos em contrario, que a linguagem e o pensamento também
sustentam o mundo e que, portanto, pela transformacdo da linguagem e do
pensamento algo estd sendo feito para que o mundo se transforme. Se assim
nao cresse, deixaria de ensinar e de escrever.

Qual posicdo assumiremos como cientistas da religido? Continuaremos
descrevendo os avancos do fundamentalismo religioso na arena da politica nacional
que dilapidam os valores democraticos e extrapolam o comportamento repressivo,
antes delimitado aos fiéis, a sociedade como um todo, ou tomaremos como nossa a
tarefa de fazer com que “falar sobre o fato social se transforme, ele mesmo, em fato
social” (ALVES, 2005, p. 21)?

Ironicamente, Alves (1984, p. 130) afirma que num primeiro momento, as ciéncias
sociais escancaram as contradicdes da linguagem religiosa legitimadoras do status quo.
“Num segundo momento € a teologia que se volta para a ciéncia para denuncia-la como
conceito abstrato que esconde a sua ambivaléncia pelo recurso as suas pretensdes
de neutralidade”. Nao seria o caso de assumirmos nossa “funcao religiosa” na ciéncia
da religido? Ou seja, ao invés de olharmos nossos objetos perguntando sobre suas
origens, indaga-los quanto ao seu lugar no fim que desejamos. Ao invés das presencas
que os fatos apontam, propor meios para que as auséncias sejam alcangadas.

Anteriormente haviamos dito que grande parte das pesquisas na CR possivelmente
seriam descritivistas pois ndo partem de boas perguntas, agora podemos entender o
motivo que levou a valorizacdo desse tipo de pesquisa, elas ndo partem de um problema
porque fomos ensinados a pensar numa ciéncia sem finalidades. Pelo temor em ser
essencialistas s6 podemos olhar cada comunidade e/ou individuo como totalmente
diferentes e assim vamos acordando silenciosamente que o plural resolve nossas
questdes tedricas: ao invés de humanidade, humanidades; nas discussdes de género
ao invés de mulher, mulheres; na Ciéncia da Religido, ao invés de religido, religides. Ja
demonstramos que o plural pressupde sempre uma qualidade que define os elementos
numa unicidade. Negar esse elemento estruturante é interditar a possibilidade de
compreender o fendmeno a partir daquilo que o torna o que ele é.
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O conhecimento emerge apenas através da invencdo e da reinvencado, através
da inquietante, impaciente, continua e esperangosa investigacdo que os seres
humanos buscam no mundo, com o mundo e uns com 0s outros.

Paulo Freire

“O que mata um jardim nao € mesmo alguma auséncia nem o abandono [...] o
que mata um jardim é esse olhar vazio de quem por eles passa indiferente” (QUINTANA,
1997, p. 15). Ha os jardins que ndo nasceram e aqueles que vao morrendo pelo
observador indiferente, antes de sua morte é possivel que vire um quadro, e que o
quadro, assim como o jardim, talvez sofra de indiferenca. Quicd a presenca do quadro
semeie saudade. A Pedagogia parece ser a rede onde os jardineiros se deitam para
contar os seus sonhos de amor tingidos em quadros imaginarios.

Além de Alves, nos inspira a Pedagogia o notavel Paulo Freire. Reconhecido e
estudado mundialmente, patrono da educacgao brasileira, Freire povoa o imaginario
educacional brasileiro e se apresenta como um ideal pedagogico a ser seguido.
Contudo, na pratica, a epistemologia freiriana ndo parece ter sido levada a sério como
deveria. Ainda que ele seja lido e citado em muitas pesquisas, sua pedagogia nao foi
suficientemente teorizada enquanto fundamento epistemoldgico para os trabalhos
académicos.'” E como se o pensamento freiriano sé tivesse utilidade metodoldgica
e aplicavel apenas na educacdo “popular”, e com isso queremos evidenciar certo
acordo silencioso que parece existir nos circulos universitarios ligados a pesquisa,
especialmente nas pds-graduacgdes: o conhecimento cientifico, objetivo mais nobre
da Educacdo, ndo pode ser ancorado em linguagens ndo-eruditas.

