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PARECERES

1. O livro "Espiritualidades, tfransdisciplinaridade e didlogo (vol. 1), organizado por
Gilbraz Aragdo e Mariano Vicente, apresenta textos de qualidade no campo
das ciéncias da religido, de estudantes e professores do grupo de pesquisa
"Religides, identidades e didlogos" da UNICAP. O livro estd organizado em frés
partes com recortes temdticos bem delineados, a saber. "Fendmenos
religiosos tradicionais’, "Novas configuracdoes da espirifualidades" e
"Educacdo e didlogo espirituais’. Além de apresentar uma densa infroducdo
e uma conclusdo que oferece ao/a leitor/a uma visdo panordmica dos
conteldos e a relevancia deles para o debate cientifico da atualidade a
partir de textos que tratom de uma teologia e de uma espiritualidade
fransreligiosa, cada vez mais presentes em nosso contexto e cada vez mais
desafiadoras para as andlises cientificas. Os textos da obra sdo bem
fundamentados tecricamente e respondem as exigéncias das andlises do

campo religioso e cultural atual. Parecer: recomendado para publicacdo.

Cléudio de Oliveira Ribeiro”

* Possui formacao em Teologia. O doutorado (2000) e o mestrado (1994) em Teologia foram feitos na
Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro e a graduacio (1985) no Seminario Metodista Cesar
Dacorso Filho-RJ. Tem experiéncia docente e de pesquisa, atuando principalmente nos seguintes
temas: antropologia teologica, ecumenismo, pastoral popular, eclesiologia, pneumatologia, ciéncias
dareligiao e direitos humanos. Tem experiéncia também na area de assessoria a comunidades eclesiais
de base e organismos ecuménicos. E professor titular de Teologia e Ciéncias da Religido da
Universidade Metodista de Sao Paulo. Atualmente € o secretario geral da Associacdo Nacional de Pos-
Graduacao em Teologia e Ciéncias da Religido (Anptecre).
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2. No cendrio contempordneo, a consciéncia da pluradlidade de
espirtualidades se espalha cada vez mais. A comunicacdo inovadora e
criativa contribui para a aproximacdo e divulgacdo de identfidades culturais
e religiosas. A religiosidade, enquanfo abertura do ser humano a realidades
profundas, Nndo permite acomodagcdo, Mas suscita inquietudes e convida ao
didlogo. O enconfro com o outro, seja da mesma ou de experiéncia espiritual
diferente, & sempre oportunidade de conversdo para o divino, para se tornar
melhor em sua busca de mais humanidade. E em um cendrio em que as
diferencas sGo cada vez mais expostas, o desafio da abertura e da
educacdo para a tolerdncia emergem como tarefas prioritdrias. O Grupo de
Pesquisa do prof. Gilbraz na UNICAP estuda e enfrenta esse desafio atraveés
de enfoque fransdisciplinar e plurimetodoldgico, académico e ndo
confessional. Esse livro, Espiritualidades, Transdisciplinaridade e Didlogo,
resultado das suas pesquisas e debates, possibilita aprofundar nos fendmenos
religiosos tradicionais, nas novas configuracdes da espirifualidade e nos
desafios educacionais do didlogo inter-religioso. E excelente oportunidade
para maior conhecimento de alguns cendrrios religiosos contempordneos. Ao
compartilhar a pesquisa € ao provocar participacdo nesse debate, coloca
em didlogo Universidade e Sociedade. Parceria indispensavel na construcdo

da cultura de paz e convivéncia pacifica entre populacdes e entre religioes.

Roberlei Panasiewicz'

* Pos-doutorado em Teologia pela Faculdade dos Jesuitas (2013), doutorado em Ciéncia da Religiao
pela Universidade Federal de Juiz de Fora (2005); mestrado em Ciéncia da Religido pela Universidade
Federal de Juiz de Fora (1998); graduacao em Teologia pelo Centro de Estudos Superiores da
Companhia de Jesus (1990); graduacao em Filosofia pela Pontificia Universidade Catolica de
Campinas (1984) e licenciatura em Filosofia pela Pontificia Universidade Cato6lica de Minas Gerais
(1992). Atualmente é Chefe do Departamento de Ciéncias da Religidao, coordenador e professor do
Programa de P6s-Graduacdo em Ciéncias da Religido da Pontificia Universidade Catolica de Minas
Gerais; é professor da Fundacao Mineira de Educagio e Cultura. Tem experiéncia na area de Ciéncias
da Religido e Teologia, atuando principalmente nos seguintes temas: pluralismo religioso,
fundamentalismo e integrismo religioso, didlogo inter-religioso, ética e metodologia da pesquisa.
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"AGNI DEI” OU OLHANDO DAS FRONTEIRAS, PARA
ALEM DO NOSSO PARAISO

Pretexto para uma Apresentagcdo

[...] Ao falar em teologia nao estou pensando em confissoes de fé
nem em doutrinas mas no sagrado selvagem, no sentimento
oceanico, em tudo que vem daquelas camadas profundas do
nosso ser que Joseph Campbell chama de zona mitogenética
primordial (...), pensando naquela prisca theologia que esta no
transfundo cultural de todos os povos e de todas as tradicoes,
sejam europeias, orientais, indigenas, africanas. Por que entao
nao pedir abéncao a Zeus e a todos os deuses e deusas do Olimpo,
Afrodite nascendo das espumas do mar da J6onia, Atena de olhos
verdes protegendo Telémaco na Odisseia? Por que nao pedir a
béncao de Javé, Jesus, Shiva, Krishna, Mohamed, Iemanja, Tupa,
Xango, Oxala, meu pai? Essa teologia plural aprendeu que Deus
muda como o fogo quando misturado com fragrancias e é
nomeado segundo o perfume de cada uma. Teologia como
transteologia. Mesmo porque, como explica Krishna a Aryuna,
qualquer que seja o nome pelo qual me chamares, sou eu quem
respondera. Dizendo de uma vez, ndo estou pensando em
nenhuma teologia encratica que, pretendendo ser o ultimo
significado, corre sempre o risco de se transformar em
monstro”s.

Sobre a Capa

A capa deste livro retrata o quadro Os Cordeiros de Deus, que me deixou
fascinado. Tudo comecou quando o nosso Grupo de Estudos realizou uma atividade
em 2014, uma aula dessa teologia publica e plural que comeca a ganhar legitimidade
pelo mundo afora. Para corresponder ao contetido da hermenéutica nova e aberta das
tradigOes espirituais, a forma da aprendizagem teve de ser também renovada: uma
visita guiada e animada a Arte plural Galeria, na rua da Moeda do Recife Antigo, onde
Roberto Van der Ploeg estava com a exposicao “Pretextos: além do paraiso”. Roberto
Ploeg nasceu na Holanda em 1955 e veio para o Brasil em 1979, por causa de um estudo
de mestrado em teologia latino-americana. Desde 1982 reside entre os nordestinos,

onde formou familia e se tornou assessor das Comunidades de Base. Mas as

3 TENORIO, W. Escritores, gatos e teologia. Cotia: Atelié Editorial, 2014, p. 36s.
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dificuldades interpostas pelas forcas anticonciliares que cresciam no catolicismo o
levaram ao caminho da arte, onde procura apresentar de maneira mais pessoal e livre
as experiéncias universais da fé. Como ilustracao dessa trajetoria, basta lembrar que
Roberto fundou o “Mandacaru: jornal da tendéncia democratica e libertadora nas
igrejas cristas do Nordeste”. Bastava esse nome para garantir que a publicacao iria
enfrentar secas e cercas. Fechado o jornal no terceiro ano, Ploeg como que disse: se nao
POSSo escrever, vou pintar.

Por imagens visuais e nao mais literarias, no entanto, ele continua a caminhada
questionadora. Sera que arte e ciéncia poderiam se combinar? E a religiao, em que
medida sua teologia pode ter assento nesse banquete dos saberes? O sagrado: é oposto
ou uma dimensao do profano? A visita do nosso Grupo de Estudo aos quadros de
Roberto, apreciando e discutindo a beleza das pinturas que “recriam” cenas biblicas e
sacralizam a vida compartilhada, aqui e agora, permitiram terapeutizar as vivéncias
religiosas da gente e acolher o paradoxo para além do principio de nao-contradicao,
desconstruindo assim o monstruoso dualismo que contrapoe o humano ao divino, um
saber ao outro. A obra de Roberto relaciona a contemporaneidade aos modelos biblico-
religiosos da nossa cultura, mas é desenhada em cima de metaforas transculturais e
informada interdisciplinarmente pelas ciéncias.

Ploeg nao usa cenas religiosas como pretexto para retratar a vida da gente, como
muitas vezes se faz no mundo artistico e intelectual, mas pinta quadros do nosso tempo
como desculpa para resgatar os sentidos libertarios das histérias miticas da biblia e da
tradicao. Entre o relativismo e o fundamentalismo que ainda se enfrentam nesta nossa
era de crise, ele ativa o circulo hermenéutico de narrativas fundadoras do judeu-
cristianismo e oferece uma interpretacao em chave ética e humanizante para as figuras
religiosas do nosso jeito costumeiro de viver. Com isso, o pintor-te6logo ajuda-nos a
ensaiar um olhar alterativo, que transcende a logica de identidades excludentes. Na
linha de uma espiritualidade pos-metafisica que se espraia, até nos tropicos, Ploeg
testemunha um divino que se conhece enquanto se realiza entre ns; uma crenca no
Messias, por exemplo, que significa o exercicio de uma vida messidnica, de uma
existéncia cuidadora e criativa — como se anuncia ser a de tudo que é divinamente
ungido. E mostra que existe uma diferenca radical e exemplar entre o culto ou a religiao
e a mensagem de um profeta feito Jesus, que nao veio fundar uma religido a mais, mas

anunciar a possibilidade de se fazer da vida um milagre para a vida dos outros, pelo
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amor, a partir dos pobres e excluidos deste mundo — o que é uma atitude “mais-do-
que-natural”. O Nazareno nao nos pede culto e sim memoéria. Ele encarna, assim, a
revelacdo divina em toda profundidade — embora nao o seja em toda a extensao,
sempre pluralista, do tempo-espaco.

Essa provocacao teologica, alids, é sugerida magnificamente no quadro Os
Cordeiros de Deus, cuja imagem Roberto gentilmente cedeu para capa desta coletanea
de estudos do nosso Grupo, e que retoma a pintura belga Agnus Dei, de Jan van Eyck
(1432), onde o “Cordeiro” (animal que os hebreus sacrificavam para redimir pecados,
e os cristaos relacionam a Jesus) se encontra em altar circundado por tudo que é de
santo, clérigo, cavaleiro e rei do mundo. Acima deles esta entronizado o Cristo do Juizo
Final, com Maria e Joao, e muitos anjos ladeados por Adao e Eva. Mas no Agni Dei de
Roberto o paraiso vai sendo recriado por muitos e diversos “Cordeiros”, em atmosfera
natural e vindos da diversidade ecuménica do cosmo. “Cordeiro” aqui é todo aquele
que se imola, quebrando a violéncia cultural do “bode expiatorio”, ao sacrificar-se e até
morrer de amor como questionamento ao pecado de todo mundo e como fundamento
para uma convivéncia transformada pelo perdao. Porém, essa é apenas uma das vinte
e cinco pinturas expostas.

Os quadros na Arteplural foram motivo para uma conversa que continuou pelo
café afora, sobre quais sdao os sentidos que tornam a nossa vida mais saudavel. Papo
teologico, mas consciente de que toda teologia é uma literatura — ou arte, agora mais
amplamente — que encerra muita antropologia, como bem lembra a citacao a epigrafe,
do nosso conterraneo Waldecy Tenorio (outro tedlogo “exilado”, neste caso no Instituto
de Estudos Avancados da USP - mas se preparando para ser astronomo em Olinda!).
A exposicao fez pensar que ja (?!) ultrapassamos o lema “fora da Igreja nao ha salvacao”
e passamos pelo “sé Cristo salva”, para chegar a proposicdo inclusiva que pode
transformar a saudade do “Jardim do Eden” em uma esperanca para toda gente: o
gesto amoroso, que encarne historicamente justica e gentileza, que exercite o
descentramento de si e a comog¢ao com o desejo do outro, traz sempre satide, salvacao
— € espiritual e transcendente, mesmo que seja o cuidado com uma florzinha! Toda
“Carne” se vincula e toda matéria pode transparecer Espirito quando se relaciona
amorosamente (outro quadro sugestivo de Roberto é Génesis ou A Origem do Mundo,
em duas versdes como na biblia, lembrando a sacralidade do ero6tico que se aninha

entre as pernas da mulher, por onde todos somos gerados). Os povos e a terra inteira
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estamos ligados pela mesma origem em um quase-nada-caotico, de sorte que juntos é
que devemos encarar nossa comum missao de salvar a vida, de espiritualizar o mundo,
torna-lo mais consciente do — e consequente com o — Espirito, o mistério vital do
processo cosmico, entre a gente. Inconcebivel, pois, que um sé povo ou religiao ou
igreja, um sé sexo ou “raca” ou classe sejam a luz do mundo. Todos somos luz e treva,
em comunitaria e mistica evolucao, pelo carinho e pela misericordia que religam, em

outros niveis, mesmo os contrarios.

Sobre o assunto

Os estudos do nosso Grupo mostram o crescimento desse didlogo inter-
religioso, que coincide com a idade da mundializacao urbanizada. Talvez ja estejamos
vivendo hoje4 uma espécie de quarta idade da humanidade. A primeira teria sido o
comeco da humanizacao, ha alguns milhoes de anos. A emergéncia do homo sapiens,
com o aparecimento da linguagem e das culturas, teria sido a segunda. A terceira
coincide com o nascimento da historia e o aparecimento das grandes cidades e do
Estado. Nos estariamos na idade de um quarto nascimento do homem e seria o comeco
de uma civilizacao mundial, de uma comunidade mundial de nacées, de uma rede de
grandes cidadess. E dentro dessa imensa familia humana conectada e atenta ao seu
futuro incerto, os membros das diversas religioes sabem cada vez mais que os
elementos que os unem sao mais importantes do que os que os separam, que a
revelacao que uma religiao descobriu foi por causa das outras e para as outras, e mesmo
se a maior parte reivindica certa pretensao de absoluto e de universal, ela tem a
consciéncia muito mais viva de sua relatividade histoérica.

Nesse contexto de mundializacdo e de estreita interdependéncia de todas as
partes do mundo, as culturas se entrecruzam e os homens interrogam-se com angustia
sobre o futuro da humanidade. Gracas as conquistas prodigiosas da ciéncia e da
tecnologia, o dominio humano tornou-se praticamente sem limites e pela primeira vez
na histdria sabemos que a sobrevivéncia da espécie humana depende da sabedoria e da
boa vontade de todos nos. Assim, em vez de procurar seu interesse proprio e defender

a qualquer custo suas particularidades, as pessoas descobrem a responsabilidade de

4 Cf. MORIN, E. Ciéncia com consciéncia. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1999.
5 Cf. ARAGAO, G. A Igreja na cidade pés-moderna. Revista de Teologia e Ciéncias da Religido da
Unicap. Recife, ano 2, nimero especial, p. 181-233, jan. 2003.
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seu servico a humanidade e ao meio ambiente que nos é comum. Carecemos de um
etos planetario e as religides nao podem ignorar as aspiracoes legitimas da consciéncia
em matéria do verdadeiramente humano e elas devem estar prontas a reinterpretar
suas tradigoes. Mas, a0 mesmo tempo, as éticas mais racionais nao podem negligenciar
as licoes de sabedoria sobre a vida de que as tradicoes religiosas foram sempre
portadoras. Afinal, a laicidade dos nossos tempos denota uma posicao de neutralidade
e isencao filosofica e politica perante a religiao, que se traduz em respeito por todos os
credos e inclusive pela auséncia deles. Além disso, estd emergindo um novo modelo de
ciéncia, uma nova logica de conhecimento que aponta para a coexisténcia entre
contraditérios mutuamente exclusivos e, com isso, podemos compreender mais
amplamente a realidade, superando o principio de identidade e contradicao pelo de
complexidade, percebendo que, em outros niveis da vida, verdades contrapostas
podem se explicar ou conviver — e ateus e religiosos e crentes antagonicos podem se
religar em uma fé que se faz ato e permite o acesso ao verdadeiro “sagrado”, que esta
entre e para além das religides e cuja mistica remete ao mistério de todas as coisas e
nao apenas das consideradas religiosas.

As religioes, quando bem entendidas e conectadas com os seus fundamentos e
fundadores, fazem variacoes pedagogicas para uma experiéncia de descentramento e
busca de religacdo com a transcendéncia, o que ajuda na formagao de pessoas e
comunidades saudaveis. Mas o que podemos fazer, entao, no sentido de terapeutizar
as religioes por ai e ajudar para que elas eduquem em mutirdao os novos cidadaos?
Estou convencido de que o problema maior do didlogo entre os saberes, entre ciéncia
e fé, entre uma religido e outra, estd nos seus pressupostos filosoficos — e dai a
necessidade de reeducacao das religioes na cidade e para a cidade moderna. Mais
precisamente, a questdo reside na logica da identidade, que inviabiliza toda
compreensao alterativa e plural no entendimento da salvagcdo: ou vocé estd na minha
igreja e aceita o meu salvador ou estad condenado, por exemplo; ou vocé reconhece a
verdade cientifica e descarta os mitos ou esta atrasado, por outro lado.

A fisica quantica, enquanto novo paradigma de ciéncia, que gerou um modelo
emergente em filosofia do conhecimento, no entanto, mostra a “coexisténcia entre
pares de contraditérios mutuamente exclusivos”®. O novo paradigma de conhecimento,

complexo e transdisciplinar, gerou a logica do terceiro incluido que, debrucada por si

6 Cf. NICOLESCU, B. Nous, la particule et le monde. Paris: Editions du Rocher, 2002.
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sobre o fendmeno das religioes e as contradicoes que surgem do seu pluralismo, remete
a busca de um outro nivel de realidade, aquela “ética do amor. Nao é exatamente sobre
a religiao que se deve dialogar no didlogo inter-religioso — e nem mesmo diretamente
sobre Deus — mas sobre o projeto divino em vista de fazer deste mundo um paraiso
amoroso. Somente mudando o “nivel da realidade”, passando do nivel teorico-
doutrinal para o da praxis ética e/ou do siléncio espiritual, é que o diadlogo entre
religides é possivel. Somente ultrapassando a propria experiéncia de Deus e buscando
o mistério que se esconde no humano e cosmico — e nos retine a todos de maneira
sagrada — é que uma religiao pode dialogar com outra. Essa busca engendra uma
espiritualidade transreligiosa — em dialogo com a ciéncia transdisciplinar.

Ainda encontramos representantes de religioes que rejeitam membros de outras
como se tivessem pouco valor, e que pregam o fanatismo e a intolerancia em vez de
respeito e entendimento. Contudo, nas grandes religioes antigas e tradicoes éticas da
humanidade, encontramos o ensinamento da compaixao e a exigéncia de que todos se
sacrifiquem em defesa do direito de todos os seres humanos a verdade. Todos tém
direito a informacao necessaria e a educacao, para que estejam aptos a tomar as
decisOes sobre o sentido das suas crencas, ritos e interditos, tém direito a uma fé
esclarecida. Sem uma orientacdo fundamental acerca de valores e sentidos,
dificilmente as novas geracoes poderao distinguir o importante do insignificante, na
torrente diaria de informacoes que nos chegam. Nossos filhos precisam conhecer o
nucleo ético-mitico da sua cultura, mas também de outras culturas, para poderem
discernir com maior liberdade. Isso implica na mudanca do proprio conceito religioso
de missao: ao invés de converter o mundo e implantar a minha Igreja, ajudar na
disponibilizacdo das mensagens de todas as tradi¢Oes espirituais, para quem delas
necessite em seu processo de educacao (e transcendéncia) humana e humanizante,

favorecendo assim a compreensao e a paz entre 0s povos.

Sobre o Grupo

Fazemos parte da Universidade Catolica de Pernambuco, cujo campus est4 no
coracdo do Recife. Somos pesquisadores do fendémeno religioso, ajudamos as
comunidades cristas na busca das razoes para sua fé, mas seguimos a tradicao dos
jesuitas de colaborar com tudo o que leva a humanidade "para frente e para cima". Por

isso estamos abertos ao estudo cientifico das religioes e a meditacao mistica sobre os
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dados das ciéncias; acolhemos e promovemos o mais amplo ecumenismo entre as
tradicoes religiosas que defendem a justica e a caridade, o mais sincero dialogo com as
pessoas que amam a vida e a liberdade. N6s estamos ligados ao Programa de Pos-
graduacao em Ciéncias da Religido da UNICAP, que ja conta mais de uma década e
onde estuda de bispo catoélico a bruxa da Wicca, maes-de-santo e pastores protestantes,
padres e professores de religiao — todos fascinados pela experiéncia do sagrado que se
vislumbra entre e para além das tradicoes religiosas. Com esses estudantes a gente
organiza o Observatorio Transdisciplinar das Religioes no Recife: um espaco

que comeca pela internet (www.unicap.br/observatorio2), com o objetivo de analisar

os fatos relacionados aos encontros e desencontros entre as religioes no Recife e regiao,
procurando promover o didlogo intercultural e inter-religioso.

Trata-se de projeto vinculado ao Grupo de Pesquisa Religioes, Identidades e
Dialogos, onde se desenvolvem estudos sobre o dialogo entre as religioes, analisando
eventos e documentos sob um enfoque transdisciplinar e plurimetodolégico,
académico e nao confessional. Especial destaque é dado a pesquisa dos processos de
educacao inter ou transreligiosa em nossa cultura pluralista, envolvendo também o
ensino religioso: as aulas de cultura religiosa tém sido oferecidas muito mais como
testemunho das crencas de quem ensina do que como reflexao sobre uma experiéncia
multifacetada de conhecimento, cujos valores humanos precisam ser conscientizados
criticamente nas escolas.

Este espacgo virtual é parte de outras iniciativas do projeto Observatério, quais
sejam: o Grupo de Estudos sobre Transdisciplinaridade e Dialogo entre Culturas e
Religioes, com reunioes semanais desde 2005; os Eventos que procuram fomentar o
dialogo, dentre os quais a Peripatéia das Religioes, com edicOes semestrais, e as Sessoes
do GT “Espiritualidades Contemporaneas, Pluralidade Religiosa e Diilogo”, que
ocorrem nos Congressos da SOTER, ANPTECRE e no Simpédsio Internacional de
Teologia e Ciéncias da Religidao da nossa Universidade, que é trienal; e, finalmente, o
Forum Inter-Religioso da UNICAP, que retine a cada meés as liderancas religiosas da
regido para uma escuta mistica das diversas tradicoes de fé.

Esse Forum Inter-Religioso, organizado pelo Observatério desde 2007, articula
encontros de animadores das tradi¢oes religiosas para conhecimento mutuo e exercicio
de tolerancia cultural, para a tentativa de uma veneracao pluralista do sagrado. O que

se quer é cultivar tempos destinados a escuta e a meditagdo sobre as vivéncias da fé
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(incluindo as dos grupos pos-religiosos). O Forum realiza um exercicio de comunhao
com os caminhos espirituais alterativos, no siléncio nutrido pela prépria religiao e
cultura, desejando colaborar para uma atitude transreligiosa que deve se irradiar entre
os educadores de Pernambuco.

Os encontros sao normalmente nas segundas segundas-feiras de cada més, as
17h, no Auditoério do CTCH, primeiro andar do Bloco B da Universidade. Ja estao
disponiveis os videos que preparamos com entrevistas e celebracoes das religioes que
participaram do Foérum: Adventistas, Anglicanos, Batistas, Budistas, Catoélicos,
Congregacionais, Espiritas, Exército da Salvacao, Fé Ba’hai, Hare Krishnas, Judeus,
Jurema, Menonitas, Messianicos, Metodistas, Mérmons, Muculmanos, Ortodoxos,
Presbiterianos, Religiado do Eterno, Santo Daime, Tenrikyo, Umbanda, Vale do
Amanhecer, Wicca, Xamba, Xang6, Xucuru. Estamos preparando também, para cada
uma, um conjunto de informacoes: principais crencas e ritos, histéria na regiao e
personalidades de referéncia, enderecos fisicos (no Recife) e enderecos virtuais. No site
voceé pode acessar a religido do seu interesse e colaborar acrescentando ou corrigindo
dados nos “comentéarios”.

Por fim, e para além dos muros da UNICAP, temos colaborado também para a
construcao do Museu Parque das Religioes de Pernambuco. Esse espaco, iniciativa de
um grupo de amigos sonhadores do dialogo, almeja ser um local aberto a todos, com o
proposito de apresentar o fenomeno religioso na atualidade e em nossa regiao, mas
também através do tempo e espago afora, com as melhores técnicas museologicas e os
mais avancados estudos em historia comparada. Almeja aliar as religies, como
primeira forma de conhecimento desenvolvida pelo homem, com as ciéncias,
consagradas como a forma de conhecimento dos tempos modernos. Apresentando
questoes comuns e diferencas entre as religides, educando os visitantes com a exibi¢ao
das caracteristicas de cada tradicao religiosa, o espaco podera oferecer transparéncia a
identificacdo de cada pessoa com a sua religido e forma de pensar, desenvolvendo o
dialogo entre os adeptos das diversas manifestacoes.

Enfim, esperamos somar e multiplicar nessa busca por uma espiritualidade
dialogal e transreligiosa, como instrumento de compreensao humana e servico a
humanizacdo. H4 dez anos o nosso Grupo de Estudos vem ajudando a entrecruzar
caminhos entre e para além das religides. Pois, afinal, todos os templos apontam para

o céu: se ficarmos apenas olhando os templos, perderemos o céu estrelado e o seu além!
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Finalizo, convidando a todos para se colocarem nas fronteiras de suas crencas e olhar
para além dos limites do paraiso desejado por cada um, convidando a todos para

escutar a convocacao de um santo da nossa cidade:

Em hora tao grave para a humanidade, por que nds, os que
carregamos a responsabilidade de crer em Deus, ndo nos
aliamos? Alianca para que? Alianca, pacto, para pressionar
moralmente nossos amigos, MNOSSOS parentes, NOSSOS
conhecidos, para que tomem consciéncia de situacoes de
injustica, ndo se deixem manipular, reajam contra todo e
qualquer esmagamento de seres humanos. E se trocarmos
ecumenismos estreitos por um ecumenismo da dimensado
planetaria, Deus nos ajudara. Se abrirmos um crédito de
confianca a quem amar o ser humano, amando, sem saber, o
Criador e Pai, o Senhor se servira da nossa pequenez e do nosso
nada, para fazer maravilhas’.

Gilbraz Aragdo.

7 Dom Helder Camara ao receber, em Oslo (Noruega), o Prémio Popular da Paz, 1974.
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Do fransdisciplinar ao transreligioso

Gilbraz Aragdo

Multipliquel-me, para me sentfi.

Para me sentir, precisel senfir fludo.
Transbordei, nao fiz sendo exfravasar-me.
Despi-me, enfreguei-me,

E hd em cada cantfo da minha alma,
Um alfar a um deus diferente?,

O dialogo inter-religioso necessita dos espacos de discussao histérica e
hermenéutica da academia e pode servir-se do seu movimento transdisciplinar para
alcancar novas logicas. O “como” das ciéncias e o “porque” das teologias sao
intimamente ligados. O teblogo, de qualquer religiao, precisa sempre reinterpretar os
seus mitos, mas partindo da, e visando a realidade s6cio natural — que é interpretada
pela ciéncia, na academia. Acontece que as ciéncias e as religioes se descobrem hoje
maultiplas e contraditérias, resvalando por vezes em fundamentalismos e/ou
relativismos desumanizantes, seja dentro dos seus ambitos respectivos, seja na relacao
entre eles.

Queremos explorar nessa publicagdo a possibilidade de uma “abordagem
integral” do conhecimento, que situe e relacione tanto as crencas mais tradicionais das
grandes religioes, quanto os principios culturais e cientificos modernos e pos-
modernos, buscando um novo lugar para a religiosidade no mundo: o de uma
espiritualidade transreligiosa — em dialogo com uma ciéncia transdisciplinar. Assim,
esperamos colaborar na busca de uma abordagem integral para o didlogo entre

religioes.

Uma nova configuracdo do religioso

Os tempos nos mandam sinais que exigem abertura para novos horizontes, nos
quais havemos de erguer altares de respeito e veneracao. Pois onde menos se esperava,
temos agora a possibilidade de encontrar a dimensao do Absoluto — no proprio amago

da relatividade, uma pluralidade de absolutos! Porque hoje se pode considerar a

8 Fernando Pessoa. O Eu profundo e outros Eus: selecao poética e nota editorial [de] Afranio
Coutinho. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1980, p. 242.
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complexidade da realidade e da verdade, exorcizando o principio soberano da
identidade, acolhendo o paradoxo para além do principio de nao-contradicao e,
sobretudo, servindo o outro e incluindo terna e ternariamente o diferente, em outros
niveis de vida... Em nosso mundo, entao, qual é o lugar da religiosidade? Para onde vai
o sagrado? O que é feito do Absoluto?

Ja nao é mais surpreendente no jornalismo cultural, mesmo brasileiro,
encontrarmos entrevistas como a oferecida por Luiz Seabra, idealizador de uma
empresa de cosméticos que combina ideias filosoficas e tradigcdes espirituais para
chegar a uma concepcao humanista das relacoes entre as pessoas e entre elas e o
universo, a uma visao de mundo que valorize cada ser humano pelo que é e pelo que
representa para os outros seres. Seabra, que nao é religioso, mas em sua casa de campo
possui trés templos (budista, xintoista e catodlico), recorre a Teilhard de Chardin para
afirmar que cada pessoa reflete o universo e diz que, desde a sua entrada no ramo da
cosmetologia, preocupa-se mais com a cosmologia — o corpo sendo um “microplaneta”,

um vasto campo de relacoes que se abre para a transcendéncia:

Comeceti a ler Teilhard de Chardin quando a Natura tinha uns oito
anos. Eu menciono com frequéncia uma féormula da felicidade dele
que me parece uma coisa maravilhosa. Ao encontrar a felicidade, o
primeiro passo é que, apesar de todas as dificuldades, a gente possa
se voltar para o nosso interior e cultivar isso cotidianamente. O
segundo passo é a descoberta do outro, em toda a sua adversidade e
dignidade. Com a vida interior cultivada e com a descoberta do outro,
que consiga encontrar uma razao para viver maior do que a propria
vida. (...) Fé religiosa eu ndo tenho. Crenca nao tem a ver com fé.
Entdo, ndo tenho uma religido. Mas eu sou espiritualista e acredito
na sequéncia desta vida. Agora o que pode e deve explicar a nossa
vida é o fato de que todos nds fomos convidados a ela e poderiamos
nos unir. Em vez de disputar em nossas individualidades, acho que
todas as pessoas deveriam descobrir o dom da fraternidade?’.

Ja nao surpreende mais, também, encontrar pessoas, mesmo catolicas,
apostolicas e romanas, que buscam resignificar a mensagem do seu Salvador Jesus,
entre as alternativas religiosas da nossa cultura. A piedade crista diz que Cristo é o
centro da histéria — o que é uma afirmacao de fé valida no ambito do cristianismo. A
modernidade, contudo, preocupou-se em encontrar, a partir de razdes empiricas,
validas do ponto de vista cientifico e mais abrangentes, qual teria sido o tempo axial da

histéria humana. Karl Jaspers'© e outros situam este ponto em torno do ano 500 aC.,

9 Entrevista de Luiz Antonio da Cunha Seabra a Revista CULT. Sao Paulo, ano 13, n. 151, p. 14s, out.
2010.
10 Cf. VIGIL, J. Teologia do pluralismo religioso. Sao Paulo: Paulus, 2006, p. 355s.
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dentro de um processo espiritual ocorrido entre 800 e 200 aC: é um periodo no qual
simultanea e independentemente ocorre, em trés zonas do planeta sem conexao entre
si (Ocidente, India e China), um amadurecimento que representou um avanco na
gestacao do ser humano e das suas representacoes simbdlicas.

Em decorréncia disso, as religides pré-axiais sdo césmicas, fundidas com a
natureza e com a raca. Mas as que surgiram no tempo axial, as grandes religioes ainda
hoje existentes, sdao religibes de salvacdo ou libertacdo, orientando-se
soteriologicamente através de um chamado profético e ético — certamente relacionado
com as revolucoes culturais decorridas da sedentarizacdo pela agricultura, que
principiou mais de mil anos antes.

Pois bem, sera que a globalizacdo humana e o pluralismo cultural que
comecamos a vivenciar hoje, empuxados pela evolucao das comunicacoes e pelas novas
formas de energia e producao, estao nos levando a um novo tempo axial? Emerge cada
vez mais com forca entre estudiosos da religiao, e mesmo teologos, a hipotese de
estarmos entrando em um processo de transformacao da figura historica tradicional
das religioes.

A modernidade até esperava o fim do sobrenatural e veio a irresistivel
personalizacao do religioso, que constroi espacos de fluxos mais-que-naturais para
descobrir a dimensao sagrada da vida, acolhe tempos virtuais para se religar com o
eterno. A histéria nao acabou com a dinamica das religioes nem com a necessidade
religiosa. Nessa mundializacao p6s-moderna, o sagrado tornou-se um fio transversal,
pondo em contato sociedades tradicionais com uma espécie de superorganizacao
sociocultural. Culturas e religides estao se mundializando porque as vias de informacao
nos apresentam ofertas espirituais dos quatro cantos do mundo, de maneira que é
inevitavel uma convergéncia das preocupacoes com a condicdo humana, que se
manifesta e se esconde, em todas as tradicoes.

O mundo se ressacraliza e os contatos inter-religiosos e interculturais podem
trazer ventos benfazejos. Em vez de falar de religides, como comumente entendemos a
expressao, o termo espiritualidade serve melhor para descrever essa dinamica de
“revolucao teocultural”, onde a religiosidade que emerge é mais de baixo para cima
ou, melhor ainda, na direcao do mistério que se re-vela “entre e além”. Cada pessoa é

hoje mais capaz de aprender e oferecer feedback. A religiao até entdo tinha a ver s6 com

1 BANON, P. La révolution théoculturelle. Paris: Presses de la Renaissance, 2008.
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credos e doutrinas, enquanto a religiosidade agora é uma espécie de wiki-teologia,
pluralista.

A mundializacao possibilitada pela internet e pela informéatica provoca
mudancas na ordem existencial e cultural de todos nds: estamos as vésperas de uma
era de grande pacifismo e cooperacao, pela possibilidade do reconhecimento de uma
espiritualidade transreligiosa, conjugada com o debate cientifico transdisciplinar - ou

entdo de um confronto mundial sem proporcoes.

Uma formatagdo nova do cientifico

Ao mesmo tempo em que o fendOmeno religioso se transfigura, a experiéncia
cientifica esta se transmutando. Na logica classica, quando aparece uma contradicao
em um raciocinio ¢ um sinal de erro. Na visao complexa do real, que esta emergindo,
quando nos deparamos com contradicoes significativas é porque atingimos uma
camada profunda da realidade. Dai a construcao transdisciplinar de principios logicos
como a recursao organizacional, que rompe com a ideia linear de causa/efeito, pois
tudo que é produzido volta sobre o que produziu em um ciclo auto organizador; a
concepc¢ao hologramatica de que é impossivel conceber o todo sem as partes e as partes
sem o todo; o principio dial6gico que mantém a dualidade no seio da unidade.

O desenvolvimento da fisica quantica, que inspira esses paradigmas cientificos
pos-modernos, levou ao aparecimento de pares de contraditérios mutuamente
exclusivos (A e nao-A): onda e corpuasculo, continuidade e descontinuidade,
separabilidade e nao separabilidade. Esses pares sao mutuamente opostos quando
analisados através da logica classica e dos seus axiomas: identidade: A é A; nao-
contradicao: A nao é nao-A; e o terceiro excluido: nao existe um terceiro termo T ao
mesmo tempo A e nao-A.

A metodologia de conhecimento transdisciplinar 2 considera entdo a
complexidade da realidade, que é composta por niveis, interligados por um Terceiro
que se deve incluir: os termos — A, nao-A e T — e seus dinamismos sdao associados por
um tridngulo onde um dos angulos situa-se num nivel de realidade e os dois outros em

outro nivel de realidade. O terceiro dinamismo, o do estado T, exerce-se num outro

12 Para entender o pensamento complexo (leia-se Edgar Morin) e a sua loégica principal, a
transdisciplinaridade (leia-se Basarab Nicolescu), podemos consultar MORIN, E. Science avec
conscience. Paris: Seuil, 1990; NICOLESCU, B. O manifesto da transdisciplinaridade. Sao
Paulo: Triom, 1999.
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nivel de realidade, onde aquilo que parece desunido (onda ou corpusculo) esta de fato
unido (no quantum, por exemplo).

Nessa perspectiva, a ciéncia deve se pautar por uma epistemologia das
controvérsias 3. De igual sorte, a funcao de toda teologia, dentro de uma sadia
compreensao das coisas, seria “terapeutizar” 4 as contradigoes que surgem
naturalmente dentro das religibes — e entre elas — e estabelecer o dialogo
contraditorial. Esse didlogo do antagonismo é possivel e necessario porque hé algo que
ultrapassa e perpassa todas as culturas e religioes, também em suas variantes internas
ou interiores.

Essa transdisciplinaridade, busca da realidade que estd entre e além das
disciplinas cientificas, pode gerar entdo uma atitude transreligiosa, que parte da
experiéncia do sagrado ou divino e por isso nao contradiz nenhuma tradicao religiosa
e envolve inclusive as correntes ateias. Com isso se consegue favorecer o dialogo inter-
religioso, pela percep¢ao de uma experiéncia comum, entre e para além das religioes.
Afinal, se as oito mil disciplinas precisam se comunicar na academia, em vista da
comum missao de compreender — e salvar — os fenomenos da vida, as dez mil religioes
contadas no planeta precisam se entender um pouco sobre o significado da salvacao
que pregam.

Seria possivel passarmos de um conceito de salvacao, de mais “satide” a que toda
proposta religiosa almeja, nao mais como simples uniao redentora com a imagem
divina da minha tradicio, mas como transformacdo humana real, do
egocentrismo/etnocentrismo natural, para uma orientacao de mais vida, centrada no
divino além, no real — que sempre nos escapa?! Sera possivel ultrapassarmos o
entendimento do didlogo como estratégia para convencimento de que o pluralismo

religioso é degenerativo, rumo ao encontro de troca entre pessoas, para esclarecer e

13 “... Um campo especifico em epistemologia contemporanea desdobrado a partir das investigagoes
Kuhnianas é o estudo conceitual e empirico-histérico das controvérsias, tal como vem sendo
desenvolvido por Marcelo Dascal e seu grupo de pesquisa em controvérsias cientificas, teologicas e
filosoficas no periodo compreendido entre os anos de 1600 e 1800 na Europa ocidental. Focalizando
o que chamaria de crises como sendo o eixo central do modo como se da a construcao das teorias em
ciéncia, e a resolucdo (ou nao) destas via apreciacao da dialética dos argumentos (a controvérsia em
si, no caso de um estudo empirico em particular), penso que seria consistente descrever o seguinte
cenario especifico: o campo cientifico de estudos do fen6meno religioso € um caso clinico tipico de
controvérsia, e se tratado como tal poder-se-a, talvez, esclarecer (no sentido de torné-las mais
iluminadas) algumas das mais importantes questoes epistemologicas (e metodologicas) em questio
na nossa pratica” (PONDE, Luiz F. Em busca de uma cultura epistemolégica. In: TEIXEIRA, Faustino.
A(s) ciéncia(s) da religiao no Brasil. Sdo Paulo: Paulinas, 2001, p. 17).

14 LUPASCO, S. L’homme et ses trois éthiques. Monaco: Rocher, 1986. Cf. tb. DUFOUR, D. Os
mistérios da trindade. Rio de Janeiro: Cia de Freud, 2000.
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mutuamente enriquecer as suas respectivas mensagens sobre o mundo, o humano — e
o divino?!

A transdisciplinaridade colabora nesse processo, pois engendra uma atitude
transcultural e transreligiosa. A atitude transcultural designa a abertura de todas as
culturas para aquilo que as atravessa e as ultrapassa, indicando que nenhuma cultura
se constitui em um lugar privilegiado a partir do qual podemos julgar universalmente
as outras culturas, como nenhuma religiao pode ser a tinica verdadeira — mesmo que
cada uma possa se experimentar como absolutamente verdadeira e universal. Em um
mesmo nivel de realidade elas seriam possivelmente antagonicas e excludentes, mas se
considerarmos um outro nivel ao menos, surge um “terceiro” que, incluido, as pode
reconciliar. Trata-se da base antropoldgica que nos constitui a todos e exige uma
atitude ética, ou daquilo que é mais humano no humano e também no c6smico — e por

isso sagrado ou divino.

Do transdisciplinar ao fransreligioso

Quando uma companbhia artistica retine atores de diferentes culturas, durante o
espetaculo eles revelam qualidades que atravessam e transcendem as suas culturas
originais. Assim também, em um encontro inter-religioso, a certo momento surge uma
compreensao que nao aniquila as diferentes verdades e experiéncias misticas, mas as
atravessa e ultrapassa.

A pluralidade complexa das culturas e a unidade aberta do transcultural
coexistem na visao transdisciplinar. Para Basarab Nicolescu, fisico expoente desse
pensamento, as diferentes culturas sao as diferentes facetas do ser humano. O
multicultural permite a interpretacao de uma cultura pela outra, e o transcultural
assegura a tradu¢ao de uma cultura para varias outras, decifrando o significado que as
une, embora igualmente as ultrapassets. Nao se quer chegar ao estabelecimento de uma
transcultura ou metacultura, mas sim que as diferentes culturas possam ser mais
completas em todas as suas dimensoes.

Também para Basarab Nicolescu, a transdisciplinaridade gera uma atitude
transreligiosa, que parte da experiéncia do sagrado ou divino e por isso nao contradiz

nenhuma tradicao religiosa:

15 Cf. NICOLESCU, B. (Org). Educaciao e transdisciplinaridade. Brasilia: UNESCO, 2000.
Especialmente p. 139-152.
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[...] A transdisciplinaridade nao € religiosa nem nao religiosa, ela é
trans-religiosa. E a atitude trans-religiosa que emerge da
transdisciplinaridade vivida que nos permite aprender a conhecer e
apreciar as especificidades das tradicoOes religiosas e nao religiosas que
nos sao estranhas, para melhor perceber as estruturas comuns nas
quais elas estdo fundamentadas e, assim, chegar a uma visao trans-
religiosa do mundo®®.

O modelo transdisciplinar da realidade lanca uma nova luz, entao, sobre o
sentido do sagrado. Uma zona de absoluta resisténcia liga o sujeito e o objeto, os niveis
de realidade e os niveis de percepcao. Para o pensamento transdisciplinar, ha um
movimento de travessia simultanea dos niveis de realidade e dos niveis de percepcao.
Este movimento segue em sentido ascendente e também descendente pelos niveis de
realidade e de percepcao. E a zona de resisténcia absoluta (o ponto X de Interagao) é o
espaco de coexisténcia da transascendéncia e da transdescendéncia, ou de
transcendéncia e imanéncia. Em outras palavras, é ao mesmo tempo transcendéncia
imanente e imanéncia transcendente.

A palavra sagrado, pois, para Basarab Nicolescu, é a que designa essa zona de
absoluta resisténcia, como um terceiro incluido que reconcilia esses movimentos em
tensao. Esse “terceiro” é o espaco de unidade entre o tempo e o nao-tempo, o causal e
o a-causal. E a origem tltima dos nossos valores humanos, que esté entre e para além
das religides. E o mistério da realidade, que se manifesta e se subtrai tanto em misticas
religiosas quanto nas misticas dos cientistas e pensadores.

Em consequéncia, um fiel pode reconhecer nas outras tradicoes e religioes
caminhos de busca do sagrado pelo ser humano, que se questiona e procura. Esta
antropologia pode ser estabelecida como base comum para todas as religies. Quando
essa experiéncia do sagrado é corrompida, a histéria se perverte. Também pode ser
integrada nesses dados antropolégicos a concepcao teoldgica de um divino criador,
aquilo que se chamou “teologia natural” ou a percepcao do “sobrenatural” como

inscrito na “natureza humana” mesma.

Quando confundimos o existencial com o essencial, quando
relativizamos o absoluto e absolutizamos o relativo, estamos diante do
fundamentalismo. Nao somente o religioso. Quando o materialismo
racionalista predomina, o fanatico é sempre considerado a pessoa
religiosa. Reparando nesse sintoma normdtico, identificamos também
o fanatismo materialista, o cientificista e o tecnicista. Neste momento
estd sendo travado um violento combate entre o fundamentalismo
religioso e o fundamentalismo mercadologico. Entre o terrorismo e o
imperialismo nao havera vencedor, porque o que estad em jogo é a

16 Id., ib., p. 148.
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mesma logica da violéncia e da exclusdao. Vencer, no caso, seria
transcender essa logica, oferecendo a face humana da consciéncia, do
amor, e da fraternidade. E esta deve ser a nobre tarefa religiosa: o
religare, a re-ligacao, a inclusao.

Todos os seres humanos, portanto, individual e coletivamente, tém o direito de
buscar a verdade e se pode assumir, sem que isso diminua a propria tradicao, que todas
as religioes e filosofias espirituais sdo caminhos para o divino. Pode-se também admitir
que exista, de fato e de direito, um encontro plural com a divindade — mesmo que na
hora de estabelecer a verdade dessas experiéncias, parta-se sempre da propria crenca,

para se perceber pelo didlogo, justamente, aquilo que esta entre e além.

Esbogos de uma abordagem integral

Sera que as velhas e novas faces do sagrado podem descobrir o que existe em
comum entre e para além delas? Temos de subsidiar mais a reflexdo sobre a
problematica da paz em nosso mundo globalizado — que se reconhece plural em uma
aldeia unificada e certamente precisa enfrentar a vertiginosa aventura de descobrir,
igual a Nicolau de Cusa'8, que "Deus é a harmonia dos contrarios".

Thierry Magnin, teblogo e cientista, aponta que, junto ao dialogo entre cientistas
e crentes e em sincronia com este, o dialogo inter-religioso € um sinal esperancoso para
o homem em procura de sentido para o mundo presente. Ele imagina mesmo que o
dialogo entre fé e razao pode servir como baliza para os didlogos inter-religiosos9, pois
quando cientistas variados e de diversos credos e filosofias se reinem, levantam
questoes de ética e de metafisica, evitando sectarismos. Eles sabem que a realidade esta
sempre além das nossas representacoes, mesmo se ela se deixa apreender mais e mais
pela razdo. E a capacidade de acolhimento e de anélise dessa “realidade que resiste a
nossas representacoes” que constitui o pesquisador cientifico.

Nao é essa mesma atitude que o crente em procura experimenta frente a um
Deus que se deixa conhecer e que, contudo, sempre lhe escapa? Deus nao se confunde

com a realidade fisica, mas é uma mesma atitude metodolégica e moral que pode

17 CREMA, R. Espiritualidade trans-religiosa. In: WEIL, P.; LELOUP, J.; CREMA, R. Normose.
Campinas: Verus, 2003, p. 197.

18 D'AMICO, C.; MACHETTA, J. (Org.). El problema del conocimiento en Nicolas de Cusa:
genealogia y proyeccion, Buenos Ayres: Editorial Biblos, 2004.

19 Cf. MAGNIN, T. Pour um dialogue inter-religieux basé sur les relations entre science er religion.
Bulletin du Centre International de Recherches et d’Etudes Transdisciplinaires. Paris, n.
16, p. 10-15, fev. 2002.
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animar o cientista e o crente, abertos ao mistério que nao se acaba jamais de
compreender.

A teologia das religioes e do didlogo esta desafiada a refletir sobre as novas
dinamicas da vivéncia religiosa, a0 mesmo tempo em que a incorporar as novas
representacoes da realidade e as novas configuracoes do seu conhecimento cientifico.
Alias, para alcancar um tal horizonte de espiritualidade, que o fato religioso atingiu
nessa era mundializada, toda teologia carece de novas bases racionais e logicas, de uma
“Abordagem Integral” do conhecimento, que associe tanto as crencas mais tradicionais
das grandes religioes, quanto os principios culturais e cientificos modernos e pos-
modernos, mostrando um novo lugar para a religiosidade no mundo.

O filésofo e mistico Ken Wilber2° nos permite pensar em um pluralismo
metodologico integral. Qualquer ocasiao da realidade possui uma dimensao “dentro” e
uma “fora”, bem como uma dimensao individual e uma coletiva. Em conjunto, isso nos
da a visao interna e externa do individuo e do coletivo. Em geral, esses quadrantes sao
representados por eu, vocé/nos, ele e eles (uma variacao dos pronomes de 12, 22 e 32
pessoas; outra variacao ¢ o Bom, o Verdadeiro e o Belo; a arte, os principios morais e a
ciéncia — ou seja, a verdade objetiva da ciéncia externa, ou do ele/eles; a verdade
subjetiva da estética, ou do eu; e a verdade coletiva da ética, ou do vos/nos).