Torna-se cada vez mais necessario defender ndo somente a historia de Freire,
mas retomarmos a intencdo pratica de sua teoria: uma pedagogia da libertacao, da
autonomia e da esperanca. E por que ndo, uma traducao desses aspectos pedagdgicos
a pesquisa cientifica? Cremos que esse seria um caminho natural a partir dos horizontes
gue abrimos nesse livro, cujo desenvolvimento apresentamos sinteticamente abaixo.

Vimos que ha um interesse normativo em reificar o conceito de religido como
sendo instrumento de propaganda imperialista e/ou cristad. Muitas tentativas foram
feitas com esse intuito. Tomou-se por exemplo a reconstituicao historica do conceito
religido a partir do étimo religio, de onde se depreende uma dupla possibilidade:
pensar a religido enquanto qualidade da acao — aspecto que é ignorado por Smith,
autor que propde essa reconstituicao etimolégica — ou pensar a religido como um

173 Talvez algo semelhante ao que professora Fonseca (2008) propde em A pedagogia cientifica de
Bachelard: uma reflexdo a favor da qualidade da prdtica e da pesquisa docente.
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conjunto de a¢Ges. Dessa segunda possibilidade deriva interpretacao da religido como
“tradicdes religiosas”, o que significa dizer que o termo so teria sentido no plural,
religides. K. Hock de certa forma percebe esses dois tracos principiando da religiao
romana, que se manifesta apenas como ortopraxia, e ndo ortodoxia, i.e., religidao
ndo se trata de crer de forma correta, mas de praticar corretamente os atos exigidos
pelos deuses, logo, a religido, enquanto conceito Ocidental, deveria circunscrever-se
somente a ortopraxia. Por efeito, tal conceito ndo teria correspondéncia em muitas
culturas e épocas historicas.

Fitzerald por sua vez, assevera que o termo religido ndo possui nenhum aspecto
transcultural distintivo da vida humana e que se aplica as tradi¢des judaico-cristas
“onde uma distincdo cultural e juridica é feita entre religido e ndo-religido, entre a
religido e o secular, entre igreja e estado”, o que nao se percebe em tradicdes como
o budismo e o hinduismo. Ou seja, critica principalmente a concepg¢do moderna de
religido como uma das dimensdes da vida que busca separar os “valores tradicionais” da
racionalidade/objetividade factual. O objetivo desse procedimento, segundo Dubuisson,
seria o processo do préprio Ocidente pensar o mundo dominado por ele. Para Além
disso, Fitzgerald aponta que a utilizacdo do conceito religido seria uma tentativa de
demarcar um espaco, nos estudos da religido, para pensar a existéncia do Deus cristao,
levada a cabo desde a criacdo da CR a partir de autores do protestantismo liberal.

Para cada uma dessas tentativas de negacao do conceito de religido, apresentamos
guestionamentos, além é claro de relembrar o fato de ignorarem a possibilidade de
repensar o conceito a partir das qualidades que ele aponta ou até mesmo apontando
novas possibilidades de significa-lo. Pode-se dizer, que os principais opositores a
utilizacdo do termo sao pesquisadores e pesquisadoras de tradi¢des religiosas “nao-
ocidentais”, receosos com o fato de que pensar a religido no singular possa ser uma
tentativa de disfarcar a “fé em Deus ou deuses”.

Isso se da principalmente quando se evoca a nogao de sui generis no estudo
do fendbmeno religioso. Hd uma diferenca, muitas vezes incompreendida, entre dizer
que a religido é um fendmeno sui generis e dizer que ela contém algo sui generis. No
primeiro caso evoca-se a qualidade implicita nas expressdes religiosas, no segundo
caso, do qual convencionou-se dizer que se trata de abordagens substantivas da
religido, a “substancia” que a religido contém, ou seja, aquilo que é sui generis, seria
uma entidade sobrenatural. Muito embora, mesmo no segundo caso, ha a opcao,
também controversa, de pensar essa substancia como sendo algo inato, elemento
estruturante da esséncia humana. Ou seja, estamos advogando nessa tese que o
fendmeno religioso é sui generis ndo por uma substancia que ele contém, mas por
uma qualidade singular.

Entretanto, hd uma vertente muito forte na CR antagbnica a pressuposicao
da religido como fenémeno religioso, na maioria dos casos contrarios as abordagens



CONCLUSAO

substantivas. Por um lado, as abordagens reducionistas que tentam evitar a afirmacdo
da existéncia dessa substancia sui generis da religidao, explicando a mesma como
epifendmeno de outros fendmenos humanos, inclusive como mecanismo de defesa
bioldgica. Por outro lado, hd ainda as pesquisas que ndo abracam um reducionismo
desse tipo, mas que temendo reconhecer a religidao como fendmeno sui generis — o que
exigiria uma abordagem prépria — desenvolvem trabalhos puramente descritivistas.
Outros ainda, abracando a definicdo sui generis substantiva sobrenaturalista da religido
apresentam investigacdes proselitistas que justificam os protestos dirigidos ao “conceito
ocidental” de religido.

Para pensar uma abordagem do fendmeno religioso que o enxergue como
sui generis, qualitativamente singular, e propor uma abordagem desse fendbmeno,
empreendemos a elaboracdo de uma antropologia a partir de Rubem Alves. Nesse
sentido, compreendemos Norman Brown como autor fundamental para Alves.
Principalmente a recepcdo que Brown faz da teoria freudiana enquanto uma tensao
entre o principio do prazer e o principio da realidade existente nas relagdes humanas.
Para além disso, Brown confere a Alves uma possibilidade de estilo na escrita que
incorpora a poesia e autores de diferentes campos do saber. Temas como: o corpo,
a linguagem, o brinquedo, a imaginagao e o prazer sao recorrentes em Brown e
consequentemente na bibliografia alvesiana.

Atematica da libertacdao humana é também constituinte da reflexao de Alves. O
ser humano como ser que busca a liberdade, que possui suas utopias e esperancas é
chave daquilo que chamamos “hermenéutica da esperanca”. Em vista de compreender
o espirito de certo grupo, Alves sugere que ha um centro estruturante composto
pelo “espaco de experiéncias” e o “horizonte de expectativas” dessa comunidade, do
qual se elaboram os simbolos e acdes e a partir do qual é possivel compreender tal
comunidade, falar do desejo de um grupo é falar de suas emocdes fundadoras. Estas
emocdes sdo a matriz emocional a partir da qual o grupo organiza tempo e espaco.

A nocdo de espirito proposta por Alves, se aproxima um pouco do modo como
o socidlogo Castells (2010, p. 54) define a no¢do de identidade, conceito cada vez mais
utilizado nos debates académicos: “o processo de construcao de significado com base
em um atributo cultural, ou ainda um conjunto de atributos culturais inter-relacionados,
o(s) qual(ais) prevalece(em) sobre outras fontes de significado”. Castells inclusive
sugere a existéncia de identidades: legitimadoras, de resisténcia e de projeto, discussdo
semelhante a que fizemos a partir de Alves sobre as comunidades performativas e
prescritivas ou ainda entre as mentalidades utépicas e ideoldgicas. Ou seja, a nogdo de
“espirito”, pode assumir outros nomes, mas refere-se ao conteldo simbdlico construido
desde dentro de um grupo, que o torna singular e cuja descricdo se torna importante
caso queiramos compreender esta comunidade.
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O ponto de partida para compreender o “espirito”, segundo Alves, é o corpo.
O que implica retomar o principio do prazer como elemento também determinante
e assumir que os desejos humanos possuem aspectos nao racionais. Por isso, a
necessidade de pensar uma “fenomenologia do corpo” ou como diz Alves em uma
de suas palestras “fenomenologia da carne”. Além de Nietzsche, autor mais conhecido
e comentado em relagdo a Alves, outros quatro autores embasam essa fenomenologia
alvesiana: Uexkdll, Goldstein, Merleau-Ponty e Cassirer. Destes, deriva uma teoria
organismica holistica, centrada na hipdtese do mundo-préprio do sujeito ou automundo,
um sistema coerente em que sujeito e objeto se definem como elementos inter-
relacionados em um todo maior, um sistema aberto, ou seja, a estrutura ¢ um advento
que expressa desejos.