Cada uma dessas zonas nao é apenas uma perspectiva, mas uma acao, uma
injuncao, um conjunto concreto de acoes em uma area do mundo real. Por meio das
diversas perspectivas, cada injuncao gera ou revela os fenomenos compreendidos. E
essas oito perspectivas fundamentais, representadas abaixo na figura2!, também

envolvem oito metodologias fundamentais:

20 WILBER, K. Espiritualidade integral. Sao Paulo: Aleph, 2006. Neste livro, Ken Wilber, um dos
mais importantes pensadores contemporaneos, parte de sua 'Abordagem Integral' para formular uma
nova teoria da espiritualidade. O resultado é uma resposta categorica aqueles que negam qualquer
validade da religido na sociedade moderna; e, talvez, o caminho para uma nova compreensao que se
contraponha ao flagrante fundamentalismo religioso de nossos dias.

21 WILBER. Op. cit., p. 58.
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Pluralismo Metodologico Integral
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Se a gente comeca a analisar um fendomeno, por exemplo, do quadrante superior
esquerdo, a experiéncia de um “eu” pode ser vista de dentro ou de fora. De dentro, terei
a percepcao de 12 pessoa vivenciando uma experiéncia de 12 pessoa, como
introspeccdo, meditacdo, contemplacdo, o que é sobretudo trabalhado pela
fenomenologia. Mas posso abordar uma experiéncia assim de fora, tentando ser mais
objetivo e aplicando uma abordagem cientifica para a consciéncia, como a teoria dos
sistemas e, principalmente, o estruturalismo. Do mesmo modo, no quadrante inferior
esquerdo, posso abordar o estudo de um “n6s” do lado de dentro ou do lado de fora: de
dentro, estdo as tentativas que fazemos para chegar a uma compreensao mutua sobre
as coisas — e hermenéutica é a arte e ciéncia dessa interpretacao entre “nés”. Mas
também posso estudar esse “nds” do lado de fora, como antropologo cultural ou

arqueologo foucaultiano, enfim, usando alguma etnometodologia. E assim por diante...

[...] A modernidade costumava ressaltar nao apenas um determinado
nivel de desenvolvimento, mas os quadrantes do lado direito da prova
externa objetiva. A pds-modernidade, contudo, concentrava-se nao
apenas em um determinado nivel de desenvolvimento, mas no
quadrante inferior esquerdo da verdade intersubjetiva e na construcao
social da realidade. As culturas tradicionais pré-modernas, que em
geral n3o tinham nem mesmo consciéncia explicita desses trés
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quadrantes (eles s6 foram diferenciados com a chegada da
modernidade), ndo estavam a altura das producgoes da modernidade
(por exemplo, ciéncia moderna) e pés-modernidade (por exemplo,
multiculturalismo) nesses dominios. Porém, elas eram especializadas
em uma area, que foi esquecida, ignorada ou, talvez, até mesmo
reprimida pela modernidade e pela p6s-modernidade, o interior do
individuo — o quadrante superior esquerdo com todos os seus estados
e estagios de consciéncia, percepcao, e experiéncias espirituais. Porém,
ao posicionarmos as grandes culturas tradicionais em um modelo
integral — que aceita as antigas verdades de percepc¢oes pré-modernas,
modernas e pés-modernas — podemos resgatar, de modo notével, suas
antigas idéias22.

Ensaios para uma espiritualidade infegral

Portanto, as verdades profundas e preciosas (tanto quanto limitadas) das
tradicOes religiosas e sapienciais pré-modernas podem ser resgatadas quando se
compreende que o que elas dizem e mostram diz respeito, no esquema de Wilber, ao
quadrante superior esquerdo — e por isso nao devem ser responsabilizadas por
desconhecerem os outros trés quadrantes. Desse modo, as verdades espirituais podem
ser honradas e incluidas no banquete integral do conhecimento humano. Da mesma
maneira, a modernidade “cientifica” e “objetiva” lidava principalmente com os
quadrantes do lado direito, e a pés-modernidade “intersubjetiva”, com o inferior
esquerdo — podendo, igualmente, ser adotadas em uma abordagem integral do
conhecer.

Esse Pluralismo Metodologico Integral permite reconstruir as verdades
relevantes das tradicoes contemplativas e misticas, mas sem os sistemas metafisicos
que nao sobreviveram as criticas modernista e pés-modernista. Por exemplo: a matéria
nao ocupa o ultimo degrau da espiral de desenvolvimento da realidade, mas é, sim, a
forma externa de uma evolugdo cujos interiores contém niveis correlativos de
sentimentos, percepcao, consciéncia e assim por diante. A Abordagem Integral diz que
toda mente tem um corpo, ou cada estado de consciéncia tem um estado de assinatura
correspondente de matéria-energia, ou cada apreensao interna tem uma forma externa
— em suma, toda ocasiao no quadrante superior esquerdo tem um correlato no superior
direito, e vice-versa.

Nao é apenas que niveis superiores (de vida, mente e alma) causam impressao

ou deixam pegadas na matéria (que permanece no nivel inferior), mas que o que

22 WILBER. Op. cit., p. 66.
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denominamos de matéria é diretamente a forma externa de cada um desses niveis
internos. Assim, o que os sabios pré-modernos consideraram como realidades
metafisicas sdo, em muitos casos, realidades intrafisicas: elas nido estdo acima da
matéria, nem além da natureza, nem metafisica, nem sobrenatural: elas nao estao
acima da natureza, mas dentro dela; nem estao além da matéria, mas em seu interior.

E o0 que esta representado no esquema abaixo23:

ESPIRITUALIDADE INTEGRAL

(ondas transpessoais) EU ELE
self e cérebro e
2 consciéncia organismo

também
estados
alterados

instintivo

arcaico

Comunas
holisticas

NOS
cultura e visao ambiente e
do mundo sistema social

23 WILBER. Op. cit., p. 284.
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Depois, grande parte do que os antigos sabios consideraram verdades
metafisicas absolutas eram, na verdade, culturalmente moldadas e condicionadas. A
existéncia de contextos culturais, como se mostra no quadrante inferior esquerdo, nao
significa que nao ha verdades transculturais ou universais. Significa apenas que
identifica-las exige muito mais cuidado do que a metafisica imaginou; e que grande
parte dessa identificacdo tem de ser feita com metodologia de pesquisa, nao metafisica
especulativa. Os sistemas sociais, representados no quadrante inferior direito, nao
estao no nivel mais inferior da existéncia, sao apenas as dimensoes externas do coletivo
— onde a humanidade também vai passando por estagios e estados de desenvolvimento
espiritual.

Seguindo a “lei de complexidade e consciéncia”, de Teilhard de Chardin,
podemos dizer, por exemplo, que uma maior evolucao resulta em maior complexidade
da forma densa (no superior direito), que se relaciona com um maior grau de
consciéncia (no superior esquerdo). A complexidade da forma densa é o veiculo de
manifestacao tanto para energias mais sutis quanto para maior consciéncia. Nossa
teologia, entao, dialogando na universidade com as demais ciéncias, deve ser capaz de
mostrar como as lufadas do Espirito estao levando a realidade “para a frente e para
cima”, nao apenas em possiveis éxtases da consciéncia, mas em desenvolvimentos mais
relacionais da matéria, do coletivo e cultural, da histéria enfim.

Segundo essa abordagem integral dos quadrantes da realidade (ou dos trés
grandes eu, tu/noés, ele), portanto, podemos falar, transdisciplinarmente e
transreligiosamente até (nada mais inter-religioso do que a mistica, a espiritualidade)

de manifestacoes do Espirito na 12, na 22 e na 32 pessoa:

O Espirito na 12 pessoa (SE) é o grande eu, o eu-eu, o Maha-Atman, a
Sobremente — o Espirito como aquele grande Observador em voce, o
eu-eu deste e de cada momento [...]. O Espirito em 22 pessoa (IE) é o
grande Vocé, o grande Tu, o Deus radiante, vivo, generoso diante do
qual devo me render em amor, devogao sacrificio e libertagdo. Diante
do Espirito na 22 pessoa, diante do Deus que é Todo Amor, eu posso
ter apenas uma resposta: para encontrar Deus neste momento, preciso
amar até doer, até o infinito, até que nao sobre nada de mim em
nenhum lugar, apenas esse Tu vivo e radiante que concede toda a
gloria, todo o bem, todo o saber, toda a graca e me perdoa
profundamente por minha prépria manifestacdo, que inerentemente
traz sofrimento aos demais, mas que o Deus amoroso do Tu deste
momento pode e liberta, perdoa, cura e integra [...]. O Espirito na 32
pessoa é o Grande Ele, o Grande Sistema ou a Grande Teia da Vida. E
a Grande Perfeicao da existéncia, o ser de como as coisas sao e de como
sao maravilhosas, neste momento e em todos os momentos
subsequentes. O Espirito surge em seu modo de 32 pessoa como esse
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vasto Sistema evolutivo impessoal, a Grande Ordem Interligada, a
Grande Holarquia de Ser, de ordens, de esferas, de niveis e de planos
interconectados, estendendo-se do p6 a Deidade, do barro a Divindade

[...]>.

Dependendo do desenvolvimento das nossas visdes de mundo, sobressaira uma
ou outra percepcao do Espirito: a visao magica e mitica tende a excluir a relacao com o
Espirito na primeira pessoa e a se relacionar com ele como divindade objetivada; a
visao racional tende a se afastar da relacdo na segunda pessoa, enfatizando as maneiras
da terceira pessoa se relacionar com o Espirito e a Natureza. A visao pluralista se abre
para descobrir uma relacao na primeira pessoa com o Espirito, rejeitando as versoes
racionais e miticas de conhecimento, mas aceitando com discernimento as formas
exoticas de espiritualidade da segunda pessoa e da terceira pessoa. A visao integral
penetra no despertar da primeira pessoa como Espirito (Eu sou Espirito), aprofunda o
Espirito na terceira pessoa (vejo o Espirito e o sirvo) e ressuscita a comunhao na
segunda pessoa com o Espirito (ponho-me diante de Ti para amar e ser amado por Ti,
6 Espirito de tudo).

Entao, cabe as teologias reconhecer e tornar mais consciente a manifestacao do
Espirito no mundo material e no mundo cultural, superando as paradoxais laceracoes
do conhecimento especializado em cada quadrante da vida, e mais ainda lhes cabe
superar as divisoes originadas em seu quadrante de origem, pelas diversas revelacoes
(in-conscientemente humanas) do Divino! A revelacao que uma religiao descobre, o faz

por causa das outras — e para todas as outras!

A guisa de concluséo

Precisamos cultivar e pesquisar uma espiritualidade transreligiosa, entre todas
as tradicoes religiosas (incluindo ai a tradicao agnostica, livre de crencas e ritos), como
um instrumento de compreensdao humana e servico a humanizagao. Pois todos os
templos apontam para o céu: se ficarmos apenas olhando os templos, perderemos o

céu estrelado e o seu além!

Bendita sejas tu, 4spera matéria. Terra estéril, dura rocha, que cedes
apenas a violéncia e nos forcas a trabalhar, se quisermos comer.
Bendita sejas, poderosa matéria, evolucdo irresistivel, realidade
sempre nascendo, que a cada momento fazes em estilhacos nossos
limites e nos obrigas a procurar cada vez mais profundamente a
verdade. Bendita sejas, matéria universal, éter sem fronteiras, triplo
abismo das estrelas dos atomos e das geracoes, Tu, que dissolvendo e

24 WILBER. Op. cit., p. 204-5.
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transbordando nossas estreitas medidas, nos revelas as dimensées de
Deus?s.

Todos os povos e a terra inteira estamos ligados, de sorte que juntos é que
devemos encarar nossa comum missao de salvar a vida. Sendo assim, nao da para
entender que um s6 povo ou religiao ou Igreja, um s6 sexo ou racga ou classe sejam a
luz do mundo. Uma nova comunidade de alcance mundial estd em processo de
formacao, o que exige o cultivo do didlogo intercultural e inter-religioso em meio a
busca por uma vida sustentavel para todos; uma ética mundial, quem sabe, uma
espiritualidade universal — cultivada particularmente segundo cada tradicao de fé.

Mais até: a mudanca do conceito religioso de missao: ao invés de converter o
mundo e implantar a minha Igreja, ajudar na disponibilizacao das mensagens de todas
as tradicoes espirituais, para quem delas necessite em seu processo de formacao (e

transcendéncia) humana.

25 Teilhard de Chardin. L’hymme de Punivers. Oeuvres complétes. Paris: Editions du Seuil, 1962,
p- 267.
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Pelas maos das rezadeiras
Sandro Roberto S. Gomes

Deus te fez, Deus te criou,

Deus te livre de guem mal olhou.
Deus € verbo, verbo & Deus
(ALVES, 1998, p. 86).

Sobre rezas e curas...

A tradicao popular guarda tesouros muito valiosos em seus bais culturais que
com o passar do tempo ganham forma e se configuram como um acervo privilegiado
de forca simbdlica e profunda expressao do fenémeno religioso.

Ao estudar o fenomeno das rezadeiras o pesquisador se confronta com
profundas historias de vida, e ao mesmo tempo, com atitudes que aproximam o desejo
de saide com o anseio pela salvacao. Neste trajeto encontramos sinais que nos ajudam
a entender as experiéncias de seres humanos que conseguem compreender as dores do
corpo e do espirito e com suas palavras procuram ressiginificar o sofrimento e devolver
a esperanca as pessoas que as procuram.

Nosso olhar para esse fenomeno se restringiu para as mulheres que rezam, pois
em nossa pesquisa2’, foi esse o grupo que conseguimos identificar. Sabemos da
existéncia de homens que exercem essa funcao, entretanto, na realidade pesquisada
nao encontramos nenhum rezador, por essa razao, em nosso texto sempre vamos nos
referir as mulheres que rezam, ou rezadeiras.

Com elas vamos fazer um caminho de oragoes, de testemunhos, de simplicidade
e de doacdo. Seremos convidados a apreciar as maos destas mulheres que em seu
cotidiano realizam o comum do dia-a-dia, ao mesmo tempo, transformam vidas e
reconfiguram o existir de tantas pessoas.

As ciéncias das religioes nos desafiaram a olhar o fen6meno da benzecao com
multiplos olhares, estabelecendo pontes dialogicas que possibilitem entrar em contato
com essa dimensdo do sagrado com atitude de reveréncia e respeito, sem perder de

vista o rigor académico exigido daqueles que pretendem estudar as manifestacoes da

27 Pesquisa realizada no municipio de Paulista, Estado de Pernambuco.
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experiéncia religiosa. Neste momento, o pensamento complexo 28 surgiu como
ferramenta indispensavel para analise do fenomeno da benzecao, pois necessitavamos
de instrumentos que nos ajudassem a mergulhar na realidade destas mulheres com
seus multiplos desdobramentos.

Inicialmente, perguntavamos o que é o fenomeno da benzecao, da reza? Quais
os limites e desafios desta pratica para os consulentes e para as rezadeiras? Como a
pratica de benzecao poderia contribuir com a ressignificacao da satide como caminho
de salvagao? Essas e outras perguntas guiaram nossos passos no caminho para tracas

pistas de compreensao deste fendmeno. Outras questoes surgiram em nosso estudo

Saudde e salvacdo: construindo pontes

Refletindo sobre essa necessidade de integracao entre saude e salvacao,
reportar-nos-emos a alguns tedricos que pesquisaram essa tematica e com o auxilio da
antropologia e da sociologia, tentaremos tracar marcos referenciais para o estudo e a
compreensao deste tema. Assim, desejamos analisar essa realidade apoiando-nos no
método fenomenologico e hermenéutico, sem negar a contribuicao das ciéncias sociais,
antropolodgicas e psicologicas, que serviram de ferramentas na analise do fenémeno
religioso.

Nosso esforco de sistematizacdao tentard mostrar como a pratica da benzecao
contribui de forma decisiva nesta tentativa de integrar o bem-estar material com a
saude (salus) espiritual de forma harmoniosa e simples. Temos consciéncia de que a
pratica da benzecao materializa-se através de uma linguagem que lhe € propria e os
gestos empregados sao revestidos de forca simbolica transformadora e integradora.

Entretanto, outro componente indispensavel que nao podemos negligenciar é a
dos consulentes. Eles e elas, revestidos de fé e confianca, depositam nas mulheres
curandeiras e em suas praticas, a solucao de suas “mazelas”. Com isso, acreditamos
que a pratica da benzecdo e a presenca das benzedeiras possibilitam um novo olhar
sobre o cotidiano, que se modifica qualitativamente, através de suas preces.

Nossa pretensao, mesmo diante de nossas limitacoes, € revelar como as palavras
e os gestos dessas mulheres contribuem com a construcao de um referencial simbolico
que d4 novo alento aos consulentes que visitam suas casas. Ao mesmo tempo,

desejamos verificar como acontece o encontro entre as benzedeiras e seus consulentes,

28 Fazer referéncia ao conceito e aos autores que trabalham com essa linha de pensamento.
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identificando o significado religioso que se manifesta neste momento e como
transparece a dimensao de sagrado na acao da benzecao.

Sabemos, contudo, que essa pratica da religiosidade popular esta revestida de
profunda resisténcia as instituicoes oficiais, tornando-se foco de conflito explicito e
implicito, de preconceitos e rotulacoes. Nossa viagem ao universo religioso das
benzedeiras quer abrir um caminho de didlogo com o mundo p6s-moderno, e ao
mesmo tempo, estabelecer um encontro respeitoso e reverente ao mistério manifesto
nesta experiéncia. Em muitas oracoes encontramos elementos significativos da cultura
e da experiéncia religiosa que de forma singular manifesta o sentimento de um povo
que procura pelo transcendente.

“Tenho sede”29, é essa referéncia que nos anima na busca de uma maior
integracao entre ciéncia e religido, saude e salvagao. Podemos trilhar caminhos muito
diversos na busca desta relacao, e o método adequado que possibilitara uma visao
objetiva da realidade é um desafio que se impoe. Diante disso, assumimos que as
ciéncias das religioes nao se constituem uma disciplina a parte, e sim uma estrutura
aberta e dinamica como afirma Filoramo (FILORAMO, 2003, p. 13).

Essa abordagem é um desafio profundo, pois nos leva a buscar criativa e
transdisciplinarmente a experiéncia das benzedeiras e perceber nela o fenémeno
religioso em suas multiplas facetas. Outro conceito que orientara nossa investigacao
do fendmeno religioso das benzedeiras é o de cultura. Neste sentido Hans Kiing nos
oferece uma definicdo bastante abrangente e significativa, pois envolve elementos
significativos na analise do sagrado. Assim escreve: “cultura é o conjunto de
conhecimentos e procedimentos que caracterizam uma determinada sociedade
humana, sejam eles de natureza técnica, economica, cientifica, social ou religiosa”
(KUNG, 2004, p.22).

Sabendo que a religido e a ciéncia descrevem aspectos diversos de uma mesma
realidade e que ambas se encontram em profunda sintonia no contexto social e
cultural, contribuindo com elementos diferentes para o entendimento do universo
humano, nossa tarefa principia pela delimitacao dos conceitos do fenémeno religioso.
“0O sagrado ¢é aquele conjunto de coisas que qualquer humano, em qualquer época ou

lugar sempre considerou inviolavel e digno de estima” (PADEN, 2001, p. 131). Esse

29 Evangelho de Sao Joao cap.19 vers. 28 - Jesus manifesta seu desejo mais profundo e a0 mesmo tempo
a realidade existencial que estd presente em todo ser humano. A sede de Jesus € a sede de todo ser
humano que busca e quer saber mais. Nesta sede encontramos todas as insaciaveis buscas do ser.
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conceito auxiliara na nossa investigacao e possibilitara uma maior compreensao dos
fatores intrinsecos a realidade social e cultural, como um poder experimentado como
outro, real, divino e misterioso.

Compreendemos ainda, como afirma Mircea Eliade (1992, p. 16), “o sagrado
manifesta-se sempre como uma realidade inteiramente diferente das realidades
naturais”. Desta forma, nos reportaremos ao campo especifico da ciéncia da religido e
ao mesmo tempo a sua legitimidade diante do conhecimento cientifico. Pois, a religiao
precisa ser compreendida em sua multiplicidade fenomenolégica.

Sendo um desafio ao cientista da religidao a busca da validade e/ou verdade,
cabe-nos investigar com objetividade os fendmenos e ao mesmo tempo colocar com
precisao os questionamentos necessarios para o desvelamento daquilo que desejamos
conhecer. A validade e/ ou verdade estardao sempre condicionadas ao contexto
historico-social em que estiverem inseridas. Por isso, nossa preocupacao fundante é
penetrar nas embrenhadas teias da realidade para revelar o papel e o significado dos
fenomenos.

Na pos-modernidade, que pode ser caracterizada pelo declinio das grandes
narrativas, a religiao adquire relevancia significativa como fenémeno social e cultural,
por isso, se faz necessario delimitar o conceito de religido com os oOculos
multidisciplinares e transdisciplinares oferecidos pelas ciéncias sociologicas,
antropolodgicas e fenomenologicas.

Como sabemos, falar de uma Ciéncia da Religido é algo muito recente, pois o
fenomeno religioso e a propria religiao como campo de investigacao passa por um
processo de reconhecimento de sua relevancia para compreensao da realidade social
(MARTELLI, 1995, p. 9). Essa “novidade” tem possibilitado uma série de preocupagoes
em torno do sagrado, e inquietado o coracdo humano em busca de um novo caminho

para a humanidade. O proprio Mircea Eliade afirma:

A ciéncia das religides, como disciplina autonoma, tendo por objeto a
analise dos elementos comuns das diversas religides a fim de decifrar-
lhes as leis de evolucdo e, sobretudo, precisar a origem e a forma
primeira de religiao, € uma ciéncia muito recente (data do século XIX),
e sua fundacao quase coincidiu com a ciéncia da linguagem (ELIADE,

1992, p. 1).
A possibilidade de investigacdo cientifica dos fenémenos religiosos nos
favoreceu com uma nova abordagem das religioes e, a0 mesmo tempo, estimulou uma
maior compreensao dos aspectos inerentes a essa realidade social, cultural, pois nao

podemos entender a experiéncia religiosa desligada das mais profundas necessidades
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do homem/mulher. Na tentativa de delimitar o campo especifico da ciéncia da religiao
somos desafiados a enveredar em uma abordagem histérico-fenomenolégica, que
garanta a manifestacao dos objetos de estudo com uma maior clareza para uma maior
compreensao da realidade. Por isso podemos afirmar que “a Ciéncia da Religiao é,
neste sentido, uma hermenéutica da religiao humana em seu carater dado ou positivo”
(DREHER, 2001, p. 175). Por isso, um dos desafios ao cientista da religiao é o de
procurar enfocar a especificidade da religiao e dos fenomenos religiosos sem cair no
dogmatismo e no reducionismo e a0 mesmo tempo superar a tendéncia de apenas
descrever os fatos (fendmenos) sem uma profunda vinculacao com a multiplicidade da
existéncia humana.

Partiremos desta compreensao da experiéncia religiosa do sagrado apresentado
por Wach: “entendemos que a experiéncia religiosa - anteriormente definida como a
experiéncia do sagrado - envolve atitudes definidas e diferentes formas de expressao”
(WACH, 1990, p. 31). Pois, como ele mesmo afirma: “Nenhum ato de adoracao pode
existir sem alguma concepcao do divino, nem uma religidao pode funcionar sem pelo
menos uma quantidade modica de expressao cultual” (WACH, 1990, p. 3).

Nossa aproximacao do fenomeno religioso das benzedeiras sera numa atitude
de desconfianca metodologica, buscando esclarecer e explorar as contradigcoes e
controvérsias. Entretanto, outra atitude que se impoem ao cientista da religiao € a de
respeito ao mistério do outro, aquilo que nao podera ser compreendido em sua
totalidade, que permanecera oculto e inatingivel.

Acreditamos como afirma Pondé e, que “contextualizar a epistemologia é
mostrar as bases ‘nao cientificas’ para aquele conjunto de enunciados que serao aceitos
como verdadeiramente cientificos” (TEIXEIRA, 2001, p. 31). Faz ciéncia quem faz
inter-relacoes, quem € capaz de penetrar no mistério sem perder as referéncias que
iluminam a jornada em busca do conhecimento. Procuraremos entender como esse
fenémeno penetra e modifica a realidade possibilitando uma nova interpretacao da
vida.

No olhar, nas palavras e nos gestos das benzedeiras ou rezadeiras, como sao
mais conhecidas em Paratibe, bairro da cidade de Paulista onde nossa pesquisa deteve-
se de forma mais sistematica, desejamos descobrir essa forca que penetra o mais
profundo do ser e interfere na vida e no cotidiano das pessoas. Desejamos mostrar
como as benzedeiras ou rezadeiras modificam o dia-a-dia dos seus consulentes e criam

uma atmosfera de confianca e, desta forma transformam-se em agentes do sagrado,
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atuando como verdadeiras porta-vozes do conforto, auxiliando com suas palavras e
gestos uma nova atitude diante da vida e oferecendo a seguranca necessaria para
desenvolver a paz e a tranquilidade aos seus consulentes.

Com isso, desejamos ressaltar a realidade das pessoas que se dirigem as casas
das benzedeiras: eles nao sao agentes secundarios, pois é a crenca que os mobiliza na
busca de solucoes que desempenha papel fundamental na relacao e no encontro. Neste
contexto aparecem de forma inequivoca e relevante, mulheres que com ramos de

plantas, movimentos ligeiros e palavras balbuciadas, invocam a protecao e a cura:

E bem sabido que se o homem n3o precisasse de ‘salvacio’ as religides
seriam intteis, mas elas tém igualmente se tornado bastante supérflua
em outro caso: quando nao sdo capazes de sanar as doencas e os
incomodos fisicos e psicologicos cotidianos do homem (TEIXEIRA,
2001, p. 31).

As benzedeiras de hoje, a exemplo de tantas outras do passado, ocupam um
lugar de destaque e de confianca para todos os fiéis que visitam suas casas. Elas sao
senhoras da oracdo poderosa, suas preces possuem uma forca que penetra e
transforma a realidade e em contrapartida possuem uma concretizacao da experiéncia
do mistério no dia-a-dia das pessoas. Rezam com fé, e sua confianca contagia aqueles
que se predispoem a receber suas béncaos contra varios tipos de mazelas.

Penetrando no sentido etimologico da palavra satide, podemos perceber a
imensa amplitude do papel desempenhado por essas mulheres. Desde o sanscrito
svasta (bem-estar, plenitude), passando pelas linguas nérdicas e mais recentemente
as anglo-saxonicas heill, heil, whole, hall (plenitude, integridade) como em outras
linguas e culturas — séter (grego), salus (latim) — essa palavra adquiriu um sentido de
salvacao, de regeneracao, de vida plena, de dignidade (TERRIN, 1998, p. 154). Perceber
o papel das mulheres nas tradicoes religiosas populares ¢ um grande desafio ao
pesquisador das ciéncias da religidao. Elas, durante séculos, estiveram a margem da
instituicao religiosa oficial, e muitas vezes, foram confundidas com agoes e praticas
tidas como obscuras.

Diante da realidade de marginalizacdo, exclusdao e preconceito podemos
vislumbrar figuras significativas que brotam do chao da realidade, e florescem como
sinais inequivocos da presenca de um fenomeno religioso que possibilita a vida e
favorece a saide de comunidades desprovidas da assisténcia das instituicoes — tanto
civis como religiosas. Antes, porém, de penetrarmos nas teias do tecido social e cultural

das benzedeiras é necessario contemplar com profundidade a estreita relacdo que
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existe entre o conceito de satide e de salvacao, vislumbrando desta forma, a fantastica

aventura que se manifesta neste fenémeno religioso:

As religides desde sempre associaram de maneira bem estreita o
conceito de salvacdo ao de saide e bem-estar e, muitas vezes, usaram
os dois termos indiscriminadamente com um tnico significado e para
indicar uma tnica realidade geral, da qual o homem tem necessidade
num mundo no qual ele estd constantemente ameacado (TERRIN,

1998, p. 189).

Estes conceitos sao, muitas vezes, conflitantes, numa concepcao mais
positivista, mas possivelmente integrados e harmoniosos, quando somos capazes de
analisa-los com os olhos multidisciplinares. Assim, somos desafiados a vislumbrar com
especial atencdo o papel e o significado que a benze¢ao, como pratica religiosa, e as
benzedeiras desempenham, nao s6 como agentes de um possivel bem-estar que
devolva a vitalidade, mas, sobretudo, como acao que restaura as forcas dos seus

consulentes.

O sagrado e sua linguagem

Neste momento, o elemento religioso surge como fator que nao sé reanima as
energias vitais, mas, sobretudo, harmoniza as forcas espirituais. “A fé religiosa adquire
uma nova validade inteiramente dentro da confianca, da fé e do otimismo que uma
pessoa expressa em relacao a si mesma e ao mundo” (TERRIN, 1998, p. 190).

Aqui admitimos a possibilidade do encontro entre os fendmenos culturais e o
sagrado, que faz emergir uma solicitude toda especial, nao s6 através dos gestos e das
palavras das benzedeiras, mas, sobretudo, pelo imenso valor hierofanico que essa
presenca representa. Queremos ainda ressaltar a fé dos consulentes, pois eles
mobilizam toda uma energia em busca de restauragdo e vida. Pois, o que podemos
perceber é que a fé se torna elemento imprescindivel na transformacao da realidade. A
fraqueza cede lugar a forca, a indisposicao a vitalidade, a doenca a saude. “A fé tem um
proprium irredutivel para as expectativas humanas e para os projetos intramundanos”
(TERRIN, 1998, p. 191).

A experiéncia religiosa e a vivéncia da fé sao revitalizadoras, pois a experiéncia
de dor e sofrimento dos consulentes favorece a relagao-encontro entre as benzedeiras
e os fiéis que as procuram. Em nossas visitas nas areas periféricas da regiao
metropolitana do Recife procuramos identificar essas figuras significativas que com
gestos e palavras — muitas vezes confusas e misteriosas — desempenham um papel de

protecao e alivio das dores fisicas e espirituais. Somos assim desafiados a vislumbrar e
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detectar a profundidade deste fendmeno religioso, apoiado no servico gratuito e
amoroso de mulheres que herdaram uma tradicao de seus antepassados, e se sentem
obrigadas a dar continuidade a essa missao.

Nossa cultura foi construida na tradicdo catélica popular portuguesa,
amalgamada por praticas religiosas indigenas e africanas. Nossa religiosidade sempre
incluiu aspectos misticos que foram se difundindo na cultura em geral. E que de outro
modo poderia ser, uma vez que uma das expressoes humanas é o comportamento
religioso — devotado a um deus, aos espiritos, ao capital ou ao partido?

O comportamento religioso e mistico é observado em todas as culturas e épocas,
mesmo quando a Razdo foi elevada a condicdo de deusa durante o Iluminismo.
Sabemos que a primazia da razao ocupou espacos significativos na vida das igrejas
tradicionais, e a0 mesmo tempo afastou muitos fiéis que buscavam alento para suas
vidas.

Desta forma abriu espacos significativos para o surgimento de manifestacoes
religiosas que se utilizaram dessa “brecha” para congregar um niimero maior de fiéis,
nao cabendo aqui, uma explicagao maior, reportamo-nos a afirmacao de Terrin (1998)
que diz que “é preciso que na igreja crista sejam rapidamente encontradas formas
novas de cura, técnicas e oracoes espirituais aptas a curar os muitos enfermos de
espirito de nossa civilizacao” (TERRIN, 1998, p. 193).

E fato de que em muitas regides do Brasil as pessoas confiam mais nas
tradicionais benzedeiras do que nas praticas médicas convencionais. Certamente este
dado evidencia uma sociedade organizada na desigualdade social, em que muitos
nunca tiveram acesso a tratamentos médicos adequados e que o apoio mistico das
benzedeiras foi o Gnico alento em meio ao sofrimento fisico e emocional. Nao quero
dizer com isto que somente o tratamento médico resolveria todo o problema, pois se
pode correr o risco de perder a alma sem as rezadeiras. Entendemos alma aqui como
raiz, cultura e espirito de uma comunidade.

Com o desenvolvimento das ciéncias biologicas, psicologicas e sociais,
certamente os antigos xamas, curandeiros, adivinhos e outros foram forcados a ceder
lugar aos médicos, psicologos e socidlogos. Os séculos XIX e XX demonstraram o
triunfo da ciéncia e igualmente o da insanidade. Nao estamos nos referindo ao doente
mental, que foi institucionalizado na tentativa da sociedade exorcizar o seu proprio mal

estar coletivo, personificado no individuo que perdia sua identidade:
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“O que antes pudesse ser visto como manifestacoes de bruxaria, magia
e feiticaria, principalmente nos séculos XV e XVI, passa a ser analisado
como manifestacoes de histeria que se tratavam em hospitais, no
século XVIII. Nos séculos XIX e XX, intensificam-se as internagdes em
manicomios, momento em que emerge o controle social pela
psicanélise, que promove a ascensao da loucura como doenca. Neste
campo, ela reivindica para si o monopoélio da consciéncia e o da
inconsciéncia dos seus doentes” (OLIVEIRA, 1985, p. 22).

Referimo-nos aos que se julgando portadores da racionalidade cientifica
jogaram o mundo em duas grandes guerras e em holocaustos, para dizer o minimo,
insanas. Nunca houve tanta ciéncia no mundo, e este conhecimento jamais se
comprovou comprometido exclusivamente com o bem estar e desenvolvimento
humano. Por isso, pretendemos fazer um estudo do fenémeno das benzedeiras,
registrando a sua importancia na religiosidade popular e, ao mesmo tempo,
contemplar a identidade destas mulheres que com seus ritos de iniciacao e experiéncias
xamanicas, sao envolvidas pelo sagrado.

Hans Kiing (2004) nos oferece uma visao das mulheres aborigines que auxilia
na compreensao de seu papel religioso nas sociedades arcaicas. Ele afirma que elas sao
perfeitas conhecedoras da natureza, pois sabem onde encontrar aquilo que contribui
com a vida e a saude da comunidade. Outro papel importante, descrito por Hans Kiing
(2004), é o de educadoras e iniciadoras das criancas nos mistérios da natureza. A
natureza possui segredos, mistérios e sao as mulheres que conseguem penetrar com
profundidade o sagrado.

Definiremos curandeiro como uma espécie de oficial sagrado que penetra no
mundo do “sobrenatural”. Abaixo dele esta o benzedor. O curandeiro também benze
porque foi um estagio pelo qual passou. Com o tempo, com o lidar com os males fisicos
que afligem ao homem, consegue entrar em contato com forcas superiores. A sua
atuacdo se reveste de gestos, as vezes de trajes especiais, de oragdes e o uso de
implementos religiosos como sejam: calice, garrafas cheias de certos liquidos com
vegetais em infusdo ou cobra mergulhada em alcool, velas acesas, toalha no pescoco, a
guisa de paramento.

E a benzedeira, definiremos como aquela que tem um papel muito mais restrito.
Sua “profissdo” ndo passa de rezar sobre a cabeca do doente. Nao receita remédios,
apenas benze. Os gestos que pratica sao todos idénticos ao da religido dominante: reza
fazendo o sinal da cruz. Essas defini¢oes sdo apenas provisorias e carecem e um maior
aprofundamento, porém elas serviram para indicar um caminho de investigacao e nos

ajudardo na compreensao desta pratica religiosa. Pensar em termos de saude é,
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sobretudo, perceber essa realidade como fator de integralidade entre corpo e espirito,
nao é possivel conceber um ser saudavel sem que ele esteja bem corporalmente e
espiritualmente. Nao basta curar as dores do corpo é preciso dar alento ao interior do
ser humano, saciar e alimentar o espirito.

A experiéncia do sagrado é o ponto de partida para a compreensao da linguagem
religiosa, sabemos que a finalidade da vivéncia do sagrado é o transcendente, mas nao
podemos esquecer que, essa experiéncia € sempre humana e se manifesta socialmente,
ela é sempre relacional. Essa dimensao pode ser compreendida como socializacao da
experiéncia religiosa, “as expressoes teorica e pratica da experiéncia religiosa sao
complementadas por um terceiro aspecto, o sociologico. A religiao vital, pela sua
propria natureza, tem de criar e sustentar um relacionamento social” (WACH, 1990, p.
41).

Diante dessa realidade podemos identificar que como a vivéncia humana oscila
entre o subjetivo, suas impressoes sobre a vida, o mundo, os outros e sobre Deus e
aquilo que socialmente é construido. Por isso, um conceito de religiao que nos ajudara
a relacionar essas dimensoes constitui elemento fundamental para a compreensao do
sagrado. A religido e suas expressoes podem ser caracterizadas como “uma forma
universal de cultura que precisa ser entendida antes de ser explicada, e que entendé-la
significa conhecer seus padroes e variedades transculturais de uma perspectiva
equilibrada” (PADEN, 2001, p. 123).

Mircea Eliade sustenta que a funcao dos historiadores da religiao é “extrair os
valores religiosos vivenciados pela religiao, o ponto de vista do crente — pois, como
ponte universal da cultura humana, os sistemas de simbolos religiosos tém dominado
e inspirado a vida humana por séculos” (PADEN, 2001, p. 128). Aqui podemos
perceber que essa abordagem, nos fornece de forma inequivoca um conceito
indispenséavel, pois “a religiao nao é s6 uma expressao da sociedade, mas uma criadora
de sociedades” (PADEN, 2001, p. 128).

Neste sentido, podemos afirmar que a religido tem a func¢ao de dar sentido ao
viver em sociedade, definindo mundos e organizando as mais diversas formas de
relacoes sociais. E é a religiao que consolidara as mais variadas manifestacoes e as mais
diferentes concep¢does de mundo, dando-lhes sentido e harmonizando as mais
diferentes expressoes. “A linguagem religiosa ndo se apresenta como fantasia ou
imaginacdo, mas como uma discricdio daquilo em que o mundo estd realmente

fundamentado” (PADEN, 2001, p. 128). Aqui podemos notar que a experiéncia
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religiosa organiza uma linguagem propria que consolida e harmoniza o mundo,
assegurando um sentido, pois “a linguagem religiosa liga os individuos a uma ordem
moral, oferecendo historias, ensinamentos e imagens sobre o sentido ou proposito da
vida, e orientacdo para o comportamento correspondente” (PADEN, 2001, p. 129).
Pela linguagem religiosa os adeptos consolidam o seu ser no mundo. A
linguagem religiosa se expressa por meio do sagrado. A neutralidade na compreensao
e na explicacdo da experiéncia religiosa é uma caracteristica importante da abordagem
comparada assumida por Mircea Eliade. A preocupacao central do cientista da religiao
é observar como as pessoas fazem e por que fazem, examinando e comparando a
experiéncia religiosa para obter a isencdo necessaria para o entendimento dos
fendmenos. Uma ideia importante assumida por essa concepcao é que “se a religido é
uma disciplina, ndo é apenas uma série de fatos isolados, mas uma série de fatos que
se relacionam uns com os outros em termos de similaridade e diferencas, padroes e

inovacoes” (PADEN, 2001, p. 134).

A fenomenologia da religido e as prdticas de benzecdo

Sabemos que a fenomenologia é, antes de tudo, um recurso metodologico
utilizado tanto para a filosofia como para a teologia que nos ajudara na “compreensao
e na participacao no mundo das religioes. Seu pressuposto fundamental esta em querer
manter a religiao no plano de uma experiéncia vivida” (TERRIN, 2003, p. 23). Essa
abordagem metodolégica nos ajudarad na compreensao do fenomeno religioso e
possibilitardA uma visdo mais abrangente e possibilitara um maior engajamento
epistemologico que “favorecendo a experiéncia religiosa que cada religiao é capaz de
transmitir, por ser vivida por uma comunidade e ser parte essencial do modo de sentir
e de entender o homem que cré” (TERRIN, 2003, p.23).

O esforco em construir uma metodologia que possibilite uma maior correlagao
no campo do conhecimento podera contribuir na edificacio de uma epistemologia

comprometida com a busca pela integracao do conhecimento e, por isso:

A fenomenologia da religido repete assim o estudo comparado das
religides, porém num nivel mais profundo, uma vez que tem a
conviccao de que é possivel chegar a esséncia da religido e captar a
propria verdade da religido e da experiéncia religiosa (TERRIN, 2003,

p. 23).

Aqui sentimos a necessidade de descrever com maior objetividade alguns

elementos presentes neste método de investigacao. Inicialmente, as abordagens do
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fen6meno religioso seguiram caminhos diversos e muitas vezes conflitantes, pois “ao
modelo de explicacao, valido no campo dos fen6menos naturais, opoe-se o modelo de
compreensao, valido no campo dos fenomenos espirituais” (FILORAMO; PRANDI,
1999, p. 9). A fenomenologia parte das experiéncias concretas. Por isso, a0 mesmo
tempo em que nos desafia a uma analise mais aproximada do fato, pode nos conduzir
por desvios que nos afastam daquilo que desejamos perceber no momento de nossa
analise. E importante lembrar que uma das funcdes desse método de anélise é, “além
de investigar as religies em seu devir histdrico, deveria também evidenciar os aspectos
permanentes da religiao” (FILORAMO; PRANDI, 1999, p. 9).

Neste momento, encontramos a analise fenomenologica como histéria
comparada das religides. Esse primeiro momento do método fenomenolégico ofereceu
contribuicoes significativas na analise da experiéncia religiosa e abriu desta forma,
novos caminhos para outro tipo de abordagem que contribuisse, de forma mais
significativa, para a compreensao da experiéncia religiosa. Sabendo que o método
comparado é a base da fenomenologia, faz-se necessario identificarmos como ocorre a

virada fenomenologica, para tanto, precisamos delimitar nossa compreensao, pois:

Por fenomenologia religiosa entende-se a anéalise descritiva e
sistemética dos fendmenos religiosos, a partir de uma base comparada:
por um lado, método comparativo cujos critérios e cujas modalidades
variam com a variacao das inclinacoes do estudioso de plantao; por
outro, analise que em geral é desprovida de verdadeira consciéncia
metodologica (FILORAMO; PRANDI, 1999, p. 29).

Seguindo essa analise sobre o método fenomenolégico é possivel identificar que:

A fenomenologia religiosa, no sentido mais estrito, técnico e consciente
do termo, € filha, como se dizia, daquele mais amplo clima cultural que
levou a consumacao da rejeicao e da superacdo do evolucionismo
cientifico e do positivismo, no turbulento periodo de profunda e
criativa crise que precedeu a primeira grande guerra (FILORAMO;
PRANDI, 1999, p. 29).

A grande preocupacao dessa anélise é olhar com profundidade a experiéncia de
forma realista, por uma suspensao do juizo em busca da esséncia da realidade. Uma
das grandes preocupacoes era o de nao reduzir ou limitar a realidade, mas analisa-la
com profundidade. Pois, ela manifesta com complexidade e variedade os fend6menos
que lhe sdo proprios. Um outro aspecto significativo desse método pode ser expresso
pela afirmacdo dada pela autonomia das ciéncias do espirito. A fenomenologia pode

ser caracterizada por uma atitude de volta as coisas, isto é, uma atitude que analisa a
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realidade por aquilo que ela manifesta. Cabe ao cientista uma atitude de profunda

atencao. Conhecer significa, antes de tudo, interpretar:

O ponto focal desse paradigma interpretativo — em torno do qual
deveria girar também o novo modelo de fenomenologia da religiao
hermeneuticamente orientada — era mais uma vez a reivindicada
autonomia do individuo e das suas producoes espirituais (FILORAMO;
PRANDI, 1999, p.30).

A experiéncia vivida ocupa lugar significativo na analise dos dados da realidade,
pois “a virada hermenéutica, [...], devia representar uma parte central na construcao
de uma fenomenologia da religido nao mais apenas descritiva, mas
hermeneuticamente orientada” (FILORAMO; PRANDI, 1999, p. 31). A evolucao do
método fenomenologico orientou o estudo desta abordagem a outras caracteristicas
significativas e fundamentais para a compreensao da realidade. A primeira delas, a
epoché e a visao eidética, que é a “suspensao do juizo que o fenomendlogo deve operar,
se quiser captar a esséncia do fendomeno estudado [...] o objetivo da pesquisa é entender
os elementos essenciais do fendmeno em questao” (FILORAMO; PRANDI, 1999, p.
32).

Outro componente, segundo os autores anteriormente citados, e que nos
ajudara na compreensao da realidade, seria de carater psicolégico, pois “atribui grande
valor a forma, ao conjunto em cujo seio se apresenta de modo unificado os diversos
elementos psicologicos” (FILORAMO; PRANDI, 1999, p. 32). Dessas posicoes, 0s

autores apresentam um terceiro componente, que seria o hermenéutico, pois:

A compreensao (verstehen) é a arché e telos de seu método
fenomenologico. A primeira fun¢ao do estudioso, de fato, é entrar em
sintonia, no plano afetivo, com o objeto (einfithlung); essa é a conditio
sine qua non da pesquisa, sem a qual nem se constituiria o objeto de
pesquisa, o qual somente desse modo é isolado e justamente
objetivado, dentro da massa caédtica dos dados. O objeto transfere-se,
assim, para o sujeito, a0 mesmo tempo em que este se desloca (segundo
sugere o proprio termo verstehen) para o objeto (FILORAMO;
PRANDI, 1999, p. 32).

Apo6s navegar, tao rapidamente, nesses mares somos desafiados a ampliar nossa
investigacdo sobre o fenomeno religioso na modernidade, neste momento somos
provocados a perceber que nossas atitudes ndo podem ser reducionistas, nem
tampouco simplistas. Por isso, e em linhas gerais, tentamos propor um caminho de
estudo e de compreensao da experiéncia religiosa das benzedeiras e, a0 mesmo tempo,

oferecer aos pesquisadores alguns referenciais para uma abordagem preliminar desta
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tematica com os instrumentos transdisciplinares que nos ajudam a entender o

fendmeno com multiplos olhares.
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ESPIRITUALIDADE DO CAMINHO

(Artur Peregrino) Jose Artur Tavares de Brito

Amissto dos profetas € aguela que foi de Jesus:
ir a0 Mundo dos polores para despertar

a esperanca e fundar o reino de Deus na terna
(Jose Comblin).

Infrodug&o

Felizes os que colocam toda sua forca em vos
e decidem a partir em romaria (SI 84, 6).

O tema das peregrinacoes tem sido, nos ultimos anos, objeto de estudos
teologicos, sociolbgicos, antropologicos e pastorais. Este texto deseja trazer a tona o
tema da espiritualidade do caminho com foco nas peregrinacoes acontecidas em suas
varias formas. As peregrinacoes se expressam de varias maneiras. Ha peregrinacoes
trazidas pelo catolicismo devocional de ida aos santuarios, ha as romarias da terra que
tem sido um espaco propicio para celebrar a fé e a vida, a fé e a politica, em vista de um
compromisso libertador e ha experiéncias grupais de peregrinagdes que procuram
viver dimensoes essenciais do Evangelho que remontam o cristianismo das origens.

Na realidade a peregrinacao esta presente em todas as culturas. O ser humano
€ um eterno caminhante. Esta sempre em viagem. A propria vida esta dividida em
varias caminhadas: infancia, adolescéncia, juventude, idade adulta, velhice. A propria
morte é considerada como a “Gltima viagem”. Ha varios canticos tradicionais no
Nordeste que expressam a morte como uma passagem. A carta do apostolo Paulo aos
hebreus é taxativa: “somos peregrinos e estrangeiros” (Hb 11,13). H4 uma clara
percepcao de que a presente situacao nao € a situagao definitiva da existéncia humana.
“Na maioria das religioes da humanidade, ha esta conviccao profunda: para a gente se
encontrar com Deus, € preciso sair de si mesmo e a partir em sua busca (BARROS,
1996, p. 36).

Um elemento novo e que merece destaque é o carater ecuménico de muitos
grupos que fazem peregrinacao. Queremos dar destaque a alguns grupos de peregrinas
e peregrinos que sao de varias tradicoes de igreja crista, mas que estdo juntos na luta

ao lado do pobre marginalizado. Entendendo que o ecumenismo se faz, sobretudo
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lutando-se pela justica. De fato, a luta por um mundo mais justo e fraterno expressa-
se como Unica garantia de que o amor a Deus nao é uma farsa.

Portanto, este escrito deseja ser uma conversa, um didlogo de caminheiros. O
caminho sao as estradas poeirentas do Nordeste. Os viajantes sao vocés que estao lendo

e refletindo estas paginas juntamente comigo que estou puxando esta conversa.

O sentido das peregrinagdes

O saber a gente aprende com os mestres e com os livros.
A sabedoria se aprende com a vida e com os humildes” (Cora
Coralina-GO).

Desde as origens o ato de caminhar era carregado de um significado especial. A
peregrinacao nao é apenas andar sobre um caminho (no caso da peregrinacao a pé) ou
realizar um determinado niimero de quilometros.

De fato, trata-se de andar num caminho motivado “por” ou “para algo”. Toda
peregrinacao carrega um mistério dentro dela. Seja ela feita de modo consciente ou
nao. A peregrinacao tem um sentido motivador e uma riqueza pessoal. Como a
peregrinacao carrega um mistério é, com certeza, um caminho de fé profundo que é
necessario descobrir. A peregrinacao pode ser feita de varias maneiras. Nao importa
tanto e de qual maneira. O importante € o Deus que se adora no caminho. O Deus da
vida tem sua centralidade no amor. De fato, todo o mais tem utilidade a medida que
caminha para o amor. Uma peregrinacao é uma grande louvacao ao Deus da Vida.

O ser humano na sua vida é, definitivamente, um peregrino: um ser em busca
de si mesmo, da sua propria identidade e da transcendéncia (homo viator). E por isso
que a peregrinagao aporta o carater simbolico de mostrar visivelmente o caminho que
se percorre interiormente. O que constitui a alguém em peregrino?

Todo o ser humano é um ser em caminho. Esta sua caracteristica exprime-se e
alimenta-se quer na viagem existencial de cada pessoa, que percorre um itinerario ao
longo do seu tempo de vida com todas as vicissitudes que o marcam, quer nas maltiplas
viagens que ela realiza pelas estradas do mundo, por necessidade e interesses varios.
Um dos motivos para a viagem é a fé. O ser humano pde-se ao caminho a procura de
Deus ou atraido para o encontro com Ele, como diz uma inscri¢ao na basilica de S. Joao
de Latrao, em Roma: “Tu atraiste-nos para Ti, Senhor, e inflamaste os nossos

coragoes”.
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O peregrino é aquele que, na sua peregrinacao, se torna ele mesmo templo de
Deus. Vivemos a esperan¢a como peregrinos neste mundo, como quem deixa o mundo
para caminhar nele, sai sem nunca sair, sai ao encontro de uma etapa melhor num
movimento que sempre recomeca. A peregrinacao é imagem da propria vida. O ser
humano esta sempre a procura. Nao se contenta com o que é. A vida é, de fato, um
grande ritual de passagem. Com a peregrinacao ha uma desarrumacao permanente. E
nesse sentido, a peregrinacao implica numa atitude de desenraizamento, de rentincia
a acomodacao a um modo de vida e é sinal de se deixar uma situacao e partir para um

novo lugar na vida” (BARROS, 1996, p. 15).

Olhando para Jesus, o Peregrino Maior

Na peregrinacao a gente nao precisa abrir a biblia
porque a propria estrada abre a biblia
pra noés (Marcos Beato - BA).

A peregrinacao esta no coracao da mensagem biblica. A Biblia é, em sintese, a
histoéria de um povo peregrino em busca da terra, vida e liberdade, conduzido por um
Deus também peregrino que caminha com ele e o conduz. Todo o Antigo Testamento
descreve uma grande peregrinacao do povo em busca de terra, de vida e de liberdade.
A formacao do povo de Deus esta intimamente ligada a uma caminhada peregrinante
do povo de Israel. O Deus biblico € um Deus peregrinante na historia. Vale destacar
alguns momentos fortes desta longa caminhada: o chamado de Abrado, a saida do povo
do Egito em direcao a Canaa, as peregrinacoes aos santuarios e aos templos, as
peregrinacdes para as festas, a grande romaria final anunciada pelos profetas. E
significativo a imagem da chegada. Ha os varios ritos litargicos, como a louvacao, a
peniténcia, com o objetivo de pedir perdao e refazer a alianga com Deus.

No Novo Testamento, uma grande romaria aparece com destaque: € o encontro
final de todas as nagoes, ja anunciado pelos profetas. Em Jesus, profeta por exceléncia,
se cumpre as promessas de Deus para com seu povo. Jesus participou das
peregrinacoes do seu povo. O Evangelho fala que seus pais iam todos os anos a
Jerusalém para a festa da Pascoa e levaram Jesus, conforme o costume, ao completar
doze anos (Lc 2, 41). A vida de Jesus foi uma peregrinacdo. O evangelho de Lucas a
apresenta literalmente como peregrino (Lc 9, 51). Jesus anda de povoado em povoado,

percorrendo a Galileia e subindo para Jerusalém, onde termina a peregrinacao. No seu
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povo, a peregrinacao a Jerusalém, era parte fundamental da religido. Jesus toma
também o caminho de Jerusalém, ainda que com outro projeto.

Jesus nao era sequer sacerdote. Era leigo, e dissidente da religiao do seu tempo,
razao pela qual foi condenado por blasfémia, heresia, porque ousou inovar a Lei que
Javé revelou a Moisés. Em sua missao, Jesus teve uma postura muito critica em relacao
ao templo. Jesus via um perigo no Templo. Jesus tinha uma profunda intimidade com
Deus, a quem tratava com muito carinho, chamando de “Abba”, meu Pai querido. Deus
era, nele, uma experiéncia de amor. E isso Jesus queria ver presente e encontrar no
Templo. Deus era, em Jesus, uma experiéncia afetiva, afetuosa.

O evangelho de Joao mostra Jesus subindo a Jerusalém, para participar das
festas do seu povo, de modo particular da Pascoa e da festa das Tendas. E muito forte
e impactante a cena que mostra Jesus indignado com o que fizeram do Templo. “Vocés
fizeram do Templo um covil de ladroes” (Jo 2, 13-22). Ja neste texto podemos perceber
que Jesus tem uma atitude muito critica em relacao ao Templo como centro cultural e
se refere a si proprio, ou a seu corpo, como sendo o templo verdadeiro.

Fica muito claro, que esta acao de Jesus nao é um fato isolado, e deve ser
interpretada a luz de todo o seu ministério. Para Jesus, a presenca de Deus nao esta no
Templo, mas Ele agora deve ser encontrado em refeicoes com pecadores que nao
precisavam mais esperar a peregrinacao a Jerusalém para fazer a oferta pelo pecado
antes de receber o perdao. Também, ou entre os pobres que nao tinham nenhuma
oferta importante a apresentar, mesmo que nao tivessem podido fazer a peregrinacao.
Havia um estigma social. Claramente se excluia os cegos, doentes e fisicamente
incapacitados, a quem se negava plena participacao nas coisas do culto de acordo com
as leis de pureza que regiam a conducao dos assuntos do Templo.

Jesus abriu um caminho novo. Um caminho de esperanca. Foi a partir dessa
esperanca que muitos seguiram o seu caminho. As peregrinacoes na histéria do
cristianismo tiveram muitas razoes para existir por causa de seu inspirador. Muitos
foram os movimentos que continuaram o caminho de Jesus. O padre José Comblin nos

esclarece que a fé em Jesus é também a fé no caminho de Jesus.

Nem sempre o caminho de Jesus permaneceu claro na consciéncia dos
seus seguidores. Muitos prescindiram dos evangelhos, ou seja, da vida
humana de Jesus anterior a sua paixao e cruz. Fizeram como se
pudesse entender a cruz sem a vida anterior que a provocou, como se
ela fosse o comeco da vida de Jesus — como se esta constasse semente
da morte e da ressurreicdo. Se perdermos de vista a vida terrestre de
Jesus, com a sua dinamica propria, sua trajetdria, seus fins, suas
particularidades, ndo podemos entender a cruz e faremos dela um mito
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de salvacao inspirado nos mitos de tantas divindades do passado
(COMBLIN, 2005, p. 105).

Na histéria do cristianismo tivemos varias modelos de vivéncia peregrina.
Sabemos que o caminho foi, com certeza, um dos primeiros nomes que os cristaos
deram a sua vida de convertidos a Jesus. Para eles a vida nova era um caminho novo,
e o que Jesus lhes pedia era que o seguissem nesse caminho. Segundo o padre José

Comblin:

A tradicdo da Igreja sempre fez a distingdo entre as virtudes ditas
teologicas — fé, esperanca e caridade -, que sdo dons de Deus, e a
virtude de religiao que é virtude natural, formada pelos povos dentro
das suas culturas. A religidao é uma criacdo humana, nascida de um
intenso trabalho cultural. O seguimento de Jesus nao é produzido por
nenhuma cultura e pode ser vivido em todas as culturas (COMBLIN,
20035, p. 8).

Nesse sentido, ter fé é acreditar no caminho de Jesus e tornar-se, como ele, sinal
para os desesperados. A mensagem crista € mensagem de esperanca, sobretudo para
os vencidos. Jesus foi o sinal de esperanca. A sua caminhada pelas aldeias da Galileia

despertou uma fermentacao de entusiasmo e de esperanca.

O contexto do tempo de Jesus era de humilhacao e massacre do povo.
Jesus veio para os camponeses da Galiléia que eram oprimidos pelos
sacerdotes do templo, pelos proprietéarios da terra e pelos romanos que
cobravam impostos impagaveis. O povo era humilhado até pelos que se
diziam representantes de Deus e depositarios da salvacdo. E nesse
sentido que a pregacdo de Jesus é carregada de um sentido libertador.
O povo humilhado e sem futuro percebe que algo novo estar
acontecendo no seu meio. Em sua peregrinacao Jesus despertou
entusiasmo e esperanca para os pobres e marginalizados (COMBLIN,

2005, p. 25).
A presenca de Jesus no meio do povo ja falava por si mesmo. Por isso
percebemos, até nos dias de hoje, que pessoas que vivem em condi¢des muito pobres
podem viver alegres quando vivem na caminhada da esperanca. A mensagem era clara:

para ter parte na esperanca tem que se tornar irmao dos pobres. Era uma reviravolta.

A Peregrinacdo na Histéria do Cristianismo

A peregrinaciao sempre esteve presente na histéria do cristianismo.
Foi sempre um modo de ser cristao (Michel Bergman de Taizé).

E bem verdade que, desde as origens, a peregrinacio tenha sido vivida,

fisicamente, como o sacramento mais significativo. Alguns relatos nos chamam
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atencao pelo fato de estarem separados pelo tempo, mas estdo muito proximos pela
semelhanca.

H4 um relato chamado Peregrinacao de Etéria, no qual a autora relata as
Viagens de Peregrinacao as Terras Santas que realizou por volta do século IV. Essa
mulher, Etéria, liderou um grupo de pessoas para fazer uma peregrinacao
considerando cidades por onde Jesus passou: Nazaré, Jerico, Cafarnaum, Jerusalém
entre outras. A peregrinacao acontecia a partir de vivéncias de momentos litargicos.
Tudo indica que sua lideranca levou-a a ser abadessa em uma comunidade religiosa.

No Ocidente, Bento de Nurcia (século VII) foi muito claro em sua Regra.
Recomendou aos seus monges que acolham o peregrino que chega ao mosteiro como

um outro Cristo. Era claro para Bento que o peregrino é um sacramento.

Todos os hospedes que chegarem ao mosteiro sejam recebidos como o
proprio Cristo, pois Ele mesmo ira dizer: ‘Fui hospede e me acolhestes’.
E se preste a todos a devida honra, principalmente aos irméaos na fé e
aos peregrinos (A REGRA DE SAO BENTO, 2002, p. 155).

Compreendia que o peregrino que chega santificava a comunidade. Era uma
bencao para toda comunidade. E em muitos lugares de peregrinacao, ainda hoje, ha
uma cultura de acolhimento que lembra essa dimensao.

Francisco de Assis (século XIII) restaurou a peregrinacao e a caminhada. Ele
mesmo viveu passando por aldeias e povoados. Enviou os seus irmaos pelo mundo,
dois a dois, sem nunca ter casas, nem lugares fixos. Para ele a vida evangélica é uma

peregrinacao constante.

Os bidgrafos de Francisco nos dizem que a pregacao dele exercia uma
influéncia extraordinaria sobre os seus ouvintes. Contudo, segundo
testemunhas oculares, ele nao tinha nada dum orador impressionante.
A pregacao dele era geralmente a continuacao de sua conversa. Ele nao
se afastou da vida profana para ficar dentro do sagrado nem para subir
ao pulpito com uma expressao fisionémica de acordo com seu oficio
(DOORNIK, 1977, p. 99).

Francisco guardava uma ideia fixa. Queria imitar corporalmente a vida de Jesus
e, por isso, precisava andar sem cessar. Ele tinha a compreensao que o seguimento de
Jesus deve comecar pelo corpo.

No Oriente, a peregrinacdo e os peregrinos tém uma longa historia e ocupam
um lugar privilegiado na Igreja, sobretudo na Russia. A mais famosa € a historia do
Peregrino Russo. H4 um livro, editado aqui no Brasil em dois volumes, pela Paulus, e

organizado pelo Pe. Comblin: Relatos de um Peregrino Russo e o Peregrino Russo,
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volume 1 e 2, respectivamente. Foi escrito por um monge russo anénimo, no século
XIX.

O Peregrino Russo conta a histéria de um homem que queria aprender a rezar.
Ele ouviu, certa vez, na Biblia que deveriamos “orar sem cessar”. Ele procurou muitos
mestres, e nenhum o satisfez, até que encontrou um monge (um starets) que lhe
ensinou a Oracao de Jesus, a repeticao do nome de Jesus. O homem, entdo comecgou a
repetir o nome de Jesus até que a oracao tomou conta de sua mente e de seu coracao.
A Oracao de Jesus consiste em sentar-se em siléncio, aquietar a mente e dirigir a
atencao ao coracao, procurando trazer a respiracao ali, sentindo seu efeito. E, ao fazer
isso, murmurar ou pensar nas palavras: - "Senhor Jesus Cristo, tende piedade de mim”.
Como agua em pedra dura, a repeticdo vai amolecendo o coracdo do peregrino,
“aprofundando-se em sua carne”.

Ele repete as palavras 3 mil, 6 mil, 12 mil vezes ao dia. E passa por véarios estados,
do desconforto e preguica iniciais as primeiras sensacoes de calor no peito, a
purificacdo vinda pelas lagrimas, o sentimento de uniao com o mundo, a abertura para
a paz, até atingir a experiéncia do amor divino. Esse homem alcancou a oracao
continua, aprendeu a "orar sem cessar". Ele repetia o nome de Jesus o dia inteiro, e até
durante o sono o nome de Jesus estava em seu coracgao.

Podemos perceber que homens e mulheres procuraram viver a dimensao
peregrina e, nos exemplos citados, procuraram viver comunitariamente. Essas
experiéncias de vida tém seu significado simbolico que sdao compreendidos e
valorizados pela antropologia biblica. De fato, “a caminhada para Deus é caminhada
para a terra repartida para todos os filhos e filhas de Deus (BARROS, 1996, p. 161).

Em seu peregrinar, a pessoa humana tem basicamente duas atitudes: saida e
busca. A saida implica desinstalacdo, mudanca de rotina. A busca supde encontro com
o outro, com o diferente, com algo que possa preencher sua sede existencial. A irma
Annette Dumoulin que coordena a Pastoral de Romaria na diocese do Crato-CE nos

esclarece que

a medida que o ser humano se descentra de si mesmo para procurar
outro ponto de referéncia, outro centro, ele cresce. O peregrino vive
uma lei fundamental do vir-a-ser humano: visando outro centro, fora
de si mesmo, ele se move e ai se encontra, enfim (DUMOULIN, 1990,

p- 44).
Percebemos que ha, de fato, uma necessidade de alternancia entre a rotina

cotidiana, os habitos de trabalho e a exigéncia de novidade e criatividade. Neste
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sentido, a peregrinacdo implica numa atitude de desenraizamento, de rendncia a
acomodacdo a um modo de vida e é sinal de se deixar uma situacao e partir para um
novo lugar na vida. Em peregrinacao a pé pelo Nordeste escutei de uma pessoa que nos
acolhia: “A vida peregrina desinstala os peregrinos e também desinstala quem acolhe”.
Ha uma verdadeira mudanca de rotina. H4 uma troca como uma mao dupla.

As pessoas costumam dizer que “seguem” uma religido. A maioria das religices
apresentam-se como caminho. Ha até uma religiao oriental, o taoismo, que é a religiao
“do caminho” (Tao quer dizer caminho). O ato de peregrinar nos diz que a presente
situacdo nao € a situacao definitiva da existéncia humana. O ser humano, apesar de
seus sucessos, sente-se limitado. Busca entao um referencial simboélico num lugar “nao
comum”, fora do seu ambiente.

Na maioria das religioes da humanidade, ha esta conviccao profunda: para a
gente se encontrar com Deus, é preciso sair de si mesmo e partir em sua busca. Nao ¢é
arbitrario que, desde as origens, a peregrinacao tenha sido vivida, fisicamente, como
sacramento mais significativo. A peregrinacao coloca o corpo em movimento. Dando-

Ihe um ritmo, um sentido de vida.

Experiéncias de espiritualidade do caminho

A experiéncia mistica (que é simplesmente a fé vivida do modo mais
profundo) apresenta-se comumente como uma peregrinacao, uma
viagem iniciatica no sentido estrito da palavra: uma viagem de
comeco, experiéncia de iniciante. Abandonando deliberadamente
todos os lugares comuns, o mistico vai para outro lugar, um lugar
além [...] (Yves Cattin).

Os nossos profetas e profetizas, santos e santas fizeram isso na sua pratica
missionaria. Por isso estao no coracao do povo. Em todo Brasil temos testemunhas de
uma Igreja da Caminhada. Veremos alguns exemplos que vém do Nordeste do Brasil.
Destacaremos pessoas que acolheram e curaram as feridas do povo pobre.

Todos passaram por dificuldades. Também os medos acompanham os profetas,
os servos de Deus. Foi assim com Elias no Antigo Testamento. Ele enfrentou as
autoridades e os idolos daquele tempo. Foi assim com os enviados por Deus em terras
nordestinas. O centro da mensagem é uma s6: desmascarar os deuses falsos e aqueles
que o servem. Ajudando o povo a descobrir e escolher o Deus que d4 a vida em
abundancia. Cada enviado e enviada de Deus, que destacaremos, deu sua contribuicao

a vida do povo pobre. Procuraram viver o mandamento de Jesus quando diz: “Eu vim
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para que tenham vida, e a tenham em abundancia” (Jo 10,10). Vejamos alguns
exemplos.

O padre Ibiapina (1806-1883) se embrenhou pelos interiores do sertao
nordestino, criando toda uma infraestrutura que favorecesse a vida das comunidades
mais carentes do sertao, construindo acudes, os primeiros hospitais da regiao e casas
para acolher criancas abandonadas e pessoas idosas que nao tinham quem delas
cuidasse.

O Beato Antonio Conselheiro (1830-1897). Teve a sensibilidade de propor um
estilo de vida conforme os Atos dos Apostolos. Para isso era preciso criar uma
comunidade de irmaos tendo presente muito trabalho e zelo pela casa de Deus. A
exemplo de Antonio Conselheiro lembramos os beatos e beatas que eram conselheiros
e conselheiras nos lugares mais afastados. A exemplo do Beato Z¢é Lourenco, no
Caldeirao, CE. Sempre em mutirao, construiam casas, cemitérios, igrejas, plantacoes e
rocados.

O Padre Cicero (1844-1934) representou um centro de irradiacao amorosa. Com
seu estilo propositivo sempre encontrava jeito de orientar o povo para viver uma vida
de irmandade. Baseada no trabalho coletivo. Assim, Juazeiro foi se tornando refagio
dos pobres, o oasis de milhdoes de peregrinos/romeiros a ponto de Juazeiro
representar, para muitos, um pedaco do paraiso na terra.

Naturalmente teriamos infinitos exemplos de homens e mulheres que doaram
suas vidas a servico do Reino e sempre comprometidos com a causa dos mais pobres.
As figuras que recordamos buscaram caminhos de vida para as populag¢oes mais pobres
do Nordeste. O cimento unificador dessas vivéncias é a abertura e mergulho no mundo

dos pobres.

Grupos de Peregrinas e Peregrinos hoje

O Rosto do Deus dos Pobres se faz presente nessa caminhada de travessia. O
Deus do Caminho néo habita em qualquer santuario, templo. Para que Deus esteja 1a
ele tem que ser habitado pelo sopro que vem das estradas poeirentas trazidas pelos
pobres em peregrinacao e romaria de dor e esperanca.

Essa caminhada é continuada por grupos de peregrinas e peregrinos,
espalhados em varias regioes do Brasil. Temos confirmacao de grupos de peregrinas e

peregrinos que vivem o ecumenismo no interno do proprio grupo.
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Ha um grupo de peregrinas na Bahia que caminha pelo Nordeste do Brasil. Ja
caminha ha cinco anos. Faz pelo menos uma grande caminhada a cada ano. E tem o
objetivo de viver uma experiéncia do caminho a partir de um grupo de mulheres. A
exemplo das mulheres da biblia tentam ser uma presenca profética. Outro grupo sao
os peregrinos de Santo Amaro. Caminham a cada ano de Sao Louren¢o da Mata para
Taquaritinga do Norte — PE. A mais de uma década colocam o pé na estrada revivendo
0 mesmo caminho.

Outra experiéncia é a do Grupo de Peregrinas e Peregrinos do Nordeste (GPPN)
que existe a quase trés décadas. E composto por homens, mulheres (criancas, jovens,
adultos e pessoas idosas), naturais de todas as partes do Brasil. Deste modo, andam
sempre a pé, nao utilizam e nem recebem dinheiro e nao carregam comida. Toda sua
manutencao, durante o periodo da peregrinacao, resulta da partilha que as
comunidades fazem. Alimentam-se do que lhes é ofertado, partilhando com a
comunidade. Suscitam, assim, a comunhao nos lugares por onde passam. A cada ano
caminha em um Estado do Nordeste. Tem o objetivo de viver a gratuidade de Deus e a
eficicia historica.

Essas experiéncias tém proliferado em varias regides. Sao experiéncias que
procuram viver a dimensao peregrina nos dias de hoje. Ha o cultivo de uma
espiritualidade peregrina. Uma experiéncia do caminho que amorosamente revela o

Rosto do Deus dos Pobres.

Concluséo

A peregrinacao tem uma logica propria. Ela é um ritual de passagem. E por isso
tem uma maneira propria e precisa de um tempo de sensibilidade para acolher essa
novidade que chega.

O segredo de quem caminha é que tem o horizonte da historia aberta. A
caminhada nos leva a um momento de purificacdo. H4 uma purificacao em todos os
sentidos. A propria peregrinacao é uma escola. Quem ja esta lapidado na estrada sabe
que no caminho nao precisa levar muita coisa. A bagagem pequena ajuda a andar mais
rapido. Quem caminha vai apurando o olhar. Normalmente o olhar do peregrino fala
ao coracao. Ele apresenta o belo e o bem, a fim de alcangar os coracoes.

Salta aos olhos de um peregrino a forma que se d4 o acolhimento. O peregrino
ver que as estruturas tém que transformar-se em lugar de acolhimento. Os olhos de

quem acolhe devem brilhar. O amor comeca por um movimento em direcao ao que
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chega. Apos alguém deixar-se atingir pelo olhar, é necessario dar o primeiro passo e ir
ao encontro do outro.

Jesus continua curando no caminho hoje através da mistica peregrina. Nunca
esquecamos que Jesus, o peregrino maior, “passou fazendo o bem e sarando a todos”.

Descobrir a vida peregrina é descobrir um tesouro. Jesus compara o Reino de
Deus a alguém que descobre um tesouro, deixa-o escondido, vende tudo e volta para
compra-lo; ou a um comerciante de pérolas que descobre uma valiosa, vende tudo o
que tem e compra tal pérola. Essa parabola pode ser associada a cada peregrino e
peregrina que, descobre e garimpa pérolas em cada pessoa que conhece.

Nesse sentido a peregrinacao, de fato, nao é s6 caminhar com os pés. O caminho,
feito a pé, corresponde a um caminho interior. O bispo profeta, Dom Hélder Camara,
escreveu certa vez:

Missao é partir, caminhar,
deixar tudo, sair de si,

quebrar a crosta do egoismo
que nos fecha no nosso Eu.

E parar de dar volta

ao redor de n6s mesmos
como se f6ssemos o centro
do mundo e da vida.

E nao se deixar bloquear pelos problemas
do pequeno mundo a que pertencemos:
a humanidade é maior.

Missao é sempre partir,
mas nao devorar quilémetros.

E sobretudo, abrir-se aos outros como irmaos.
Descobri-los e encontra-los.

E se, para encontra-los e améa-los,
€ preciso atravessar os mares

e voar nos céus, entao missao

é partir até os confins do mundo.
(DOM HELDER CAMARA, 20009).
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XAMANISMO NO BRASIL: TRAJETORIAS E
PERSPECTIVAS

Andréa Caselli Gomes

Infrodug&o

Praticas de cultivo da espiritualidade conhecidas como esoterismo e Nova Era
ganharam popularidade no Brasil a partir da década de 1980. Foi nesse contexto em
que o xamanismo foi identificado como uma atividade possivel de ser absorvida pela
realidade sociocultural brasileira. O termo xamanismo foi paulatinamente elaborado
por antropologos como Marcel Mauss, Mircea Eliade e Andreas Lommel; em
adaptacao da fonética siberiana que designa o xama como aquele que se comunica com
os espiritos (ELIADE, 2002, p. 16). O historiador Ronald Hutton defende que o
xamanismo siberiano seja o mais original entre todos os outros praticados nas diversas
etnias (HUTTON, 2001, p. 52), porém sua opiniao nao é compartilhada pela maioria
dos pesquisadores sobre o tema; prevalecendo a definicao atual de que o xamanismo
configura-se como conjunto de disciplinas ancestrais que se mesclam a todas as
crencas (MATTHEWS, 2001. P. 02). A pratica xamanica é uma conjuntura que compoe
todas as praticas ancestrais que mantém relacao com o sagrado, divindades, espiritos
e estados alterados de consciéncia. Surgiu no paleolitico, pois por xamanismo se
compreende as primeiras manifestacoes humanas de conexao com o sagrado, em
louvor a natureza e a ancestralidade. Sendo assim, pode-se também afirmar que se
trata de um influenciador do paganismo e dos sistemas panteisticos.

Ha fenomenos xamanicos similares entre os esquimos, entre os indios
da América do Norte, da América Central e da América do Sul, na Asia
e em qualquer comunidade humana. O Xamanismo, em sua origem,
nao pertence unicamente a um determinado povo ou cultura, pois é

fruto de um fenomeno que ocorre no inicio do despertar da propria
consciéncia humana (ELIADE, 2002, p. 1).

No Brasil sempre houve o exercicio dito xamanico pelas comunidades indigenas,
principalmente no que diz respeito ao culto ancestral e a busca pelo éxtase. Segundo a
arqueotloga Gabriela Martin, “naturalistas e antropdlogos estudaram, desde o século
XVIII, o efeito de certas plantas utilizadas pelos indigenas sul-americanos como forma

de se alcancar estagios psicolégicos e espirituais superiores” (MARTIN, 2001, p. 33).
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Dessa forma, pode-se supor que eram possivelmente incapazes de conseguir maior
elevacao espiritual através de outros métodos como a meditacao e a forca natural da
mente; sendo necessaria a utilizacdo corriqueira de entedgenos ou plantas
alucinégenas como forma de atingir relacoes espirituais. Ainda segundo a autora,
“grupos humanos que povoaram os sertoes nordestinos atingiram estagios de elevacao
espiritual que os levaram a desenhar nas rochas enigmaticas gravuras e pinturas”
(MARTIN, 2001, p. 34).

Segundo a xama recifense Regina Oliveira, fundadora da Ordem Xamanica
Buscadores da Divina Luz, em entrevista concedida a autora, o xamanismo, tal como é
conhecido na contemporaneidade, divide-se em duas escolas: o xamanismo
tradicional, que segue as tradicoes nativas de cada localidade, e o neoxamanismo, que
adapta a esséncia com praticas terapéuticas e de linhas diversas numa realidade
urbana; cobrindo praticas de cura de ancestrais primitivos e de indigenas ao redor do
mundo. Ainda segundo Regina, ha uma terceira denominacao conhecida como
Xamanismo Universal, que “une o xamanismo tradicional e o neoxamanismo em um
s6 movimento para uma consciéncia plural e dindmica do sagrado” (REGINA, 2013).3°
Existem tracos do xamanismo em todas as religides, por ser uma manifestacao que
floresceu no paleolitico e foi aperfeicoada de acordo com a evolucao da capacidade de
transcender do ser humano. Ha a oportunidade de encontrar o xamanismo no interior
de um namero consideravel de religioes, pois ele € uma técnica do éxtase a disposicao
e constitui de algum modo a mistica da religiao em questao.

Portanto, torna-se muito desafiante a tarefa de separar o que é e o que nao é
xamanismo e como classifica-lo, pois suas praticas estao conectadas as demais
religiosidades.

O sacerdote no xamanismo é o xama, aquele individuo que faz o intermédio
entre sua comunidade e o mundo espiritual. Mircea Eliade explica a sua fungao:

O xama é um mago e um medicine-man: a ele se atribui a competéncia
de curar, como aos médicos, assim como o de operar milagres
extraordinarios, como ocorre com todos os magos, primitivos e

modernos. Mas, além disso, ele é psicopompo e pode ainda ser
sacerdote, mistico e poeta (ELIADE, 2002, p. 16).

30 Todos os entrevistados citados neste artigo assinaram e concordaram com o Termo de Consentimento
Livre e Esclarecido, que se define como um documento que informa e esclarece o sujeito da pesquisa
de maneira que ele possa tomar sua decisao de forma justa e sem constrangimentos sobre a sua
participacio em um projeto de pesquisa. E uma proteciio legal e moral do pesquisador e do pesquisado,
visto ambos estarem assumindo responsabilidades.
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O despertar do xama tradicional para o seu trabalho pode acontecer através de
trés caminhos: “transmissao hereditaria da profissdo xamanica, vocacao espontanea
através da escolha da tribo ou de sonhos, vontade propria” (ELIADE, 2002, p. 25). A
vocacao xamanica, a semelhanca de qualquer outra vocacao religiosa, manifesta-se por
uma crise, por uma ruptura provisoria do equilibrio espiritual do futuro xama.

No mundo globalizado e de culturas hibridas, os xamas urbanos exercem suas
funcoes a partir do desejo da reconexao com a natureza e da vontade em realizar as
curas naturais. Em sua maioria sao individuos que aprendem o xamanismo através de
livros, enderecos do espaco virtual, cursos com xamas de outras localidades e,
posteriormente, viagens a localidades onde se originou o xamanismo tradicional.

Segundo o xama urbano Siege Kahili King:

Apesar de o xamanismo geralmente estar associado aos territorios
primitivos ou selvagens, sua aplicacdo em ambientes urbanos é natural
e necessaria. Antes de tudo, um xama é alguém que -cura,
independentemente da cultura ou do ambiente. Em segundo lugar,
atualmente h4 mais pessoas vivendo em areas urbanas do que rurais
(os subtrbios e os vialrejos sao considerados areas urbanas) e sao essas
pessoas que precisam mais de curas (KING, 2010, p. 12).

Assim, o xamanismo urbano pode ser o mais frequentemente praticado,
inclusive pelos brasileiros, pois a valorizacao dessa pratica no Brasil se deu através de
pessoas com bastante afinidade com o processo globalizante, visto que as vivéncias
pagas no Brasil aconteceram por influéncias externas através de quem trouxe novas
modas e conhecimentos de outros paises. Dessa forma, observa-se o xamanismo
universal e o neoxamanismo como um hibridismo de tradi¢des que estdo
constantemente em processo de ressignificacao. Sobre esse aspecto, Hobsbawn lembra
que:

Por “tradicao inventada” entende-se um conjunto de praticas,
normalmente reguladas por regras tacita ou regularmente aceitas; tais
praticas, de natureza ritual ou simbolica, visam inculcar certos valores
e normas de comportamento através da repeticdo, o que implica,
automaticamente; uma continuidade em relacao ao passado. Alias,

sempre que possivel, tenta-se estabelecer continuidade com um
passado histérico apropriado (HOBSBAWN, 2008, p.09).

Assim, os xamanistas contemporaneos buscam novas concepc¢oes de mito e de
rito que envolvam a ancestralidade e as religiosidades provenientes do espaco em que
realizam suas vivéncias. O contraste entre adaptacdo e reconstru¢do permeia o
exercicio xamanico de criatividade. E nesse contexto tradicional, porém modificado,

que se pode encaixar de maneira mais apropriada a ideia de sustentabilidade como
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economia para as geracoes futuras. Afinal, quem da valor ao resgate da memoria
ancestral, também devera estar disposto a preservar sua propria memoria. Essa
memoria, pela percepcao xamanica, nao diz respeito s6 ao patrimoénio artificial, mas,
sobretudo a natureza e o que ela representa em sua cosmologia.

Para esses sacerdotes, nao importa a origem dos usos e dos costumes, o que
importa é a busca de sentido e a capacidade de cura que esses costumes podem
desenvolver. Dessa forma, fica clara a verdadeira funcao do xamanismo na sociedade
em que é exercido: a cura. Segundo Mauss, “a magia é individual e a religiao é coletiva.
A magia esta dentro e fora da religiao” (MAUSS, 2003, p.49). Para ele, a feiticaria é o
rito acrescido da manipulacdo da natureza pelo homem e a magia é a feiticaria
permeada pelo mito. Entao, observa-se no xamanismo a pratica da magia e da feiticaria
com o objetivo da cura integral, ou seja, a saide da mente, do corpo e do espirito.

As praticas xamanicas tém crescido nas ultimas décadas devido as caréncias
contemporaneas da sociedade urbana. A falta de sentido de pertencimento, a auséncia
de ritos de passagens, o distanciamento da natureza e de si mesmo ocasionados pela
pos-modernidade; pois, principalmente no séc. XX, os individuos passaram a dar mais
atencao as inovacoes, aos inventos, ao tecnicismo e foram se distanciando de sua
conexdo com a natureza. E nesse cenario que ressurge o xamanismo como forma de
harmonizar as relacoes e os relacionamentos em todos os ambientes, com o divino,
com o planeta, com o universo. Para isso sendo necessario harmonizar-se consigo

mesmo.

A roda de cura

A ritualistica no xamanismo é organizada em um calendario composto por
celebracoes sazonais. Além disso, h4 uma cosmologia que é representada por
instrumentos que, quase sempre, provocam o éxtase. O xama Hugo Silva, sacerdote
xamanista em Recife, quando indagado sobre as celebracdes no xamanismo,
respondeu que “sdo celebrados os solisticios, equinécios e fases lunares” (HUGO,
2013). Inclusive, observa-se que as festividades citadas sao apenas a base para uma
programacao anual. Na observacao das atividades do ciberespaco e na convivéncia com
os grupos xamanicos ficou esclarecido que cada grupo ou ordem difere em seus

calendarios. Alguns festejam os dias dedicados aos santos catolicos, outros seguem a
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Roda do Ano celta3! e também ha os que acompanhem as datas das festividades afro-
brasileiras ou dos indigenas de outras tradicées que nao sejam as brasileiras. Afinal,
trata-se de um culto culturalmente hibrido e a eficacia do sagrado esta na crenca, nao
na compreensao.

Todavia, atualmente o xamanismo estd em processo de expansao e melhor
organizacao. Pois, no principio de seu exercicio pelos brasileiros, havia grande
confusao em relacao a hierarquia do xama e a disposicao dos eventos.

De acordo com Magnani:

Desprovido de uma hierarquia centralizadora, de uma doutrina
apresentada como revelada e um corpo unificado de rituais, aparecia
como uma imensa bricolagem, resultado da livre escolha e juncao
(regida apenas pela criatividade de cada participante e encerrada nos
limites de sua individualidade) de elementos tirados, aleatoriamente,
das mais diversas tradicoes e filosofias (MAGNANI, 2005, p. 220).

Inclusive, atualmente o uso de plantas entedgenas ja nao é tao divulgado pelos
xamas mas experientes, devido ao trabalho social contra a dependéncia quimica, pois
essas substancias precisam ser manipuladas com muita responsabilidade.
Entrevistado sobre a frequéncia e a necessidade do uso de plantas entedgenas pelos
xamas brasileiros, o xama carioca César Cruz respondeu a autora:

Uma das tarefas do xama é encontrar o ponto de equilibrio, se estou
em equilibrio eu tenho paz, e se tenho paz eu sou uma pessoa amorosa.
Utilizar substancias entedgenas nao é o principal caminho e nem o
Unico para a cura no xamanismo. Nao é condiciao essencial para o
equilibrio. H4 participac¢des na roda xamanica em que o individuo viaja

muito mais com a batida do tambor ou com a danca, por exemplo
(CRUZ, 2014).

Os xamanistas trabalham com muitos exercicios elaborados pelas sociedades
primitivas, entre eles podem ser destacados o totemismo e o culto aos ancestrais. O
totemismo atingiu uma expansao conceitual nessa espiritualidade, pois para muitos
xamanistas qualquer animal ou planta pode emanar poder e identificacao, inclusive os
animais mitologicos. Durkheim explica sobre o totem:

Eis no que consiste realmente um totem: é simplesmente a forma
material sob a qual se representa para as imaginacdes, através de toda
a espécie de seres heterogéneos, essa substancia imaterial, essa energia
difusa, Gnico objeto do culto. [...] E assim o universo, tal como o

totemismo o concebe, é atravessado, animado por certo nimero de
forcas que a imaginacao representa sob a forma de figuras tomadas de

31 A Roda do Ano celta é um antigo calendario sazonal pagao utilizado atualmente pelos neopagaos em
todo o mundo. Consiste em “sabas anuais e esbas mensais” (DUNWICH, 2002, p. 15).
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empréstimo, com poucas excecoes, ao reino animal, e ao reino vegetal
(DURKHEIM, 2003, p. 241).

Assim sendo, pode-se constatar que sem esses simbolos, os sentimentos sociais
s6 poderiam ter existéncia precaria. Alias, o simbolo totémico traz permanentemente
na imaginacao a memoria do rito coletivo e a ideia de parentesco com a natureza.

Estad muito em voga no Brasil a pratica totémica em relacao as plantas, porque
os indigenas brasileiros sempre obtiveram o éxtase através do uso de vegetais
propicios; sendo essa pratica expandida para os cultos p6s-modernos do Santo Daime
e da Jurema Sagrada, religiosidades estas que sao constantemente unidas as praticas
xamanicas. Para melhor esclarecimento sobre a ancestralidade brasileira no

totemismo, Gabriela Martin comenta que:

Podemos dizer que nas religioes indigenas brasileiras existem totens,
pois tanto nos grupos indigenas atuais como nos vestigios
arqueoldgicos, incluindo as pinturas rupestres pré-historicas,
encontramos toda uma série de figuras zoomorficas que poderiam ter
carater sagrado... Figuras de homens-passaro ou de homem-veado, que
se encontram na arte rupestre figurativa do Nordeste brasileiro, podem
ser representacoes de totens ou seres miticos (MARTIN, 2002, p.34).

Algumas tradicoes xamanicas, como a siberiana, ndo dependem tanto do
totemismo vegetal, mas o xamanismo brasileiro o tem como uma caracteristica propria
de seus primeiros povos. Sobre a eleicao do vegetal como totem primordial, Eliade
comenta:

Por exemplo, as hierofanias vegetais (isto €, o sagrado revelado através
da vegetacao) encontram-se tanto nos simbolos (a arvore cosmica) ou
nos mitos metafisicos (a arvore da vida) como nos ritos populares (o
cortejo da arvore de maio, as fogueiras, os ritos agrarios), nas crengas
ligadas a ideia de uma origem vegetal da humanidade, nas relagoes
misticas existentes entre certas arvores e certos individuos ou

sociedades humanas, nas supersticoes relativas a fecundacao pelos
frutos ou pelas flores (ELIADE, 2002, p. 14).

Gilbert Durand faz um paralelo entre o totemismo vegetal e o cristianismo, o
que serve muito bem a realidade brasileira, visto que o Brasil é um pais cristao que
apresenta uma crescente realidade neopaga, inclusive sob a vivéncia do xamanismo.
Neste trecho, ele faz um paralelo entre a mitologia em relacao ao vegetal e o simbolo
méaximo do cristianismo que é a cruz:

Eliade parece-nos estar no bom caminho quando relaciona os mitos da
vegetacdo e as lendas narrativas a cruz. Decerto, esta ligacdo é feita

ainda de uma maneira demasiado racional por intermédio das plantas,
que ressuscitam os mortos, tanto na tradi¢ao india, como na iraniana
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ou chinesa [...] A cruz crista, enquanto madeira erguida, arvore
artificial, apenas drena as acepc¢Oes simbolicas proprias a todo
simbolismo vegetal. Com efeito, a cruz é muitas vezes identificada a
uma arvore, tanto pela iconografia como pela lenda, tornando-se com
isso escada de ascensdo, por que a arvore, como veremos, é
contaminada pelos arquétipos ascensionais. Na lenda da cruz enxerta-
seigualmente o simbolismo da bebida da eternidade, do fruto da arvore
ou da rosa que floresce na madeira morta (DURAND, 2002, p. 329).

Quanto ao culto ancestral é possivel destacar que, nesse caso, a preservacao da
memoria esta essencialmente associada a preservacao da natureza e a humanidade, no
xamanismo, é sempre percebida como filha do universo natural. Esse conceito leva a
uma espécie de nostalgia que remete a experiéncia infantil, que por sua vez é
consubstancial a nostalgia do ser. “A memoria pertence de fato ao dominio do
fantastico, dado que organiza esteticamente a informacao. E nisso que consiste a aura
estética que nimba a infancia” (DURAND, 2002, p. 402).

O culto ancestral estd intimamente ligado a nocao de parentesco e de
continuidade. Ja a nocao de continuidade é fundamental para a sustentabilidade que
preserva seu conhecimento e sua cultura palpavel para os descendentes. E, de acordo
com Eliade, essa pode ser uma caracteristica inata dos indios brasileiros. “Os guaranis
levavam tao longe a veneracao por seus pajés que cultuavam seus ossos” (ELIADE,
2002, p. 256).

Pode-se verificar que a metamorfose em animal, a adoracao ancestral e o éxtase
sao expressoes distintas, mas equivalentes, pois fazem parte de uma mesma
experiéncia transcendental. Ha entdao, uma recuperacao da existéncia sobrenatural e
mitologica. Percebe-se também que, nesse contexto, a ancestralidade é a grande
provedora de sustentabilidade, porque esta conectada com a natureza e é a guardia da
moralidade e dos costumes, sendo também a conexao dos individuos com o mundo
espiritual. Aliés, o proprio sentido em buscar o xamanismo como expressao religiosa é
um ato de busca da ancestralidade, por ser uma das mais antigas maneiras de se
relacionar com o sagrado.

Alguns dos instrumentos xamanicos estrangeiros que podem ser destacados sao
o uso do tambor, a busca da visao e a pratica da tenda sagrada. O tambor tem origem
norte-americana e siberiana e auxilia o xama no momento de conduzir jornadas
espirituais ou exercicios de transe. Segundo Eliade, “tanto a caixa como a pele do
tambor constituem instrumentos magico-religiosos gracas aos quais, o xama é capaz
de concentrar-se e estabelecer o contato com o mundo espiritual que esta prestes a

percorrer” (ELIADE, 2002, p. 194). A busca da visao é, na verdade, um rito de
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passagem. E através dessa busca que o xama atravessa os estagios e os niveis

hierarquicos em sua espiritualidade. Segundo Ken Wilber:

Embora o termo “busca da visao” venha de tradi¢oes nativas norte-
americanas, a pratica é universal. Em certas épocas da vida, muitos
praticantes espirituais passam alguns dias em lugares solitarios para
rezar, jejuar e pedir inspiracao espiritual. Essa pratica esteve presente
na vida de Jesus, Buda, Maomé, Santa Tereza D’Avila e muitos
misticos, santos, yougues e sabios (WILBER, 2011, p. 338).

A partir da observacao participante ficou esclarecido que o xamanismo
vivenciado no Brasil insere em seu contexto as praticas norte-americanas, peruanas,
bolivianas, celtas, siberianas e etc. Mas nao deixa de exercer os ensinamentos dos
indigenas locais, também valorizando, quando possivel, as diversas tradi¢coes das tribos

brasileiras e as demais religiosidades que possam ser inseridas na pratica.

A espiritualidade sustentével

Nas praticas xamanicas esta inserida a relacao de troca em qualquer atividade.
Pois o xama nao faz e nem se sente no dever de fazer algo gratuitamente. Esta contida
aideia de que para haver harmonia, é preciso que os opostos estejam equilibrados. Em
outras palavras, ninguém pode dar forca ou energia sem receber algo em troca, pois se
considera que uma das partes ficara com menos e outra com mais, tornando impossivel
a harmonia da relacao.

Na observacao participante foi constatado que um xama contemporaneo
costuma cobrar monetariamente pelos seus servigos, ja que o instrumento de troca do
espaco urbano e globalizado é o dinheiro. E importante analisar que o tnico objetivo
razoavel dessa cobrancga seja o simbolismo da troca, visto que, frequentemente, quando
os xamanistas nao tem o valor sugerido em forma de capital, o xama costuma cobrar
através de troca de servigcos ou objetos xamanisticos, a fim de garantir que a atividade
de cura nao seja interrompida ou bloqueada pela impossibilidade de pagamento.

Assim sendo, o xamanismo apresenta um carater relacional do pensamento
simbdlico, o que sugere uma visao sustentavel apoiada na ideia de causa e efeito. Pois,
nessa configuracao, algo s6 acontece se, consequentemente, outro algo exista em
relacdo ao primeiro. E deve haver condi¢oes favoraveis para a existéncia do segundo.

Sobre esse tipo de troca simbdlica, Mauss esclarece:

Ha uma série de direitos e deveres de consumir e de retribuir,

correspondendo a direitos e deveres de presentear e de receber. Mas
essa estrutura estreita de direitos e deveres simétricos e contrarios
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deixa de parecer contraditoria se se conceber que existe, antes de mais,
nalgum grau, a alma e os individuos e os grupos que se tratam, nalgum
grau, como coisas (MAUSS, 2008, p. 69).

O hibridismo cultural pode ser considerado o grande formador dessa tradicao
constituida de diversas outras tradi¢oes encontradas pelo mundo. Assim, o xamanismo
pode se caracterizar como um fendmeno essencialmente p6s-moderno e cosmopolita,
admitindo-se que pode ser praticado em qualquer ambiente e adaptado a quaisquer

localidades.

Consideragdes finais

Por fim, pode-se afirmar que essas tradicoes xamanicas sao o repositoério do
aprendizado coletivo sobre cada aspecto dos caminhos universais para a profundidade
e o despertar. Esses individuos buscam o poder de ajudar o préoximo e de romper com
a tendéncia a usar a atencao apenas em experiéncias fisicas e numa estreita faixa de
pensamentos e emocoes. Também parte-se do principio de que a situacao de grupo
favorece o conhecimento de aspectos ainda nao percebidos de si mesmo enquanto
parte do todo.

Fica exposto que a dialética do sagrado permite todas as reversibilidades, pois
nenhuma etapa da histéria humana é definitiva. As religiosidades e as tradicoes estao
sempre em processos de transformacao. Sendo assim, ndo apenas uma comunidade
pode praticar - de forma consciente ou nao - inimeras religides, como também um
mesmo individuo pode passar por uma série de experiéncias religiosas.

Nao ha chances de se encontrar, em parte alguma do mundo ou da historia, um
fenomeno religioso completamente puro e original. Evidentemente, cada religiao que,
apo6s longos processos de transformacdo interna, acaba por constituir-se numa
estrutura auténoma, apresenta uma forma que lhe é propria e que passa como tal para
a historia posterior da humanidade. Mensagens religiosas nao eliminam
completamente o passado; trata-se, antes, de reorganizacao, renovagao, revalorizacao,
integracao de elementos de uma tradicao religiosa imemorial.

O ser humano evoluiu tecnologicamente e dominou a natureza, porém, este
mesmo humano que criou toda uma tecnologia para facilitar sua propria vida, hoje nao
tem tempo para si mesmo, para sua familia. Diminuiu a satde, a qualidade de vida.
Muitos vivem atualmente com uma sensacao de separacdo, de isolamento, um

sentimento de auséncia de sentido na vida. Foram estabelecidas formas totalmente
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antinaturais de viver. Entdo é nesse contexto que resurge o xamanismo na
contemporaneidade.

No principio de seu desenvolvimento no periodo pés-moderno, foi visto
geralmente sob a caracteristica de sua fragmentacao e de uma suposta auséncia de
principios ordenadores, esse fendmeno ja foi considerado como uma espécie de
religido p6s-moderna; desprovido de uma hierarquia centralizadora, de uma estrutura
apresentada como revelada e um corpo unificado de rituais. Aparecia como uma
imensa mistura, resultado da livre escolha e recolhimento (regida somente pela
criatividade de cada participante e encerrada em sua individualidade) de elementos
tirados, irresponsavelmente, das mais diversas tradicoes e filosofias. Sendo assim, essa
pesquisa buscou mostrar analiticamente que ha sim organizacdo, hierarquia e

estrutura elaborada na pratica xamanica brasileira e na sua expansao desenvolvida.
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Cristianismo e espiritualidade pods-metafisica

Carlos Alberto Pinheiro Vieira

Intfroduc o

Segundo o te6logo Hans Kiing (2011), as Igrejas cristas se encontram submersas
em uma grave crise, “que é necessario descrever com objetividade e sem preconceitos
antes de aplicar a terapia adequada. Crise que se plasma, entre outras coisas, em
censura, absolutismo e estruturas autoritarias”. Seus sintomas se refletem no
esvaziamento, cada vez maior, das paroquias, por causa de uma mensagem dogmatica
e absolutista.