Mas, se como defende a teoria evolucionista, ndo existe um telos para o mundo,
nao se pode, por outro lado, dizer que o ser humano seja um ser que consiga viver sem
propdsitos. E constitutivo da humanidade a busca por sentidos. A religido tem seus
discursos para justificar esse “vazio no coragao”. Alves postula que o ser humano é um
ser de desejos, um ser em busca de uma ordo amoris. E essa saudade fundamental
que produz os valores e “razdes do coracdo”, do corpo. E também essa “auséncia”
que exige a imaginacdo de uma presenca: a religido.

Areligido é entdo constituida, segundo Alves, como uma linguagem. Esse aspecto
ndo define plenamente o que ela é, mas — como vimos a partir dos autores que
discutem o fendmeno religioso desde Rubem Alves — possibilita uma aproximacdo
com o fendmeno religioso que evidencia sua ambiguidade e pluralidade de expressdes.
Como demonstramos, umas dessas expressdes € a religiosidade do proprio Rubem
Alves, que ndo pode ser entendida como compreensao alvesiana acerca do fenébmeno
religioso de modo geral.

Entretanto, dizer que a religido € uma linguagem nao determina o que torna o
fendbmeno religioso algo sui generis, ou seja, dizer que religido € linguagem nao significa
dizer que linguagem é religido. Demonstramos que para Alves, a experiéncia religiosa
é uma relacdo, é extatica e é mistica. Todavia, embora essas qualidades nos ajudem a
delimitar ainda mais nosso conceito, as artes e o brinquedo também sdo linguagens
as quais se podem atribuir tais predicados. No caso destas ultimas, contudo, o éxtase
€ momentaneo, enquanto na religido o ser humano imagina uma realidade outra e
aposta sua propria vida nesta hipdtese. Essa hipdtese no caso, é a objetificacdo da
ordo amoris. Ou seja, a religido € uma recusa em aceitar a realidade como ela é, ela
é expressdo de um desejo por transcendéncia. Mas o ser humano é impotente para
transcender por si so, a realidade certifica isso, ele precisa de um poder simbdlico
que fortifica suas esperancas, o transcendente. Se a transcendéncia é um horizonte,
o transcendente é a expressdo simbdlica do poder ndo-concreto capaz viabilizar a
realizacdo de tal aspiracao, € um poder ndo-natural, mistico.
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Se quisermos entdo compreender a religido a partir do que a torna qualitativamente
diferente, dirilamos que ela € uma aposta numa transcendéncia que se apresenta
relacionalmente, de modo ndo-passivo, entre o individuo ou grupo e um transcendente
de carater mistico, que da sentido a existéncia e é expressa simbolicamente resultando
na “presenca da auséncia”.

Sendo a religido qualitativamente diferente, compreendé-la em toda sua
complexidade exige a investigacdo das diferentes formas em que tais elementos podem
se apresentar e a elaboracdo de hermenéuticas que expliquem as relagdes entre
0s sujeitos e as linguagens religiosas. A descricao, independentemente do método
utilizado, é capaz de nos ajudar a determinar o espirito da comunidade, tarefa que exige
o detalhamento de seu passado, de suas aspiracdes e de suas acdes. As investigacdes
que intentam essa tarefa como resultado em si, chamamos de descritivistas.

O descritivismo é a tentativa de um conhecimento desprovido de interesses
valorativos, sem intencao de avaliar os aspectos religiosos em relacdo a qualquer critério.
O objetivo é a construcao de um conhecimento universal. Todavia, se tomarmos a
antropologia alvesiana como fundamento, veremos que tal conhecimento universal
é impossivel, ja que a realidade é sempre uma construcdo valorativa tomada desde
um centro estruturante, pressuposta por um passado e uma expectativa. Logo, o
conhecimento é também um ato de sobrevivéncia. Conhecer é colocar-se em relacao
a um objeto.