Kiing (2012) afirma que, a Igreja esta doente e em estado terminal, e que para
sair do estado de quase morte e sobreviver, se faz necessario deixar algumas praticas
retrogadas, como por exemplo, o seu posicionamento eurocéntrico e detentor de uma
unica verdade.

A crise instaurada no seio do Cristianismo contemporaneo acontece na base
estruturante da Igreja e do seu clero, ao fundamentar o seu discurso através de uma
“metafisica forte”, que conduz os fiéis a um processo de “esquizofrenia crista”.

Utilizamos nesta pesquisa o neologismo “esquizofrenia crista” por entendermos
que alguns grupos, denominados de cristaos, vivenciam um processo de delirio, assim
como, de alteracoes no contato com a realidade. Tais grupos, nao compreendem o seu
contexto historico, a sua época, assim como, a cultura em que estao inseridos.
Atualmente existe uma crise de significados. O dualismo impregnado ainda na génese
do pensamento de determinados grupos ligados ao cristianismo, proporciona aos seus
fiéis um medo apocaliptico. Essa religiosidade se distanciou do foco e da centralidade
no Cristo que fez de sua vida e missdao uma praxis pela caridade. O cristianismo
contemporaneo, representado por alguns grupos, tornou-se um grande supermercado,
em que os seus produtos sdao oragdes, novenas, bénc¢aos, curas, milagres, receitas de
felicidade e até da garantia do céu.

Segundo o psicanalista Rollo May (2005, p. 160), “em qualquer discussao sobre
a integracao de religido e personalidade, o importante nao é saber se a propria religiao

contribui para a satide ou a neurose, e sim ‘que espécie’ de religido e como é usada”.
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Entendemos que por séculos o pensamento que dominou a racionalidade
ocidental, foi o das grandes narrativas miticas, ou das grandes questoes
epistemoldgicas dominantes do Ser. A esta epistemologia Gianni Vattimo chama de
“pensamento forte” (ou tradicao metafisica), contra o que ele propoe o “pensamento
fraco”. Para Vattimo (2006), o processo de superacao por uma “metafisica forte” ocorre
no momento em que o “pensamento fraco” numa espécie de “niilismo fraco” supera o
pensamento metafisico, das grandes narrativas (ROCHA, 2010, p. 29).

Com o advento do pensamento moderno ou, mais precisamente, do pensamento
iluminista, o homem firmou-se como sujeito e autébnomo, conduzindo a sua forma de
pensar, assim como, a sua existéncia. Em grande parte do pensamento hodierno nao
cabe mais incluir um discurso por uma ontologia que se propoe ser a verdade que
fundamenta a existéncia do Ser, proporcionado pelas formas tradicionais, advindas do
pensamento platonico, neoplaténico e tomista, enquanto fundamento tnico.

O pensamento vattimiano, afirma que a religiao crista deixou de participar mais
ativamente das mudancas ocorridas a partir do pensamento moderno, e que, o discurso
cristao atual esta sem sentido e até mesmo perdido, sem saber como se conduzir ao
deparar-se com a complexidade de um mundo em que a visdo pragmatica da ciéncia
tomou conta do pensar. Todo o pensamento ocidental foi profundamente marcado por
uma cultura que lhe trouxe fortes consequéncias na maneira de pensar, assim como,
na maneira de conceber o mundo e de direcionar a existéncia humana e a sua
religiosidade.

O dualismo platonico influenciou a cultura e o pensamento judaico-cristao,
assim como a maneira de pensar do homem em todo ocidente. Com a chegada da
modernidade, o cristianismo e a sua dicotomia, em relacio ao mundo natural e o
sobrenatural, ruiram no momento em que a “modernidade religiosa se organiza a
partir de uma caracteristica maior, que é a tendéncia geral a individualizacdo e a
subjetividade das crencas religiosas” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 42).

Diante de questoes fundamentais para se pensar acerca da importancia da
religido crista, assim como a sua crise no pensamento contemporaneo, cabe neste
estudo identificar e questionar a pertinéncia do cristianismo na atualidade: com o
avanco da ciéncia moderna, o anaincio da “morte de Deus” e com o “fim da metafisica”,

o que sustenta a religiosidade crista na contemporaneidade?
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A crise do cristianismo contempordneo

Ao falarmos em crise do cristianismo na contemporaneidade, falaremos de uma
crise que se originou no humanismo, mais especificamente no humanismo cristao.
Algumas Igrejas vivenciam uma grande crise ao deixar de exercer a sua praxis crista,
ou seja, a grande crise do cristianismo contemporaneo estd em deixar de fazer a
caridade, promovendo valores (des) humanos. E a grande crise esta localizada numa
Igreja centralizadora de uma metafisica que se preocupa muito mais em promover a
condenacao eterna, do que em propor uma metafisica focada no amor ao préximo.

Atualmente os fieis assumem comportamentos religiosos semelhantes aos de
consumidores. Habituam-se a escolher as expressoes da fé como produtos que
atendam a seus desejos e necessidades. Querem escolher uma religiao que lhes pareca
razoavel, que corresponda as suas expectativas e seja compativel com suas experiéncias
de vida. Eventualmente, selecionam partes de diferentes sistemas disponiveis que lhes
ajudem a resolver seus problemas pessoais (ROCHA, 2010, p. 142-143).

Um grande exemplo disso esta ocorrendo aqui no Brasil, em relacao a mudanca
na religiosidade dos brasileiros. A revista ISTOE do més de agosto de 2011, identificou
o surgimento de um grupo de evangélicos nao praticantes. Sao fieis que creem, mas
nao pertence a nenhuma denominacao (CARDOSO, 2011). Essas questoes nos
conduzem a uma reflexao na busca por entender o efeito determinante de tudo isso.
Diz um entrevistado pela mesma revista que o que lhe fez mudar de instituicao foi a
comercializacao da figura de Cristo, nao se sentindo mais feliz com a sua religiosidade.
Outro entrevistado, o serralheiro paraibano Marcos Aurélio Barbosa, diz que buscou
frequentar outra Igreja, porque o culto é ofertado a Deus e nao aos fiéis, como acontecia
numa denominacao pentecostal frequentada por ele anteriormente. O mesmo afirma
que, cumpria a risca os rigidos usos e costumes impostos pela denominacao. “Eu nao
vestia bermuda nem dormia sem camisa, nao tinha tevé em casa, nao bebia vinho, nao
ia ao cinema nem a praia porque era pecado” (CARDOSO, 2011).

Entendemos que a crise da religiosidade atual, perpassa por um processo que
ocorre quando a religido nao responde mais as angustias e anseios existenciais dos seus
fiéis, apresentando-lhes um Deus sanguinério, vingativo, e que nega a concepgao
existencial e antropolégica do mesmo. A epistemologia que envolve a religiosidade
contemporanea ainda estd baseada em concepcoes pré-modernas, portanto numa

epistemologia dualista, gerando uma crise sem precedentes em seus fiéis.



| 75

Desde a chegada da modernidade o humano entrou num processo de
descobrimento de novos paradigmas, o que caracterizou um momento de mudancas
tao profundas e generalizadas que caracterizam uma verdadeira mudanca de época. O
conhecimento tecnologico tornou-se o principal poder de producao. As novas formas
de fazer implicam novas formas de ser, de sentir, de pensar, de se relacionar. A
velocidade de processamento dos computadores insinua o novo ritmo de velocidade da
vida. A rede de comunicacoes facilitada pela tecnologia revela ao mesmo tempo as
proximidades e distancias, as semelhancas e diferencas. As proprias crises que hoje
agudizam acenam para mudancas radicais no modo de se relacionar, assim como, de
nos incluir nos processos da vida garantindo a qualidade do nosso existir (ANJOS,
1996, p. 9).

Afirma-nos Maria Corbi (2010, p. 289),

De que chegamos a uma crise radical das religioes. Em certos lugares,
ela se mostra mais cruamente e, em outros, de forma mais mitigada.
Mas ja nao se trata s6 de sintomas de crise, construindo, em muitos
lugares, um auténtico colapso. Chegamos a esta situacdo de crise
radical das religioes nao por maldade coletiva nem por causa de uma
grande degradacao dos costumes. Nao somos agora nem piores nem
mais perversos do que nossos antepassados, que tinham religiao sem
crise. Caso se devesse a uma degradacao dos costumes, a crise da
religido seria um problema menor e, além disso, seria um consolo para
os que amam as velhas tradicoes religiosas, suas formas, seus rituais,
suas organizacoes. Atribuir a crise das religioes a degradacdo da cultura
€ uma maneira digna de fugir do grave problema que foi lancado sobre
nos.

Entendemos que o cristianismo contemporaneo vivencia um processo de
« . . e e~ N ,

esquizofrenia crista” ao fazer distincao da espiritualidade com a cultura em que esta
inserido. A crise que se instaurou no cristianismo contemporaneo iniciou ainda na
modernidade no momento em que se questionaram as bases de sustentacdo que
fundiam os aspectos metafisicos, no momento em que a religido se centrou em
questOes puramente metafisicas, esquecendo-se da importancia do seu papel social.

O avanco cientifico que ocorreu na modernidade gerou um processo de
incerteza, produzindo uma crise de sentido no homem moderno. Ainda na
modernidade as grandes certezas comecam a ser questionadas. Quando em geragoes
passadas a religiao detinha o controle da ordem social, na modernidade o que ocorre
sao duvidas e questionamentos das velhas certezas (COSTA, 2008, p. 13).

Segundo Pedro Rubens (2009, p. 23),
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O papel social da religiao na contemporaneidade mudou e vive uma
situacdo extremamente paradoxal. Por um lado, ele é solidario com o
declinio da civilizacdo crista ocidental e o eclipse da religido como
referencial da sociedade; mas, por outro, a fé crista é afetada pelo
ressurgimento do religioso sob as formas mais arcaicas, no seio da vida
moderna.

Esse arcaismo fez com que a partir do final do século XVI e, com maior
intensidade, no inicio do século XVII, o pensamento ocidental comecasse a sofrer uma
mudanca consideravel, manifestando-se na metafisica. Os fil6sofos classicos (século
XVII) julgavam-se modernos por terem rompido com a tradicdo do pensamento
platonico, aristotélico e neo-platonico e, por conseguinte, por nao mais aceitarem a
tradicao que havia sido elaborada pelos medievais. Um dos exemplos mais conhecidos
da modernidade é a recusa do geocentrismo e a adocao do heliocentrismo, em
astronomia. Outro exemplo € a nova fisica ou mecanica, elaborada por Galileu contra
a heranca aristotélica (ROCHA, 2010, p. 101).

A metafisica classica comeca a sofrer mudancas no momento em que as questoes
metafisicas deixam de determinar as normas do pensamento moderno, estabelecendo
agora uma filosofia diferente por meio de um novo método, capaz de pensar uma nova
metafisica.

Segundo Evilazio Teixeira (2005, p. 15, destaque do autor),

A ciéncia moderna empregou todos os esforcos para tornar-se
tecnicamente eficaz. A técnica, por sua vez, esvaziou a ciéncia de todo
o projeto que nao lhe serve. Ja ha algum tempo alguns fil6sofos tem
colocado perguntas sobre técnica. Com Heidegger, por exemplo, o
tema esté ligado aquele da metafisica. “O fim da metafisica” encontra
seu anuncio, sobretudo em Nietzsche, segundo o qual acabou aquele
tempo que se pretendia o acesso ao principio de cada coisa, como se
pretendesse, a partir deste, regulamentar qualquer espaco humano.
Aqui se coloca a crise da razao que nao sabe mais onde encontrar o
proprio fundamento.

A emancipacao do sujeito moderno proporcionou um mal-estar em todo o
ocidente no momento em que se abdicou de questdes miticas e/ou religiosas. Todo esse
processo ocorreu mais especificamente na Europa, com a legitimacao das ciéncias da
natureza. “O periodo moderno foi marcado por grandes transformagdes na
compreensao do ser humano e da natureza. O mundo perdeu suas caracteristicas
‘teocéntricas’ para dar lugar a uma visao de carater ‘antropocéntrico” (SCOPINHO,

2004, p. 62, destaque do autor).
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Enquanto o homem medievo buscava sentido para a sua existéncia em bases
metafisicas e em seus sistemas simbolicos, como base de sustentacao na sociedade em
que vivia, com o advento da modernidade os sistemas simboélicos que lhe davam
sustentacao ruiram e com isso estabeleceu-se uma crise, através da crise das utopias,
das ideologias, dos metarrelatos, dos paradigmas que lhes proporcionavam sentido. A
mudanca de paradigma estabelecida pela modernidade baseou-se na pessoa e nao mais
em questoes metafisicas, a crise que se iniciou na modernidade com o fim da metafisica
configurou uma crise sem precedentes da religiao, consolidada através da revolucao
cientifica.

Para alguns intelectuais autodenominados liberais o problema da civilizacao,
hoje, é a religiao e todo o seu processo de fundamentalismo radical. O fanatismo
religioso que permeia o seio das igrejas contemporaneas é entendido como o eixo
central de uma religiosidade violenta. Quando se afirma que na contemporaneidade a
igreja ainda possui um discurso violento, entende-se que isso nada mais é do que o
reflexo de um pensamento dualista herdado pelo pensamento metafisico classico.

Se por um lado, a modernidade trouxe progresso e avanco da ciéncia, por outro,
também produziu uma crise de sentido que se estabelece, sobretudo com a chamada
pos-modernidade (COSTA, 2008, p. 13). A crise da religiosidade moderna é uma
oportunidade para se repensar a posicao do Ser na sociedade em que vive, através do
aniquilamento da metafisica classica. As influéncias recebidas por Nietzsche e por
Heidegger enfatizam o processo de debilamento do Ser, proporcionando uma nova
interpretacao da mensagem crista, “a forma do cristianismo tradicional foi contestada
por sua incapacidade de responder aos desafios da modernidade, e a solucao foi
encontrada numa secularizacao acomodatica” (SOBRINO; WILFRED, 2005, p. 32).

O cristianismo contemporaneo ainda nao soube lidar com uma nova
interpretacao da metafisica, assim como nao soube mais distinguir a sua importancia
numa sociedade que a o pensamento racional estd balizado numa estrutura pos-
metafisica. Por todas essas razoes, nas sociedades desenvolvidas, as religioes, tal como
foram concebidas no Ocidente, durante quase dois mil anos, chegaram a seu fim ou
estdo prestes a se extinguir (CORBI, 2010, p. 167).

Conforme Pedro Rubens (2009, p. 23),

Numa sociedade mergulhada num contexto contemporaneo, deve ser

entendida como uma sociedade p6s-metafisica, em que o Cristianismo
deve ser repensado para além das categorias do pensamento
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metafisico, da mesma forma que deveria reencontrar seu lugar numa
sociedade que nao é mais regida pelas normas religiosas.

O destino da cristandade sera o de dissolver todas as estruturas ontologicas e de
verdade que o homem, violentamente, tem imposto aos outros homens, e com elas
todos os aparatos burocraticos e coercitivos que limitam as liberdades individuais,
abrindo o caminho para uma comunidade do amor fundada sobre a partilha de
principios negociaveis a base de um acordo intersubjetivo (GIRARD; VATTIMO, 2010,
p. 13).

Conforme pontua Gianni Vattimo (2002), na p6s-modernidade ha uma batalha
nao apenas filosofica, mas existencial, no sentido de que a luta pessoal se impoe como
uma tentativa de conciliar a tradicao catolica da qual ele proprio provém e com a qual
se sente em débito cultural e moral com o projeto de emancipacao politica a que dedica
bastante tempo parte de sua atividade: uma batalha que tem como um dos nucleos
caracterizadores a luta em favor da diferenca sexual e que encontra como um dos
obstaculos principais exatamente as resisténcias da Igreja sobre temas como o
exercicio da sexualidade — sobre os quais, nao deveria de fato ocupar-se (GIRARD;
VATTIMO, 2010).

Segundo Rubem Alves (2008, p. 15),

Quanto mais a IgreJa se volta para si mesma, ainda que a preocupagao
deste voltar-se seJa encontrar uma unidade perdida, mais a Igreja se
atola em suas proprias contradicoes. Ao contrario, ao abandonar-se
numa entrega apaixonada a causa da redencdao do homem, de forma
concreta e sofrida, ela descobre aquilo que nao havia buscado: a sua
propria unidade.

Acreditamos que a grande questao para superar a grande crise da religiao crista
na contemporaneidade estaria na concepcao metafisica, analisado por um fundamento
mais solido da filosofia da religido na experiéncia fenoménica que acontece para além
da violéncia da metafisica. Portanto Gianni Vattimo (2004) convida-nos a
embarcarmos numa “ontologia da atualidade” que se baseia num método
hermenéutico de interpretacao da questao de Deus para nao cairmos em conceitos que

embutem “verdades” puramente metafisicas.

O alvorecer de uma espiritualidade pds-metafisica

O pensamento metafisico classico, ou pensamento dualista, durante séculos foi

a base cognitiva do ocidente, refletindo num processo de dominagao e negacao do Ser.
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O discurso metafisico classico se posicionou como uma verdade que nega a sua
“realidade concreta, do mundo sensivel e da vida diaria de cada ser humano por um
mundo teoérico feito de esséncias e de normas morais, sistemas muito simples,
impostos a todos uniformemente e que exige a saida do corpo” (COMBLIN, 2001, p.
92).

A metafisica, desde Platao, nega a importancia do corpo na vida do sujeito, essa
dualidade se configurou em todo o pensamento ocidental, o que refletiu no processo
de libertacao do Ser. Com o fim do pensamento fragmentado e reducionista na
modernidade, surge o pensamento pés-moderno ou contemporaneo, contrapondo-se
ao pensamento dualista que predominou por séculos no Ocidente, superando todas as
formas de repressao gerada pela propria sociedade moderna. Foi a partir do
pensamento filosofico de Nietzsche e Heidegger que se instaurou uma crise irreversivel
nas bases do pensamento moderno de carater racionalista e cartesiano (PECORARO,
20009, p. 377).

O alvorecer de uma espiritualidade pos-metafisica acontece no auge do
fenomeno da secularizacao na década de 1960, quando se retoma com toda a forca o
anancio da “morte de Deus” apresentado por Nietzsche. Heidegger interpretou mais
longe ainda a “morte de Deus” como o destino da metafisica ocidental. Programatica
tornou-se a carta de D. Bonhoffer de 30 de abril de 1944. Do fundo da prisao nazista,
anunciava que “passou o tempo da religiao” e que “marchamos para uma época sem
religiao alguma”.

Essas formas de niilismo ocorreram em oposicao aos valores tradicionais ou
esvaziamento dos valores supremos, dando origem ao movimento denominado de
pensamento pés-moderno e pés-metafisico. Com o fim desse pensamento forte s6 nos
resta explicitar as crencas através de pensamento Pos-metafisico. Ken Wilber (2006)
afirma que, o pensamento poés-metafisico surge como possibilidade de descartar a
metafisica ou, no minimo, repensar. Todas as suas categorias tradicionais — entre as
quais, Deus, imortalidade, alma, mente, corpo e o saber — simplesmente nao suportam
o escrutinio do pensamento critico, ndo em suas formas fundamentais, pré-criticas,
ontolégicas. A metafisica, como regra geral, simplesmente supds que esses niveis de
realidade existiam e, depois, passou a usa-los para explicar o mundo, Deus, a alma, a
liberacao e o sofrimento. Porém, com a mudanca critica na filosofia p6s-moderna,
essas estruturas exigiam explicacdo (e defesa). A conclusao mais simples para essa

histéria bastante complicada é que elas nao podem ser defendidas, pois nao atendem
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aos padroes de pensamento moderno ou pés-moderno, nem das metodologias criticas.
Isso nao significa que elas precisam ser descartadas (modernidade e p6s-modernidade
podem estar equivocadas nesse caso). Porém, a alegacao da P6s-metafisica Integral é
que podemos, de fato, explicar todos os ingredientes necessarios da metafisica ou de
uma filosofia espiritual sem elas. Essas suposicoes metafisicas representam uma
bagagem desnecessaria e volumosa que mais prejudica a espiritualidade do que auxilia.
A espiritualidade — para sobreviver no mundo presente e futuro — é, e precisa ser pos-
metafisica.

Sao muitas as ambiguidades acerca do periodo em que vivemos. Para muitos,
esse periodo pode ser chamado de “modernidade”, “modernidade tardia”,
“modernidade liquida”, “modernidade reflexiva” ou ainda “pés-modernidade”. Para
alguns, estamos ainda na modernidade, com o triunfo do sujeito burgués. Para outros,
vivemos uma condicao poés-moderna, onde a morte do sujeito se apresenta como a
ultima onda de ressaca da morte de Deus (TEIXEIRA, 2005, p. 9).

O que da fundamentacdo ao pensamento contemporaneo é o pensamento
filosofico da desconstrucao, contido na ideia de p6s-modernidade, que se vincula na
verdade aos chamados pés-estruturalistas, no momento em que pregam a necessidade
de reconhecimento do fim das “metanarrativas”.

Na chamada p6s-modernidade, com a morte do “velho Deus” e com o descrédito
da metafisica, é perceptivel a desvalorizacaio do mundo metafisico, assim como da
crenca no Deus institucionalizado ou dogmatizado. A religiao nao se desenvolve mais
isolada da ciéncia. Ciéncia e religiao, no contexto p6s-moderno, caminham de maos
dadas, dando inicio ha uma nova forma de religiosidade.

Um aspecto importante e que nao deve ser esquecido é o carater ideologico da
historia.

Os acontecimentos histéricos sempre foram escritos na 6tica dos
vencedores, expressando uma “unilateralidade” que impede qualquer
outra forma de narragao ou experiéncia. Legitima-se, assim, uma visao
unitaria, justificando posturas violentas com relacao as outras culturas,

ndo identificadas com uma concepciao previamente estabelecida
(SCOPINHO, 2004, p. 74).

Na visao de Marcel Gauchet o sagrado é mais outra dessas nog¢oes que se lucraria
em definir mais rigorosamente. Eu me lanco: h4 algo sagrado quando ha uma
materializacdo do além no aqui-em-baixo. A eucaristia é o sagrado por exceléncia dos
catblicos nesse sentido. Sob este ponto de vista, existe um inegavel recuo do sagrado.

O distanciamento entre o divino e o humano, torna improvavel para os proprios
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crentes a manifestacao concreta do sobrenatural num objeto, num lugar ou numa
pessoa. Ha menos coisas que podem ser tidas como sagradas. Mas, se fala tanto do
sagrado, a despeito desse movimento de recuo, € por causa da busca de sensacoes e de
emocoes dos humanos “pdés-modernos”. Nao lhes basta crer, eles querem
experimentar, sentir, viver. E uma nostalgia subjetiva de algo cuja objetividade se

desvanece inexoravelmente (GAUCHET, 2009, p. 37).

Algumas consideracdes

S6 um Deus p6s-metafisico pode nos livrar
de um pensamento forte (Gianni Vattimo).

Entendemos que a crise estabelecida no seio do cristianismo ainda na
modernidade, deu-se por uma metafisica forte ou “doentia”, causando em seus fiéis um
processo esquizofrénico, no momento em que o pensamento dualista continuou
“infernizando” o pensamento de muitos, ao negar o que se tinha de mais humano em
seu processo existencial, o corpo. Durante séculos, a pregacao crista negou o que o ser
humano possuia de mais humano. A sua questdo antropologica, pregando um
dualismo desumanizante.

O pensamento metafisico dominou o Ocidente durante muito tempo, marcando
profundamente toda a cultura e influenciando na maneira de pensar e na maneira de
conceber o mundo, a religiosidade e a existéncia humana. O que isso quer dizer, é que
a associacao entre metafisica e Ocidente foi constituida sobre o pensamento de uma
matriz grega e crista.

A génese de todo pensamento Ocidental na chamada contemporaneidade se
constituiu no momento em que as bases de sustentacdo da metafisica perdem
legitimidade e comecam a ruir ainda na modernidade. Constitui-se na religido crista
no momento em que a sua postura religiosa se torna incompativel com uma sociedade
global, porque cria inimizades, menosprezos ou condescendéncias baseadas na suposta
altura da propria verdade com relacao as verdades dos outros. A religido, assim
entendida, é inimiga declarada ou encoberta de uma globaliza¢do pacifica. Numa
sociedade global, as tradi¢oes religiosas nao devem gerar confrontos, desencontros,
menosprezos matuos. Se as religides, para dar uma contribuicao as sociedades, tém de
passar por isso, é melhor que deixem de existir (CORBI, 2010, p. 189).

Vattimo aponta, porém, no debate acerca do retorno da religido que ocorreu em

Capri, no ano de 1994, o nexo entre o retorno da religiao e o discurso p6s-metéfisico:
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E (s6) porque as metanarracdes metafisicas se dissolveram que a
filosofia redescobriu a plausibilidade da religido e pode, por
conseguinte, olhar para a necessidade religiosa da consciéncia comum
fora dos esquemas da critica iluminista (DERRIDA, 2004, p. 96).

A Pés-modernidade é um marco no processo de desconstrucao das teorias e dos
paradigmas da modernidade. O pensamento pés-moderno e precisamente a “morte de
Deus” de que falava Nietzsche, e que era a morte da metafisica racionalista, reabriram
a possibilidade de uma visao de religiosidade. S6 que, se Deus é de novo possivel para
a pos-modernidade, pensar encontra-lo nas formas da religido tradicional é um
equivoco; aquele Deus (dos filésofos, como diz Pascal; da estrutura necessaria do
mundo, etc.) nao é mais crivel. Por isso, poderemos dizer que “somente um Deus pos-
metafisico pode salvar-nos [...]” (VATTIMO, 2010, p. 5).

Faz-se necessario repensar continuamente nossas imagens de Deus e, em
carater de urgéncia, pensa-lo também através de mediacoes dialogicas, diante da
tensdo entre cristianismo e contemporaneidade. Assim como, de refletir
filosoficamente de que nao existe mais uma verdade que determine em que ou nao se
deve crer. Portanto, como pensar numa espiritualidade envolvida com a sua cultura,
com seus mitos e seus ritos, e a0 mesmo tempo estar além dessas concepgoes, abrindo-

se para multiplas possibilidades diante do mistério insondavel chamado Deus?
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Neopaganismo e Wicca
Karina Oliveira Bezerra

Intfroduc o

A protecdo e a promocao da diversidade dos contetdos e expressoes
culturais sao elementos estratégicos de construcao da ordem
democratica e estdo entre os deveres basicos dos governos e Estados
nacionais. Cada sociedade, grupo social ou individuo tem um
patrimonio cultural singular, que reflete um modo de viver proprio e
um sistema de valores, através dos quais se expressam as diversas
identidades. Elas, por sua vez, se reconhecem e se respeitam através do
dialogo e dos intercambios (MAMBERTI, 2005)32.

Na sociedade contemporanea e especificamente no Brasil, tém surgido e se
difundido varias formas de religiosidades. O Brasil € um pais que agrega pessoas com
origens familiares muito distintas, havendo muito contraste nas identidades culturais.
Essa problematica foi muito discutida, pois a complexidade que envolve o Brasil, em
torno desse tema, de certa forma nao possibilitou uma conclusao tradicional sobre a
questao da identidade nacional. Dessa maneira, mediante a diversidade geografica e
territorial do Brasil, nada apresentando de semelhante entre suas regides e
macroambiente; na multiplicidade de costumes, culinarias, oficios e trabalhos,
vestuarios e sotaques, na diversidade de valores, ideias, praticas, ritos, religioes,
manifestacoes, tradicoes, inovacoes, expressoes, sentimentos que podemos verificar
nas ruas, pracas, casas, familias, trabalhos, igrejas, empresas, entidades e associacoes,
localidades, estados e regides, formulou-se que nossa identidade é ter varias
identidades (DAMATTA, 1997).

Partindo desse pressuposto, o cidadao brasileiro, também na religido, estaria
aberto a se identificar com religiosidades que nao a tradicionalmente instituida religiao
brasileira, no caso, a catélica? Vemos que sim: religioes tais como o protestantismo e
kardecismo, ha muito ganharam fieis no territério brasileiro. Assim como as religioes
afro-brasileiras, que sempre tiveram na maioria negra e marginalizada do pais muitos
adeptos, vém a cada dia mais conquistando devotos das mais diversas classes sociais,
e cores. Mas, e sobre as religioes que entraram no pais ha pouco tempo, que possuem

poucos adeptos? Que ndo possuem em sua maioria antecedente familiar, que nao

32 Este texto é parte de um artigo escrito por Sérgio Mamberti - Secretario da Identidade e da
Diversidade Cultural. Encontra-se no “Portal da Cultura” — site do MinC.
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praticam o proselitismo, e que nao sao cristas? O que faz um sujeito se identificar,
escolher e ingressar em um credo que aparentemente se encontra distante da sua
realidade? E o que faz permanecer no mesmo, sem estruturas de plausibilidade que
garantam sua fidelidade?

Um movimento denominado neopaganismo vem ganhando espaco e crescendo
em todo o mundo, inclusive no Brasil. Esse movimento religioso carrega as
especificidades citadas a cima, e o nosso desafio foi responder a problemaética
mencionada, focando na tradicdo neopaga mais famosa e com mais adeptos no mundo
e no Brasil, que é a Wicca. Mas antes de iniciarmos falando dessa tradicao,
mostraremos qual foi nosso referencial teorico para responder a problematica.

Para tratar sobre a regulacdo do mercado religioso, utilizou-se a teoria das
economias religiosas de cunho pluralista, proposta e defendida por Rodney Stark e
William Bainbridge, no livro Uma teoria da religiao. Em oposicao a visao de Peter
Berger, monopolista, apresentada em o Dossel Sagrado.

Para analisarmos como se d4 a adesao e permanéncia sera utilizada a teoria da
escolha racional, defendida por Rodney Stark e William Bainbridge, nos livros Uma
teoria da religiao e no O crescimento do cristianismo. E a teoria das estruturas de

plausibilidade, encontrada no Dossel Sagrado de Peter Berger.

O gue é neopaganismo

Mas o que o movimento religioso do neopaganismo, a qual a Wicca faz parte?

Segundo Rosalira Oliveira:

Neopaganismo é o nome atribuido por adeptos, criticos e estudiosos, a
um fendmeno relativamente novo: o surgimento na sociedade
contemporanea de uma espiritualidade centrada na percepcao da Terra
como sagrada e que busca sua inspiracdo nas religides pré-cristas
praticadas pelos antigos povos tribais europeus. (OLIVEIRA, 2004,

P.35)-

O vocébulo pagao vem da palavra latina paganus, que significava literalmente
“rural” ou “do campo”. Para os romanos, pagao era o morador do campo. Apos a
cristianizacdo do Império romano, o termo pagao passou a designar pejorativamente
todos aqueles que adorassem o espirito de uma dada localidade. Posteriormente, os
escritos dos primeiros autores cristaos, referiam-se aos trabalhos de Platao e outros
como “filosofia paga”. Muito mais tarde, com o ressurgimento da literatura classica no

Movimento Renascentista, o termo pagao passou a ser sinénimo de “classico”. No
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periodo da conquista das Américas volta a ter sentido pejorativo, sendo os autoctones,
segundo os conquistadores, desprovidos da graca da revelacao divina, portanto pagaos.
No entanto, ja no século XVIII33, verificou-se um despertar do interesse erudito pela
heranca celta do povo Galés. O Paganismo druidico foi encarado como “uma
consciéncia benigna da harmonia com a natureza” e, no ano de 1717, foi fundada a
primeira ordem druidica moderna — paradoxalmente chamada “Antiga Ordem
Druidica” (OLIVEIRA, 2004, p. 93/94/110 e 111).

Todavia, esse renascimento do paganismo nao tem as caracteristicas do que
conhecemos hoje por neopaganismo. Para melhor entender as diferencas dos
paganismos, sera apresentado um agrupamento feito por Isaac Bonewits - que
encontramos na tese de Rosalira Oliveira (2004, p. 114-115) - das diferentes religices
pagas em trés grandes categorias. A Primeira é o Paleopaganismo: aqui se encontram
as religides dos povos tribais de todo o mundo, por exemplo, Hinduismo (anterior ao
influxo do Isla na India), o Taoismo e o Shintoismo. A segunda é o Mesopaganismo,
que se caracteriza por uma variedade de movimentos de recriacao de uma determinada
religido paleopaga, no entanto, fortemente influenciadas pelas visbes de mundo
judaico-crista, por exemplo, a Teosofia, Rosacrucianismo, Candomblé, e o Druidismo
no seu renascimento. A terceira é o Neopaganismo, os movimentos derivados daqui

surgiram em sua maioria por volta da década de 1960, e sdo em grande parte

Tentativas de recriar, reviver ou continuar o que os seus fundadores
acharam que eram os melhores aspectos dos caminhos paleopagaos
combinados com ideais humanistas e pluralistas modernos e, ao
mesmo tempo, com um esforco conscientemente para eliminar, tanto
quanto possivel, 0 monoteismo, dualismo e puritanismo tradicionais
do Ocidente. (BONEWITS, apud OLIVEIRA, 2004, p. 115 -116).

Assim o neopaganismo é um termo utilizado para identificar uma grande
variedade de movimentos religiosos modernos, particularmente aqueles influenciados
pelas crencas pagas pré-cristds da Europa. Esses movimentos s3ao politeistas,
animistas, panteistas, entre outros. Procuram pér a vida humana em harmonia com os
ciclos da Natureza vista como “presenca” e “expressao” da divindade. As principais
religides sdo a Wicca, o Druidismo moderno, o Reconstrucionismo Saxio ou Asatri, e

0 Xamanismo.

33 £ bom lembrarmos que o processo de cristianizacio na Europa no foi homogéneo. O tltimo pais da
Europa a se cristianizar foi a Lituania, no século XIII.
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Mudancgas culturais produzem novas necessidades

Varios fatores tém contribuido para o crescimento do neopaganismo. Os
problemas contemporaneos que envolvem a destruicdo do planeta cometida pelo
homem, pela falta de respeito para com aquele, aproximam as pessoas das religides
que tém seu foco na adoracdo da natureza. Também processos caracteristicos da
sociedade poés-moderna, como a globalizacdo e virtualidade, contribuem para a
evidéncia do movimento citado. Aspectos pds-modernos, como a desconstrucao de
identidades fixas, também auxiliam na construcao da identidade neopaga.

O p6s-modernismo esta associado a decadéncia das grandes ideias, valores e
instituicoes ocidentais — Deus, Ser, Razao, Sentido, Verdade, Totalidade, Ciéncia,
Sujeito, Consciéncia, Producao, Estado, Revolucao, Familia. Pela desconstrucao, a
filosofia atual é uma reflexdo sobre ou uma aceleracao dessa queda no niilismo.
Niilismo- da palavra latina nihil= nada- quer dizer desejo de nada, morte em vida, falta
de valores para agir, descrenca em um sentido para a existéncia (SANTOS, 1987, p. 72).

O niilismo é resultado da crise de identidade, devido ao deslocamento ou
descentracao do sujeito. Como observa o critico cultural Koberna Mercer, “aidentidade
somente se torna uma questao quando esta em crise, quando algo que se supoe como
fixo, coerente e estavel é deslocado pela experiéncia da davida e da incerteza”
(MERCER, apud HALL, 2006, p. 9). Essa experiéncia ¢ testada pelos neopagaos, que
constroem sua nova identidade baseada em valores que acreditam ser pagaos e
tradicionais. Especificamente na Wicca, por exemplo, sobre o papel feminino, segundo
Andréa Osorio, opera-se uma inversao valorativa. Os atributos femininos permanecem
em grande medida os mesmos das sociedades de dominacdo masculina, ou
tradicionais, mas o valor a eles atribuido nao é negativo, e sim positivo (OSORIO,
2004, p. 157). Osorio diz que as bruxas recorrem ao tradicional para a reformulacao de
uma nova identidade, mas que mantenha os ganhos da modernidade para as mulheres
(independéncia financeira, escolhas individuais, por exemplo). Sob este ponto de vista,
nao ha um retorno a tradicao, mas uma utilizacdo moderna desta (OSORIO, 2004, p.
166).

Dessa maneira, acontece que muitos dos que ndo querem cair no niilismo, mas
que sentem uma perda de identidade, e fragmentacao, e que necessitam de um contato
com o sagrado, acabam buscando formas de pensar o mundo, diferentes das antes

fixadas.
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A maior religido neopaga é a Wicca. Teve seu inicio na Inglaterra e logo viajou
para os Estados Unidos, Canada e Australia. Mais tarde, com a popularizacao da
internet, teve sua divulgacao garantida nas paginas virtuais. Essa possibilidade de
conhecimento da Wicca através da web permitiu uma maior popularizacao da mesma,
antes restrita a grupos isolados. Os frequentadores da internet e das milhares de
informacoes de que ela dispoe puderam encontrar outros referenciais de vida, que nao
os regulados pela sociedade dominante. Entao, na web, a Wicca, fica isenta de qualquer
tipo de regulacao, e entra na lista das novas tendéncias a serem seguidas, enriquecendo
o pluralismo religioso.

Para Rodney Stark (2008, p. 241) “quando mudancas culturais ou outros fatores
produzem novas necessidades e novas condicoes de vida para inimeras pessoas, a taxa
de formacao de culto aumentara proporcionalmente.” A Wicca surge na década de
1950, no cenario de um pais em processo de desregulacao da economia religiosa pelo
Estado. Em 1951 sdo abolidas todas as leis contra a bruxaria na Inglaterra. Esse pais
também passava por mudancas sociais e culturais, causadas pelo pos-guerra. Nos
Estados Unidos, a Wicca chega em terreno fértil, década de 1960. O Estado nao s6
estava desregulado, como desacreditado, o desejo era ir contra as estruturas vigentes e
respostas legitimadoras. No Brasil, chega no periodo de redemocratizacao do Estado,

fins da década de 1980.

Expansdo da Wicca

A Wicca, como vimos, teve um sucesso muito forte de adaptacao nos EUA. De
acordo com a teoria de Rodney Stark sobre a conversao (2006, p. 30), ela constituiu e
manteve vinculos com o meio externo, tendo assim a capacidade de crescer. Descobriu
meios de subsistir como redes abertas, capazes de apreender e perpassar novas redes
sociais adjacentes. Assim, teve a capacidade de manter taxas exponenciais de
crescimento durantes longos anos. E ainda mantém essas taxas, visto ter sido apontada
no documentario Britain’s Wicca man34, lancado pelo Canal 4 da Inglaterra, e
apresentado pelo professor Ronald Hutton3s, como um dos grupos religiosos que mais

crescem no mundo.

34 O trailer do documentario pode ser visto neste link: <http://vimeo.com/35964445>.

35 Ronald Hutton, € a principal autoridade sobre a historia das ilhas britanicas nos séculos XVI e XVII,
do paganismo antigo e medieval e da magia, e do contexto global de crengas de bruxaria. Além disso,
é principal historiador do paganismo moderno.
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No Brasil, percebemos que, esses vinculos com o meio externo nao foram bem
desenvolvidos. No entanto, foi o suficiente para se ter hoje, segundo a Uniao Wicca do
Brasil, por volta de 250 a 300 mil seguidores 3¢, e varios eventos, encontros e
organizacoes que buscam sua legitimidade. E nos parece que, nos altimos quatro anos,
tem havido um esfor¢o maior para constituir e manter vinculos externos estaveis.

Na década de 199037 ja tinha no Brasil uma quantidade razoavel de livros
traduzidos e até mesmo de autores nacionais. Em 1998 foi criado a Abrawicca —
Associacao Brasileira da Arte e Filosofia da Religiao Wicca. Com o livro de Claudiney
Prieto (primeiro presidente da Abrawicca) Wicca: a religiao da Deusa, lancado em
2001, a Wicca ganha notoriedade. Mas o responsavel pela popularizacao da Wicca,
foram umas revistinhas intitulada “Wicca”, que comecou a invadir as bancas de
revistas, da autora brasileira Eddie Van Feus3s.

Em 2004 é criada a Uniao Wicca do Brasil, mas que s6 é colocada para o publico
em 2010. E nesse mesmo ano é fundada a IBWB — Igreja de Bruxaria e Wicca do Brasil.
E cada vez mais, com a utilizacao macica das redes sociais, a Wicca se expande no

Brasil.

A escolha

Para conseguir as respostas para as indagacOes expostas no inicio desse
trabalho, aplicamos 40 questionarios com 26 perguntas, e realizamos trés entrevistas
com wiccanos residentes na Regiao Metropolitana do Recife, em 2011.

Entao, por que as pessoas escolnem a Wicca como religiao? No meio da grande
variedade de produtos (doutrinas e praticas), oferecidos pelo mercado, que muitas
vezes tem provedores (conjunto de organizacoes) amplamente apelativos, quais foram
as “boas razoes” para o mercado de seguidores (demanda) ter escolhido a Wicca como
religiao? Quais foram os custos e recompensas/compensadores para a entrada?

Um dos pontos que elencamos foi a percepcao que os adeptos tém que “Ser

Wicca € privilégio e gera poder”. E vimos também a importancia que os wiccanos dao

36 Segue link que mostra um artigo da UWB falando sobre a Wicca e o tltimo Censo Demografico de
2010, realizado pelo IBGE. http://uniaowiccadobrasil.org.br/imprensa/noticias/506-religiao-wicca-
e-o-ultimo-censo-demografico-de-nosso-pais

37No entanto, temos relatos de pessoas que praticam desde a década de 1970, sobretudo de 1980.

38 O contetido das revistinhas ressoa o mais simples, pop, e comercial material wiccano feito no Brasil,
e a autora avisa nas revistas que o contetido nio é exclusivamente da Wicca. “E um livro de magia que
utiliza os fundamentos da wicca para o crescimento tanto espiritual quanto material do iniciado, da
comunidade a que ele pertence e do mundo” (VAN FEU, [s.d], p. 8).
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a crenca de “uma vez brux@, sempre brux@” e “O chamado da Deusa”. Entao
deduzimos que ter sido brux@ em outras encarnacoes ¢ um compensador substituto
de uma linhagem familiar, condicdo essa valorizada no meio bruxo. E garantia da
permanéncia dessa condicao em outras vidas. Para Stark “o comprometimento com
organizacoes religiosas depende do equilibrio entre compensadores e custos que as
pessoas percebem experimentar na participacao” (STARK, 2008, p.56). Entao a crenca
nessa condicdio de sempre bruxo, sugere que o0s bruxos experimentam
recompensas/compensadores satisfatorios, jA que desejam permanecer sempre nessa
condicao. Receber “o chamado da Deusa” revela ser uma afirmacao dessa condicao de
escolhido. E esse privilégio explica a crenca na proibicao do proselitismo, que, por sua
vez, contribui para o nao crescimento quantitativo e mantém a mistica na Wicca. Além
de tornar a Wicca ecumeénica. Sobre essa condicao de privilegiados, Gerald Gardner, o

sistematizador da Wicca diz:

A bruxaria nao foi, e nao é, um culto para todos. A nao ser que vocé
tenha uma atracdo para o oculto, um senso de fantastico, um
sentimento de que vocé pode escorregar por alguns minutos deste
mundo para o outro mundo de encantamento, ela ndo tera uso para
vocé (GARDNER, 2003, p.31).

Mas quais sao as recompensas que os wiccanos procuraram? O que atraiu as
pessoas foi: o culto a natureza e a magia. E o que as faz permanecer é a Wicca ser “a
religido que mais se encaixa nos seus modos de pensarem e os rituais fazem eles se
religarem com a divindade”.

O sentido das celebracoes wiccanas é honrar as divindades repetindo
anualmente seus mitos, mas, ao mesmo tempo, é se conectar aos mistérios, religar-se
a divindade que é a natureza e o proprio wiccano. Para isso utiliza-se a magia que é a
energia utilizada para gerar poder nos ritos. Os rituais podem ser vistos como o custo
para alcancar algo, e é também. Mas, as entrevistas e os resultados dos questionarios
mostraram que essa pratica ja é, por si, uma recompensa também. O prazer de
pertencer a essa religido esta nessa relacao, de poder cultuar os deuses antigos, de estar
em uma religido que se encaixa com seu modo de pensar. O adepto se sente
privilegiado.

A pratica dos rituais e o controle da razao de troca que lhes confere poder, torna
os adeptos seguros (poderosos) a respeito do controle da vida, e apontam para

recompensas.
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Em suma, a Wicca desperta interesse em pessoas que veem a divindade nao
como sobrenatural, mas como natural. Que desejam em suas praticas religiosas se
integrar a divindade imanente. Desperta interesse em pessoas que ja professam uma
fé ou nao, e encontram na Wicca o modelo de crenca que mais se encaixa em seu modo
de pensar. O adepto, com o desenvolvimento da leitura e o exercicio da pratica que
apresentam as explicacoes - que pode ter o intermédio de uma tradigao ou sacerdote
de um grupo - pode alcancar o controle sobre a propria razao de troca, que significa

poder. Ainda ser wiccano causa a sensacao de ser privilegiado.

A permanéncia

E a permanéncia é plausivel? Foi por meio do pluralismo, ou seja, da
desregulacao da economia religiosa pelo Estado, que a Wicca conseguiu entrar e se
manter como uma oferta religiosa no mercado religioso. A Wicca nao é uma “tradicao
religiosa convencional”, causando uma “tensao com o ambiente sociocultural”. E essa
tensdo é em grau elevado, visto seus preceitos neopagidos chocarem-se com as
respostas legitimadas socialmente. Dessa forma, quais sdo os custos e
recompensas/compensadores para a permanéncia do adepto?

O unico problema referente a permanéncia na Wicca, que teve votacao por mais
da metade dos pesquisados foi: “Nao ter um local adequado para praticar os rituais
(68,57%)”. E as outras opcoes mais marcadas foram “Pré-conceito da familia (45,71%)”
e “Pré-conceito da sociedade (45,71%)”. Dessa forma, tratando-se de analise geral, as
principais dificuldades sao externas aos praticantes e estao ligadas as estruturas de
plausibilidade.

“A socializacao procura garantir um consenso perduravel no tocante aos tracos
mais importantes do mundo social. O controle social procura conter as resisténcias
individuais ou de grupo dentro dos limites toleraveis” (BERGER, 1985, p.42). Para
escorar esse oscilante edificio da ordem social, Berger aponta outro processo
centralmente importante: a legitimacao, que é o “saber” socialmente objetivado que
serve para explicar e justificar a ordem social (BERGER, 1985, p.42).

No ultimo livro de Gardner “O significado da bruxaria” (1959), ele comenta

sobre um artigo publicado em um jornal da Bretanha:

Em entrevista com um médico, que pratica em Midlands e que acredita
firmemente na bondade e beleza da religiao das bruxas. Ele afirmou,
dada a oportunidade, que acreditava que a bruxaria pudesse torna-se
novamente uma religido praticavel e nobre. O jornal comentou sua
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declaracdo dizendo: “Como um ser humano responsavel poderia
acreditar que algo condenado pela Igreja como uma monstruosidade
fosse uma religiao? (GARDNER, 2004, p.271)

O contexto social que a Wicca vive hoje é totalmente diferente da época de
Gardner. No entanto, os problemas quanto a intolerancia religiosa ainda permanecem.
A sociedade atual ainda é composta de inimeras legitimacoes ultrapassadas, que
através das igrejas sao rememoradas, garantindo a sociedade a validade dos seus
valores e justificativas. Os neopagaos segundo Adler sao “pessoas que, por casualidade,
circunstancia, fortuna, e ocasionalmente luta, escaparam de certas formas de
enculturacao” (ADLER, apud, OLIVEIRA, 2004, p. 184,185). Na pesquisa vimos que,
através da leitura ele se identifica com o modo de pensar pagao, que na verdade, para
ele, ja era pré-existente em seus ideais. Sobre esse processo de reencontro (que é o
chamado da Deusa) e nao de conversao, Rosalira Oliveira diz que isso implica a nao
aceitacao acritica de verdades externas e no privilégio da compreensao — tanto emotiva
quanto intelectual — em detrimento da “crenca” (OLIVEIRA, 2004, p. 185).

No entanto, apesar de uma estrutura de plausibilidade deficiente — nao a
consideramos nula - os wiccanos vém proclamando que rememoram as “respostas
legitimadoras” pagas (um sentido de mundo alternativo oferecido por uma outra
sociedade), mesmo sem uma “base” socioestrutural segura. E a validade das respostas
legitimadoras nao s6 tem sido 1util, como tem tido sucesso, com grande crescimento
nos dltimos 50 anos no mundo, e nos ultimos 30 anos no Brasil. Ou seja, os custos
gerados pelos problemas socioestruturais, siao solucionados de alguma forma e

transformados em recompensas ou compensadores.

A dificuldade em obter recompensas intensamente desejadas nao sé
produz uma sensac¢do a qual chamamos de frustracao, mas também
leva a uma perplexidade intelectual e 16gica. Como as pessoas sabem se
estdo no caminho certo? Como avaliam as explicacGes nas quais
baseiam suas acoes? (STARK, p. 45)

Dos 40 pesquisados, 09 pessoas passaram pelo conflito de pensar em desistir.
Mas apenas 04 realmente desistiram por um tempo, e 02 deixaram sé de praticar. Eles
somam muito menos do que a maioria, mas serve para entender os problemas que
assolam alguns wiccanos. Os problemas com a familia novamente aparecem aqui: trés
praticantes que realmente desistiram o fizeram por conta da familia. Uma pesquisada
deu depoimento que desistiu depois de levar uma surra dos pais. Ela realmente parece
ter tentado ndo mais voltar, pois no intervalo em que se afastou 2 a 3 anos, frequentou

outras religides, mas que nao a completaram e a decepcionaram. O encontro de outros
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bruxos foi que a instigou a voltar. Esse é um dado importante, a socializacdo com
bruxos a fez lembrar as explicacoes que a deixavam atraida pela Wicca, o respaldo
wiccano indicou que o mundo alternativo que ela tentara esquecer existia e ela nao
estava sozinha. Novamente, entao, ela acionou os custos, e para manté-los com tanta
persisténcia, ela tem que receber pelo menos compensacbes e sonhar com a
transformagdo em recompensa aqui na terra. Os outros dois retornaram porque
ouviram “O chamado da Deusa”.

Nossas entrevistadas tiveram experiéncias bem interessantes. Khalijnka
desistiu de fato, como ela disse, “rompeu com Deusa”. Havia algo que ela queria muito,
e que tinha saido de vez da sua vida. Ou seja, a nao obtencdo da recompensa
intensamente desejada por ela, produziu a sensacao de frustracdo e a perplexidade
intelectual e lo6gica: estou no caminho certo? Ela nos disse que, ap6s o rompimento,
levou uma queda que rompeu os ligamentos da perna e ela ficou de 4 a 5 meses sem
andar. Mas ela diz que nao considerou o acidente como castigo, e sim como parte do
surto que a fez também romper com a Deusa, e a deixava nao saber o que queria da
vida. Ela considera que, como bruxa, tinha um complexo de poder, e teve que
literalmente parar, para entender que o mundo nao girava em torno dela. Ou seja, com
a nova frustracao do acidente, ela avaliou as explica¢oes nas quais baseava suas acoes
(o rompimento). Ela disse emocionada que voltou a Wicca porque € encantada pela
Deusa e ouviu novamente o chamado.

Novamente aparece aqui o fator “poder” e o “chamado’. Segundo Stark Def.15,
Poder é o grau de controle sobre a propria razao de troca. Os wiccanos parecem - pelo
fato de se sentirem privilegiados mediante o chamado e a condi¢ao de bruxo - manter
o controle da razao de troca com os deuses. Mas como também se consideram deuses
e ao mesmo tempo realizam o culto aos deuses, também acionam compensadores
quando algo nao sai como esperado. Mas, ao contrario do que parece, isso nao é uma
contradicao. Dito em primeira pessoa, é o seguinte: a medida que eu cultuo os deuses
e eu proprio sou os deuses, quando algo nao sair como o esperado, ira ser porque os
deuses assim quiseram, justamente porque assim eu mesmo quis, pois quem provocou
os resultados fui eu mesmo, com meus atos, mesmo que inconscientemente.

A Wicca é uma religido da Terra em todos os sentidos. O humano (do latim:
humus) veio da terra que é o corpo da Deusa, e quando morrer voltara para ela, para
novamente renascer dela e nela. E por meio dela, ele controla sua vida, semeando

custos para obtencao das recompensas paridas do corpo dela.
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Entao se, como defende Stark, Def.3, recompensa ¢é tudo aquilo que, para ser
obtido, incorre em custo para o ser humano, e Def.18, compensadores sao postulacoes
de recompensa de acordo com explicacoes ndao imediatamente suscetiveis a uma
avaliacdo nao ambigua, podemos considerar ser a Wicca uma religido mais de
recompensas do que de compensacoes. E que é uma alternativa religiosa plausivel e de

sucesso para o povo brasileiro

Consideragdes finais

A Wicca iniciou seu caminho alegando ser muito antiga, e hoje pretende ser uma
religido do futuro. Suas explicacoes estao sendo cada vez mais aceitas e vivenciadas.
Elas parecem ser plausiveis o suficiente para um investimento. E a sua pratica
composta de recompensas para as permanéncias. Essas e as adesoes estao crescendo
em todo o mundo. A desregulacao da economia religiosa pelo Estado e o pluralismo
deram-lhe a chance do sucesso. De pequenos grupos e um conhecimento restrito a
iniciados, ela ganha pracas publicas, onde rituais sao encenados. Comecou com uma
grande tensdao com o ambiente sociocultural, e na companhia de outras novidades
culturais foi ganhando terreno e se estabelecendo. Em busca da legitimidade, lutou e a
inter-religiosidade adotou. Filmes de Hollywood ganhou e a popularidade se alastrou.
No inicio, escondida em poucos livros das sombras, hoje pode ser acessada em
qualquer local com luz. Envolta em mistérios, porém, ela permanece, pois, seu segredo
¢ a magia que lhe concebe.

No Brasil chegou timida e estrangeira, foi conhecida por amantes da leitura, de
culturas antigas, da mitologia, da espiritualidade feminina, do movimento ecologico e
de varios outros movimentos marginais. Seus adeptos procuraram manter contato com
membros estrangeiros, e buscou-se a legitimidade e vinculos com o meio externo,
porém timidamente, diferentemente do sucesso popular do livro de Claudiney Prieto
e, sobretudo das revistinhas de Eddie Van Feu, que tornaram a Wicca popular. A
internet aumentou os vinculos, mas esses estio comecando a ficar significativos ha
pouco tempo. Ela ainda est4 no processo de descoberta de meios de subsistir como
redes abertas, capazes de apreender e perpassar novas redes sociais adjacentes, como
fizeram suas equivalentes na Inglaterra e Estados Unidos. Entretanto, a Wicca no
Brasil amadureceu muito, e tem havido a aderéncia e a permanéncia crescente de

adeptos.
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Mensagens da internet e novas vias espirituais®’

Valter Luis de Avellar

Intfroduc o

Na nossa sociedade po6s-moderna temos percebido uma tendéncia de tolerancia
religiosa cuja causa, em parte, se deve aos meios de comunicacdo (publicacoes,
documentarios na tv, internet e outros) que divulgam informacoes a respeito das
religioes mundiais, propiciando uma melhor compreensao delas, e por outra, aos
contatos entre os seguidores de religices diversas.

A aceitacao de todas as formas de vivéncias religiosas é conhecida como
Pluralismo Religioso. Essa visao, que é um dos pilares da religiosidade moderna, tem
sido estimulada também pela internet com a aproximacao das pessoas de religioes
diferentes.

Um dos fendmenos espontaneos que surgiu com o advento da internet e que
ajudou a aproximar pessoas que professam religioes diferentes, dando luz a essa
percepcao pluralista, é a disseminacao de mensagens relacionadas a atitude positiva,
valores, otimismo, espiritualidade, sabedoria e sentido de vida. Em nosso
envolvimento com a Grande Rede, nao observamos nos blogs, nas redes sociais e nos
e-mails, o surgimento de uma nova religiao virtual (ciber-religiao). Esse fenomeno nao
substitui a crenca dos internautas, mas constatamos que ele pode propiciar uma
espécie de dialogo inter-religioso que ajuda a percepcao pluralista religiosa. Na
dimensao virtual do Ciberespaco, diversas pessoas, dos mais diferentes credos e
religides, conseguem “entender-se”, enviando, recebendo, lendo ou postando
mensagens que “falam da vida”, sem os conteiidos dogmaticos das Identidades
Religiosas Formais que, normalmente, dificultam esse entendimento. Os internautas
percebem que num nivel mais profundo todos comungam das mesmas experiéncias
que levam ao Sagrado.

Para avaliarmos essa espécie de didlogo inter-religioso presente na internet,
utilizaremos a metodologia de pesquisa Transdisciplinar. Para isso, analisaremos,

dentro desse contexto, os trés pilares da Transdisciplinaridade - os Niveis de

39 Trabalho apresentado no FT 6: Pluralidade Espiritual e Didlogo Inter-Religioso, do 27° Congresso da
Soter, PUC Minas, Belo Horizonte, 15 a 18 de julho de 2014.
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Realidade, a Logica do 3° Incluido e a Complexidade - que determinam essa

metodologia.

A vis@o pluralista religiosa

Na historia recente, os adeptos do cristianismo passaram por um processo de
mudanca em sua visao de salvacao. Em boa parte da historia crista, o pensamento que
permeava as mentes dos seguidores era do Exclusivismo, ou seja, nao podia haver
salvacao sem o conhecimento explicito de Jesus Cristo e a pertenca a Igreja. A partir
do Concilio Vaticano II, muitos catoélicos passaram a ter uma posicao Inclusivista, em
que aceitavam os crentes de outras tradicoes nao-cristaos, mas dentro da esfera da
salvacao crista (TEIXEIRA apud HICK, 2005, p. 11). Mais recentemente, uma nova
mentalidade tem surgido direcionada a um pensamento de que todas as religides sao
caminhos diferentes para se experimentar e responder no que o cristianismo €
reconhecido como Deus. Nessa perspectiva, o cristianismo deixa de ser o unico e
exclusivo meio de salvacao, e as outras grandes religioes sao consideradas verdadeiras
e nao, conforme o Inclusivismo, uma espécie de cristianismo diminuido (TEIXEIRA
apud HICK, 2005, p. 12).

Essa receptividade a todas as vivéncias religiosas, que é chamada de Pluralismo
Religioso, teve origem a partir do final da Segunda Guerra Mundial. Varios foram os
fatores que permitiram que se preparasse o terreno para que a ideia genérica de
religido, em que o cristianismo é considerado uma forma particular de religiao,
alcancasse um lugar de destaque na consciéncia publica.

Primeiramente, a explosao de informacoes no Ocidente a respeito das religioes
mundiais. Pesquisas de alta qualidade publicadas com precos acessiveis tornaram-se
prontamente disponiveis no mercado. Outro fator foram oportunidades de viagem que
se multiplicaram. Muitos ocidentais entraram em contato com outros povos de
religioes diferentes e perceberam a natureza pacifica, a devo¢ao extatica e o poderoso
senso do divino delas. Muitos ocidentais também realizaram essas viagens para
praticarem métodos de meditacdo orientais com o objetivo de ter suas proprias
jornadas interiores de expansao da mente e de alteracdo da consciéncia. No entanto, o
mais importante motivo foi a grande imigragao de povos provenientes do oriente, com

suas respectivas religidoes nao-cristas, que vieram estabelecer-se na Europa e na
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América do Norte. Juntando-se a isto, a existéncia de uma populacao de origem
estrangeira que ha muito ja estava estabelecida (HICK, 2005, p. 35).

A consequéncia do contato com os povos nao-cristaos, através das viagens ou da
imigracao, foi ter uma impressao mais profunda e significativa deles. Percebeu-se que
os individuos nao-cristaos e suas familias sdo, de forma geral, tao gentis, honestos e
solicitos com as outras pessoas, e tdo honrados, amorosos e compassivos quanto os
cristdos. Soma-se a isso, o efeito que a leitura de algumas obras, que representam a
literatura das diferentes tradicoes, proporcionou, reforcando essa impressao. Os livros
passam uma ideia de que os frutos espirituais e morais dessas correntes religiosas,
embora diferentes, sdo mais ou menos parecidos com o cristianismo (HICK, 2005, p.
36).

A globalizagao e o acelerado desenvolvimento da informéatica também vieram
contribuir enormemente para essa visao do pluralismo religioso. A internet, nos
ultimos 19 anos, ajudou a difundir, assim como os livros, a filosofia e os principios das
varias tradicOes religiosas. Além disso, esse meio de comunicacao facilitou
extremamente a aproximacao de pessoas com religioes diferentes. Um dos fen6menos
que reforca o pensamento pluralista é o das mensagens que circulam pela internet.
Através de mensagens com conteiidos humanisticos e espirituais sem dogmas de
Religides Institucionais, internautas percebem que individuos de crencas diferentes
vivenciam experiéncias semelhantes e isto acaba aproximando todos num dialogo
fraterno.

A seguir, veremos a metodologia transdisciplinar que ira facilitar esse olhar do

dialogo inter-religioso sobre esse fendmeno da internet.

A epistemologia transdisciplinar

Segundo Edgar Morin, a partir do filésofo Descartes, no Século XVII, o Ocidente
formulou o “paradigma da simplificacdo” cujo pensamento reducionista,
deterministico e unidimensional separou o sujeito pensante do objeto externo, fazendo
surgir um hiato radicalizado em dualismo, na qual o observador fora eliminado (2003,
p. 16-19). Porém, a partir do Século XX, com o desenvolvimento da Fisica Quantica,
comecou um processo de quebra desse paradigma, ocasionando a necessidade do
Pensamento Complexo.

A nogao de Complexidade envolve uma extrema quantidade de interagoes e de

interferéncias entre um niimero muito grande de unidades. Ela compreende, também,
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incertezas, indeterminacoes e fendomenos aleatérios, dentro de sistemas ricamente
organizados (MORIN, 2003, p. 51-52). Entre os principios do pensamento Complexo
temos: a incapacidade de conhecermos as partes sem conhecermos o todo e vice-versa
(Principio Sistémico ou Organizacional); a parte esta no todo, assim como o todo esta
inscrito na parte (Principio Hologramatico); a causa age sobre o efeito e o efeito age
sobre a causa (Principio do Circulo Retroativo); a uniao de dois principios ou noc¢oes
que devem excluir-se um ao outro, mas que sao indissocidveis numa mesma realidade
(Principio da Dialogica); a restauracao do papel do sujeito: da percepcao a teoria
cientifica, todo conhecimento é uma traducido por um cérebro de um sujeito numa
cultura e num tempo determinados (Principio da Reintroducao do Conhecimento em
Todo Conhecimento) (2000, p. 209 - 212).

A Transdisciplinaridade pode ser concebida como um modelo dos sistemas
Complexos de conhecimento, mas apoiada numa metodologia que lhe é especifica
(ARAGAO, 2006). Com base no Diagrama 1 de Basarab Nicolescu, apresentaremos,
sinteticamente, esse novo “olhar” que podera nos ajudar a lancar luz sobre o dialogo
inter-religioso que se evidencia nesse fendmeno implicitamente religioso observado na
internet4o.

Na sua abordagem Transdisciplinar da Natureza e do Conhecimento,
representada pelo Diagrama 1, Nicolescu expressa essa metodologia em trés
postulados:

H4, na Natureza e no nosso conhecimento da Natureza, diferentes
niveis de Realidade e, correspondentemente, diferentes niveis de
percepcao; a passagem de um nivel de Realidade para outro é
assegurada pela logica do terceiro incluido; a estrutura da totalidade

dos niveis de Realidade ou percep¢ao é uma estrutura complexa: cada
nivel é o que € porque todos os niveis existem ao mesmo tempo (2002,

D. 45).

No Objeto Transdisciplinar (lado esquerdo do Diagrama 1), estao
representados, simbolicamente, os Niveis de Realidade (NRn), no qual o indice “n”
pode ser finito ou infinito. A visdo Transdisciplinar é multidimensional, estruturada
por multiplos niveis, diferentemente do pensamento classico que concebe apenas um
unico nivel. Cada Nivel de Realidade possui suas proprias leis. Ao passar de um Nivel

de Realidade para outro, existe uma mudanca nas leis e nos conceitos fundamentais.

40 Ndo levamos em conta a abordagem Transdisciplinar de Berni (BERNI, 2005) porque nao
concordamos, para esse fenomeno, com a limitacao do Sagrado a apenas um nivel de Realidade.
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Porém, dois niveis consecutivos estao conectados pela Logica do Terceiro Incluido.
Dois elementos contraditoérios parecem sempre estar em luta, se permanecemos num
mesmo nivel de realidade. A Logica do Terceiro Incluido acontece num outro Nivel de
Realidade. O que nos parece contraditorio e desunido, num Nivel de Realidade, é
percebido como nao contraditério e unido, num outro. Dessa forma, no desenho, o
estado de terceiro incluido T1, situado no nivel NR1, estd conectado a uma dupla de
contraditérios (Ao e nd0-A0) num nivel adjacente NRo. Esse estado T1 esta associado,
por sua vez, a um casal de contraditérios (A1 e ndo-A1), que se encontra no mesmo
nivel. Essa dupla de contraditérios (A1 e ndo-A1) esta, por sua vez, unificado por um
estado T2, localizado num outro nivel NR2, imediatamente vizinho ao nivel NR1, no
qual esta localizado o ternario (A1, ndao-A1, T1). Esse processo continuara, até o
esgotamento de todos os niveis de Realidade conhecidos ou concebiveis, induzindo a
uma estrutura aberta e impossibilitando uma teoria completamente unificada.
Podemos, entdo, falar de uma evolucao do conhecimento que englobaria todos os
Niveis de Realidade, sem chegar a uma nao-contradicao absoluta. Além do conjunto de
Niveis de Realidade, o Objeto Transdisciplinar possui também uma Zona
Complementar de Nao-Resisténcia que escapa a nossa compreensao, devido a
limitacao dos nossos corpos e 6rgaos sensoriais. A referida zona corresponde ao
Sagrado, que transcende a mera racionalizacdo. (2002, p. 47-55). E importante
observarmos que a Complexidade esta presente no Objeto através do Principio de

Relatividade. Segundo as palavras de Nicolescu:

Nenhum nivel de Realidade é um lugar privilegiado a partir do qual se
possa compreender todos os outros niveis de Realidade. Um nivel de
Realidade é o que é porque todos os outros niveis existem ao mesmo
tempo. Esse principio da Relatividade é o que origina uma nova
perspectiva na religidao, na politica, na arte, na educacdo e na vida
social. E quando a nossa perspectiva sobre o mundo muda, o mundo
muda. Na visdo transdisciplinar, a Realidade nao ¢é so6
multidimensional, é também multirreferencial (2002, p. 55).

Os diferentes Niveis de Realidade sao acessiveis ao conhecimento humano,
gracas a existéncia de diferentes Niveis de Percepcao, mostrados no Sujeito
Transdisciplinar (lado direito do Diagrama 1). Eles se encontram em uma relacao de
correspondéncia com os Niveis de Realidade. Esses Niveis de Percepc¢ao (NPn), no qual
o indice “n” também pode ser finito ou infinito, permitem uma visao da realidade cada

vez mais geral e unificadora, sem jamais esgota-la inteiramente. Da mesma forma que
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no Objeto Transdisciplinar, o Sujeito Transdisciplinar possui, além da unidade de
Niveis de Percep¢ao, uma Zona Complementar de Nao-Resisténcia (2002, p. 55).
Para que exista a comunicacao entre o Sujeito e o Objeto transdisciplinares, as
Zonas de Nao-Resisténcia de ambos deverao ser idénticas. O Fluxo Orientado de
Consciéncia (representado pelos trés circulos a direita do Diagrama 1), que passa
coerentemente através dos diferentes Niveis de Percepcao, deve corresponder ao Fluxo
Orientado de Informacao (representado pelos trés circulos a esquerda do Diagrama 1)
que atravessa coerentemente os diferentes Niveis de Realidade. Existe uma relacao de
isomorfismo entre esses dois fluxos, porque ambos compartilham a mesma Zona de
Nao-Resisténcia. Essa orientacao coerente dos fluxos é que permite um novo sentido a
verticalidade do homem, no mundo, verticalidade esta, consciente e coésmica, que

constitui os pilares para qualquer projeto social viavel (2002, p. 55-56).
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Diagrama 1 - Abordagem Transdisciplinar da Natureza e do Conhecimento

OBJETO TRANSDISCIPLINAR SUJEITO TRANSDISCIPLINAR
T T T Tewan NRp NPn™ 727 ~ T Taonda
T A2 NR2 a5 T2_ .m;;z:
TR N Sherai” MR o Tk
T mon-Ag NRU T mn—Eg
Tl N Sewan NRg = T Ak
“al 7 Fs Thoaz NR2 - |i P A
|
~aY 7 %o fwiaz NRp T % Teeaka

Fonte: Nicolescu (2002, p. 47).

E importante observarmos, mais uma vez, que a Complexidade est4 presente,
através do Principio da Reintroducao do Conhecimento em Todo Conhecimento, no
papel do terceiro, secretamente, incluido, da Zona de Nao-Resisténcia que permite
unificar Sujeito e Objeto Transdisciplinares, mantendo, ao mesmo tempo, sua

diferenca. Percebemos, entao, que o conhecimento nao é nem exterior e nem interior:
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ele é exterior e interior ao mesmo tempo. O estudo do universo e o estudo do ser
humano sustentam-se um ao outro (2002, p. 56). Existe um ponto X em que os seis
anéis se encontram, a fim de assegurarem a transmissao coerente de informacao e
consciéncia por todo o Universo. E o terceiro termo do conhecimento Transdisciplinar:
o termo de Interacao entre o Sujeito e o Objeto que nao pode ser reduzido nem ao
Sujeito nem ao Objeto (2002, p. 56). Nicolescu o chama de Sagrado. Segundo as suas
proprias palavras:

O sagrado é, antes de mais nada, uma experiéncia que é transmitida

por um sentimento — o sentimento “religioso” — do que liga seres e

coisas e, consequentemente, induz, no mais profundo do ser humano,

a um absoluto respeito para com os outros aos quais ele esta ligado por
partilhar uma vida em comum na mesma Terra (2002, p. 60).

Vimos que a Zona de Nao-Resisténcia tem a designacao apropriada de Sagrado.
E este permite o encontro entre o movimento ascendente e o movimento descendente
da informacdo e da consciéncia através dos Niveis de Realidade e dos Niveis de
Percepcao. Essa questao do Sagrado é que vai definir as religides formais, mas também
as correntes agnosticas e o ateismo. A experiéncia do Sagrado € a origem da atitude
transreligiosa e esta designa a abertura de todas as religioes para aquilo que as
atravessa e as transcende. E a chamada Transreligido. A Transreligido ndo quer dizer
uma unica Religiao, mas, como fala Basarab, “a unidade aberta, transcendente de todas
as religides. E o Sagrado que permite que essa unidade seja efetiva, mesmo que a
transreligido nunca seja formulada em termos de uma teologia” (2002, p. 62). E
importante enfatizarmos que a atitude transreligiosa nao esta em contradicao com
nenhuma tradicao religiosa, correntes agnosticas e ateistas, quando elas reconhecem a

presenca do Sagrado (2002, p. 63).

O didlogo complexo no fendmeno das mensagens que circulam pela infemet

Mas como o modelo Transdisciplinar de Nicolescu ajuda a projetar luz sobre o
didlogo complexo, no fendmeno das mensagens de conteidos humanisticos e

espirituais que circulam pela internet?
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Diagrama 2 - Abordagem transdisciplinar aplicada ao objeto de estudo
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Fonte: autoria nossa.

Primeiramente, podemos montar um esquema que represente o Objeto
Transdisciplinar. No lado esquerdo do Diagrama 2, podemos observar que, na
realidade fisica do mundo real, uma Religido A pode ser muito diferente de uma
Religiao B, por causa dos dogmas e contetidos religiosos de cada uma. Por exemplo,
uma Religido pode ter concepcao monoteista, enquanto a outra, politeista. Uma poe a
énfase na Etica, enquanto a outra, no ritual. Uma Instituicio Religiosa Formal pode ter
uma cosmovisao histérica do mundo e a outra, uma cosmovisao natural. Também, uma
corrente pode acentuar a pessoa e a transcendéncia, enquanto a outra, a familia e a
imanéncia (ARAGAO, 2006). Mas em outros Niveis de Realidade, que podemos
chamar de Virtual Mistico e Virtual Antropolégico, nao existe pregacao, culto, dogma

ou liturgia. Pela Logica do Terceiro Incluido, as mensagens conectam de certa forma
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os seres humanos que vivenciam esta experiéncia de enviar e receber ou postar e ler
porque os conteudos humanisticos e espirituais assemelham-se muito ao que pregam
as diferentes religioes e credos desses internautas. Os contetidos “falam” da vida,
proporcionando um entendimento universal, entre e além das religides existentes no
mundo real.

No lado direito do Diagrama 2, temos o Sujeito Transdisciplinar: o internauta.
Este individuo pode ser um budista, cristao, espirita, judeu, hindu, agnostico, ateu,
adepto de religides afro-brasileiras ou ter uma vivéncia espiritual, sem vinculo a uma
Religiao Formal. O Sujeito é composto por trés niveis de percepcao: Divino, Psiquico e
Humano. Na Dimensao Psiquica, existem os conflitos interiores, inerentes a nossa
espécie. No entanto, num plano superior de transcendéncia, esses conflitos se
misturam e se diluem, através de uma nova consciéncia: fazemos parte do Universo,
do Divino. Em relacao as mensagens que circulam pela internet, o conteudo delas tem
uma natureza, ontologicamente, de fundo religioso que surte um efeito de
transcendéncia e imanéncia. Sob o olhar Complexo, observamos que as interacoes e
interferéncias das Dimensoes Divina e Humana, uma com a outra, sao influenciadas
por esse fendomeno da internet. Essas mensagens positivas, ao despertarem no nivel de
Percepcao do Divino, uma religiosidade e espiritualidade inconsciente, quase
desaparecida, criam na Percepcao Humana um novo modo de ver e racionalizar a
realidade.

Na interacdo entre o usuario da internet e as mensagens, nesse ponto X do
secretamente terceiro incluido, pode acontecer o encontro com o Sagrado ou o
encontro do sentido pessoal de vida, conforme nos movemos para o Nivel de Realidade
Virtual Mistico e de Percepcao do Divino ou para o Nivel de Realidade Virtual
Antropologico e de Percepcao do Humano, respectivamente.

A Complexidade estaria presente também na pluralidade humana religiosa
dessa rede virtual complexa de relacoes, na qual o Sagrado e o sentido pessoal de vida
fluem num dialogo fraterno por meio das mensagens. Através do olhar complexo,
observamos que, nesse mundo virtual, as mesmas mensagens que tém uma o6tica de
espiritualidade e de Deus, também transmite afetividade, consolacdo, apoio moral,
atitude positiva, otimismo, valores, animacao de espirito, sabedoria de vida e amizade.
Nao pode haver separacao, nessas diversas naturezas, pois elas se conectam, de alguma

forma.
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Uma mensagem que circulou pelo e-mail, por exemplo, foi a histéoria de um

viajante que se perdeu na floresta e que tem um contetdo espiritual muito forte. Ela

aborda a brevidade da nossa existéncia e o desapego as coisas materiais; do que esta

de acordo com a filosofia de muitas correntes religiosas:

Um viajante que se perdera na floresta viu-se sozinho em meio ao cair
da noite e saiu procurando um abrigo. Encontrou uma pequenina casa
onde vivia um velho. Explicou sua situacdo e o velho gentilmente
ofereceu sua casa para que la pernoitasse. Quando entrou, o viajante
pOs a mala no chao e surpreendeu-se com a pequenez da construcao.
Naquela diminuta casa, além de um velho fogao de barro, s6 havia uma
cama, uma mesa e uma cadeira. Sem esconder a incredulidade, o
viajante perguntou ao velho se ele vivia ali mesmo. O velho indo além
da pergunta, respondeu que nao precisava de nada mais do que
realmente precisava. Mas o viajante, curioso, insistiu em saber como
ele se virava com tao poucas coisas. O velho apontou para a mala no
chao e disse que ele devia saber pois também tinha poucas coisas. -
Mas eu estou s6 de passagem [...] Sorriu o viajante, muito légico. E o
velho respondeu: - Eu também.

A mensagem abaixo, que foi postada no blog Mensagem do Dia#, nos conta na

forma de um poema, o processo de conversao de uma pessoa. Nesse caso podemos

fazer uma relacao com a Iluminacao do Budismo e o “ser tocado” pelo Espirito Santo

do Cristianismo:

Quase acreditei que nao era nada
ao me tratarem como nada.

Quase acreditei que nao seria capaz
quando nao me chamavam,

por acharem que eu ndo era capaz.
Quase acreditei que ndo sabia
quando n3o me perguntavam

por acharem que eu nao sabia.
Quase acreditei ser diferente

entre tantos iguais,

entre tantos capazes e sabidos,
entre tantos que eram chamados e escolhidos.
Quase acreditei estar de fora
quando me deixavam de fora porque...
que falta fazia?

E de quase acreditar adoeci;
busquei ajuda com doutores,
mestres , magos e querubins.
Procurei a cura em toda a parte

e ela estava tao perto de mim.

Me ensinaram

41 Disponivel em: <https://mensagensavellar.wordpress.com/2013/08/13/quase-acreditei/>.
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a olhar para dentro de mim mesmo

e perceber que sou exatamente

como os iguais que me faziam diferente.

E acreditei profundamente em mim.

E tenho como divida com a vida

fazer com que cada ser humano se perceba,
se ame,

se admire de si mesmo,

como verdadeira fonte de riqueza.

Foi assim que cresci:

acreditando.

Sou exatamente do tamanho de todo ser humano.
E por acreditar

perdi o medo de dizer, de falar, participar,
e até de cometer enganos.

E se errar?

Paciéncia, continuo vivendo...

por isso aprendendo.

Concluséo

Em geral, as mensagens de contetidos humanisticos e espirituais que circulam
pela internet nao modificam a visao de Deus dos internautas e estes também nao
abandonam a religido que professam. Na verdade, esse fenomeno pode reforcar a
crenca do internauta na sua religiao. E um fato positivo para as Instituicdes Religiosas
Formais. O sentido descoberto na compreensao dos conteidos que vem da Web,
muitas vezes esta de acordo com a formacao ideologica ou religiosa do internauta.

Por outro lado, as mensagens também podem preencher algumas lacunas
deixadas pela Religiao Formal. E um novo movimento religioso no sentido de que, se a
religido nao esta suprindo todas as suas necessidades humanisticas e espirituais, o
individuo utiliza-se de outros meios como esses tipos de mensagens.

Nesse “complemento” que as mensagens proporcionam, existe o fato de que o
usuario da internet esta inclinado a ter uma visao integradora das religioes. Ele nao se
importa com as diferencas sociais e religiosas quando participa dessa interatividade.
Por quase nao haver conteiido dogmatico Institucional, a mensagem, em si, €, mais
facilmente aceita, com menos resisténcias, propiciando uma comunhdo de
pensamentos em rede. Nesse nivel de encontro do Sagrado ou de sentido de vida,
comum aos seguidores das mais diversas religides e correntes filosoéficas que acessam
a internet, é possivel estabelecermos um didlogo através de mensagens com contetdos
humanisticos e espirituais. Um entendimento universal da dimensao espiritual e

humana inerente a todos os seres humanos.
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Religiosidade e Novos Mercados*?

Mariano Vicente da Silva Filho

O presente trabalho apresenta uma investigacao da oferta de bens simbdlico-
espirituais na internet, a partir da missao dos paulinos, o trabalho da Paulus Editora
desenvolvido no site. Uma analise das praticas de oferta de bens simbolicos e de
contetudos religiosos através das ferramentas tecnolégicas on-line no site da Paulus. O
percurso deu-se procurando entender as logicas, apelos e estratégias mercadologicas
do oferecimento de produtos simbolico-espirituais nesse contexto do ciberespaco, em
meio a uma religiosidade difusa e sincrética. Como procedimento metodologico,
optou-se por abordagem qualitativa de recorte critico, descritivo/interpretativo, além
da revisao bibliografica: observacao estruturada e anélise de site através da técnica da
netnografia, complementada por uma hermenéutica transdisciplinar do seu contetido.
Os resultados demonstram os elementos constitutivos da nova religiosidade na
cibercultura interferindo no servico de evangelizacao dessa Ordem religiosa catolica.
Esses resultados contribuem para estimular uma reflexdo mais consciente sobre a
religiosidade, bem como para fomentar o direito a religido esclarecida; além de

subsidiar possiveis estratégias otimizadas para a oferta de bens simbolicos religiosos.

Fome com a vontade de comer: autonomia do sujeito e privatizacdo da religido

E perceptivel a manifestacdo de comportamento diferente do sujeito, pos-
moderno, internauta que navega no ciberespaco, que na busca de uma identidade
termina por constituir-se de novas subjetividades, meio difusas, também frente ao
pluralismo religioso, que se soma a multiplicidade de servicos e vivéncias que a internet
apresenta. Deste modo, leva o individuo a conceber-se, através de exercicios subjetivos
e internalizados, ganhos na esfera da autonomia individual, do poder individual. Dota-
o de uma confianca psicolodgica diante do mundo, de um poder interno de

autossugestao que efetivamente tem validade num mundo onde se atribui positividade

42 Este trabalho € parte da pesquisa desenvolvida para a formulacao de minha dissertagdo de mestrado
pelo Programa de Po6s-Graduacdo em Ciéncias da Religido da Unicap. Tivemos oportunidade de
abordéa-lo sob diversas formas, em publicag6es distintas, como: artigos, apresentacées em congressos,
seminarios etc., por achamos que a pesquisa é valida se possibilitarmos democratizar o conhecimento,
permitindo a todos uma fé esclarecida.
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ao autocontrole, a autoconfianca, a autoestima, a coragem para a iniciativa audaciosa,
a impetuosidade empresarial.

A situacdo em que se encontra a religido atual gera ganho de poder ou
autonomia para os individuos nela envolvidos, pela verificada perda de importancia
atribuida ao papel das tradicoOes religiosas institucionais, decorrentes de fenémenos
tais como o surgimento do pluralismo religioso e a consequente instauracao de uma
logica de mercado religioso.

Reafirmamos o fato de Thomas Luckmann (1973), em sua obra La religion
invisible, nao ter pensado no contexto do ciberespaco43, porém, refletiu a maneira em
que o individuo percebe hoje a sua relacao com a sociedade, assim como as condicoes
sociais necessarias para que o significado da existéncia individual seja subjetivamente
compreendido. Assim, Luckmann (1973, p. 92) pontua, “a especializacao institucional
da religiao transforma a relacao do individuo com o cosmos sagrado e com a ordem
social em geral. Como resultado desta transformacao a igreja torna-se um fenémeno
ambivalente com relacao a sua funcao religiosa”.

Outra consequéncia da especializacao institucional da religiao é que

A incoeréncia entre o modelo oficial de religido e os sistemas
individuais predominantes de significacio ultima pode alcancar
proporgoes criticas. [...] O modelo oficial de religiao muda num ritmo
mais lento que as condigdes sociais objetivas que co-determinam os
principais sistemas individuais de significado ultimo (LUCKMANN,

1973, p- 93).

Para os membros de uma sociedade que situa a religiao nas esferas separadas
de crenca e de comportamento, e que nao permanece ingenuamente fiel a meta global
da religiao, a integracao significativa das acoes e normas especificamente religiosas e
nao religiosas com suas respectivas pretensdes jurisdicionais constituem um
problema. Os determinantes estruturais deste problema estimulam significativamente
o individuo a refletir. Tal reflexdo pode conduzir a uma variedade de solucées. Uma
delas é um salto de fé, por assim dizer.

Uma atitude que superficialmente considerada se assemelha a atitude ingénua
anteriormente descrita. A diferenca consiste em que aqui a religiosidade individual
calcada unicamente no modelo oficial é reconstruida depois de uma fase de davida

como uma pura solucdo individualista para o problema da vida. Outro recurso pode

43 Na época em que a obra La religion invisible foi publicada, 1967, ainda nao havia internet e suas
caracteristicas que lhe sdo peculiares hoje.
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consistir em encontrar-se a si mesmo como incapaz de formular uma soluc¢ao plausivel
e retornar por isso a uma atitude pré-reflexiva na qual se passa da acado secular a
religiosa de modo rotineiro. Uma terceira possibilidade consiste na formulacao de um
sistema de valores seculares explicitos: como consequéncia, a atividade religiosa ou se
desenvolve por razoes oportunistas ou é abandonada (LUCKMANN, 1973, p. 97).

A religido, por sua vez, ressalta Luckmann (1973, p. 98, destaque do autor),
“torna-se um assunto “privado”. A especializacao institucional da religido, como
também a especializacao de outras areas institucionais, provoca um processo que
transforma a religiao em uma realidade cada vez mais subjetiva e mais privada”.

Para Luckmann, o sentido de autonomia que caracteriza o individuo tipico das
modernas sociedades industriais esté estreitamente ligado a uma difusa mentalidade
de consumidor. Esta mentalidade invade também as relacées do individuo “autonomo”
com o cosmos sagrado. Por sua vez, rompe-se a unidade tematica do cosmos sagrado
tradicional. Assim emergem as diferentes “versées” da concepcao do mundo baseadas
na complexa estrutura institucional e na estratificagcao social da sociedade industrial.
Luckmann ressalta que, com a difusao da mentalidade consumista, e do sentido de
autonomia, é mais provavel que o individuo encare a cultura e o cosmos sagrado com
uma atitude de “comprador”. “Uma vez que a religiao foi definida como assunto
privado, o individuo pode escolher como melhor lhe parecer um sortimento de
significados ultimos guiado somente pelas preferéncias determinadas por sua biografia
social” (LUCKMANN, 1973, p. 109-110).

Na mesma linha que Luckmann, Jungblut (2011) relata haver uma “afinidade
eletiva” entre as loégicas comunicacionais que operam no ciberespaco e as religioes e
religiosidades desinstitucionalizadas, evidentemente, favorecida pelas condicoes
histoéricas e sociais da atualidade que promovem tanto a autonomizacao do eu
contemporaneo, como a otimizacao maquinica das estratégias de pertencimento social,
de posicionamento identitario, de construcdao de trajetos subjetivos do eu, que se
assiste com a emergéncia do ciberespaco. Trata-se, pois, de processos afins que
mantém entre si uma visivel “confluéncia ativa”, pois, da mesma forma que a religiao
e religiosidade de que falamos tira proveito da otimiza¢do maquinica promovida pelo
ciberespaco, também esse vé suas potencialidades serem bem exploradas pelos usos
reflexivistas que agentes desinstitucionalizados dele fazem (JUNGBLUT, 2011, p. 208,

destaque do autor).
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O autor faz-nos entender que essa afinidade eletiva que os individuos
autonomos possuem com a Internet — por sua arquitetura multidirecional e
majoritariamente muitos-para-muitos — se fortalece ainda mais quando percebe-se o
quanto este ambiente ciberespacial favorece os dois “regimes de validacao do crer” —
“validacao mutua” e “autovalidacao” — propostos por Daniele Hervieu-Léger (2008) e
que se mostram pouco contemplaveis pelos modelos criados pela teoria da Economia
Religiosa. Segundo Stark (2006, p. 192), a fé religiosa é sempre “um produto social,

coletivamente produzido e sustentado”.

Quadro 1 - Classificagdo tipica-ideal dos diversos “regimes de valida¢gdo do crer”

Regime de validacao Instancia de validacao Critério de validacao
Institucional A autoridade institucional qualificada A conformidade
Comunitaria O grupo como tal A coeréncia
Mftua O outro A autenticidade
Autovalidacao O individuo, ele mesmo A certeza subjetiva

Fonte: Hervieu-Léger (2008, p. 163).

Sendo assim, o ciberespaco se apresenta altamente acolhedor, tanto para
experiéncias dialogais multidirecionais favoraveis a “validacao muatua”, quanto para
aquelas atitudes de pesquisa e confrontacao de versoes que animam a “autovalidacao”
das formas individualizadas de crenca religiosa. A nocao de “mercado religioso”
utilizavel aqui, em quase nada se relaciona com aquela proposta pelos formuladores da
teoria da Economia Religiosa na qual as firmas religiosas é que controlam
monopolisticamente os processos de “validacao do crer”. Se ha alguma ideia de
“mercado” que seja 1til neste caso é aquela que se refere as “negociacoes” individuais,
o “mercado formiga” produzido por atores em busca de contetdos e interlocucoes que
lhes auxiliem a melhor formular suas posicoes religiosas (JUNGBLUT, 2011, p. 210,
destaque do autor).

Compreendemos entdo o contexto no qual ocorre a autonomia do sujeito pos-
moderno, constituido de novas subjetividades, numa relacdo com o cosmos sagrado.
Agora no ciberespaco é ampliado seu leque de acao, como diz Luckmann, uma vez que
a religido foi definida como assunto privado, o individuo pode escolher como melhor
lhe parecer um sortimento de significados, como em uma prateleira de supermercado

religioso, guiado pelas preferéncias, gostos, estilos, determinadas por seu historico de
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vida social. Faz escolhas eletivas estabelecendo os muito mais os regimes de validacao
do crer mutuo e de autovalidacao.

Significa dizer que, uma instituicdo, como a Paulus, precisa estabelecer
estratégias para esse perfil de sujeito no ambiente do ciberespaco, ou entao, esta fadada
a virar peca de museu, no aspecto religioso, e tornar-se apenas um comércio comum.
Continuamos com a reflexdo, tomando conhecimento de mais caracteristicas devem
ser conhecidos a respeito desse sujeito p6s-moderno, no ambiente virtual, designado

pOr NOvVos meios.

As implicagdes dos modos de ser paulino no ciberespaco
Identidade religiosa X religiosidade adaptada as condicdes de mercado

Importante destacar, os paulinos possuem uma forte identificacdo com seu
fundador Bem-Aventurado Tiago Alberione, o que lhes da confiabilidade na sua missao
de, além de utilizar linguagens e tecnologias novas, serem protagonistas em pensar a

comunicacdo, sempre mais humana, parecendo

Figura 1 — Logomarca
Paulus demonstrar uma sobriedade na missao. Pelo menos, seu
discurso revela-se assim. Em todo caso, é possivel
identificar uma ética nos seus modos de ser. Por outro
— lado, o uso da imagem do fundador aparece em muitos
casos, em discurso publicitario legitimando o
F'AULUS posicionamento mercadologico de marca associada a um
protagonista na acao religiosa utilizando os meios de

Fonte — Paulus. Disponivel em:
<http://www.paulus.com.bor>. comunicacao. Exerceu, deste modo, um papel importante

Acesso em: nov. 2014.
na comunicac¢ao, dentro da Igreja Catolica.

Dai haver uma unidade, tanto na sua presen¢a como Instituicdo em ambiente
off-line, quanto na efetivacao de seu trabalho evangelizador de carisma paulino nos
novos meios. Ou seja, a construcao de uma identidade permanentemente pautada no
ideario de Alberione e fiéis a instituicao maior, a Igreja Catolica.

Do ponto de vista mercadologico, os Paulinos desenvolveram nao somente uma
identidade (unidade e coeréncia) em torno do seu mentor Alberione, como também, a
criacao de identidade visual através de logomarca tinica, s6lida, de forca, em todos os

lugares em que se fazem presentes.
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Assim, em 1993, sob encomenda, o designer italiano Giorgetto Giorgiano
desenvolveu a logomarca Paulus atual. Mas o processo de unificacdo da marca, entre
todos os paises, ja havia iniciado ha dois anos antes. Apds a criacdo da mesma passou
a ser usada em todos os paises. Seu lancamento no Brasil deu-se em agosto de 1994.

Outro ponto a destacar, no entanto, é a opcao dos paulinos em nao aderir ou
promover transformacoes ocorridas dentro da Igreja Catolica, do modo como Lemuel
Guerra (2003) justifica que se realizam nos modelos de religiosidade em termos de
moldagem dos seus discursos e praticas religiosas. Estas, por sua vez, estao ligadas ao
nivel de concorréncia entre organizacoes religiosas e suas influéncias sobre a
preocupacao das mesmas com as questdes de sobrevivéncia institucional, manutencao
e expansao dos espacos ocupados no campo religioso e na sociedade: diz respeito ao
movimento da Renovacao Carismatica — em detrimento da religiosidade popular —,
destacando-se dentre o mesmo, o fendmeno Marcelo Rossi.

Ao analisar o site da editora Paulus, em nenhum momento encontrou-se alusao
ao movimento carismatico, mesmo “dentro da convivéncia das maltiplas maneiras de
conceber a identidade catolica” (GUERRA, 2003, p. 2). Cabe lembrar, quando os
paulinos, ao tratar do catalogo editorial, justificam sua identidade, estao fazendo seu
posicionamento para se distinguir de sua concorréncia mercadolégica, mas também de
seus concorrentes em termos de definicao ideologica, dentro da Igreja Catdlica. Os
argumentos sao sempre na perspectiva religiosa, no entanto, o que esta por tras é o
embate de diferenciacao eclesial. Deste modo, reproduzimos aqui o trecho descrito e ja
analisado do ponto de vista do contexto em que se apresenta, porém, faz-se pertinente
ressalta-lo sob outros aspectos.

A principio, os paulinos se descrevem assim: “ao iniciar suas atividades no Brasil
em 1931, a Paulus mostrou que pioneirismo, proatividade, ética e
comprometimento sio tracos de sua identidade e norteiam suas acoes”.
Autorreferenciam-se nas palavras de seu fundador Tiago Alberione: “Vao e anunciem!
Eu acredito em um grande futuro para o Brasil”. E, reafirmam: “N6s também
acreditamos! Tanto é que nossas iniciativas na missao de ‘falar de tudo cristamente’
nao pararam desde entdo”. Seu interesse estd voltado para a humanizacdo da

sociedade, independentemente da profissao de fé:

Temos a plena convicgdo de que a cultura, a boa informacdo e a
educacdo transformam a vida do ser humano. Dessa forma, lutamos
para humanizar a sociedade a fim de que seja resgatada a dignidade do
ser humano, independentemente da fé que professe, por meio de
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conteidos que possibilitem a reflexdo sobre a influéncia da
Comunicacao Social no cotidiano das pessoas (PIA SOCIEDADE DE
SAO PAULO. Disponivel em: <http://migre.me/5sNMz>. Acesso em:
jul. 2011).

Lemuel Guerra ainda explica a despeito da construcao dessa identidade, haver
fatores determinantes pelas diferencas entre faccOes religiosas, pelas concepcoes
distintas, pelo enfrentamento de posi¢oes ideologicas frentes a outras religioes, assim

como, fatores da forca de demanda de consumidores:

As divergéncias na definicao do que é ser catdlico e a respeito de como
deve atuar a Igreja Catolica, existentes no seu espaco eclesiastico, sdo
determinadas, dentre outros fatores: a) pelas diferencas existentes
entre faccoes de religiosos, relativas as definicoes dos objetivos da
instituicdo; b) pelas suas variadas concepc¢oes a respeito dos meios para
alcancar as finalidades institucionais escolhidas; ¢) pelo enfrentamento
de posicoes ideologicas contrarias, a respeito da maneira pela qual a
proposta de religiosidade catélica deve se posicionar em relacao as
questoes ligadas as estruturas de poder vigentes na sociedade; d) pela
forca da demanda dos consumidores (GUERRA, 2003, p. 3).

Encontramos, pelo menos, em dois momentos distintos em que o grupo paulino
faz mencao a outras religioes, mas os faz na perspectiva de acolhimento e didlogo44,
nao como ressalta Guerra (2003) de ser da caracteristica do movimento carismatico o
conservadorismo e o embate, impondo a distincio ou a similaridade com os
movimentos pentecostais.

[...] O ressurgimento do Movimento Carismatico Catolico, nas
dimensodes observadas, somente foi possivel por dois motivos
principais: (1) a emergéncia e hegemonia da Reacao Conservadora no
espaco eclesial catolico; e (2) as condicoes existentes no mercado
religioso nacional, que apontavam como principais concorrentes do
catolicismo na regiao os pentecostais e neopentecostais. A Renovacao
Carismaética Catolica se constituiu como uma possibilidade concreta de
que a Igreja atuasse em duas direcoes simultaneas: uma referida ao
espaco externo a Igreja, visando restringir a acdo expansionista dos
pentecostais; outra, ao espaco intraeclesial, limitando o espago dos
setores progressistas catolicos.

Ou seja, uma acao destinada a fazer frente a perda de fiéis para os pentecostais
— este nao € proposito dos paulinos — que ofereciam o que tinha sido deixado de lado
no produto religioso dos progressistas, significou efetivamente, uma apropriacao de
algumas caracteristicas do principal adversario dos catdlicos no mercado religioso no

Brasil (GUERRA, 2003, p. 11).

44 £ justo lembrar, da postura da Paulus, em até abrir seu editorial para publicacdes que contemplem
reflexoes de outras religides, o lancando o livro “O coragao ferido: perder um amor, permanecer no
amor”.
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Vé-se, conforme Carranza (2011), a presenca massiva do Pe. Marcelo Rossi,
como numa estratégia cross media45, de atuacao e presenca latente em todas as midias,
poderia um utilizar-se do outro, isto é, os paulinos e Marcelo Rossi, — no tocante a
exploracao das midias, por se tratar do servir a evangelizacao — entretanto, nao ha essa
aproximacao, nao € isso, portanto, o que acontece. A razao (GUERRA, 2003, p. 155) é
que a proposta de um "novo catolicismo", desses padres, pop stars da fé46, sao sinais
de uma Igreja preocupada em se mobilizar para enfrentar os novos tempos de
competicao. Esses novos modelos de religiosidade catdlica nao apresentam
substancialmente nenhuma grande diferenca em relacao ao “velho catolicismo”, nao
havendo nada de radical ou inovador no seu discurso teologico ou catequético. Tudo é

mais uma questao de estilo ideologico, no qual se destacam algumas questoes:

a) a énfase no catolicismo como um chamado ou vocacao a ser descoberta,
despertada, em contraste com a percepcao de que o catolicismo é uma
tradicao em que os individuos nascem;

b) proposta de mudancas na construcao da imagem dos catdlicos como
"espiritualmente descuidados", "permissivos" e "descomprometidos";

c) proposta de uma liturgia marcada pela énfase na "alegria", "gratidao" e
"felicidade";

d) o desenvolvimento de uma linha que pode ser chamada de "catolicismo

otimista" ou de “catolicismo de autoajuda”.