Assim, quando a Teologia é pejorativamente chamada de normativa, isso se da
porque ela propde como determinado fendémeno religioso deveria ser. Opondo-se a
isso, parte da CR acaba porignorar qualquer hermenéutica dos simbolos religiosos —
funcao relegada a Teologia —, inviabilizando a possibilidade de uma descrigdo acurada
dos desejos daquela comunidade. Do ponto de vista da CR, aquilo que “deveria ser” a
religido pode ndo representar, de fato, aquilo que “é”, mas ajuda-nos a compreender
como os eventos se manifestam e os interesses que eles mobilizam. Ou seja, é preciso
alcancar a matriz emocional dos fendmenos religiosos.

Ha um outro aspecto da normatividade pouco debatido nas discussdes
epistemoldgicas da CR. Trata-se das valoracdes que emergem do préprio pesquisador
(a), i.e., da ordo amoris que ele busca, das concepcdes sobre o que o fendmeno religioso
deveria ser. Assim, quando usamos, por exemplo, categorias como fundamentalismo,
intolerancia, emancipag¢ao e democracia, quase sempre indicamos um ideal a ser
alcancado. Ainda que isso seja “proibido” a CR, no limite, o conhecimento nunca é
desinteressado ou despretensioso.

Em muitas abordagens reducionistas do fendémeno religioso, a ordo amoris
do (a) pesquisador (a) é imaginada de forma que a religido esteja extinta. E isso que
pressupdem as pesquisas cuja finalidade é identificar a religido como uma patologia a
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ser curada, ou seja, eliminada. Hd uma certa “aposta” de que um mundo sem religido
seria um mundo melhor.

O que propomos é o inverso do ideal de objetividade cientificista. Ao invés de
evitar as afirmacgdes normativas, demonstrar as justificativas para as mesmas, expor
ao escrutinio publico os valores que as fundamentam e possibilitar um debate sobre
a legitimidade dos mesmos. Para tanto, sugerimos que a pesquisa cientifica em CR
deveria levar em consideracdo trés agentes e suas singularidades: quem fala, sobre
quem fala e para quem fala. Na maioria das vezes temos sido bem-sucedidos em
descrever “sobre quem falamos” e com a ajuda da linguagem delimitamos nossos
leitores. Falta-nos assinar as pesquisas com nosso corpo, Nossas buscas. Assumir como
nossas as palavras de Freire (2015, p. 16)

Dai o meu nenhum interesse de, ndo importa que ordem, assumir um ar de
observador imparcial, objetivo, seguro, dos fatos e dos acontecimentos. Em
tempo algum pude ser um observador “acinzentadamente” imparcial, o que,
porém, jamais me afastou de uma posicao rigorosamente ética. Quem observa
o faz de um certo ponto de vista, o que ndo situa o observador em erro. O erro
na verdade ndo é ter um certo ponto de vista, mas absolutiza-lo e desconhecer
gue, mesmo do acerto de seu ponto de vista, é possivel que a razdo ética nem
sempre esteja com ele.

Que problemas sao nossos enquanto cientistas da religido? Quais perguntas nos
movem enguanto cientistas? Afinal de contas, para que serve a Ciéncia da Religido?
Talvez seja a hora de nos inspirarmos na ousada tentativa da religido em conceber o
universo inteiro como humanamente significativo e tentar dar formas aos jardins que
povoam nosso imaginario, mesmo que nosso transcendente seja fraco, impotente
e atenda por nomes seculares como democracia, justica, humanizacao e igualdade.
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A HERMENEUTICA DA ESPERANGA EM RUBEM ALVES

Edson Fernando de Almeida’*

Conheci o jovem Gustavo Martins nos corredores e salas de aula do Seminario
Batista do Sul do Brasil, no Rio de Janeiro. Jovem inquiridor, irrequieto, cheio de vida.
Acompanhei seus primeiros passos como pastor de uma comunidade cravada na zona
rural fluminense, entre Teresépolis e Friburgo. Nesse mundo Gustavo viu tornarem-se
risiveis as visdes de mundo engendradas pela ortodoxia do universo teoldgico que o
formara. Fora viver com o povo do campo e aos poucos foi sorvendo a sua sabedoria,
muito mais afeita ao que Ivone Gebara chamou de vidadologia, do que propriamente
de uma teologia.