Lemuel Guerra (2003, p. 17), por sua vez, lembra-nos que a perspectiva do “novo
catolicismo” se contrapoe aos elementos negativistas do discurso da Igreja Universal
do Reino de Deus - IURD, com sua énfase no imaginario demoniaco, doencas, luta
constante contra as “potestades” espirituais malignas, que sdo substituidas,
principalmente no discurso de Rossi (CARRANZA, 2011, p. 234-236, 241), por anjos
protetores, que fazem companhia aos individuos, inclusive servindo como seus
intermediarios nas preces a Deus.

O contexto de identidade religiosa no qual apresentamos aqui ser o dos paulinos

quer, na verdade, ressaltar a grande distin¢ao de se estar presente na midia, no nosso

45 Estratégia mercadologica de publicizacdo em midia cruzada, muito utilizada na publicidade e
propaganda.

46 H4 todo um contexto no qual estao inseridos outros padres pop stars, expostos nas midias, além de
Marcelo Rossi na vanguarda, com caracteristicas similares de atenderem a uma logica segundo a qual
tudo passa a ser decidido em referéncia aos desejos dos provaveis consumidores de religido, num
exercicio claro da logica da propaganda e do marketing (GUERRA, 2003).
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caso, a internet, sem necessariamente ser uma presenca espetacularizada, tampouco
ter perspectiva de uma logica segundo a qual tudo passa a ser decidido em referéncia
aos desejos dos provaveis consumidores de religido. Evidentemente, para os paulinos,
e de acordo com os aspectos refletidos anteriormente, requer uma identidade, na qual
se torna sujeito, que mesmo sendo institucional, em tempos de subjetividade,
conforme declara Luckmann, deixa-se transformar e transforma-se em novos modos
de relacionar, vivenciar e, por fim, exercitar a fé. Um sujeito que ndo ¢é “a religido das
necessidades e do milagre”, mas que a essa evangeliza (LIBANIO, 2002, p. 248).
Porém, isso ainda falta aos paulinos, nao pelo altimo aspecto lembrado, mas por ser

ainda instituicao que precisa curvar-se aos seus interagentes.

Mercado religioso e a arquitetura de "muitos-para-muitos”

Ao analisar o servico paulino no contexto do ciberespaco, embora os paulinos
serem experientes na utilizacdo dos meios de comunicacao, para desenvolver sua
missao, identificamos haver ainda uma inadequacao. Esta, por sua vez,
necessariamente, nao parece partir ou surgir dos mesmos. O fato é, uma vez que, sendo
instituicao da Igreja Catolica, ter de seguir estratégias de uma logica de mercado que
busca, através da internet, fortalecer-se mercadologicamente, seja auxiliando na
consolidacao de seus fiéis ja conquistados, seja favorecendo o aumento destes.

Segue, no entanto, a crescente necessidade que as diferentes organizacoes tém
de se sintonizar com o perfil dos fiéis - consumidores -, no sentido de moldar a
mensagem, as atividades, os estilos de celebracao, os temarios dos discursos e outros
aspectos do modelo de religiosidade em consonancia com a demanda dos individuos.
Essa dependéncia das instituicoes religiosas em relacao a vontade dos consumidores
parece variar de maneira diretamente proporcional ao nivel de competicdo em um
dado mercado religioso e também se relaciona com as mudancas no papel social da
religido na vida dos individuos, que tém produzido, entre outras coisas, uma tendéncia
que aponta para um consumo fragmentario de religiosidade (GUERRA, 2003, p. 02).

Porém, tudo isso, como ressalta Carranza (2011), evidenciado e discutido por
Silva Filho (2011), ha dilemas, paradoxos e ambiguidades suscitados, configurando um
catolicismo que, inexoravelmente, ao optar pela midia, é redefinido por ela. A Paulus,
como instituicdo Catolica, ressalta que “seu empenho ¢ a evangelizacao, bem como, a
promoc¢ao humana, com os meios mais céleres e eficazes de comunicacao”. A despeito

dessa presenca, assim como, as questoes surgidas, “a Igreja Catolica tenta flexibilizar,
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a cada momento, sob argumentos teolégicos, porque sua op¢ao se ancora em um bem
maior: a evangelizacao”.

Neste caso, de acordo com Jungblut (2011), nada contrapor ao uso da noc¢ao de
“mercado religioso” proposta pela teoria da Economia Religiosa de Rodney Stark,
William Sims Bainbridge, Laurence Iannaccone e Roger Finke, na qual as instituicoes
religiosas é que controlam monopolisticamente os processos de validacao do crer.

Porém, conforme o proprio Jungblut (2011, p. 208)

H4 uma utilizacdo desajeitada e pouco eficiente dos recursos
possibilitados pela internet por parte de grupos religiosos
institucionalizados e tradicionais, ao passo que é visivel uma utilizagao
mais eficiente desses recursos por parte de individuos autonomos, sejam
eles vinculados ou ndo a grupos e tradicoes mercadologicamente
consolidadas.

A questao para o autor mencionado, bem como, identificamos no site estudado,
compreende-se que, da mesma forma que as religioes institucionalizadas, souberam
no passado e sabem no presente, beneficiar-se dos meios de comunicacao massivos
(veiculos impressos, radio e TV), as religioes e religiosidades desinstitucionalizadas da
atualidade, conforme caracteristicas vistas em Luckmann (1973), - de autonomia do
sujeito e privatizacao da religiao — tendem cada vez mais a ter na comunicacao mediada
por computador seu principal veiculo comunicacional.

Assim, parece haver uma afinidade eletiva entre religioes de firma47 e meios de
comunicacao de massa, dada a utilidade e eficacia desses meios para a divulgacao de
mensagens e padroes unidirecionalmente enviadas — por exemplo: do clero de uma
igreja para os fiéis reais e potenciais; como ressaltado através da pesquisa sobre Pe.
Marcelo Rossi no Capitulo inicial. Como algumas das légicas desta arquitetura
comunicacional “um-para-muitos” se transferem para a Internet — que
majoritariamente se caracteriza por uma arquitetura “muitos-para-muitos” — o que,
frequentemente, se assiste ali, por parte destas religibes € uma comunicacao
unidirecional aos fiéis. Essa comunicacdo em quase nada se diferencia daquela
praticada oficialmente através de outros modos de publicizacio de mensagens
validativas do crer de tipo institucional e/ou comunitaria (JUNGBLUT, 2011, p. 209).

Com efeito, se o servico dos paulinos constitui-se da ofertas de bens simbolicos
através do site, entdo, essa atuacao, por sua vez, € mais ainda destacada na perspectiva

da divulgacdao de mensagens e padroes unidirecionais porque fazem uso de técnicas e

47 Religioes de firma, termo utilizado por Jungblut (2011) atribuido as religides institucionais.
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ferramentas do marketing, da publicidade, da promocao de vendas etc., para

persuadir, conquistar e fidelizar seus publicos. E como ressalta Karla Patriota (2006,
p. 8),

O pluralismo religioso e a variedade dos concorrentes no mercado
criaram um ambiente propicio, e a0 mesmo tempo, necessario para o
aparecimento das técnicas de marketing, visando conquistar e manter
os fiéis, ampliando a diversificacdo de produtos e servicos religiosos
com o firme propésito de atender a demanda do mercado religioso.

E sua atuacao no uso dessas ferramentas, no Brasil, aparenta mais eficaz,
sobretudo quando se compara com o mesmo servico do grupo paulino na Argentina,
que desenvolveu um site na web com uma arquitetura ainda “pobre”, comparada aos
padrées desenvolvidos aqui, no Brasil. Contudo, se essa comparacao for com a
interface grafica das coirmas Paulinas — que se caracteriza por apresentar uma
quantidade de elementos distintos, ao mesmo tempo, como oferta de programacao,
noticias, servicos, tendo um layout bastante sobrecarregado — fica evidenciado que as
estratégias da Paulus sao muito mais objetivas, diretas, ou mesmo, muito funcionais
quando se trata de persuadir seus publicos para a venda de suas ofertas.

Por outro lado, verifica-se distincoes quando a comparacao é com o layout de
interface grafica do website paulino na Espanha. Embora essa interface possuir um
design grafico clean, isto é, limpo, apreciavel de se ver, o mesmo é pouco objetivo,
sobretudo, se o interesse inicial é a oferta de produtos, como é no Brasil. O site
espanhol ainda é caracterizado, deste modo, por estabelecer uma horizontalidade nos
elementos da interface. Enquanto que, no Brasil, é constituida uma hierarquia de
valores, na composicao dos elementos48, de modo que, é enfatizado como sendo mais
importante a oferta, a venda de bens, haja vista, ser a pagina inicial do website, a loja
virtual.

Destarte, esse trabalho dos paulinos ser desenvolvido, a partir de um site, que
de acordo com os tedricos em cibercultura, faz parte da primeira fase de implantacao e
popularizacdao da rede internet, ou seja, da Web 1.049, limitando as possibilidades de

interacio nos tempos atuais. E deste modo, que ver-se todo um fluxo de movimentacio

48 Conforme Santaella (2003, p. 50), 0 ambiente “hipermidia nao é para ser lida do comeco ao fim, mas
sim através de buscas, descobertas e escolhas”.

49 Na sequéncia das fases seguintes a Web 2.0. Esta, por sua vez, é a que vive-se hoje, focada nos
mecanismos de busca tipo Google e nos sites de colaboragido do internauta, como YouTube, Blogs,
Wikipédia e os sites de relacionamento social, como o Facebook, Twitter e Orkut etc. Contudo, a Web
3.0, propoe-se a ser, num periodo de cinco a dez anos, a terceira geracao da Internet. Pretende ser a
organizacdo e o uso de maneira mais inteligente de todo o conhecimento ja disponivel na Internet.
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tanto dos individuos, quanto das instituicGes para os espagos onde se pode propiciar

melhor a interacao.

Um olhar sob as lentes da perspectiva transdisciplinar

A analise do site da Editora Paulus, com as suas propostas predominantemente
unidirecionais e conteudistas de religiosidade, levam-nos a pensar que por tras dessa
parafernalia tecnolégica moderna esconde-se uma mente que imagina ainda o jogo do
conhecimento de modo muito objetivista e trata os sujeitos que conformam a sua
clientela como se fossem uma “tabula rasa”, necessitada de livros e outros aparelhos
de comunicacao que levem defini¢oes objetivas do divino e do caminho sacramental e
metafisico até ele. Ficamos pensando que, no conjunto, o projeto da Paulus na internet
tende a se contradizer, por nao apostar mais em uma oferta de experiéncias religiosas
condizente com o meio cada vez mais interativo no qual tem se transformado a Web.

De fato, estamos entrando em um novo e alvicareiro tempo na producao do
conhecimento e, porque nao dizer também, na educagao religiosa. Em sites mais
criativos de espiritualidade, os contetidos mais reflexivos vao sendo entremeados com
as noticias das comunidades de vivéncia e as novas tecnologias sempre mais Wiki,
proporcionadas pela altima geracao da internet, permitem a criacao colaborativa de
hipertextos e links multidirecionais, com os quais se entrelacam teoria e pratica,
trabalho e lazer, vida economico-politica dos grupos e busca de uma qualidade humana
profunda para a existéncia, onde se intercambiam, enfim, autor e leitor. O site da
Paulus ajuda, sobretudo, a vender livros e apresentar doutrinas, o que se distancia
dessa nova logica da comunicacao.

Como dizia Gandhi, “os meios ja contém os fins”, e esses meios virtuais novos,
se bem administrados, podem ajudar em uma pratica epistemoldgica de controvérsias,
que é desejavel em toda atividade reflexiva e formativa - principalmente sobre as
religides e o religioso. Pois o campo de estudos do fendomeno religioso e da experiéncia
espiritual, somente pode esclarecer o mistério assombroso sobre o qual se dedica,
através da tensao sempre reavivada, entre e além, de tese e antitese, do sagrado e do
profano, do académico e do crente, de sujeito e objeto.

Acreditamos que faz falta a proposta da Editora Paulus uma logica do Terceiro

Incluido, como a de Basarab Nicolescu 5°, que ajuda a compreender bem a

50 Basarab Nicolescu é um dos mais atuantes fisicos tedricos no cenério cientifico contemporaneo. E
presidente do CIRET, Centro Internacional de Pesquisas e Estudos Transdisciplinares, fundado na
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complexidade do real, mantendo a oposicao dos antagonismos percebidos sem nunca
fecha-la na contradicdo, além de superar a dicotomia entre sujeito e objeto do
conhecimento e de permitir uma compreensao mais profunda do sagrado e da sua
experiéncia.

E que o desenvolvimento da nova fisica levou ao aparecimento de pares de
contraditérios mutuamente exclusivos (A e ndo-A): onda e corpuasculo, continuidade e
descontinuidade, separabilidade e nao separabilidade. Esses pares sao mutuamente
opostos quando analisados através da logica classica e dos seus axiomas: identidade: A
é A; ndo-contradicao: A nao é nao-A; e o terceiro excluido: nao existe um terceiro termo
T ao mesmo tempo A e nao-A. Mas uma logica dialogal e ternaria, transdisciplinars,
considera a realidade como complexa e composta por niveis, interligados por um
Terceiro que se deve incluir: os termos — A, ndo-A e T — e seus dinamismos sao
associados por um triangulo onde um dos angulos situa-se num nivel de realidade e os
dois outros em um outro nivel de realidade. O terceiro dinamismo, o do estado T,
exerce-se em um outro nivel de realidade, onde aquilo que parece desunido (onda ou
corpusculo) esta de fato unido (quantum).

Com essas novas compreensoes do conhecimento, a ciéncia descobre,
transdisciplinarmente, uma logica da complexidade que envolve o universo em
diversos niveis e o0 abre para o mistério da realidade e da sua polissémica compreensao.
Recupera-se, na ciéncia, um respeito reverente pelo sagrado que se esconde - e se
manifesta - na realidade de todas as coisas. A religiosidade esté voltando a ser buscada
e respeitada, seu simbolismo tem uma verdade a comunicar sobre o sentido de tudo.
Mas a experiéncia religiosa tem algo a aprender com a relatividade dessa nova ciéncia,
no que respeita a consideracao de outras camadas de vivéncia, de outras possibilidades
de acesso a transcendéncia.

A palavra sagrado, pois, para Basarab Nicolescu, designa um terceiro incluido
que reconcilia movimentos em tensao. Esse “terceiro” é a origem ultima dos nossos
valores humanos, que est4 entre e para além das religides. E o mistério que surge entre

dois diferentes, quando se ultrapassam pela criatividade amorosa que transforma o

Franca em 1987. Nicolescu tem produzido diversos textos que procuram desvendar as relagdes entre
arte, ciéncia e tradigcdo, propondo novos modelos de pensamento que possam resgatar a cultura e a
sociedade um ser humano mais completo, capaz de enfrentar os desafios da complexidade - a
intrincada teia de relagdes entre conhecimentos, disciplinas e sistemas (naturais, culturais e
economicos) que caracteriza o mundo contemporaneo.

5. Para entender o pensamento complexo (leia-se Edgar Morin) e a sua logica principal, a
transdisciplinaridade (leia-se Basarab Nisolescu), podemos consultar MORIN, E. Science avec
conscience. Paris: Seuil, 1990, e (NICOLESCU, 1999), conforme Referéncias.



| 123

mundo, pela abertura a um principio criador que nos antecede e ultrapassa. Em
consequéncia, uma pessoa pode reconhecer, nas outras tradicoes, caminhos de busca
do sagrado pelo ser humano, que se questiona e procura. Sendo assim, qual seria a
missao de uma Ordem religiosa e dos seus meios de comunicacao: levar a palavra
objetiva de salvacdo para converter as pessoas, ou promover circulos hermenéuticos
dos textos de todas as tradicoes de sabedoria, com quem busca fazer a experiéncia de
descentramento e de transcendéncia?

Nessa perspectiva, transdisciplinar, transreligiosa, entende-se que todos os
seres humanos, individual e coletivamente, tém o direito de buscar a verdade e se pode
assumir, sem que isso diminua a propria tradicao, que todas as religioes sao caminhos
para Deus. Pode-se também admitir que exista, de fato e de direito, um encontro plural
com a divindade — mesmo que na hora de estabelecer a verdade dessas experiéncias,
parta-se sempre da propria crenca, para se perceber pelo dialogo, justamente, aquilo
que esta entre e além. Acreditamos que uma visao assim, do conhecimento e da
religiosidade, dotariam a proposta de comunicacao da Paulus de maior interatividade
e liberdade.
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Pluralismo e didlogo inter-religioso nas escolas
pernambucanas

Rosalia Soares de Sousa

Pernambuco: dimensdo religiosa, diversidade e intoler@ncia religiosa

A origem da dimensao religiosa se perde no tempo. Liboério (2012), ao fazer um

questionamento a origem da dimensao religiosa, afirma:

No evoluir do homem, em sua longa marcha para a consciéncia
reflexiva, e, consequentemente, para a transcendéncia, quando ele,
pela primeira vez, se ligou ao Transcendente concebido como
“Sagrado” (o totalmente Outro, nao fragmentario, Absoluto), diferente
de tudo o que o circunda [...] ndo se pode dar uma resposta objetiva,
historicamente, comprovada. Esse problema e tantos outros
concernentes a origem da dimensao religiosa do homem primordial
estao perdidos na noite dos tempos (LIBORIO, 2012, p. 15).

Para esse autor, pode-se dizer que o fenomeno religioso “é resultante daquilo
que foi registrado nas figuras rupestres e similares, nos Livros Sagrados das Religioes
e em outros meios acessiveis aos arque6logos, antropdlogos [...]” (LIBORIO, 2012, p.
15). Portanto, desde a mais remota antiguidade a consciéncia sobre vida apés a morte
pode ser observada no processo de inumacao.

O ser humano sempre teve a preocupacao em enterrar seus entes queridos com
cerimoOnias que expressam a dimensao da religiosidade no processo de inumacao. Na
regiao nordestina, a expressao da religiosidade data da ocupacao do territorio pelos
povos indigenas. Ha registros no sitio pré-histérico denominado Pedra do Alexandre,
no estado do Rio Grande do Norte; no sitio arqueologico Toca da Baixa dos Caboclos,
no estado do Piaui; Gruta do Padre e a Furna do Estrago em Pernambuco; o Sitio do
Justino em Sergipe; e o Sitio Curaga na Bahia. Apenas para citar alguns. H4 registro de
esqueletos datados de ha mais de quatro mil anos no atual Rio Grande do Norte. Nesse

estado, teria sido enterrado

Um jovem de dezoito anos, enfeitado com colares de ossos de cervo e
que morrera em consequéncia de uma flechada na cabega, foi [...]
enterrado numa cova, com uma pedra plana cobrindo-lhe o torax,
fogueiras rituais foram acesas (VASCONCELOS, 2001, p. 19).

Segundo a autora supracitada, havia um respeito pelos espiritos dos mortos e o

medo de que eles retornassem para o mundo dos vivos era tao presente na populacao
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que era comum reunirem-se para cantar e oferecer alimentos aos que ja “tinham
partido”. Respeito e medo garantiram a preservacao desses timulos ao longo dos
séculos. Assim, profundidade no enterramento com cobertura de pedras sobre eles
asseguravam a permanéncia desses espiritos no mundo dos mortos. A vida apo6s a
morte era dada como certa. Os pertences também eram enterrados junto aos corpos.
Nesse contexto e considerando os aspectos da religiosidade estadual, a religiao
dos pernambucanos, no Censo Demografico 2010 (Religiao — Amostra) apresentou-se
com o maior quantitativo de pessoas pertencentes a religido catdlica, seguida da

evangélica. O quadro a seguir oferece mais informacoes sobre a religiosidade no

estado:
Quadro 1 - Religides em Pernambuco

Religiao Quantitativo Religiao Quantitativo
Catolicass 5.834.601 Judaismo 2.408
Evangélicas+ 1.788.973 Hinduismo 117
Espiritualistas 1.026 Budismo 1.313

,e Novas religioes

Espiritas 123.798 orientaisss 2.011
Umbanda e Candomblé 10.830 Islamismo 97
Religiosidade afro- 152 Tradicoes esotéricas 2.906
brasileira
Tradicoes Indigenas 2.225 Sem Religiao 899.032
Ateus 10.284 Agnosticos 5.638
Nao Determinadas® 18.619

Fontfe: IBGE (2010)¥

Nessa perspectiva e diante da situacao de intolerancia religiosa que permeia a
sociedade brasileira e pernambucana é preciso re(?)afirmar que a diversidade religiosa
é fato consumado no Brasil e em Pernambuco. E quanto maior a diversidade, maior a

probabilidade de cairmos em uma onda de intolerancia religiosa. Resta saber como

53 No Censo 2010, a religido catolica refere-se a romana, brasileira e ortodoxa.

54 Na religido evangélica, segundo o Censo 2010, deve-se considerar a de missao, como: Luterana,
Presbiteriana, Metodista, Batista, Congregacional, Adventista e outras. E as pentecostais como:
Assembleia de Deus, Congregacao Crista do Brasil, Brasil para Cristo, Evangelho Quadrangular,
Universal do Reino de Deus, Ig. Casa da Béncao, Ig. Deus é Amor, Maranata, Igr. Nova Vida,
Evangélica Renovada nio determinada, Comunidade Evangélica, outras.

55 Novas Religioes Orientais. No Censo 2010 refere-se a Ig. Messianica mundial e a outras novas religioes

orientais.

56 Religiao Nao Determinada e miltiplo pertencimento (mal definida, nao sabe, sem declaracao),
segundo o Censo 2010 do IBGE.
57 Censo Demografico 2010: Religiao - Amostra. Disponivel em:

<http://www.ibge.gov.br/estadosat/temas.php?sigla=pe&tema=censodemog2010 relig>.  Acesso

em: 30 abr. 2014.
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viver com essa diversidade. Para tanto, faz-se mister uma abordagem sobre essa
tematica.

Atitudes ofensivas, desrespeito as diferencas de crencas e religioes,
discriminacao por motivo religioso ou mesmo aquelas pessoas que nao tém religiao ou
sdo ateias ou agnosticas caracterizam a intolerancia religiosa. Tais atitudes ferem os
principios constitucionais, principalmente o art. 5°, inciso VI, que se refere a liberdade:
“é inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo assegurado o livre exercicio
dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a protecao aos locais de culto e suas
liturgias”. Portanto, nem o Estado brasileiro pode interferir na opc¢ao religiosa da
populacao. Acrescente-se que essa liberdade faz parte dos direitos fundamentais do ser
humano e a Declaracao Universal dos Direitos Humanos, de 1948, no art. XVIII ja
atentava para isso (BRASIL, 1988).

Nos estados brasileiros, encontramos varios casos de intolerancia religiosa. Para
exemplificar essa afirmacao, pode-se destacar um episodio de grande repercussao, que
ficou conhecido como “O chute da Santa” WIKIPEDIA (2014), afirma que um pastor
da Igreja Universal, Sérgio Von Helder, chutou uma imagem, catolica, de Nossa
Senhora durante o programa Despertar da Fé. Era o dia 12 de outubro, dia dedicado a
Nossa Senhora Aparecida e feriado nacional. Apesar de esse episodio ter se verificado
contra a religido catélica, as pessoas que professam o espiritismo também sao vitimas
de atitudes discriminatorias. E as que professam religioes de matriz afro-brasileira sao
as maiores vitimas dessa intolerancia.

Em julho do ano de 2012, um grupo de evangélicos (EVANGELICOS..., jul.
2012)58 realizou protesto em frente a um terreiro de matriz africana e afro-brasileira
(umbanda, candomblé e jurema) no Varadouro, em Olinda. Outro caso ocorreu na
madrugada do dia o1 de abril de 2014, quando o terreiro de candomblé de Pai Dedo
(POLICIA..., 8 abr. 2014)5°, no municipio de Goiana, Zona da Mata Norte de
Pernambuco, foi incendiado. Apesar de a policia ainda estar investigando o fato, o

babalorixa acredita ter sido vitima de intolerancia religiosa.

58 Disponivel em: <http://iadrn.blogspot.com/2012/07/evangelicos-tentam-invadir-terreiro-
em.html>. Acesso em: 18 mai. 2014.

59 Disponivel em: <http://jconline.ne10.uol.com.br/canal/cidades/geral/noticia/2014/04/08/policia-
investiga-incendio-e-destruicao-de-imagens-em-terreiro-de-candomble-em-goiana-124252.php>.
Acesso em: 17 mai. 2014.
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Quem acredita que apenas pessoas comuns sao vitimas de intolerancia religiosa
precisa acessar o site da Bol Noticias (GRUPO..., 2013)%°-do dia 19 de fevereiro de 2013.
Circulava nesse site a matéria “Grupo de Testemunhas de Jeovd condena Paula
Fernandes por declaracao sobre espiritismo”. A matéria informava que um grupo de
pessoas da primeira religiao condenava a artista, chegando a instigar outras pessoas a
jogarem fora os DVDs com as musicas da cantora que haviam comprado.

Nao terminam aqui fatos registrados pela midia denunciando atitudes
preconceituosas e intolerantes contra religioes. Essas atitudes vergonhosas existem
por varios motivos, como desconhecimento sobre a religiao do outro, maldade ou
apenas pela intencao de angariar fiéis de outros segmentos religiosos. O fato é que a
violéncia tende a se reproduzir em gestos de igual natureza. E tal relacao de decorréncia
pode acontecer perigosamente na escola, onde estao os estudantes, muitos dos quais,
filhos de pais intolerantes, violentos e preconceituosos que incitam o caos social,
perturbacao da ordem publica e ensinam aos filhos um Deus vingador e intolerante.

Nesse contexto, a Assembleia Legislativa de Pernambuco instituiu o dia 25 de
maio como o Dia Estadual da Liberdade Religiosa, através da Lei n° 15.102/2013.

Nessa data, também é comemorado o Dia Mundial da Liberdade Religiosa®:.

Fundamentag&o legal do Ensino Religioso e o universo escolar em Pernambuco

O art. 5° da Constitui¢ao do Brasil prima pelo principio da liberdade e precisa
ser vivenciado no recinto escolar, permeando todos os componentes curriculares e se
refletindo nas atitudes de todos os agentes que fazem parte desse universo pedagogico.
Por sua vez, no tocante a liberdade de crenca e de culto, é imperativo que o Ensino
Religioso aborde questoes que envolvam o sectarismo religioso com estimulo a
tolerancia tendo em vista a vivéncia da cultura de paz.

A efetivacdo desse componente curricular no Estado de Pernambuco esta
amparada por varios documentos oficiais de ambito federal, tais como a Constituicao
do Brasil, a LDB, Lei n® 9394/96, Lei n°® 9475/97 e outros. No ambito estadual, a
Constituicado de Pernambuco em seu art. 180 determina seja o Ensino Religioso de

oferta obrigat6ria e matricula facultativa, de maneira a atender também aos estudantes

60 Disponivel em: <http://noticias.bol.uol.com.br/entretenimento/2013/02/19/testemunhas-de-
jeova-condenam-paula-fernandes-por-declaracao-sobre-espiritismo.jhtm>. Acesso em: 17 mai. 2014.

61 Disponivel em:
<http://www.alepe.pe.gov.br/paginas/vernoticia.php?doc=A3C3D80BAACFE18C03257CC50069D
4D8>. Acesso em: 19 mai. 2014 >.
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nao optantes desse componente, através de atividade pedagbgica simultanea as aulas.
A Resolucao CEE/PE, n° 5 de 9 de maio de 2006, que regulamenta a oferta do Ensino
Religioso em Pernambuco e a Instru¢ao Normativa n® 01/2012 da Secretaria Estadual
de Educacao do referido estado também dao legalidade a esse componente curricular.
Esta altima determina que a oferta seja no contraturno e com aulas quinzenais, apesar
de caminhar na contramao da Constituicao de Pernambuco.

No alvorecer do século XX, encontrava-se o Brasil na condicao de Republica. A
Constituicao de 1891 afirmava que o nosso pais era laico. Essa laicidade estatal esta nos
principios constitucionais e mais claramente no art. 19 quando afirma a separacao
entre Estado e Igreja. Todavia, ao longo da histéria do Ensino Religioso nao apenas em
Pernambuco, mas em todo o Brasil, promoveu-se um ensino confessional ou
catequético.

Levando em conta essa pratica pedagogica em relacao ao componente curricular
supracitado, bem como a necessidade de uma oferta em consonancia com a diversidade
religiosa brasileira e pernambucana - claramente observada no Censo de 2010 - o
aumento de pessoas que se declararam sem religido, a diminuicdo do niimero de
catolicos e o aumento dos espiritas e evangélicos, trazer para o recinto escolar
pernambucano o mencionado componente torna-se pertinente. Pertinente, necessario
e urgente. Temos uma populacao enorme, um elevado namero de estudantes e escolas.
Isso pode ser observado nos registros do censo de 2010 a seguir.

Pernambuco est4 situado na Regiao Nordeste do Brasil. Possui uma area de
08.148,323 km2 para uma populacao absoluta estimada, para 2013, em 9.208.550
habitantes e um total de 185 municipios. Esses dados referem-se ao censo 2010 (IBGE,
2010)02,

No tocante a educacao no estado e para efeito deste artigo, o IBGE (2012)63
identificou um quantitativo de 1.445.322 estudantes matriculados no Ensino
Fundamental em 2012. Desses, 300.191 estavam matriculados em escola publica da
rede estadual, e os demais estavam em escolas publicas da rede federal e municipal,
bem como na rede privada.

Quanto aos docentes, o IBGE registrou um total de 69.662 no Estado de

Pernambuco, distribuidos em 8.843 escolas. Desse total, havia 14.535 professores

62 Disponivel em: <http://www.ibge.gov.br/estadosat/perfil.php?sigla=pe>. Acesso em: 30 abr. 2014.

63 Pernambuco: Ensino - matriculas, docentes e rede escolar 2012. Disponivel em:
<http://www.ibge.gov.br/estadosat/temas.php?sigla=pe&tema=educacao2012>. Acesso em: 30 abr.
2014.
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trabalhando no Ensino Fundamental nas escolas ptblicas da rede estadual. Os demais
pertenciam a rede publica federal e municipal e a rede privada.

Em relacdo ao Ensino Fundamental, os 14.535 professores lecionavam para
300.191 estudantes, nas 833 Escolas publicas da rede estadual de Pernambuco,
distribuidas nos 185 municipios e sob a jurisdicao das 17 Geréncias Regional de
Educacao (GRE)®4. Duas GREs respondem pelas escolas da capital pernambucana, a
GRE Recife Norte e Recife Sul. De acordo com o site da Secretaria de Educacao do
Estado de Pernambuco®, a GRE Recife Norte tem sob sua jurisdicdo 78 escolas
localizadas na zona norte do Recife, sendo 52 do ensino regular e as demais de jornada
integral, semi-integral, conveniada (colégio da PM) e técnicas. A geréncia Recife Sul
tem sob sua jurisdicao 84 escolas. Dessas, 58 sao do ensino regular e as demais sao de
jornada integral, semi-integral, presidio e conveniada (Escola Estadual do
Recife/UPE).

Quanto as demais geréncias e seus respectivos municipios, registrem-se:

a) GRE Metropolitana Norte, com 108 escolas em 6 municipios: Abreu e Lima,

Aracoiaba, Igarassu, Itamaraca, Itapissuma, Olinda e Paulista;

b) GRE Metropolitana Sul com 106 escolas estaduais em 6 municipios: Cabo de
Santo Agostinho, Camaragibe, Ipojuca, Jaboatao dos Guararapes, Moreno e

Sao Lourenco da Mata;

c¢) GRE Mata Norte (Nazaré da Mata) com 64 escolas em 17 municipios:
Alianca, Buenos Aires, Camutanga, Carpina, Condado, Ferreiros, Goiana,
Itambé, Itaquitinga, Lagoa do Carro, Macaparana, Nazaré da Mata,

Paudalho, Sao Vicente Ferrer, Timbatuiba, Tracunhaém e Vicéncia;

d) GRE Mata Centro (Vitéria de Santo Antao), com 43 escolas em 13
municipios: Barra de Guabiraba, Bezerros, Bonito, Camocim de Sao Félix,
Cha de Alegria, Cha Grande, Escada, Gléria do Goita, Gravata, Pombos,

Sairé, Sao Joaquim do Monte e Vitoria de Santo Antao;

e) GRE Mata Sul (Palmares) com 35 escolas em 15 municipios: Agua Preta,

Amaraji, Belém de Maria, Catende, Cortés, Jaqueira, Joaquim Nabuco,

64 Geréncia Regional de Educacao (GRE), Secretaria de Educacao e Esportes de Pernambuco. Disponivel
em: <http://www.educacao.pe.gov.br/portal/?pag=1&men=77>. Acesso em: 30 abr. 2014.

65 Disponivel em: <http://www.educacao.pe.gov.br/portal/?pag=1&men=102>. Acesso em: 01 mai.
2014.
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Lagoa dos Gatos, Maraial, Palmares, Primavera, Quipapa, Ribeirao, Sao

Benedito do Sul e Xexéu;

GRE Litoral Sul (Barreiros) com 19 escolas em 6 municipios: Barreiros,
Gameleira, Rio Formoso, Sao José da Coroa Grande, Sirinhaém e

Tamandaré;

GRE Vale do Capibaribe (Limoeiro) com 38 escolas em 16 municipios: Bom
Jardim, Casinhas, Cumaru, Feira Nova, Frei Miguelinho, Jodao Alfredo,
Lagoa de Itaenga, Limoeiro, Machados, Orobo, Passira, Salgadinho, Santa

Maria do Cambucéa, Surubim, Vertente do Lério e Vertentes;

GRE Agreste Centro Norte (Caruaru) com 63 escolas em 16 municipios:
Agrestina, Altinho, Belo Jardim, Brejo da Madre de Deus, Cachoeirinha,
Caruaru, Cupira, Ibirajuba, Jatauba, Panelas, Riacho das Almas, Santa Cruz

do Capibaribe, Sao Caetano, Tacaimbo, Taquaritinga do Norte e Toritama;

GRE Agreste Meridional (Garanhuns) com 54 escolas em 22 municipios:
Aguas Belas, Angelim, Bom Conselho, Brejdo, Caetés, Calcado, Canhotinho,
Capoeiras, Correntes, Garanhuns, Iati, Jucati, Jupi, Jurema, Lagoa do Ouro,
Lajedo, Palmeirinha, Paranatama, Saloa, Sao Bento do Una, Sao Joao e

Terezinha;

GRE Sertao do Moxot6-Ipanema (Arcoverde) com 53 escolas em 16
municipios: Alagoinha, Arcoverde, Betania, Buique, Custddia, Ibimirim,
Inaja, Itaiba, Manari, Pedra, Pesqueira, Pocao, Sanhar6, Sertania,

Tupanatinga e Venturosa;

GRE Sertao do Alto Pajet (Afogados da Ingazeira) com 45 escolas em 17
municipios: Afogados da Ingazeira, Brejinho, Calumbi, Carnaiba, Flores,
Iguaraci, Ingazeira, Itapetim, Quixaba, Santa Cruz da Baixa Verde, Santa
Terezinha, Sao José do Egito, Serra Talhada, Solidao, Tabira, Triunfo e

Tuparetama;

GRE Sertao do Submédio Sao Francisco (Floresta) com 27 escolas em 7
municipios: Belém do S3ao Francisco, Carnaubeira da Penha, Floresta,

Itacuruba, Jatoba, Petrolandia e Tacaratu;
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m) GRE Sertao do Médio Sao Francisco (Petrolina) com 67 escolas em 7

municipios: Afranio, Cabrob6, Dormentes, Lagoa Grande, Orocd, Petrolina

e Santa Maria da Boa Vista;

n) GRE Sertao Central (Salgueiro), com 29 escolas em 9 municipios: Cedro,

Mirandiba, Moreilandia, Parnamirim, Salgueiro, Sao José do Belmonte,

Serrita, Terra Nova e Verdejante;

o) finalmente, a GRE Sertao do Araripe (Araripina), com 33 escolas em 9

municipios: Araripina, Bodocd, Exu, Granito, Ipubi, Ouricuri, Santa Cruz de

Malta, Santa Filomena e Trindade. Portanto, existem 938 escolas da rede

estadual conforme consta no site da Secretaria de Educacao do Estado de

Pernambuco. A gravura a seguir mostra a localizacao das GREs no Estado de

Pernambuco.

Figura 1- Localizagdo das Geréncias Regionais de Educagdo (GRE)
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Fonte: Secretaria de Educacdo e Esportes de Permambuco®

Pernambuco: pluralismo e didlogo inter-religioso frente ao Ensino Religioso Escolar

Ao considerar a diversidade religiosa no Brasil e em Pernambuco e ao analisar

o quantitativo de professores, estudantes e escolas das 17 GREs, pode-se afirmar que

vivemos em um pais com acentuado pluralismo religioso e o didlogo inter-religioso

pode e deve ser tematizado na escola através do componente curricular Ensino

Religioso.

Todavia, a convivéncia com esse pluralismo nao é facil, sobretudo, em escola

onde nao existem professores especificos para esse componente curricular. Onde nao

ha Parametros Curriculares que orientem os docentes, quanto aos conteidos a serem

66 Mapa da localizacdo das Geréncias Regionais de Educac¢io do Estado de Pernambuco. Disponivel em:

<http://www.educacao.pe.gov.br/portal/?pag=1&men=77>. Acesso em: 30 abr. 2014.
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vivenciados, e, também, por essa disciplina ser um componente facultativo para o

estudante. O desafio é grande. Deste modo, Aragao afirma:

O pluralismo religioso e a convivéncia plural das tradi¢oes espirituais no
espaco publico constituem um desafio nao somente para as legislacoes dos
Estados e para a ética e a etiqueta da nossa convivéncia civilizada, mas
também para as teologias de todas as religides (ARAGAO, 2012).

Nesse contexto, apesar das dificuldades existentes, é possivel a
operacionalizacaio do Ensino Religioso Escolar (ERE) fundamentado no
reconhecimento do pluralismo e no dialogo inter-religioso.

A compreensao da experiéncia religiosa presente no ser humano expressa nas
diversas culturas historicamente construidas e o reconhecimento do transcendente e
do sagrado identificados nas diversas fontes (escrita e oral), nos ritos, nos simbolos,
nas paisagens religiosas e nos lugares sagrados apontam caminhos viaveis para o ERE.

Partindo-se do principio de que toda religiao é verdadeira na busca da relacao
com o Transcendente, diferenciando-se no modo como essa busca se expressa, pode-
se chegar ao dialogo inter-religioso.

Sendo assim, um caminho possivel é através da diversidade da paisagem
religiosa no entorno da escola. Pode-se iniciar um trabalho de respeito a diversidade
religiosa existente no espaco e na vida da comunidade através da contextualizacao em
sala de aula. Conhecer para respeitar e reconhecer que direitos sao para todos. Direito
a ter uma religido é caminho de mao dupla. E inerente ao ser humano e como tal a
relacao com o Transcendente (Deus, Deuses, Orixas, Forca Cosmica Universal, Buda,
Nada e outros) é uma experiéncia acima de tudo pessoal.

Pluralismo religioso, além de ser real, é legitimo e indispensavel em uma
sociedade como a brasileira. A diversidade existe na natureza e na sociedade. Temos
diversas formas de relevo, de cobertura vegetal, de idiomas, culturas, animais e seres
humanos. Enfim, a diversidade permeia todas as sociedades do planeta. Por que entao
deveria existir uma tnica religiado ou um pequeno grupo de religides hegemonicas? A
diversidade existe em todos os aspectos. O pluralismo religioso é legitimado pela
propria constituicdo natural e humana, caracteristica deste planeta. Admiti-lo é
estabelecer uma relacdo harmoniosa e dialogica entre as diversas tradigoes religiosas.
E estimular o respeito ao outro e a si proprio, é trilhar o caminho da paz que tanto se
almeja ou se diz almejar. E ensinar o estudante que a paz é possivel na diversidade

existente.
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Dancando com os Orixas na Escola Publica

Constantino José Bezerra de Melo

Intfroduc o

A escola é um espaco que trabalha essencialmente com a producao de
conhecimentos e a formacao de cidadaos criticos, lugar de sonhar, planejar e
experimentar projetos com prazer, ética e seriedade.

Esta ideia esta de acordo com Rigal (2008), que defende uma concepcao de
escola critico-democratica para o século XXI, fundamentada na formacao de sujeitos
politicos preparados para conviver com uma democracia substantiva, que exige a
participacao de cidadaos ativos e organizados, podendo ser governados ou

candidatarem-se a governantes.
Identificamos uma escola publica como democratica e de
qualidade, quando ela trabalha pela educagio como paidéia®” para
todos, como construcao do ser humano, pela obtencdo da verdade, pelo
exercicio da racionalidade, pela autonomia e liberdade das pessoas, pela
justica e solidariedade, pelo bem e pelo gozo da beleza. Tudo isso implica
auscultar o mundo que temos e inserir os individuos nele como seres

conscientes, construidos pela cultura subjetivada (SACRISTAN, 2008, p.
60).

O projeto da “Oficina de Danca e Cultura Afro-Brasileiras” foi realizado na
Escola de Referéncia em Ensino Médio de Beberibe - EREM Beberibe, situada na zona
norte da cidade do Recife, préximo as margens do rio Beberibe. A escola faz parte das
escolas de referéncia da rede estadual de ensino ptblico de Pernambuco, funcionando
no horario das 7h as 17h.

As escolas de referéncia em ensino médio de Pernambuco estao sob a geréncia
do Programa de Educacao Integral - PEI®8, que est4 vinculado a Secretaria de Educacgao
do Estado, e tem por objetivo desenvolver politicas de melhoria da qualidade do ensino
médio e qualificacao profissional dos estudantes da rede publica estadual.

Segundo Costa (2009, p. 12), a escola integral ¢ uma comunidade de sentido

fundamentada na educacao interdimensional, que busca ver o educando nao apenas

67 A Paidéia era uma concepcao de educagiao proposta na Grécia antiga, com o objetivo de oferecer ao
ser humano, uma visdo mais complexa do mundo, envolvendo na construcao do conhecimento as
dimensoes antropologica, social, politica, cultural e educativa.

68 O Programa de Educacao Integral foi criado através da Lei Complementar de n. 125, de 10 de julho de
2008.
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“como uma cabeca para ser enchida de conhecimentos, mas como uma pessoa que tem
corpo, sentimentos e vida espiritual, que precisa ser enriquecida de significado e
sentido”.

A proposta pedagogica para a escola de referéncia do programa de educacao

integral em Pernambuco é baseada na

Educacao interdimensional. Além de uma preparacio académica de
exceléncia, as atividades com o corpo serdo valorizadas, assim como o
desenvolvimento da sua sensibilidade e espiritualidade, para que sua vida
inteira seja enriquecida de crencas, valores, significados e sentidos que o
tornem um ser cada vez mais humano e pleno (COSTA, 2009, p. 29).

O objetivo deste artigo é relatar a experiéncia vivenciada entre educadores e
educandos da EREM Beberibe na construcao e intercambio cultural da “Oficina de
Danca e Cultura Afro-Brasileiras” entre a cidade de Recife e de Villa Rica%’. O trabalho
foi desenvolvido dentro de uma metodologia participativa e de projetos, concebendo a

escola dentro de uma perspectiva de uma comunidade de aprendizagem.

O esforgco para construir na escola uma comunidade de aprendizagem

Aportamos na escola em fevereiro de 2011, quando, por problemas
administrativos e pedagogicos, o Programa de Educacao Integral de Pernambuco,
substituiu a antiga direcao e localizou nesta escola simultaneamente novos professores
nas seguintes areas do conhecimento: Sociologia, Filosofia, Historia, Direitos
Humanos, Empreendedorismo, Lingua Portuguesa, Matematica, Fisica, Quimica,
Artes e Educacao Fisica.

Nosso grande desafio foi sensibilizar os estudantes, professores, pais, gestao e

membros da comunidade, para construir na escola uma comunidade de aprendizagem.

o

Segundo Flecha e Tortajada (2008) a comunidade de aprendizagem
caracterizada por apresentar uma educacdo de forma integrada, participativa e
permanente. Sendo processual, inclui o respeito a diversidade; o estimulo a
participacao; a sensibilizacao para a responsabilidade e o exercicio constante da fala e

da escuta no espaco democratico escolar.

As comunidades de aprendizagem ndo sao as idéias de alguns teéricos. Muito
pelo contrario, as comunidades de aprendizagem sao resultado do esforco
dialogante e igualitario de muitas pessoas: professores e professoras,
assessores e assessoras, autoras e autores, familiares e voluntarios. Nao se
justificam com o argumento de que quem deve leva-las a pratica ndo as
entende bem e, por isso, fracassa sua aplicacdo. Todas as pessoas oferecem

69 Esta cidade esta localizada ao norte da Colombia, no Estado de Cauca.
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suas capacidades e motivacoes para um processo coletivo. Se fracassam, é o
fracasso de todas, e se triunfam também (FLECHA; TORTAJADA, 2008, p.

35).

Uma das demandas apresentadas por um pequeno grupo de estudantes era que
houvesse na escola um projeto que combatesse o preconceito e a discriminacao sofrida
pelas religides afro-brasileiras, o didlogo inter-religioso nao fazia parte do cotidiano
escolar.

Resolvemos intervir nesta situacao baseado no Parecer CNE/CP 003/2004 e na
Resolucao 001/2004 da Lei federal 10.639/2003, que estabelece o combate a toda
forma de preconceito e discriminacdo, principalmente contra o racismo e a
desqualificacao das religioes de matrizes afro-brasileiras. “Assim sendo, a educacao
das relacoes étnico-raciais impoOe aprendizagens entre brancos e negros, troca de
conhecimentos, quebra de desconfiancas, projeto conjunto para construcao de uma
sociedade justa, igual, equanime” (NEDIC, 2011, p. 22).

Como exemplo de preconceito contra as religioes afro-brasileiras, os estudantes
informaram-nos que no “Dia da Consciéncia Negra” comemorado em 20 de novembro
de 2010, muitos professores e demais atores sociais da escola desestimularam a
participacao dos estudantes educandos na data comemorativa. Uma hora antes do
evento a direcdo da escola tornou facultativa a presenca dos estudantes nas
apresentacoes culturais que foram construidas para a data comemorativa. Como
resultado desta determinacao, de uma escola com quase 400 estudantes educandos,
restaram apenas uns 12 para ver toda uma programacao de uma semana de trabalho.

A partir do relato acima percebemos o quanto as praticas pedagbgicas desta
escola estavam impregnadas de preconceito, e, por conseguinte, de combate ao dialogo
inter-religioso.

Isso nos faz concluir que “talvez seja este aspecto no qual mais diretamente se
centre a crise mais visivel do pensamento moderno em educacdo: a perda da
sensibilidade para com a igualdade e a solidariedade” (SACRISTAN, 2008, p. 53).

Partimos da premissa basica defendida por Sacristan (2008, p. 38), onde “um
aspecto essencial em educacdo é o ser projeto”, e abracamos o compromisso de
desenvolvermos com estes estudantes um trabalho educativo e interdisciplinar de
sensibilizacdo para o universo da histéria e cultura afro-brasileira, contemplando
assim os objetivos da Lei federal 10.639/2003.

Elaboramos uma metodologia de projetos, baseada na pedagogia humanista e

libertadora proposta por Paulo Freire (2005), que desvela o mundo das contradicoes
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das classes sociais, combatendo a imposicio de um modelo hegemonico de
“branquitude” fundado numa ideologia etnocéntrica europeia, que impossibilita o

dialogo com o outro e com a pluralidade étnica e religiosa brasileira.

Criando uma teia educativa através de projetos interdisciplinares

A educacao escolar é um processo de construcao, deve ser aberta e inclusiva,
envolver toda a comunidade do entorno e ser escrita e interpretada nas maos dos
autores e atores sociais. Nesse sentido, “ninguém educa ninguém, ninguém educa a si
mesmo, os homens se educam entre si, mediatizados pelo mundo (FREIRE, 2005, p.
78).

Diante do quadro apresentado na escola, tivemos que criar uma rede de didlogo
e valorizacao da busca pelo conhecimento, para podermos trabalhar o dialogo inter-
religioso e o combate ao preconceito e a discriminacao contra as religides afro-
brasileiras.

Segundo Morin (2003), toda realidade ¢ multidimensional e marcada pela
complexidade’°.A complexidade é efetivamente a rede de eventos, acoes, interacoes,
retroacoes, determinacoes, acasos que constituem nosso mundo fenoménico. A
complexidade apresenta-se, assim, sob o aspecto perturbador da perplexidade, da
desordem, da ambiguidade, da incerteza, ou seja, de tudo aquilo que € se encontra do
emaranhado, inextricavel (MORIN, 2003, p. 44). Nao podemos mudar uma
problematica escolar sozinhos, e ainda, isolados em ilhas epistemoldgicas. Desta
forma, foi necessario montar um trabalho interdisciplinar com varios professores, para
sensibilizar todos os envolvidos na unidade escolar, na tentativa de construir uma
comunidade de aprendizagem.

Os projetos funcionaram como um espaco de comunicacio,
permitindo o desenvolvimento da subjetividade dos estudantes,
imersa nos novos processos de construcao do conhecimento. Isso

lhes deu a oportunidade de escolherem e dedicarem-se ao projeto

que mais lhes despertasse o prazer pelo saber. Qualquer espaco
social que permita as pessoas que o constituem produzir um tecido
subjetivo sobre a base de uma atividade compartilhada é uma via de
producdo de emogdes e processos simbolicos que, em seu
desenvolvimento e seus desdobramentos, podem gerar o desenvolvimento
de novos sentidos e configuracoes subjetivas, com as conseqiiéncias que

70 Segundo Morin (2003, p.43), a palavra complexidade vem do latim complectere, cuja raiz plectere
significa trancar, enlacar.
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isso tem, tanto para o desenvolvimento das pessoas quanto dos espagos
sociais nos quais estas se desenvolvem (REY, 2007, p. 171).

Elaboramos um plano de intervencao educativa, composto por varios projetos,

com o objetivo de despertar nos estudantes o desejo pelo conhecimento e o sentimento

de valorizacao e reconhecimento da escola enquanto um espaco também de prazer.

Todos os professores da escola foram convidados a participarem da tessitura

dos projetos interdisciplinares. Cada professor foi desafiado para construir um projeto

que promovesse um elo de reencantamento pelo conhecimento, o reconhecimento da

escola enquanto espaco de saber e prazer, e a valorizacao do didlogo como instrumento

de respeito, uniao e poder.

Conseguimos oferecer aos estudantes a oportunidade de vivenciar 07 projetos,

cada um com a oferta de 35 vagas, totalizando a participacao de 245 estudantes.

Foram criados os seguintes projetos:

a)

b)

“Projeto Persona”, com a facilitadora de arte-educacao Lilian Kelen, que
se dedicou ao teatro. O projeto transformou-se numa grande oficina de
teatro, chegando a apresentar a peca “A Opera dos Trés Vinténs” de
Bertolt Brecht;

“Projeto Fulores do Palco”, com a facilitadora de educacao fisica Ediane
Ferreira, que trabalhou a danca contemporianea na releitura dos
elementos da danca popular de Pernambuco, sendo requisitada para
apresentar com seu grupo coreografias para a abertura do Féorum de
Educacgao Integral de Pernambuco, como também para abertura da II
Conferéncia Estadual Infanto-Juvenil pelo Meio Ambiente em Gravata,
Pernambuco;

“Projeto O Beletrista”, com o facilitador de literatura e jornalista Pedro
Henrique, direcionado ao estudo e a pesquisa da literatura, como
instrumento de producao textual e desenvolvimento da oralidade. Um
dos grandes méritos do projeto foi a organizacao e publicacdo de mil
exemplares do livro “Dissertando as Raizes do Brasil”. Trabalho coletivo
reunindo ilustracoes e textos dissertativos produzidos pelos estudantes
através do estudo da obra “Raizes do Brasil” de Sérgio Buarque de
Holanda. Os livros foram distribuidos para todas as bibliotecas das
escolas integrais do estado de Pernambuco. O segundo livro, do género

de cronicas, estara sendo impresso neste ano;
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d) “Projeto GEDI — Grupo de Encontro e Desenvolvimento Interpessoal”,
construido pelo psicologo facilitador de grupo Constantino Melo, com o
objetivo de criar um espaco de fala e escuta, e também de dialogo para os
estudantes que viviam numa jornada integral, atendendo principalmente
aqueles que tinham mais dificuldades de comunicacao e relacao com os
outros estudantes. O projeto foi apresentado na II Mostra Nacional de
Praticas em Psicologia, no Anhembi em Sao Paulo, em 2012;

e) “Projeto de Xadrez”, facilitado pelo professor de matematica Ricardo
Barreiros, com o objetivo de aproximar os estudantes dos conceitos
matematicos envolvidos neste jogo;

f) “Projeto de Reaproveitamento de Materiais”, facilitado pela professora
de fisica Rejane Almeida, sensibilizando os estudantes para o estudo do
conteido da sua disciplina e principalmente trabalhando uma
consciéncia ecologica;

g) “Projeto de Jogos de Memoria e Raciocinio Loégico”, facilitado pela
bidloga Moénica Dutra, com o objetivo de treinar a memoria e a

capacidade cognitiva de resolver enigmas pedagbgicos.

A escola possuia um total de 400 matriculas. Cada projeto com
aproximadamente 35 estudantes era desenvolvido toda sexta-feira, durante as duas
ultimas aulas, perfazendo um total de 245 participantes.

Distribuiamos o restante dos 155 estudantes da escola em atividades de
educacao fisica na quadra poliesportiva, de pesquisa no laboratério de informaética e
na biblioteca, e de jogos educativos no auditorio.

Desta forma, fomos para o embate durante todo o ano para transformar a escola
num espaco de projetos, de sonhos, de pesquisa, de praticas e de producoes culturais,

artisticas e cientificas.

A Oficina de danga e cultura afro-brasileiras

Apbs o ensaio da possibilidade de construcio de uma comunidade de
aprendizagem com os sete projetos, chegava a hora de inspirados por Freire (2005),

apresentar a ousadia e a coragem na luta por aqueles que representavam uma minoria
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na escola, pois a maioria dos estudantes apresentavam-se como pertencentes as
religides cristas, num universo tao povoado pela religiao catolica e protestante.

A oficina de danca e cultura afro-brasileira foi construida dentro da perspectiva
do pensamento complexo (MORIN, 2003), que é simultaneamente articulante e
multidimensional.

Para a vivéncia desta “simples oficina” numa tarde de novembro, foi necessario
um trabalho anterior de dez meses em torno dos sete projetos citados anteriormente,
religando as sete disciplinas fraturadas por uma educacao tradicional, cartesiana,
bancaria e desagregadora, que tudo isola, oculta e separa. Cada professor visitava os
outros projetos, numa tentativa de analisar e sugerir articulacoes entre eles, avaliando
em reunioes mensais o que poderia ser melhorado em cada um deles.

A intervencao educativa em forma de oficina de danca, nos permitiu tecer uma
teia de conhecimento multidimensional e dinamico, abordando varios aspectos da
realidade historica, social, religiosa, politica e cultural dos estudantes e da religiao afro-
brasileira, utilizando do processo de poiesis” como elemento de mediacao e criacao do
conhecimento vivenciado.

O candomblé é uma religiao de danca72, o que nos facilitou a formatacao da
oficina, uma vez que os estudantes conheciam e dancavam os ritmos do “axé music” da
Bahia, onde as coreografias sao compostas por alguns movimentos de danca do
candomblé.

Segundo Prandi (2005, p. 21):

O candomblé é o nome dado a religido dos orixas formada na Bahia, no século
XIX, a partir de tradicoes de povos iorubas, ou nagos, com influéncias de
costumes trazidos por grupos fons, aqui denominados jejes, e residualmente
por grupos africanos minoritarios.

No candomblé, a abertura de caminhos e a resolucdo de conflitos humanos
ficam sob a regéncia dos orixas, cabendo a Olodumare intervir apenas nas pelejas dos
orixas, que sao ancestrais divinizados. O orix4 também é “uma forca pura, ase imaterial
que sO se torna perceptivel aos seres humanos incorporando-se em um deles”
(VERGER, 2002, p. 19).

7t Entendemos o processo de poiesis como uma acao ou capacidade de produzir alguma coisa de forma
criativa.

72 Dentre as dangas afro-brasileiras mais conhecidas e praticadas no Brasil, encontramos a capoeira, o
maracatu, os autos do boi, congadas, congos, ticumbis, cururu, samba, muitas provenientes de festas
africanas de carater religioso, principalmente do calundu e dos candomblés.
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Fundamentado na lei Federal 10.639/2003, construimos juntamente com dois
estudantes Samuel Calado e Suzy Queiroz a “Oficina de Danca e Cultura Afro-
Brasileira”. A oficina teve como objetivo sensibilizar os estudantes para o estudo, o
respeito e o didlogo inter-religioso com as tradicoes religiosas da cultura afro-brasileira
através da danca, uma vez que na escola era apresentado um quadro de confronto
religioso, registrado no cotidiano escolar nos processos de desinformacao e
discriminacao em torno do sagrado afro-brasileiro.

A oficina foi desenvolvida a tarde, no “Dia da Consciéncia Negra”, onde
adaptamos e preparamos a sala da biblioteca, para receber vinte estudantes pré-
selecionados, conforme inscricao realizada na semana anterior da oficina.

Toda a parte teérica da oficina de danca, que incluia uma breve contextualizacao
historica do processo de escravizacao do negro no Brasil, da luta pela liberdade, da
religiosidade afro-brasileira e das dancas, foi repassada a todos os professores da
escola para serem trabalhados simultaneamente em todas as salas no horario da tarde.

A oficina iniciou-se com uma técnica de apresentacao do grupo, onde cada
participante dizia seu nome e criava um movimento corporal que lhe representasse.

Segundo Sabino e Lody (2011) o corpo é o palco do ensaio da vida, incorpora um
repertorio de movimentos e executa-os cotidianamente, permitindo a comunicacao e
construcao das relacoes sociais.

Na sequéncia, trabalhou-se o alongamento corporal ao som da musica afro-
brasileira. Todos os estudantes estavam com os pés descalgos, pois na religido afro-
brasileira, o corpo em contato direto com a terra permite a comunicacao sagrada com
a ancestralidade e a forca dos orixas.

Nas religioes afro-brasileiras dancar é vital, mas o candomblé é democratico e
inclusivo, “pois nao héa ideal estético de corpo magro, corpo gordo, corpo jovem ou
corpo idoso, ha sim um ritual aberto a participacao, a realizacao autoral de cada passo,
gesto, comunicacao plena do corpo” (SABINO; LODY, 2011, p. 63).

Em diversas culturas, as dancas circulares representam o sentimento de
unidade, integracao e pertencimento.

A ciranda foi a primeira danca trabalhada na oficina, por ser formada por

movimentos mais simples da danca afro-brasileira. O seu desenho coreografico
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favorece a comunicacao e expressao corporal de forma individual e coletiva, e o sentido
anti-horario desta danca é baseada também na organizacao do xiré73s do candomblé.

Em seguida os oficineiros comecaram a introduzir cada movimento
coreografico, dancado a partir dos movimentos dos elementos da natureza e gestual
simbdlico que representava algumas divindades africanas.

A primeira for¢a da natureza introduzida na oficina como exercicio corporal foi
o ar. Na danca coreografada inspirada no orixa Iansa, as maos foram movimentadas
como se estas empurrassem o vento ou espanassem 0s eguns, seres invisiveis. Outro
movimento utilizado de Iansa foi a coreografia popularmente conhecida por pratos.
Apresenta-se numa sequéncia rapida, como se lancasse pratos ao chao, uma vez que é
considerada pela religido dos orixads a senhora dos acarajés, simbolo de trabalho
publico, da maternidade e da sustentacao da familia.

Oxum foi o orixa representante do elemento agua. Além de personificar a beleza
e 0 encantamento, apresenta-se metade mulher, metade peixe, ora como passaro ora
como sereia. O fragmento coreografico da sua danca escolhido para a oficina foi o
banho de Oxum. Os movimentos de banhar-se no rio, foram coreografados no ato de
lavar-se, pentear-se e perfumar-se. As maos em forma de concha, joga agua sobre o
tronco e a cabeca. O tronco do bailarino é movimentado de forma pendular como se
estivesse banhando.

Iemanja também é representante da agua, o orix4 mae-peixe. Sua coreografia
foi desenhada como a preparacao para um mergulho. Os estudantes dancavam
utilizando as maos espalmadas como se remasse para tras do corpo, e com um
movimento iniciado pela cabe¢a simulava um mergulho nas profundezas do mar
simbolico afro-brasileiro.

Ode representa a terra, é um orixa cacador, controla o espaco das florestas. Um
dos movimentos utilizados para representa-lo na oficina, foi a elaboracao da
coreografia com o uso das maos e dedos como se os estudantes apontassem uma flecha,
que simbolizava a atividade da caca.

O movimento coreografico de trabalho do orixa Xang6 e do elemento fogo, foi a
danca onde os estudantes movimentavam-se como se langassem pedras e raios pelas

maos.

73 “No Brasil, o xiré é a designagdo geral usada para nominar a sequéncia de dangas rituais dos
candomblés, que comeca com Exu e é finalizada com Oxala” (SABINO; LODY, 2011, p.103).
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O encerramento da oficina de danca se deu com a execucao de alguns passos do
maracatu4 e do afoxé7s, que na verdade representam um baile coreografico da historia
da realeza africana e da forca da religidao dos orixas, expressas na memoria corporal

coreografada das dancas religiosas dos terreiros de xango.

A Oficina de danc¢a e cultura afro-brasileiras em terras colombianas

A oficina de danca e cultura afro-brasileira foi levada para Colombia pelos
nossos dois estudantes, Samuel Calado e Suzy Queiroz, acompanhados pela professora
de educacdo fisica Sueli Guedes, da Escola de Referéncia em Ensino Médio
Desembargador Renato Fonseca, que manteve o contato e o intercambio com a
prefeitura da cidade de Villa Rica, no Departamento de Cauca na Colombia.

A professora Sueli Guedes nao conseguiu na sua escola estudantes com
seguranca teorica para apresentarem-se no Festival Afroarte La Fiesta de La Gente, e
também para ministrar duas oficinas tematicas sobre dancas afro-brasileiras. Entao,
Sueli recorreu a Ediane Ferreira, educadora fisica da EREM Beberibe, pois esta
informou que tinha uma dupla de estudantes que apresentaram uma oficina sobre
danca afro-brasileira, que incluia na programacao, parte tedrica, exercicios praticos,
folder e certificados. Analisando o material produzido, Sueli de imediato encantou-se
com o trabalho, e em menos de duas semanas, os trés viajaram e apresentaram-se com
competéncia, responsabilidade e profissionalismo no festival de arte na Colombia.

No festival, os estudantes foram convidados para apresentar, além das oficinas
pleiteadas, uma apresentacao no palco central para todo o publico da cidade de Villa
Rica, o sucesso foi tamanho que eles foram intimados para a participarem na préxima
edicao do evento.

Consideracdes Finais

A importancia do trabalho realizado em parceria com os estudantes na
elaboracdao, desenvolvimento e execucdo da “Oficina de Danca e Cultura Afro-

Brasileiras”, possibilitou uma nova compreensao do processo de ensino e aprendizado

74 O maracatu é uma danca ou cortejo conhecido em Pernambuco em duas nuances. O maracatu de
baque solto ou de orquestra tem na sua formacao influéncia do conjunto musical do frevo, esta
associado as pessoas do campo, da zona da mata pernambucana. O maracatu de baque virado,
conhecido também como maracatus de nagao, africano ou de xang6, sdo os que estao associados aos
povos de terreiros e seus instrumentos, batidas e sons produzidos estdo associados aos orixas
(SABINO; LODY, 2011).

75 O afoxé € uma danca utilizada por muitos terreiros de candomblé do Recife, principalmente em época
de carnaval, para reverenciar a ancestralidade africana e o axé dos orixas através da danca e do canto.
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entre educadores e educandos, tendo como fio condutor do trabalho educativo a
ousadia, a responsabilidade, a ética e a estética como uma nova forma de fazer
educacao e produzir conhecimentos.

Os dois estudantes oficineiros tornaram-se estudantes universitarios do curso
de servico social, e atualmente trabalham como profissionais de danca afro-brasileira,
sendo convidados inclusive para ministrar workshops em escolas e faculdades
pernambucanas.

E gratificante profissionalmente ver o crescimento pessoal e profissional dos
estudantes de uma escola de periferia, que lutam conjuntamente com muito esforco e
dedicacao com professores que desejam transformar sonhos, ideias e projetos gestados
pelos estudantes em realidades transformadoras da propria realidade escolar e
comunitaria.

Projetos como este permite a valorizacao do dialogo inter-religioso na escola e
na comunidade de forma criativa, “dancante”, empoderando os estudantes com a
historia, a cultura e a religiao afro-brasileiras, fazendo valer a Lei federal 10.639/2003,
fortalecendo a autoestima dos professores e estudantes envolvidos no processo
educativo.

As novas viagens empreendidas pelos nossos estudantes afro-recifenses ja nao
sao em poroes de navios negreiros, sao novas jornadas interculturais consteladas pelo
axé dos ancestrais africanos, onde através do dialogo inter-religioso e intercultural
aprenderam, ensinaram e confraternizaram-se com outros povos sul-americanos,

comprovando a forca da arte e o valor da cultura afro-americana.
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Ensino Religioso na Cultura Audiovisual
Luis Carlos de Lima Pacheco

Cultura Audiovisual

O filme ou video é um grande aliado para a educacao, especialmente nos dias
atuais, em que as criancas e jovens ja nascem imersos na cultura audiovisual, marcada
por um grande fluxo de imagens e sons. Os avancos tecnologicos da eletronica
viabilizam o acesso dos educandos, ndo s6 aos meios tradicionais como cinema,
televisao e radio, mas também a meios audiovisuais cada vez mais interativos, como o
computador, os jogos eletronicos e as redes sociais. Os jovens vivem grande parte do
dia diante de uma tela de computador ou de outro dispositivo eletrénico como o celular
com acesso a Internet. Esse novo ambiente eletr6nico no qual vivem os jovens
desenvolve novas formas de compreender, diferentes das formas tradicionalmente
desenvolvidas nas escolas. E imprescindivel que os educadores conhecam esses novos
modos de compreender na cultura eletronica para falar com uma linguagem
compreensivel para os educandos.

Em primeiro lugar é preciso entender como os nossos sentidos apreendem as
informacOes nesta nova cultura dos meios audiovisuais. Os nossos modos de
compreender, antes marcados pelo cientificismo moderno, agora sao regidos por uma
logica ternaria nao-linear que nos leva a ultrapassar o nivel da interdisciplinaridade e
entrar no nivel da transdisciplinaridade (NICOLESCU, 2002). Os jovens educandos ja
transitam nesta logica intuitivamente, enquanto os educadores ainda sentem
dificuldades de se comunicar, por estarem marcados pelo cientificismo moderno. Nao
se trata de abandonar as aquisi¢oes da cultura tradicional. Na cultura audiovisual, a
educacao deve privilegiar os dois modos de compreender, conjugando-os. Sao
necessarias pedagogias que conjuguem de maneira equilibrada os saberes intuitivo,
ladico e artistico, proprios da cultura audiovisual, com os saberes dedutivo e racional,
proprios do cientificismo moderno, predominando um de cada vez na educacao
(BABIN, 1993).

Dai a importancia do educador buscar conhecer cada vez mais as novas

linguagens contemporaneas. Dentre elas o video é um grande aliado na tarefa
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educativa, sobretudo na educacao religiosa, porque conduz o educando a vivenciar
intuitivamente o fendomeno religioso apresentado na tela. As experiéncias religiosas
que apresentamos na série de documentarios sobre as religioes, disponibilizados no
Observatoério Transdisciplinar das Religioes do Recife, bem como outros filmes e
videos que tratam desta tematica, ajudam o educando a ultrapassar os niveis
superficiais de conhecimento sobre religido e entrar em outros niveis de
aprofundamento da experiéncia religiosa. A metodologia que propomos contribui para
que o educando vivencie estas experiéncias religiosas no nivel imaginario, através das
imagens e depoimentos dos videos, e num segundo momento, aprofunde estas

experiéncias e relacione com suas proprias vivéncias do sagrado.

O ato de compreender na cultura audiovisual

Vejamos entao como acontecem as diferentes fases do ato de compreender
quando o educando esta diante da exibicao de um video. Tudo comeca com o que
podemos chamar de “choque audiovisual”. E a primeira fase da percepcio iniciada por
um estimulo que causa uma sensacao na pessoa. A imagem que vem a mente é a de
uma pedrinha lancada num lago e provoca um choque na superficie da agua. O
movimento habitual das correntes é afetado e a tranquilidade é interrompida. Um
choque provocado pela mistura de som-palavra-imagem age globalmente sobre a
personalidade e causa ruptura, mudanca de registro. O choque determina uma nova
sensibilidade. A aten¢ao do educando é capturada pela imagem e pelo som.

A este choque inicial segue-se um “abalo” sem contetdo preciso. Um estado
emocional confuso e ambiguo. Sente-se e ndo se sabe qual é o sentido dessa emoco. E
um sentimento fundamental porque € a base de uma emocao que definira a percep¢ao
do educando ao longo do video. Um bom filme evoca nos primeiros minutos da
apresentacdo a tonalidade afetiva, em germe, do filme inteiro. E pelo enfoque
emocional que vamos determinar a ldgica do filme e nossos olhos e ouvidos vao filtrar
suas palavras e imagens. Diferentemente de um livro, as sequéncias nao tém nenhuma
logica dedutiva do tipo I, II, III e Conclusao. O que determinard a compreensao do
espectador é essencialmente a tonalidade afetiva do comego. Essa tonalidade afetiva é
um elemento sutil e fundamental presente em todas as palavras, acoes, imagens e

musicas que compoem o video. Nela estd a mensagem na linguagem audiovisual. Nesta



| 150

fase da percepcao a mensagem esta ainda velada nesta emocao fundamental que toca
os sentidos do educando.

Segue-se a “elaboracao do sentido”, fase que marca a saida da confusao inicial
gerada pelo impacto do audiovisual. Nesse estagio busca-se um sentido para as
imagens e sons, mesmo que nada compreenda. O espectador vislumbra o caminho que
levara ao sentido. Ele passa a compreender e nao somente sentir. Para que aconteca a
compreensao, o educando, ao mesmo tempo em que recebe a mensagem audiovisual,
perde mais ou menos toda distancia critica em relacao a essa mensagem. E essa é uma
constatacdo que assusta aos professores que sairam da cultura tradicional:
“Compreender a mensagem audiovisual é perder, num primeiro momento, o recuo
dado pela consciéncia de si, ou perder reflexao critica; é aceitar estar ‘dentro’ antes de

9

estar ‘acima” (BABIN, 1989, p. 112). Queiram ou nao queiram, essa é a dinamica da
linguagem audiovisual. E preciso se permitir mergulhar fundo e deixar o sentimento
fruir para assimilar a mensagem. Nessa altura da exibicao do video, o educando esta
totalmente imerso, num nivel imaginario, na experiéncia que esta sendo exibida.

Para a educacao religiosa ndao basta ficar no sentimentalismo préprio desta
etapa da compreensio audiovisual. E preciso ultrapassar essa fase para apropriar-se
da mensagem. A ultima etapa é a que denominamos de “ressonancia”. Trata-se da
distancia que permite a reflexao sobre o que se viveu e sentiu, a conceitualizacao e a
apropriacao ou reconstrucao de sua propria linguagem de maneira integral (WILBER,
2006). Nesta fase se opera o julgamento critico sobre o contetido, a forma, a linguagem,
atécnica, os processos e as pretensoes. Apds o ato de compreensao, afetivamente muito
imerso, é tempo de manter uma distancia para a analise e o julgamento critico do

vivido. E aqui é imprescindivel o papel do educador como motivador de uma reflexao

sobre a experiéncia religiosa vivida no video.

Sao, portanto, quatro etapas que necessariamente o educando vivencia, na

exibicao de um video, para que ele compreenda a sua mensagem:

a) choque inicial
b) abalo sem contetido preciso
c) elaboracgao do sentido

d) ressonancia para um julgamento critico
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Podemos perceber que nao basta simplesmente “passar o video” para os
educandos e dai esperar que haja um aproveitamento consideravel no processo
educativo. E preciso compreender que a assimilacio da mensagem na cultura
audiovisual ¢ de uma ordem diferente das formas tradicionalmente praticadas na
educacao. E por isso mesmo, exige que o educador conjugue esses saberes de maneira
equilibrada ao utilizar o video na tarefa educativa. O papel do educador é o de
possibilitar que o educando viva a experiéncia religiosa apresentada no video, num
nivel sensorial e afetivo, e num segundo momento, motivar um aprofundamento da
experiéncia retratada no encontro com as experiéncias religiosas do préprio educando,

na perspectiva do didlogo e do respeito ao diferente.

Apresentamos a seguir alguns passos metodolégicos que auxiliam o educador

nesta tarefa.

Passos metodoldgicos

Propomos alguns passos que permitem ao educador organizar um frutifero
trabalho pedagbgico com os documentarios do Férum Inter-religioso. Essa
metodologia também pode ser adequada ao trabalho com outras producoes

audiovisuais. Basicamente, o trabalho com video é desenvolvido em trés etapas:

a) apreparacao antes da exibicao
b) aexibicao do video

c) otrabalho em grupo

E importante estar atento ao niimero de participantes da atividade com o video.
Para um grupo pequeno, é recomendado envolver todos os participantes,
conjuntamente, na dinamica pedagobgica. Para grupos maiores, recomenda-se o
trabalho em sub-grupos, para facilitar a participacdo de todos. Nos subgrupos
trabalha-se a dinamica adotada e a sintese da atividade é apresentada num plenario

para todo o grupo.

Antes da exibicdo

E recomendavel preparar o ambiente da exibicao e checar os equipamentos com

antecedéncia para evitar a quebra da dinamica pedagogica. Decorar o ambiente com
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elementos simbdlicos da tradicao religiosa que sera apresentada ajuda na vivéncia
sensorial da experiéncia. Uma dica é colocar no ambiente musicas proprias daquela
religido, enquanto os educandos se acomodam na sala de exibicao. As cadeiras devem
estar dispostas de maneira a possibilitar que todos vejam a tela com facilidade. O ideal
é que o ambiente seja escurecido durante a projecao e que a tela seja o maior possivel.
O impacto emocional é totalmente diferente quando se vé o documentario numa tela
grande do que numa tela pequena. A qualidade do som também é fundamental para o
éxito do trabalho educativo. Na linguagem audiovisual todos os elementos sao
portadores da mensagem, tanto os visuais como 0s Sonoros.

O educador deve procurar conhecer a tradicao religiosa que sera apresentada
aos educandos. Um material de apoio para o educador acompanha cada video com
informacOes importantes sobre a religiao que esta sendo apresentada. Além desse
material é aconselhavel procurar mais informacoes sobre alguma representacao desta
tradicdo religiosa na comunidade circundante das pessoas que irao assistir o video.
Esse conhecimento prévio contribui para introduzir o educando no mundo da tradicao
religiosa que sera apresentada. Nao se trata de antecipar todas as informacoes que
aparecerao no documentario, o que levaria a uma perda do interesse dos expectadores.
Mas sim, trazer informacoes introdutoérias que estimulem a curiosidade sobre a
experiéncia religiosa que serd mostrada. O educador expoe brevemente para os
educandos estas informacdes introdutoérias sobre a tradicao religiosa que sera

apresentada, procurando motiva-los para a exibigao.

A exibicdo

Os documentarios do Forum Inter-religioso tém uma duracao média de 10 a 15
minutos. Nao é aconselhavel exibir o conteido em partes, nem interromper a proje¢ao
para dar alguma explicacdo. Por ser de curta duracao, eles sao apropriados para o uso
pedagogico durante uma sessdo ininterrupta, para permitir que o educando
experimente os passos da compreensao e apropriacao da mensagem de que falamos
acima. No final da exibi¢do, nao acenda as luzes da sala imediatamente. Dé um certo
tempo antes de iniciar a proxima etapa, para que o educando volte pouco a pouco a se

situar no ambiente da sala.
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Depois da exibicdo

Esta é a etapa que chamamos de “ressonancia”. O papel do educador é
fundamental nesta etapa como motivador da reflexdo em torno da experiéncia

vivenciada.

Inicialmente é preciso facilitar uma primeira expressao dos sentimentos e
emocoes provocados pela experiéncia apresentada, sem desenvolvé-las muito. Neste
momento nao se deve procurar reflexdes sobre o contetido do video, nem mesmo

chegar a alguma conclusao. Algumas perguntas podem ajudar:

a) Quais sdo as suas primeiras impressoes diante desta experiéncia religiosa?
b) Que sentimentos ela desencadeou em vocé?

¢) O que mais te impactou e por qué?

Se algum educando sentir a necessidade de desabafar emocoes que estavam
contidas, tais como angustias, sofrimentos, frustracoes, traumas ou intolerancia, nao é
aconselhavel interromper, mas ajuda-lo a interpretar estes sentimentos e direciona-los

na direcao do respeito ao diferente, do dialogo, da valorizacao da vida.

Conhecendo a experiéncia

O educador conduz o dialogo ajudando os educandos a relembrar a experiéncia
religiosa apresentada no video. O foco deve ser o documentario em si, como esta
experiéncia foi apresentada, quais imagens ajudaram a compreendé-la melhor. A
comunicacao do grupo ¢ orientada a destacar os valores e os limites da experiéncia
religiosa que apareceram no video. Estas perguntas podem ajudar, mas é importante
estar atento ao nivel de educacdo e a idade dos educandos para adequar estas

perguntas:

a) Como o sagrado se apresenta nesta religido? Através de um deus, de varios
deuses, outras divindades, ou nao ha deus?

b) Como acontecem os ritos? Como € o espaco sagrado? Quais sdo os principais
simbolos religiosos e suas fungoes?

c¢) Como essa tradi¢do se organiza, seus membros, sua hierarquia?

d) Qual é o papel das liderancgas desta religiao?

e) Como € a experiéncia de fé dos fiéis desta religiao?
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f) Como os fiéis se relacionam com o transcendente?

g) Qual é a repercussao desta pratica religiosa na vida de seus fiéis?
h) Qual é a repercussao desta pratica na sociedade?

i) Qual é a maior contribuicao desta tradicao religiosa para o mundo?
j) Quais sdo os principais valores que essa religiao promove?

k) Como essa tradicao religiosa contribui para a promocao da vida?

1) No video apareceu algo que dificulte a vivéncia dessa religiosidade?

m) Como essa tradicao religiosa se abre para o didlogo com outras religioes?

Nao é necessario colocar todas as perguntas. Elas sao indicacoes de temas que
podem suscitar um didlogo educativo. O importante é estar sensivel as questoes

suscitadas pelos proprios educandos e ajuda-los a aprofunda-las.

Relacdo com a experiéncia pessoal

Partilha das leituras pessoais de cada um, a partir de suas proprias experiéncias
religiosas, de sua cultura, de suas origens, de suas histérias familiares. Cada um
interpreta a experiéncia religiosa a partir de sua propria histoéria e se identifica ou nao
com a tradicao religiosa, com seus simbolos, porque lhe suscita algo. Ou percebe que
existem valores da tradicao religiosa apresentada que se identificam com os valores de
sua propria religiosidade.

Aqui nao se trata de fazer proselitismo, nem mesmo de converter o educando a
alguma religiao. O objetivo é ajudar a perceber que existem pontes que ligam as
diversas tradicoes religiosas, em diversos niveis, desde o ético até o mistico, por mais
diferentes que elas se parecam. E que estas experiéncias podem iluminar a minha
propria pratica religiosa, desvelando limites e trazendo novos elementos. Estas

perguntas podem ajudar:

a) Vocé se identificou com algo desta experiéncia religiosa?

b) Esta tradicdo religiosa pode iluminar algum aspecto de sua vida ou de sua
experiéncia religiosa?

¢) Quais sdo as experiéncias comuns entre a sua religido e a tradicao religiosa

apresentada?

Nesta etapa pode ser frutifero ajudar o educando a retomar as primeiras

impressoes e sentimentos do item 3.1 e explica-los melhor, com mais profundidade.
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Celebrar

De acordo com o grupo, a atividade pode ser encerrada com uma oracao de
agradecimento, de pedido, de partilha das motivacoes para uma mudanca de vida,
novas atitudes nas relacoes familiares, afetivas ou sociais incentivadas pela reflexao em
torno do video, ou pode-se realizar outro tipo de celebracao com os simbolos da religiao
apresentada.

Nesta etapa, se for necessario, o grupo pode referir-se a alguma fonte de
espiritualidade como a Biblia ou outros livros sagrados, textos poéticos ou filosoéficos.
Outra opc¢do é encerrar o encontro motivando o grupo a preparar uma breve
apresentacao artistica sobre a religido que foi apresentada, através de uma enquete de
teatro, ou uma cancao, confeccao de cartazes, desenhos, poesia ou danca. Essa
atividade pode culminar numa exposicao ou apresentacao cultural sobre as religioes

para a escola e a comunidade.

Algumas dindmicas para o trabalho com video

Selecionamos algumas dinamicas que podem auxiliar no trabalho pedagbgico

com os videos do Forum Inter-religioso.

DINAMICA 1: O CARTEIRO
E um conjunto de perguntas sobre o video, elaboradas pelos participantes.

A dinGmica

Terminada a projecdo, os participantes
anotam no papel uma pergunta ou davida
que desejam esclarecer sobre a religido que
foi apresentada. Dobram o papel em forma
de envelope e um dos participantes,
designado como carteiro, recolhe todos os

envelopes, usando uma bolsa ou urna,

mistura-os bem e os entrega a diferentes

membros do grupo.

Somente depois da distribuicio dos
envelopes cada um abre o seu. Cada um 1é
em voz alta a pergunta ou duvida escrita e
juntos todos buscam a resposta ou

explicacdo mais adequada.
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DINAMICA 2: A PERGUNTA SORTEADA

E um conjunto de perguntas, preparadas pelo educador, que servem para levantar uma

discussao em torno do video (por exemplo, as perguntas que foram indicadas nos passos

metodologicos acima).

A din@mica

Depois da exibi¢io, o educador convida os
educandos a ficarem de pé, formando um
circulo. O educador coloca no chao, na
frente de cada pessoa, uma ficha com uma
pergunta, de modo que nao possa lé-la.
Com uma mausica de fundo ou um sinal

apropriado, os participantes comecam a se

deslocar. Quando para a musica, cada

Variagbes

Se o grupo for grande é aconselhavel repetir
este esquema em pequenos grupos. Outra
opc¢ao para envolver um maior namero de
participantes é a pessoa que 1€ a pergunta
pedir a dois ou trés colegas que deem sua
resposta e, no fim, manifestar a sua propria
opinidao. Ou, para que todos possam

participar, estabelecer  que cada

pessoa apanha a ficha que lhe estiver mais

perto.

Um de cada vez 1€ a pergunta em voz alta e
com sua resposta da inicio a um
intercambio de opinides em torno da
religido apresentada no documentario e os
demais participantes emitem suas

opinioes.

participante s6 pode ser chamado a
responder uma vez até que todos tenham se

manifestado.

Uma variacao simples consiste em colocar
as perguntas numa urna, caixa ou bolsa, e
chamar aleatoriamente ou sortear pessoas,
que tirardo as perguntas para lé-las e obter

respostas, como sugerido acima.

DINAMICA 3: SOCIALIZANDO IDEIAS EM QUATRO TEMPOS

E um trabalho orientado de reflexdo pessoal e socializacdo de ideias, a partir do que foi visto

no video, seguindo os passos metodolégicos apresentados acima.

A dinémica
Terminada a exibi¢do do documentério, os
participantes sdo divididos em grupos de 5

pessoas, no maximo. Depois de explicar o

trabalho, o educador entrega a cada grupo

uma ficha com perguntas diferentes e passa
a fazer o controle dos tempos, dando no
momento oportuno um sinal combinado:

palmas, toque na mesa etc.



Os tempos

1° tempo: Os membros do grupo terdo
alguns minutos para responderem
individualmente a primeira pergunta

(conforme o item 2.3. Depois da exibicao).

20 tempo: Os participantes reunidos em
grupos irdo conversar um pouco sobre a
tradicao religiosa que apareceu no video
respondendo a segunda  pergunta
(conforme o item 2.4. Conhecendo a

experiéncia).
Plendrio

Cada grupo escolhe um porta-voz para
partilhar as experiéncias no plenario para

todos os participantes. Se for conveniente,
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3° tempo: Cada membro do grupo tera um
tempo para escrever num papel qual a
relacdo entre a religido apresentada no
documentéario e a sua propria experiéncia
religiosa (confira o item 2.5. relacdo com a

experiéncia pessoal).

4° tempo: Cada educando 1€ a sua resposta
e os demais participantes do grupo podem

manifestar suas opinioes.

o educador pode motivar para um
momento celebrativo (conforme o item 2.6.

Celebrar).

DINAMICA 4: A ASSOCIACAO DE SIMBOLOS

E uma forma de analisar o contetido do video a partir dos simbolos da religido apresentada.

A dinémica

Antes da exibicdo do documentario, o
educador prepara fichas com desenhos
simbdlicos, fotos, colagens, objetos,

manchetes ou palavras simbolicas da

religido que sera trabalhada.

Terminada a exibicao, distribui os simbolos
entre os participantes, aleatoriamente, ou

pede a cada um que escolha o simbolo que

lhe chamar a atencdo. Cada participante
tem um tempo determinado para revelar o
significado do proprio simbolo e associd-lo
com o video: imagens, sons, situacoes,
cenarios, falas, informacbes ou outros

elementos.

Os outros participantes podem acrescentar

novos elementos ao que foi dito.

DINAMICA 5: MERGULHANDO FUNDO

E uma forma de mergulhar fundo na religido que foi apresentada no video.



A din@mica

Antes da exibicdo do documentario, o
educador espalha, em diferentes lugares do
ambiente, letreiros com temas relacionados
com a religiao que sera apresentada, como
por exemplo, o rito, o espaco sagrado, a
espiritualidade, a vivéncia da fé, os fiéis, a
ética, o cuidado com os outros, o didlogo
com outras religibes etc. Pode ser
conveniente limitar o namero de
participantes por tema, para que todos os

temas sejam abordados.

| 158

Terminada a exibicdo, os participantes se
inscrevem naquele tema que gostariam de
debater ou analisar mais a fundo. Os grupos
sdo formados e os seus membros trocam
ideias sobre o tema e anotam numa sintese
a posicdo do grupo. No final os
representantes de cada grupo apresentam
suas reflexoes para todos os participantes

no plenario.

DINAMICA 6: O ESPACO SAGRADO

E uma atividade que ajuda a entender melhor os lugares onde acontecem os ritos e os

elementos que aparecem neles.

A dinémica

Antes da exibicdo o educador orienta os
participantes a prestarem atencao nos

espacos onde acontecem os ritos da religiao

que sera abordada no video.

Terminada a exibicdo, os participantes sdao
divididos em grupos de, no méaximo, 5
membros. Cada grupo recebe uma pauta
com perguntas que analisam os lugares
onde ocorrem os ritos apresentados no

video. Estas perguntas podem ajudar:

a) Como ¢ o lugar onde ocorrem
os ritos? Um templo, uma sala,
ao ar livre?

b) Como é a ambientacao deste
lugar? H4 um som ambiente?
Como é a luz predominante, ou

ha pouca luz?

¢) Como é o mobiliario deste
lugar? Existem altares, objetos,
estatuas?

d) Como estes objetos estao
dispostos neste espago?

e) Como as pessoas ocupam estes
lugares? Quais sao suas acoes,
seus gestos, dancas,
movimentos?

f) Os membros da religido se
sentem integrados a este
ambiente sagrado?

g) Este ambiente ajuda na relagao
com o transcendente?

h) Este ambiente ajuda na relagao

entre os fiéis?



Os grupos sao orientados a passar um
tempo conversando e refletindo sobre as

perguntas e a preparar uma conclusio para
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apresentar aos demais participantes no

plenario.

DINAMICA 7: A IMAGEM MAIS IMPORTANTE

Esta dinamica procura revisar as imagens contidas no documentario, como preparacao para

uma anélise posterior mais profunda de seu significado.

A din@mica

Apo6s a exibicdo, os participantes sao
divididos em grupos de, no maximo, 5
pessoas. O educador entrega a cada grupo
uma folha de cartolina e pincéis atobmicos
para a elaboracao das respostas. Cada
grupo devera selecionar uma imagem que

considera mais significativa no video. Pode

Referéncias

ser um simbolo religioso, um personagem,
um objeto simbdlico, etc. O grupo procura
reproduzir a imagem escolhida na
cartolina, descrever o seu significado e os
motivos de sua escolha. No plenario todos

0s grupos apresentam os seus cartazes.
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Uma feologia fransreligiosa e libertadora

Maruilson Souza

Uma das condicdes para obter conhecimento sempre foi a
disposicGo de abandonar 0 que pensamaos que sabemos a fim de
avaliar verdades gque nunca sequer imaginamos. Para chegar a um
Nnovo entendimento, talvez, tenhamos de desaprender muitas coisas
sobre religido.

(Karen Armstrong)

A afirmacao acima feita por Karen Armstrong reflete a proposta de uma nova
teologia escrita por cerca de 45 tedlogos e tedlogas dos mais diversos continentes do
planeta e que foi publicada entre 2003 e 2010, na cole¢ao “Pelos muitos caminhos de
Deus”. Esses tedlogos ligados a Associacao Ecuménica de Teblogos do Terceiro Mundo
(ASETT) propoem a construcao e uma teologia nao institucional, leiga, multirreligiosa
e advinda do cruzamento entre a teologia das religioes e a teologia da libertacdao. A
pesquisa realizada teve como objetivo geral estudar as possibilidades e limites dessa
proposta apresentada pela ASETT. A mesma foi dividida em trés capitulos, no primeiro

percebeu-se haver:

a) um anseio pela construcao de uma nova teologia. A pesquisa revelou que,
desde o século XIX, estudiosos das mais variadas areas do conhecimento, vém
indicando o esgotamento da teologia classica e a necessidade de uma nova
teologia que seja mundial, poés-nicena, pos-provinciana, pés-medieval, pos-
metafisica, po6s-ontolégica, e que dialogue com o pensamento complexo
interdisciplinar, buscando integrar o pensamento primitivo ao contemporaneo,
o ocidental ao oriental e que esteja comprometida com a plataforma
epistemolodgica transreligiosa; que reformule o arcabouco basico dos dogmas
cristdos e ausculte honestamente as outras tradigoes religiosas, encarando a
religido como busca conjunta por Aquele que estd em, mas que ultrapassa a
todas e a cada uma;

b) uma crise atual da teologia crista. O paradigma que deu, por séculos,

sustentabilidade a teologia crista, nas sociedades ocidentais mais avancadas,
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perdeu sua relevancia levando a uma crise dos fundamentos cristdos. Os
caminhos apontados para sua superacao nao se encontram nem através do
retorno as formulas pré-modernas nem modernas da fé, mas via uma teologia
aberta ao humano, ao pluralismo religioso, ao didlogo com as ciéncias, com os
movimentos sociais e se fundamente em novas bases epistemologicas;

¢) uma busca por um novo paradigma teologico. Parte-se do pressuposto de que
a historia mostra nao ser essa a primeira vez que a teologia crista entra em crise.
No século I, ao deixar o ambiente rural judaico e adentrar no mundo urbano
greco-romano, a teologia crista teve de abandonar o paradigma apocaliptico
primitivo. J4 no século XVI, ndo sem traumas, a teologia viu-se obrigada a
romper com o paradigma romano medieval para abracar o paradigma da
reforma protestante; no século XX precisou deixar de lado o paradigma
moderno-iluminista estabelecido nos séculos XVII e XVIII, para adotar o
paradigma ecumeénico. Atualmente, necessita-se de um paradigma que a oriente
em direcio ao mundo, que a impulsione na busca da verdade de forma
interdisciplinar e que dialogue ecumeénica e criticamente com as diversas
ciéncias, culturas, ideologias e religioes;

d) uma ambicdo para que se repense os fundamentos cristdos. Tal aspiracao
perpassa pelo reconhecimento humilde do aprisionamento cultural e contextual
das doutrinas, pelo reconhecimento de que somente se tem percepcoes de Deus
e nao o conhecimento absoluto a Seu respeito e que Ele ndo pode ser nem
contido e nem apreendido na sua totalidade por uma tinica tradicao de fé. Para
isso, a nova teologia aspira mudar o centro da doutrina para a experiéncia

religiosa e repensar toda a estrutura de plausibilidade teologica do cristianismo.

No capitulo dois, apresentou-se uma sintese da colecao "Pelos muitos caminhos
de Deus", na qual se encontra esbocada a proposta de uma nova teologia que se propoe
a responder aos anseios das décadas anteriores. Nele nota-se:

1) aorigem da proposta da teologia pluralista transreligiosa da libertacdo. Teve

o inicio do seu esbogo a partir da assembleia da Associacdo Ecuménica de

Teblogo(a)s do Terceiro Mundo (ASETT), realizada em Quito, em 2001, a qual

decidiu efetuar o cruzamento entre a teologia da libertagcdo e a teologia das

religides. Como consequéncia, nasceu a colecdo "Pelos muitos caminhos de

Deus", publicada entre os anos de 2003 e 2010, em cinco volumes, e

originalmente em espanhol. Seus autores sao tedlogos e tedlogas das muitas



3)

4)
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religides e dos diversos continentes, os quais refletem a complexidade do tema
e confirmam estar a humanidade entrando numa nova etapa, a qual exige um
novo paradigma teoldgico. Esse desafia as religides a uma postura de abertura,
de didlogo e de revisao dos seus fundamentos, geralmente estabelecidos nos
paradigmas exclusivista e inclusivista. O resultado desse cruzamento é a
proposta de uma teologia laica, nao institucional e que dialogue com as religioes,
com as ciéncias, com os movimentos sociais, com o agnosticismo e com o
ateismo;

os pressupostos da teologia pluralista transreligiosa da libertacao. Essa nova
teologia tem cinco pressupostos béasicos: primeiro, um olhar positivo a
diversidade. Segundo, a conviccdo de que o Mistério divino revela-se na
multiplicidade, nao podendo ser apreendido no seu todo por uma tinica tradicao
religiosa. Terceiro, a certeza de que a verdade anunciada pelas religioes nao esta
nelas mesmas, mas situa-se antes, entre e para além antes de cada uma delas.
Quarto, a seguranca de que cada religiao é verdadeira a medida em que
contribui para a libertagao dos oprimidos. Quinto, a indubitabilidade em que a
humanidade estad no limiar de uma nova era, na qual emerge uma nova
consciéncia, uma forma de pensar diferente de eras anteriores, a qual demanda
a reconfiguracao da teologia, a forcosamente passara da confessionalidade a
transreligiosidade;

os objetivos da teologia pluralista transreligiosa da libertacdo. A nova teologia
propoe-se a reinterpretar todo o edificio da teologia crista. Para tal, tenciona
rever as decisoes ja desgastadas dos primeiros concilios, especialmente Nicéia e
Calcedonia, bem como as interpretacoes tradicionais sobre Deus, cristologia,
trindade, pecado, soteriologia, eclesiologia e missiologia, dentre outras. Sua
chave hermenéutica é a presenca universal do Mistério em toda a criacdo e
historia;

obstaculos na construcdo do projeto. Dentre os muitos obstaculos enfrentados
para a materializacao do projeto da colecao "Pelos muitos caminhos de Deus", e
a proposta teoldgica nela contida, trés se destacam: primeiro, a dificuldade de
reunir tedlogos e tedlogas de diversas partes do mundo em torno de um projeto
novo, que se dispusessem a escrever sobre algo que fosse além da teologia crista
do pluralismo e superassem os temores de represéalias por parte das hierarquias

eclesiasticas. Segundo, superar a resisténcia de parte dos setores das teologias
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6)

7)
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latino-americana e contextuais que olhavam com desconfianca o assunto do
pluralismo religioso por considera-lo ou extremamente académico ou como
agenda externa, do primeiro mundo. Terceiro, o recuo de editoras, que apos
iniciada a publicacao da colecao, diante das pressoes eclesiasticas, recusaram-
se a lancar os volumes seguintes;

a logica e os elementos transreligiosos comuns da teologia pluralista
transreligiosa da libertacdo. Alogica desta proposta teoldgica nao € a ocidental,
com seu principio de exclusdo do diferente. Ao contrario, adota o principio
simbiotico da complementaridade reciproca, do pluralismo religioso e cultural
de principio. Nesse sentido, assume como elementos comuns as muitas
religides, o "mistico", com seus escritos, seu siléncio frente ao mistério e suas
intuicoes; e o "ético-profético”, com énfase no servigo, onde cada ser humano é
chamado a transcender a si mesmo, aos seus problemas e engajar-se na luta
para a salvacao da vida nas suas diversas dimensoes;

o ponto de estagnacao do projeto desde o seu lancamento. Como esta proposta
teologica se propoe a ir além da teologia inclusivista, as ctipulas eclesiasticas nao
fazem esforcos para compreendé-la nem para promover seu entendimento nas
instituicoes formativas (faculdades e seminéarios), e dificultam a sua assimilacao
pelos fiéis;

as indicacoes internas dos limites da teologia transreligiosa da libertacao.
Internamente, alguns autores da colecao "Pelos muitos caminhos de Deus"
apontam para a complexidade da construcao de uma teologia transreligiosa.
Seus limites estariam em: (1) na nao universalidade do conceito de Deus (teo);
(2) na impossibilidade de se conhecer todas as religioes; (3) na dificuldade da
elaboracao de um sistema que seja amplo o suficiente para abarcar, aplicar e
explicar tudo de todas; (4) na desconfianca de ser ocidental a preocupacao de
universalidade e uma forma disfarcada da busca pelo poder de definir e
controlar; (5) a dificuldade em aplicar atitudes teolégicas de uma tradicao a
outra; e, (6) devido a minimizacao dos contetidos das diversas tradicoes, corre-
se o perigo de se construir uma teologia tao genérica que seja rejeitada por todas
as religides. No entanto, apesar disso, hd quem demonstre otimismo com a
intencdo de formar "te6logos mundiais", familiarizados com mais de uma

tradicdo, além da sua;
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8) as indicacdes internas das possibilidades da teologia transreligiosa da
libertacdo. Por outro lado, mesmo reconhecendo a dificuldade para erguer de
uma teologia transreligiosa, a colecdo aponta os seguintes caminhos para o
avanco da proposta: (1) ser construida em conjunto com pessoas de outras
religides; (2) levar em consideracao o aporte autentico e holistico de cada
religido, pois as pessoas viriam nao somente com suas teologias, mas igualmente
com seus sentimentos, paixOes e experiéncias. O que exige humildade
epistemolodgica de cada um, pois nao se pode falar com certeza de questoes tais
como monoteismo/politeismo, pessoalidade/impessoalidade de Deus e se ha ou
nao vida ap6s a morte; (3) focar na complementaridade das tradi¢does na
percepcao do Mistério que todas buscam compreender e experimentar; (4)
priorizar o servico ao redor de questdes publicas relevantes, que afetam a
humanidade antes da morte, que visem a preservacao da vida, inclusive do

planeta.