Comeu suas comidas, dancou suas dancgas, orou suas preces, viveu seus amores
e dores. Viveu a tragédia do temporal que, em 2011 transbordou rios, dizimou familias,
varreu povoados do mapa. Um dos primeiros artigos teoldgicos escritos por Gustavo
versa sobre esse caos na serra. Ali foi sendo tatuado no corpo do jovem tedlogo as
marcas de uma sabedoria teoldgica que ndo mais cabia nas redes de arame farpado
de uma teologia dos universais, que fala do sofrimento de um humano abstrato, de
todos os lugares e tempos.

Gustavo foi percebendo com clareza que as redes da religido vivida sdo bem
diferentes daquelas tecidas pela teologia dos universais revelados. A religido do povo
do campo, cujo vocabuldrio, ironicamente, é aquele mesmo dos universais abstratos
de todos lugares e de lugar nenhum — tal religido aponta para outras redes e teias
de sentidos. Ndo por acaso, o inquieto jovem tedlogo foi aos poucos abandonando o
vocabulario de um certo discurso que o formara e migrando para o campo da Ciéncia
da Religido. Foi para Juiz de Fora a procura de um pensamento sobre a religido que
tornasse possivel ndo apenas um entendimento das raizes do sofrimento do povo
serrano, mas uma efetiva solidariedade com ele.

No programa de Pds-graduacdo em Ciéncia da Religido, Gustavo foi a procura
de uma espécie de acerto de contas com a religido que o formara e em certo sentido
o deformara. E encontrou em Rubem Alves uma ponte, um caminho, um horizonte
para tal acerto de contas. Curioso... Encontrou na Ciéncia da Religido um tedlogo... Um
herege expulso dos corredores seminaristicos da quase totalidade da confessionalidade
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protestante tupiniquim. Entao, para além da teodiceia da ortodoxia protestante; da
teopatia moltmanniana; Gustavo conheceu a teorevolta do brasileiro Rubem Azevedo
Alves. Compreensao potente para entender a tragédia da serra.

Aluno arguto, interessado, que em ambientes académicos novos quer tudo
conhecer, provar, sorver... Gustavo entrou com forca na ambiéncia da Ciéncia da Religido.
Nao Ihe bastava o Mestrado e o Doutorado. Quis fazer também a Graduagdo na jovem
Ciéncia — em se tratando do contexto brasileiro. Interessou-se sobretudo pelas varias
epistemes que comp&em o universo desta ciéncia. E possivel conhecer o fenémeno
religioso? O qué dele é possivel conhecer? O que é, como se apresenta tal fenbmeno?
Que linguagens o tornam mais acessivel, ou, de outro lado, tal fenbmeno nao se
constitui, ele mesmo, uma linguagem? Que ciéncia é essa, a ciéncia da religido? E
ciéncia como todas as outras? E ciéncia da objetividade pura, da neutralidade absoluta?
E descricdo do fendmeno religioso como ele “realmente” é?

O meu reencontro com o inquieto Gustavo se deu no contexto das respostas
gue ele procurava a tais perguntas nos corredores do Instituto de Ciéncias Humanas
da UFJF. Nossa velha amizade foi retemperada com potente nova afinidade eletiva: a
admiracdo nutrida pelo tedlogo de Dores da Boa Esperanca. De |a para ca entre textos e
texturas livrescos e culinarios seguimos comungando algumas boas questdes, tais como
“olugar da teologia no escopo da Ciéncia ou da Religidao”, ou a busca do horizonte de
uma “hermenéutica da esperanca” em Rubem Alves, que como bem disse Gustavo na
introducao deste livro: “quer reconhecer nas a¢des coletivas e individuais —incluindo
0 ‘ato de conhecer’ — sua historicidade, que leva em conta o passado e o presente;
espaco de experiéncia e horizonte de expectativas; o experimentado e o desejado.”

Ora, a Ciéncia da Religido cabera ser qualquer coisa, menos ciéncia neutra e
desinteressada. A “hermenéutica criativa” de um Eliade pode ser um bom caminho a
desnudar tal suposto epistémico. Gustavo encontrou na “hermenéutica da esperanca”
um caminho N30 menos rico e a0 mesmo tempo muito mais potente. E o que
depreendemos da leitura de “A presenca da auséncia: contribuicdes de Rubem Alves
a Ciéncia da Religido”.
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