No terceiro e ultimo capitulo, pesquisou-se o pensamento de quatro estudiosos
das areas da bioquimica, da ciéncia, da historia e da filosofia. Neles, buscaram-se pistas
que pudessem auxiliar tanto na identificacao dos limites quanto nas possibilidades de

avanco da proposta delineada na colecao "Pelos muitos caminhos de Deus":

a) possiveis caminhos apontados por estudiosos externos que podem fazer
avancar a proposta da teologia pluralista transreligiosa da libertacdo.
Cinco areas sao indicadas como caminhos para fazer propagar essa teologia:
1) na Antropologia e filosofia: difusao da antropologia moderna e da
filosofia contemporanea, especialmente da Escola de Frankfurt. O
conhecimento de tais escolas podera auxiliar na compreensao do
pensamento contemporaneo e levar a teologia classica a sair do seu gueto
institucional, abrir-se aos desafios culturais atuais e a discussao de
temas relacionados ao pluralismo. Também apontam a compreensao e
difusao das ideias de filosofos como de E. Lévinas (centralidade do
outro), Martim Buber (didlogo) como indispensaveis para o progresso
da proposta da nova teologia;

2) nainterdisciplinaridade. A inclusao de debates sobre temas transversais
relacionados a bioética, a ecologia, a ética, aos novos desafios e fronteiras

da ciéncia, a justica e a paz mundial podem contribuir ao dialogo
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interdisciplinar e a transpor os muros da confessionalidade, levando
mais estudiosos a iniciar a pensar fora da antiga caixa exclusivista-
inclusivista;

numa nova epistemologia. Construcdo de uma epistemologia que
permita a abertura ao absolutamente humano, as ciéncias, a uma leitura
nao literal da Biblia, a revisao dos dogmas estabelecidos e ao didlogo
honesto, respeitoso e valorativo das e com as outras tradicoes religiosas;
na historia das religides. Popularizacao da historia religiosa comum,
que perpassa as muitas religioes, com personagens modificados, mas
com 0 mesmo nucleo;

na hermenéutica do pluralismo integral. Que permite tanto a
reconstrucao quanto a integracao das verdades duradouras expressas
nos periodos pré-moderno, moderno e pés-moderno, seja nas teologias
religiosas seja nas ciéncias, de modo que os saberes e suas interpretacoes
sejam complementares.

seguintes fatores sdo apontados por estudiosos externos como

limitantes a proposta da teologia pluralista transreligiosa da libertacdo, a

saber:

1)

3)

4)

0 preco pago pelos novos pensadores por seu pioneirismo e ousadia,
pode ser alto demais, e com isso inibir a muitos que poderiam seguir os
seus passos. Esses, num instinto de sobrevivéncia e para salvar suas
carreiras, podem buscar outros caminhos e deixarem o assunto para as
proximas geracoes;

a resisténcia das hierarquias das igrejas, que ainda encaram a crise da
teologia como passageira, mantém a epistemologia mitica dominante e
recusam-se em adaptar-se as novas sociedades;

o fato da teologia, em muitos lugares, ter deixado de ser uma disciplina
viva e se tornado mera retérica académica, sem grandes inquietagoes
cujo principal objetivo é aprender o conhecimento acumulado pela
tradicao e passa-la para as proximas geracgoes;

o fundamentalismo com sua postura a-histérica, sua hermenéutica
literalista, seu exclusivismo e sua recusa em diferenciar poesia de prosa,

linguagem  mitolégica-simbodlica da  linguagem  logos. O
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fundamentalismo, igualmente, tende a sacralizar imagens de Deus
concebidas no passado, como sendo acultural e atemporal;

5) aindicacdo de que 70% da populacdo mundial encontra-se no maximo
nivel de consciéncia etnocéntrica (aGmbar). Logo, predomina a
tendéncia da leitura dos seus textos sagrados como revelacao direta da

divindade a qual neles revela sua inerrante vontade.

A guisa de conclusio, fazemos as seguintes reflexdes:

a)

b)

c)

d)

o assunto de uma teologia mundial, transreligiosa é complexo. Evocamos
aqui o alerta de Panikkar, a respeito da dificuldade em se navegar entre duas
religioes, quanto mais entre varias, mais os movimentos sociais e seculares;
a pretensao de desconstruir a estrutura de plausibilidade da teologia crista
nao é simples, sendo esse o principal limitador para o avanco da proposta de
uma nova teologia. Outro limite a ser levado em consideracao ¢ a afirmacao
de Ken Wilber de que cerca de 70% da populacao mundial ainda encontra-
se no nivel etnocéntrico. Em nenhum momento a proposta diz como ira
superar esses limites;

a variedade de terminologia utilizada para designar a nova teologia indica a
discordancia entre os diversos autores da colecao "pelos muitos caminhos de
Deus". As entrevistas indicam ndo haver consenso nem mesmo entre os
coordenadores da colecao e da proposta da nova teologia;

a auséncia de definicao mais profunda de termos, tais como "po6s-niceno",
"pos-ontolégico” e "transreligioso", dificulta ao leitor da cole¢ao saber qual
o sentido dos conceitos utilizados pelos diversos autores. Ha, pois,
necessidade de se aprofundar e alcancar consensos em torno de expressoes
centrais do projeto, como “transreligioso” e "p6s-metafisico”, como também
o uso dos conceitos (analdgicos) de “fé/revelacao” quando se ensaia uma
teologia inter-fés;

ha certa tensao entre a proposta de uma teologia laica e nao institucional e,
ao mesmo tempo, a busca por reconhecimento oficial das hierarquias
eclesiasticas;

os proponentes da Teologia Pluralista Transreligiosa da Libertacao falam
muito pouco a respeito "do lugar" de onde se fara essa teologia: se de uma

confissao religiosa ou de uma ciéncia comparada das religioes;
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g) a proposta, alids, nao é inteiramente nova. Remonta, em parte das suas
pretensoes, a teologia liberal protestante do século XIX e a teologia liberal
catblica romana da primeira metade do século XX, ao movimento francés da
"nouvelle théologie" e a escola alema representada especialmente por Karl
Rahner e Hans Kiing. Sendo recorrente, poderao ainda surgir outras
propostas "com mais forca e profundidade”". Como afirmou um dos
proponentes, "a proposta da ASETT nao deve ser vista como a altima, mas
como aquela que amplia compreensoes e prepara caminhos para futuras e

mais elaboradas propostas".

Recomendagdes para futuras pesquisas

Para futuras pesquisas a respeito desse tema, devera ser levado mais em
consideracao o aprofundamento no estudo de uma epistemologia adequada. Pois uma
teologia que se pretende laica, nao institucional, transreligiosa, em dialogo com os
saberes e verdades pré-modernas, modernas e pos-modernas, e cuja preocupacao
central seja a preservacao do planeta e a salvacao da vida, nas suas diversas dimensoes,
necessita de outro lastro filoséfico, de outra logica para a organizacao do
conhecimento.

Outra necessidade e/ou possibilidade, ainda, é investigar a relacdo entre a
proposta teologica da ASETT e a proposta de uma Teologia Correlacional das Religioes
feita por Paul F. Knitter em meados da década de 1990.83 Nela, o autor mostra, talvez
da forma mais ousada até entdo, que ao olhar melhor os textos fundantes do
cristianismo, a compreensao tradicional de Jesus, como estando acima de outros
nomes de salvadores religiosos, nao ¢ a inica possivel nem a original. Neste mundo,
no qual temos uma experiéncia da pluralidade cultural absolutamente inédita, chegou
a hora de ampliar essa tradi¢ao que se choca com o espirito do tempo atual e com as
evidéncias historicas desta hora, defende Knitter. Enfim, trata-se, para o futuro, de
relacionar melhor a sequéncia de projetos que, de ha muito, clamam e apontam para
uma outra teologia, em vista de um novo mundo, globalizado, que esta surgindo,
trazendo consigo o desafio irrenunciavel do pluralismo religioso.

Tomando o altimo livro da colecdo, que apresenta o ponto de chegada do esforco

dos tedlogos do terceiro mundo, na prospeccao por uma teologia planetaria, tem-se de

83 KNITTER, Paul F. Jesus e os outros nomes: missio crista e responsabilidade global. Traducao
Leszek Lech. Sdo Paulo: Nhanduti Editora, 2010. Ver especialmente o capitulo dois, p. 43-66.
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reconhecer que ainda nao ha consenso metodolégico e um maior delineamento logico,
porque também nao estd claro se esse desdobramento mais ousado da teologia
pluralista das religioes é possivel e desejavel. No livro, ha autores que parecem nao
esbocar uma posicao clara sobre a questao, enquanto outros sao mesmo, em alguma
medida, contra a possibilidade de uma teologia multirreligiosa. Entretanto, eruditos
do calibre de José Maria Vigil, Paul Knitter, Faustino Teixeira, Teresa Okure, Irfan
Omar, Peter Phan e José Amando Robles demais defendem a teologia inter-faith ou
world theology.

Os proprios defensores da teologia planetaria argumentam que ela tera que
deixar de ser de algum modo teo-logia, no sentido em que a concebeu a racionalidade
grega e foi apropriada e desenvolvida pelos cristaos e assimilada analogicamente pelas
outras tradi¢coes de fé no Ocidente. Isso, porque sera uma reflexao sobre a fé, nao
necessariamente teista, e nem com o seu eixo principal no logos.

Tradicionalmente, o método da teologia demanda confessionalidade, mas isso
pode estar mudando. A teologia, saindo dos ambientes litargicos e entrando na
universidade, com efeito, aceita a etiqueta do debate cientifico e aos poucos redefine a
sua metodologia (ndo como procedimento que deriva direto de uma "revelacao", mas
se desenvolve a partir de uma experiéncia humana de revelacao). Se essa articulacao
da teologia (como interpretacao desde “dentro” da experiéncia de fé) com as ciéncias
da religido (enquanto interpretacoes interdisciplinares desde “fora” das religioes)
prosperar, entao se podera falar de "teologia" (como esclarecimento da fé) nao partindo
de um texto sagrado, mas a partir dos fatos religiosos (que incluem os textos, também
nao escritos, das religioes) e que sao analisados criticamente pela historia e ciéncia das
religides. Portanto, a questao metodolégica permanece aberta.

Também a mundializacdo possibilitada pela internet e pela informatica provoca
mudancgas na ordem existencial e cultural de todos nés: estamos as vésperas de uma
era de grande pacifismo e cooperacao, pela possibilidade do reconhecimento de uma
espiritualidade transreligiosa, enquanto cultivo da “qualidade humana profunda”,
conjugada com o debate cientifico transdisciplinar — ou entdo de um confronto
mundial sem proporc¢oes.

Ao mesmo tempo em que o fenomeno religioso se transfigura, a experiéncia
cientifica estd se transmutando. Na logica classica, quando aparece uma contradicao
em um raciocinio é um sinal de erro. Na visao complexa do real, que esta emergindo,

quando nos deparamos com contradi¢Oes significativas é porque atingimos uma
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camada profunda da realidade. Dai a construcao transdisciplinar de principios 16gicos
como a recursao organizacional, que rompe com a ideia linear de causa/efeito, pois
tudo que é produzido volta sobre o que produziu em um ciclo auto-organizador; a
concepc¢ao hologramatica de que é impossivel conceber o todo sem as partes e as partes
sem o todo; o principio dialégico que mantém a dualidade no seio da unidade.

Os tempos nos enviam sinais que exigem abertura para novos horizontes, nos
quais havemos de erguer altares de respeito e veneracao. Pois onde menos se esperava,
temos agora a possibilidade de encontrar a dimensao do Absoluto — no proéprio amago
da relatividade, uma pluralidade de absolutos! Porque hoje se pode considerar a
complexidade da realidade e da verdade, exorcizando o principio soberano da
identidade, acolhendo o paradoxo para além do principio de nao-contradicao e,
sobretudo, servindo o outro e incluindo terna e ternariamente o diferente, em outros
niveis de vida. Estamos as voltas com uma nova configuracao da dimensao religiosa da
vida, em meio a uma formatacao nova da compreensao de ciéncia e de conhecimento,

que apontam para uma légica de complexidade, transdisciplinar — e transreligiosa.
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Fé crista e espiritualidade transreligiosa

Marcelo Barros

No Brasil e em muitos paises, as Ciéncias da Religido sdo chamadas a
aprofundar o fenomeno da Transreligiosidade, assim como o que alguns autores

chamam de “po6s-religional 2.

E claro que o termo transreligiosidade pode ter diversos significados e, no
decorrer da historia recente, recebeu outros nomes e tinha outros contornos, assim
como o que atualmente se denomina “espiritualidade pos-religional” No entanto, como
sublinha José Maria Vigil, “é um problema antigo que aparece de modo novo” (VIGIL,
2015, p. 3). Atualmente, o transito religioso e alguns movimentos espirituais se
caracterizam como poOs religiosos, outras como religiosos em uma forma nova (pos-
seculares) e outros ainda simplesmente como transreligiosos. Isso toma uma
relevancia maior em um mundo no qual a pluralidade e a convivéncia de culturas
diferentes se tornaram prioritarias para o estabelecimento da paz e da justica
internacional. Convido vocés para, em um primeiro momento, clarear os conceitos
basicos envolvidos na discussdao dessa questao e depois veremos como,
especificamente, a fé crista incorpora e pode se enriquecer com uma espiritualidade

pos-secular que, em muitos casos, podemos chamar de transreligiosa.

Por falar em conceitos...

Ao pé da letra, o termo transreligiosidade é estranho. O fendmeno religioso é
expressao de uma cultura. Assim como nao se poderia falar em transculturalidade, no
sentido de alguém ou alguma expressao cultural pairar acima, ou ir além de todas as
culturas, também nao poderia haver uma transreligiosidade no sentido de uma
religiosidade genérica (como se fala em medicamento genérico). As religioes nao sao
apenas estruturas e organizacoes. Sao modos de interpretar a vida, propostas de

caminhos comunitarios que nao se reduzem a um minimo denominador comum. Nao

2 Ver o nimero especial de Horizonte - Revista de Estudos de Teologia e Ciéncias da Religido, do
Programa de P6s-Graduacgio em Ciéncias da Religido, da Pontificia Universidade Catolica de Minas
Gerais, (v. 13, jan./mar. 2015) com o Dossié: Paradigma p6s-religional.
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podem ser colocadas como frutas em um liquidificador para fazer um suco ou vitamina.
No entanto, ndo podemos deixar de observar que, cada vez mais, o problema
transreligioso e pos-religioso existe no mundo urbano e mesmo rural. Podemos ser
favoraveis ou contrarios a esse fenémeno, mas é inegavel que ele existe. Parece que a
realidade se antecipa a compreensao teologica ou sociologica do problema. Mais do
que em outras épocas, boa parte da humanidade busca uma profundidade espiritual.
Muita gente faz isso dentro das religioes e vai continuar assim. No entanto, muitos
buscam um caminho espiritual independente das religioes. Essas ja nao detém mais o
monopolio do sagrado. E mesmo pessoas e grupos que valorizam a sabedoria das
tradicoes religiosas, as vezes, nao se prendem a nenhuma em particular. Um niimero
grande de pessoas vive uma espiritualidade que podemos chamar de transreligiosa.
Ja nas antigas missoes da Igreja com povos originarios ou indigenas,
missionarios percebiam que, muitas vezes, ocorria um processo que tem alguma coisa
a ver com transreligiosidade. Falando do encontro dos amerindios da América do
Norte com a cristandade, Achiel Peelman (1995, p. 66) fala de quatro tipo de respostas,
ou de modos de viver a fé crista nas culturas indigenas: aceitacao dupla, dimorfismo

religioso, sincretismo e o que seria claramente conversao:

a) aaceitacao dupla € a atitude de tolerancia que da um assentimento exterior
a nova religiao sem abandonar suas préprias conviccoes interiores. A
pessoa € crista no plano social, mas interiormente continua a viver a fé a
partir dos valores tradicionais nos quais foi educada. Isso existe nos povos
indigenas, mas também em todos os ambientes, mesmo na Europa;

b) o dimorfismo religioso aceita simultaneamente as duas religioes: os dois
conjuntos de significacao e de rituais respondem a necessidades diferentes
da vida e sdo praticadas em circunstancias sociais diversas. A pessoa é
crista e é de uma tradicao budista ou do Candomblé. Seria o que mais
tarde, passou a se chamar de “dupla pertenca”;

c) o sincretismo parece como um passo a mais no sentido da integracao. Na
situacdo que Peelman chama de “dimorfismo”, as duas pertencas nao
chegam a dialogar. Mantém-se justapostas. Ha sincretismo quando se
procura unir os dois conjuntos de significado. Os simbolos de uma tradicao
religiosa se enchem do significado da outra tradi¢cao. Um crente hindu

identifica Brahma, Vishnu e Shiva com a Santissima Trindade crista. No
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Brasil, um Orixa do Candomblé é identificado a Virgem Maria ou ao Senhor
do Bonfim;

d) o quarto modo de viver isso é a conversao: mudanca de uma religiao a
outra. Normalmente, a conversao nada teria a ver com transreligiosidade.
No entanto, atualmente, acontece que muitas pessoas “se convertem”, por
exemplo, a Igrejas neopentecostais, mas lidam cotidianamente com uma
cultura que, mesmo ao atacar a outra religiao, a leva a sério e, de certo
modo, cré nesses valores. Ou o que significaria um pastor neopentecostal
que ataca religioes afro-brasileiras fazer culto para “tirar encosto, mau
olhado” e usar agua e 6leo consagrados para vencer influéncias de Orixas?

Classificacoes como essas contém sempre certo esquematismo que ¢é artificial.

Uma senhora negra me dizia:

“Para o senhor ver como eu sou profundamente catélica, cada sexta feira, eu
defumo toda a minha casa. E cada vez que minha filha vai fazer um exame ou
concurso, eu lhe dou um banho de cheiro e Nossa Senhora sempre me protegeu

por isso”s.

Essa senhora nunca aceitaria que o seu modo de viver a fé é sincretismo e nem

dupla pertenca. Para ela, em sua cultura, aquela era a sintese que ela fez entre a

revelacao crista e os costumes que herdou dos seus pais. De fato, o te6logo hindu
Michael Amaladoss (1997, p. 155-156) tem razao ao concluir:

Frequentemente sdao os que representam o sistema (a instituicao) que

acusam de sincretismo os outros, cuja pratica nao entra nos limites

estabelecidos do seu sistema. Mas, aqueles que tém préaticas ditas

sincréticas, encontram nelas uma unidade de sentido. Ndo as veem

como artificiais e menos ainda como conflitivas. Todo este conjunto de

simbolos e sentidos deve, entdo, ser explorado mais a fundo por
pessoas independentes de um sistema.

Ai entram as Ciéncias da Religido se essas forem capazes de olhar independente
do sistema, mas ao mesmo tempo, com um olhar comprometido em partir da pessoa e
na busca de compreender sua fé e nao fazer dela um mero objeto de estudo e

classificagao socioldgica.

3 Depoimento verbal.
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Ja nos anos 80, a partir da realidade eclesial brasileira, Leonardo Boff distingue
um “sincretismo de confusao” que seria negativo e um “sincretismo de sintese ou de
assimilacdo” que é normal e justo como caminho de fé que toda religiao faz. De fato,
um te6logo norte-americano observava: “nenhuma religido consegue entrar no coracao
das pessoas sem alguma forma de sincretismo, isto é, sem a integracao de simbolos e
significados (STARKLOFF, 1994, p. 66-80, 274-294).

Principalmente o Cristianismo que se propde a prolongar e continuar a
encarnac¢ao — insercao — de Jesus nas realidades do mundo, sempre incorporou em si
mesmo valores e expressoes das culturas nas quais se inseriu. Mesmo no ponto de vista
da organizacao religiosa, nenhuma religiao se mantém isolada de influéncias culturais
e espirituais de outras. Vale para as religioes o que Edgar Morin afirmava sobre as
culturas: “é preciso lembrar que nao ha cultura pura. Todas tém sangue misturado,
inclusive a nossa” (MORIN, 1987, apud VINCENT SCHMID, 2001, p. 15).

Uma religido incorpora elementos da outra. Esse processo pode ser consciente
ou inconsciente, mas é como um enxerto. O ramo de uma planta enxertada em outra.
O apostolo Paulo usou essa imagem para falar da relacao entre a Igreja crista e Israel
(Rm 11, 16- 20). S6 que nessa comparacao, o ramo enxertado toma o lugar do ramo-
tronco que serviu de base. Esse desaparece ja que a planta enxertada sera a do ramo
que foi acoplado. Em sua época, Paulo nao havia conhecido ainda uma religiao crista
separada do Judaismo (a ruptura s6 se deu pelos anos 80). Entao, ele usa a comparacao
do enxerto da oliveira como uma transicao de espiritualidade dentro do proprio seio
da sinagoga ou da tradicdo judaica. Algumas pessoas misticas e proféticas foram
adiante nesse caminho. Nao apenas viveram essa experiéncia como um enxerto em que
uma religido é enxertada em outra, mas descobriram uma forma de viver a fé na qual

duas ou mais tradicoes se expressam de forma autonoma, mas integrada.

Religido e Espirtualidade

Uma das distincbes mais fundamentais desses tempos é entre religiao e
espiritualidade. Enquanto a religido é a instituicao que propoe nos ligar ao Mistério, a
espiritualidade é uma dimensao antropologica de todo ser humano. Significa a
abertura ao que de melhor temos em nés mesmos e que, pela fé, os cristaos acreditam
ser dom divino. Por isso, podemos compreender a espiritualidade como “viver segundo

o Espirito, ao sabor da dinamica da vida” (BOFF, 1993, p. 165). Essa perspectiva mostra
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que se pode viver a espiritualidade, seja em um caminho religioso, seja fora das
religioes em qualquer processo que nos leve a uma maior capacidade de amar e se doar
uns aos outros.

O primeiro sentido de uma espiritualidade transreligiosa nao é de uma religiao
genérica que pairasse no ar dos valores, sem insercao comunitaria e sem assumir
nenhuma vestimenta cultural. Se fosse assim, seria uma religiosidade superficial.
Trata-se muito mais de ter um rosto proprio e um corpo cultural concreto (portanto a
partir de uma tradicao concreta), mas indo além da sua referéncia teologica de crencas
e ritos para uma dimensao maior que chamamos de “transreligiosa”, porque aberta a
diferentes expressoes religiosas, sem se restringir a nenhuma.

Ainda hé pessoas que se perguntam como abrir-se a outra tradicao religiosa,
sem perder a propria identidade (cristd). E claro que, para responder a isso, precisamos
antes de tudo clarear o que significa a identidade pessoal. Alguém pode se identificar
com um partido politico ou com um clube esportivo, mas a sua identidade deve ir além
disso. Mesmo no campo religioso que é mais profundo do que o esporte e a politica
partidaria, a identidade da pessoa tem de se abrir a uma dimensao mais planetaria e
pluralista e isso € um caminho espiritual.

O dialogo entre culturas e entre religioes se passa como entre pessoas. Um
adolescente expressa sua identidade propria fazendo questao de ser diferente dos pais
e dos amigos. Uma pessoa adulta ndo tem esse tipo de problema. Nao precisa se
contrapor a ninguém para expressar sua identidade propria. Ao contrario, para haver
dialogo entre duas pessoas ou dois grupos, cada parceiro do dialogo tem de ter uma
identidade clara e definida, sem a qual o dialogo nao podera ser verdadeiro e profundo.
Ja quando falamos em transreligiosidade, essa questao retoma e a resposta nao é tao
simples. Podemos sim afirmar que se cada religiao nao tem sua razao de ser em si
mesma, mas na missao no mundo, também sua identidade nao reside em sua
institucionalidade ou naquilo que a diferencia das outras e sim no caminho comum a
ser percorrido pelo bem da humanidade. E claro que essa afirmacfio responde a uma

pergunta e levanta outras.

Compreensdes diversas de transreligiosidade
A concepcao mais comum de didlogo inter-religioso e, no mesmo percurso de

uma busca de espiritualidade transreligiosa parte do principio que todas as religides
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tém em comum o mesmo nucleo de contetido espiritual, ou seja, uma so6 base de fé
(Deus é um s6, embora com muitos nomes e com manifestacoes diversas). Com nomes
diferentes, todas as religides teriam uma mesma ética de valores (o amor, a compaixao,
a misericordia). H4 até quem diga que as religioes sao como idiomas (linguagens
diferentes) para expressar o mesmo contetido que € o amor divino e a resposta humana
a esse amor (a espiritualidade).

No entanto, existe outra forma de compreender as religioes e o caminho do
dialogo entre elas. Diferentemente da primeira, essa forma as percebe como caminhos
diversos, tanto no ponto de partida, como na proposta de chegada. Nessa perspectiva,
nao seria possivel reduzir diversas tradicoes espirituais a um nicleo comum. As
diferencas de religiao nao seriam apenas, como dizem alguns, como a diferenca de
idiomas, que, embora em linguagens diferentes, servem para expressar a mesma
verdade ou mensagem. As religioes nao se reduzem jamais a uma espécie de esséncia
abstrata ou a uma substancia genérica sem cor, cheiro nem sabor. Essa reducao nao
seria ecuménica, nem respeitosa, nem menos ainda espiritual. Primeiramente porque,
para dialogar e para aprender com o outro e escutar do outro uma palavra divina, nao
precisamos converté-lo a no6s ou a algo parecido conosco. Ao contrario, o
enriquecimento do didlogo e do aprendizado espiritual transreligioso se dara na
acolhida ao outro como diferente e irredutivel a nos.

Um olhar mais profundo sobre cada caminho religioso nos convida a levar a
sério a originalidade de cada tradicao, sua irredutibilidade a um minimo denominador
comum. No entanto, mesmo nessa descoberta de uma diversidade pluralista e nao
passivel de reducdao a uma religiao genérica, é possivel aprofundar um caminho de
missao comum a servico das causas nobres da humanidade e uma espiritualidade
transreligiosa.

Certamente, embora parecam contrérias e excludentes, cada uma dessas duas
formas de compreender as religioes completa a outra. A experiéncia de quem trabalha
no dialogo inter-religioso é de que s6 quando se respeitam as diferencas e
caracteristicas proprias de cada tradigdo e as consideram como Unicas e irredutiveis,
se podem descobrir, apesar de todas as diferencas, elementos comuns e bases que
unem o todo. De novo, vale a pena afirmar que muitas pessoas conseguem fazer essa
sintese entre tradi¢oes diferentes nao por um trabalho teoérico de estudo, mas pelo

caminho concreto de vida. E importante compreender que a intuicio de uma Teologia
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e uma espiritualidade transreligiosa e pluralista da libertacdo nao nasceu da
curiosidade ou do devaneio intelectual de alguns autores.

A proposta de uma teologia e de uma espiritualidade transreligiosa tenta
colaborar com um mundo de paz e de didlogo intercultural e inter-religioso. Ninguém
pensou em abarcar a todas as tradicOes religiosas e sim em, partindo da realidade,
desenvolver um ponto de encontro entre as que, em cada regiao da terra, podem
contribuir para a convivéncia pacifica e plural das populacoes.

O caminho de uma espiritualidade transreligiosa pode ser vivido ou aproveitado
por pessoas e grupos — espiritualistas ou nao, que se dizem pos-cristaos, ou pos-
budistas ou sem religiao. No entanto, nao € essa intuicio que me proponho a
desenvolver aqui. Nessas paginas, convido vocés a desenvolvermos a possibilidade de
uma espiritualidade transreligiosa, vivida e aprofundada a partir da opcao de fé crista
e como caminho espiritual para cristaos e cristas que querem viver a sua fé de modo
plenamente ecuménico e em comunhao com grande parte da humanidade que, hoje,

vive esse caminho trans ou posreligioso como percurso espiritual.

Formas ou expressdes atuais de transreligiosidade

E quase impossivel descrever as tantas formas de espiritualidade transreligiosa
que as pessoas vivem atualmente. Podemos tentar compreender algumas mais comuns
que aparecem na sociedade.

Uma primeira expressio de transreligiosidade aparece em grupos
espiritualistas, movimentos ligados a educacao, ao trabalho pela paz, a valorizacao das
culturas ancestrais (indigenas ou afrodescendentes) e em grupos ecolbgicos e
movimentos da nova era. Em geral, nesses casos, a espiritualidade transreligiosa se da
no estilo de vida de pessoas que, embora nao se sintam ligadas a nenhuma tradicao,
mantém elementos e valores da fé e da espiritualidade. Em geral, essa espiritualidade
transreligiosa se caracteriza por um maior cuidado com a satde, a paz interior e uma
vida mais harmoniosa. As pessoas se interessam muito por elementos das culturas
indigenas ou de antigas espiritualidades (por exemplo, céltica) e pelas sabedorias do
Oriente. No entanto, vivem isso a partir de uma cultura urbana e até de certa insercao
no mundo capitalista. Ha expressoes de certa transreligiosidade no neoxamanismo
urbano e em outras expressoes semelhantes. Em um mundo que se urbanizou muito

depressa, as tradicoes religiosas nascidas e desenvolvidas a partir de culturas orais ja
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nao conseguem falar a boa parte da humanidade. E, mesmo que nao se queiram julgar
as religioes como superadas, muita gente busca um caminho além. Mariano Corbi
chamava de “Religién sin religién” (CORBI, 1996). Outros, mesmo sem concordar com
as conclusoes de Corbi sobre o pos-religional, valorizam o que, em seu belo texto nesse
livro, Gilbraz Aragao chama de “espiritualidade transreligiosa em didlogo com a ciéncia
transdisciplinar”. Essa busca, centrada, nao tanto na propria religiao e nem mesmo em
Deus, explica Gilbraz, pode provocar uma espécie de acao transformadora. Essa
consistiria em “terapeutizar as religioes e ajudar para que elas eduquem em mutirao os
novos cidadios” (ARAGAO, 2015).

Outra forma como, atualmente, tem se manifestado a busca de uma
espiritualidade transreligiosa é na participacao de grupos religiosos e ecuménicos no
conjunto dos movimentos sociais e ecologicos comprometidos com a transformacao do
mundo. Além da diversidade cultural e religiosa, atualmente, existente no mundo, em
certos ambientes, ha um pluralismo no sentido de um movimento que nao so respeita,
mas atua a partir dessa diversidade. Boaventura de Sousa Santos tem chamado esse
fenomeno de pos-secular (SANTOS, 2014). Em foéruns sociais e em diversos niveis,
grupos religiosos abertos ao mundo e comprometidos com a sua transformagao
dialogam e se poem a servico das melhores causas da sociedade. E fazem isso, juntos e
de forma comum. Nesses movimentos, acaba se expressando certo pluralismo cultural
e religioso, assim como no nivel da espiritualidade certa transreligiosidade. Em alguns
contextos, chega quase a se constituir como a proposta de um mutirao de religides para
salvar o planeta e apontar caminhos de salvacao para a humanidade. No fundo, é como
se a realidade atual fosse complexa demais para ser respondida ou atendida por uma
unica tradicao religiosa. Os desafios para reencontrar o que os indios andinos chamam
de “bem viver” e “bem conviver” da humanidade se tornaram tao dificeis que temos de
unir a sabedoria espiritual de diversas tradicoes e, quanto mais numerosas, melhor. De
forma meio simplista ou superficial, poderiamos dizer que precisamos juntar Javé, Al4,
Krishna, Olorum e fazer uma ponte de unido entre as profecias de Moisés, Jesus,
Maomé, Bah4'u'llah (fundador da fé baha’i) e todos que aceitarem se reunir a servico
da paz, justica e defesa da natureza.

Evidentemente, esse tipo de trabalho orienta, atualmente, as pessoas que
trabalham pela convivéncia social baseada na diversidade cultural e religiosa. Aparece

nas pessoas vindas de varias tradicoes, atualmente atuando mais em uma area pos-
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religiosa preocupada, por exemplo, com a educacdo “ecuménica” nas escolas e a
atuacdo das culturas na sociedade plural. Também se manifesta esse tipo de
sensibilidade em grupos espiritualistas que reinem pessoas que se poderiam
considerar pos-cristaos ou pos-budistas e assim por diante. Muitas vezes, essas pessoas
experimentaram na propria pele o fechamento da instituicao em suas normas littrgicas
ou morais muito “engessadas”. Por algum motivo, decepcionadas ou frustradas com a
sua religiao de origem, continuam inquietas e sempre em busca de uma espiritualidade
que, no caso, seria humana no sentido de secular, mas, ao mesmo tempo, transreligiosa

no sentido de manter simbolos e expressoes de uma ou diversas tradicoes religiosas.

Experiéncias de um passado recente

Na primeira metade do século XX, Louis Massillon, cristao francés, viveu um
itinerario mistico de dialogo espiritual com o Isla no qual ele viveu profundamente no
seu interior esse didlogo ou sintese entre os dois caminhos religiosos. Desde os anos
50, varios monges e monjas cristdos viveram um tipo de insercao nas tradicoes
espirituais do Oriente. Ao se assumirem como sanyasi em ashram na India, eles (e
elas) se sentiram como membros de, a0 menos dois caminhos religiosos. A experiéncia
deles nao pode ser chamada de sincretismo no sentido de mistura e sim de incorporar
no seu proprio ser as intuicoes e propostas tanto cristas, como hinduistas. Até hoje,
nomes como Henri le Saux, Bede Griffis, Cornelius Tollens e varios outros podem ser

lembrados nesse caminho de uma espiritualidade transreligiosa.

Um tedlogo asiatico como Aloysius Pieris faz uma distincao entre dois tipos de
religides. Algumas, como as diversas tradicoes do Hinduismo, o Budismo, o Judaismo,
o Cristianismo e o Isla tém “soterologias metacosmicas”. Outras religides que
antigamente se chamavam “religioes da natureza” tém “soterologias cosmicas”:
tradicoes indigenas, afrodescendentes e algumas formas de neopaganismo que se
propagam hoje em todo o mundo. Pieris sustenta que as religioes metacoésmicas podem
perfeitamente se ligar e se integrar com as religioes cosmicas de uma cultura ou de um
povo. Elementos destas praticas religiosas cosmicas podem ser supressas, outras
guardadas e integradas, enquanto outras continuam subterraneamente uma existéncia
secreta. J4 a integracdo ou sintese entre duas religides da mesma natureza, por

exemplo, o Cristianismo e o Isla, seria mais dificil (PIERIS, 1988, p. 71-74).
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Sem duvida, intelectualmente, ele tem razao. Mas, os misticos ja mostraram que
conseguem fazer o que nem sempre os te6logos compreendem bem. Quem conheceu o
monge beneditino Bede Griffis que foi abade do mosteiro de Prinash (Inglaterra) e se
tornou sanyasi na India, sem deixar de ser monge cristdo, sabe que ele viveu uma
experiéncia transreligiosa, nao por desenraizamento de uma comunidade concreta e
sim como vocacao intercultural e transreligiosa. No seu livro “Retorno ao Centro”
(GRIFFITHS, 1992, p. 9), ele afirma:

Além de ser cristao, preciso ser hindu, budista, jainista, zoroastrista,
sikh, muculmano e judeu. S6 dessa maneira, poderei conhecer a
verdade e encontrar o ponto de reconciliacao de todas as religices [...].
Esta é a revolucao que se deve processar na mente do ser humano
ocidental. Ha séculos, ele vem se voltando para fora, perdendo-se no
espaco exterior. Agora, precisa voltar-se para dentro e descobrir o seu
ser; empreender a longa e dificil caminhada ao Centro, profundo
interior do Ser.

Outros monges e monjas viveram isso no Cristianismo europeu, como aqui no
Brasil, muitas pessoas de cultura negra viveram e vivem isso profundamente (uma
mistica transreligiosa) ao unir sua fé nos Orixas e sua adesao ao Cristo no caminho
cristao. Quem conviveu com pessoas como Mae Menininha do Gantois testemunha de
que era uma pessoa mistica que, na sua sabedoria, conseguia unir de forma
transreligiosa sua devocao e amor aos Orixas e a sua fé catolica. Até a morte, ela foi fiel

aos dois caminhos, sem mistura-los e sem reduzi-los.
Sobre esse tipo de experiéncia espiritual e de fé, Claude Geffré se pronunciou:

Na medida em que o cristianismo nao faz nimero com uma outra
religido, creio na possibilidade de uma “dupla pertenca”. Tal pessoa,
convertida a Jesus Cristo, batizada que vive realmente do Espirito de
Cristo, parece-me capaz, na ordem espiritual da disciplina corporal e
mental da ascese e até na ordem dos gestos de adoracao e louvor, de
continuar a assumir elementos estrangeiros ao cristianismo historico.
Estou convencido de que esses casos de “dupla pertenca”, se a palavra
¢ legitima, sdo prometedores de novas figuras historicas do
cristianismo. A forma que tomou realmente o cristianismo histérico,
desde vinte séculos, ndo prejulga o futuro e nao proibe a utopia de um
verdadeiro “cristianismo mundial”, um cristianismo que sendo sempre
idéntico a si mesmo, seja verdadeiramente enraizado em todas as
grandes culturas. Quando digo “enraizado nas culturas, ainda é uma
maneira improépria de falar porque se ele se enraizou verdadeiramente
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em culturas diferentes da Ocidental, sera necessariamente enraizado
também nas tradicoes religiosas diversas (GEFFRE, 1999, p. 242).

Trata-se de processos interiores ou espirituais como caminhos de fé. Cada
pessoa faz do seu modo. O importante é que a nossa reflexao sobre isso nao contenha
julgamentos preconcebidos e se coloque em um caminho de abertura do coracao e de
busca de compreensao do que muitas pessoas vivem, nao por novidadismo ou por

capricho pessoal e sim para se manterem fieis a si mesmas e a sua busca pessoal.

Para uma leitura biblica aberta & transreligiosidade

Muitas vezes, grupos fundamentalistas cristdos leem a Biblia e a citam para
contradizer a proposta de uma abertura as outras religioes. De fato, estao habituados
a uma leitura biblica que valoriza o confronto e a luta as vezes violenta com as outras
religides. E preciso compreender os textos biblicos que insistem em condenar os outros
cultos como idoélatras como dentro de um contexto historico e social. De fato, os
profetas defenderam a fé javista contra as religioes cananeias como defesa de um
projeto que além de ser religioso, era também um modelo de sociedade, portanto uma
proposta social e politica. A critica da Biblia as religioes cananeias, egipcias e
mesopotamias da época poderia ser atualizada para o mundo atual na critica a idolatria
do mercado, a divindades do Capitalismo que absolutizam o dinheiro e escravizam o
ser humano. Nao podemos usar esses textos contra as religioes indigenas ou negras
(BARROS, 2015). Assim como varias expressoes de fé pré-judaicas entraram como
nomes divinos (Shabbaot, El Shaddai, etc), também os nomes das divindades
indigenas e negras sdo legitimos e devem ser respeitados (Ex 6, 2s.

Conforme o livro dos Reis, quando o profeta Eliseu despediu o sirio Naama de
volta para a sua terra, curado de sua lepra, este disse ao profeta: “quando o rei, meu
senhor, me fizer acompanha-lo ao templo de Rimon e quiser apoiar-se em meu ombro
para adorar a Rimon, eu terei de me curvar e adorar esse deus. Perdoe-me por isso!” O
profeta respondeu ao estrangeiro que aceitava que esse fosse ao templo de Rimon e o

adorasse: “Esta bem. V4 em paz” (2 Rs 5, 16- 17).

O profeta Isaias anunciou que todas as nagoes iriam, conduzidas pelo Deus de
Israel, caminhar para a paz e a justiga (Is 2, 1- 5). O profeta Miqueias também falou a

mesma coisa, anunciou a mesma esperanc¢a, mas em uma perspectiva mais pluralista
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e mesmo transreligiosa: “as na¢oes caminharao, cada uma conduzida por seu deus. Nos
seremos conduzidos pelo nosso Deus” (Mq 4, 5). E o texto mais pluralista e macro
ecumeénico de todo o primeiro testamento.

Em geral, as Igrejas e comunidades cristas sempre ligaram a fé ao testemunho
do Cristo no mundo. Afinal, conforme o evangelho, Jesus ordena aos/as discipulos/as:
“vao pelo mundo inteiro e preguem o evangelho a toda criatura” (Mt 28, 18s. “Quem
der testemunho de mim diante dos homens, eu também darei testemunho dele diante
do meu Pai que estd nos céus. Quem, diante dos homens, me negar, eu também o
negarei diante do Pai” (Mt 10, 32- 33). Essas e outras passagens dos evangelhos
serviram para justificar um Cristianismo de pregacao, conquista e confissao ptablica da
fé. Esses versos e outros de Sao Paulo (“Ai de mim se nao pregar o evangelho!”) e de
outros livros do Novo Testamento fortaleceram a consciéncia de uma religiao crista
publica e que durante muito tempo se imp6s a sociedade. Atualmente, as sociedades
fazem questao de serem seculares ou poés-religiosas e tém a tendéncia de pedir as
religioes que se reduzam a area intima da consciéncia de cada pessoa. Mesmo sem
concordar com essa reducao da religiao ao nivel do sentimento individual, somos como
cristaos interpelados a viver a fé em um mundo organizado de forma laica e sem fazer
apelo a nenhuma crenca. A intuicao retomada pelo pastor Bonhoeffer4 de “viver em
Deus e com Deus, como se Deus nao existisse” nos oferece uma pista de como, no
mundo atual, viver uma espiritualidade laical e pluralista.

Essa proposta oferece uma perspectiva nova a partir da qual se pode
compreender a “encarnacao” de Jesus, ou aquilo que Paulo chama de Kenosis e o latim
antigo traduzia por exinanitio, esvaziamento do Cristo (F1 2, 5s).

No inicio do século XX, o irmao Carlos de Foulcaud chamava isso de
“espiritualidade de Nazaré”. Muitos religiosos e religiosas aderiram a essa proposta se
inserindo nos bairros populares, nas fabricas e nos ambientes do mundo, como
an6nimos, sem nenhum sinal externo de fé, simplesmente para viver a fraternidade e
a solidariedade humana. Na cultura religiosa do comeco do século XX, esse anonimato
e insercao eram vividos no trabalho. No entanto, ao chegar em casa, os irmaos tinham

varias formas de visibilizar sua pertenca religiosa e sua espiritualidade devocional.

4 Em uma prisdo nazista, Dietrich Bonhoeffer retomou um principio do jurista Grotius (do século XVII)
para afirmar como devem os cristdos se inserirem no mundo secularizado. Ver Carta a Eberhard
Bethge, em 16 de lulho de 1944. In: Resistenza e Resa, Lettere e Scritti dal carcere, Milano,
San Paolo, 1988, p. 440.
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Atualmente, os cristaos e cristas sao chamados a viver a fé nao em iglus de devocao ou
em ilhas sagradas em meio ao mundo secular, mas em plena diaspora. Se quando Jesus
enviou os discipulos ao mundo, foi “como ovelhas em meio de lobos” e marcados pela
urgéncia do reinado divino que vira, em nossos dias, essa realidade é ainda mais atual.
Em um mundo nao religioso ou pos-religioso, nao devemos viver a fé como pessoas
separadas e diferentes do resto da humanidade. Se formos assim, estariamos falhando
na missao que Jesus nos confiou de sermos fermentos na massa.

Antigamente, ao ler e meditar o evangelho de Marcos, compreendiamos o tal
“segredo messianico” (o fato de que Jesus cura as pessoas e as proibe que divulguem
quem ele é) como uma etapa da missao. Até a morte na cruz, se deveria fazer segredo
sobre quem ¢ Jesus. S6 depois da ressurreicao, viria o antincio missionario a todos os
povos. Atualmente, podemos compreender esse segredo de Jesus como forma de
respeitar a “mundanidade” da sociedade e a op¢ao por um anonimato humilde que vai
na linha da cruz. O que Jesus testemunhou nao foi sobre ele mesmo, mas sobre o reino
de Deus, o projeto divino de um mundo como Deus quer que o mundo seja. E esse é o
nucleo de toda espiritualidade crista.

Nos evangelhos, Jesus revela que essa acao divina esta além (trans) seja da
instituicao religiosa judaica, seja de qualquer outra religiao.

“Chegara a hora e ja chegou em que nem nesse monte, (0 monte
Garizim, lugar sagrado da religiao samaritana), nem em Jerusalém, (na
religido judaica) deveis adorar. O Pai é espirito e verdade e os seus

adoradores devem adora-lo em espirito e verdade. E esse tipo de
adoradores que o Pai procura” (Jo 4, 23).

Essa é a base evangélica de uma espiritualidade crista e, ao mesmo tempo,
transreligiosa. Uma espiritualidade que recebe a revelacao de que “a salvacao vem dos
judeus” (v. 22), mas estia chegando agora uma nova realidade, uma nova hora. E ai
Jesus revela essa graca presente na mulher sirio-fenicia (“Mulher, grande é a tua fé”
(qual, judaica, paga??? “Seja feito conforme queres” — Mt 15, 28s). Revela-a no oficial
romano (“Nunca vi uma fé dessas em Israel. Por isso, muitos virao do Oriente e do
Ocidente e se sentardao a mesa com Abrado, (no reino), enquanto vos (religiosos)
ficareis do lado de fora” — (Mt 8, 10- 11). Do mesmo modo, mostra a salvacao no
agradecimento pessoal do leproso samaritano, o inico dos dez que, ao se ver curado,
voltou — (Nao podia entrar no templo — era samaritano — e voltou para agradecer

pessoalmente a Jesus, fora de qualquer esquema ou tradicdo religiosa — Lc 17). E esse
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tipo de espiritualidade que nos, cristaos, podemos sim, aprender com Jesus na vivéncia

de uma espiritualidade humana e transreligiosa.

Como viver hoje uma espiritualidade transreligiosa

Bonhoeffer (1986) afirmava:

O Cristo que esta em mim, estd em mim para vocé e o Cristo que esta
em voce, esta em vocé para mim. O Cristo que esta em mim, para mim
mesmo, € fraco. Ele é forte para vocé. Assim, o Cristo que esta em vocg,
é fraco para vocé e forte para mim.

Essas palavras que ele aplicava as pessoas na comunidade crista podem nos
orientar em uma espiritualidade transreligiosa. Deus — o Espirito Santo que nos é dado
pelo Cristo ressuscitado nos abre para escutar a sua Palavra e receber a sua inspiracao
sempre através dos outros (isso é, das pessoas e comunidades de outras tradicoes
culturais e religiosas), assim como essas, se quiserem, poderao receber uma inspiracao
divina através de noés. A espiritualidade transreligiosa se vive na abertura espiritual
para aprender com o outro e dialogar. A confianca na graca divina (e nao em uma lei)
e de abertura ao outro abre nosso olhar de fé a todo caminho intercultural e inter-
religioso no qual o Espirito Divino se manifesta e através do qual ele constréi um
mundo novo possivel.

Se é assim, a dimensao transreligiosa da espiritualidade nao é algo que vem se
somar a substancia ou ao estrato fundamental da fé crista. Como abertura amorosa, ela
¢ uma dimensao constitutiva de uma fé que nos leva a ser pessoas que testemunham a
presenca divina no outro. Ela é crista porque é cristica, isso ¢, revive o modo de ser de
Jesus. Retoma a abertura de Jesus com pessoas de outras culturas e religioes.

O rabino norte-americano Abraham Heschel, um dos maiores pensadores

judaicos do século XX, expressa esta realidade quando escreve:

E o sentido do sublime que devemos considerar como a raiz das
atividades criativas do ser humano nas artes, no pensamento e na
nobreza da vida. [...] A tentativa de comunicar o que vemos e nao
conseguimos dizer é o eterno tema da sinfonia inacabada da
humanidade. E uma aventura cuja realizacio jamais sera consumada.
Somente aqueles que vivem de palavras emprestadas acreditam na sua
capacidade de expressao. Uma pessoa sensivel sabe que o intrinseco, o
mais essencial, nunca ¢é expresso (HESCHEL, 1974, p. 16).
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