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1.

Em seu famoso livro A Interpretagdo das Culturas, Clifford Geertz afirma que a
religido produz uma visdo de mundo que informa o comportamento humano, seu ethos.
Mas é também, de certa forma, a propria natureza que acaba sendo entendida em chave
religiosa (GEERTZ, 1989: p.72-80). Assim, uma questdo particularmente interessante no
estudo antropologico é saber como — e se — a religiao produz um conhecimento original
sobre a natureza com uma certa racionalidade, no sentido de uma fung¢ao tanto para o
individuo, para a sociedade no qual ele esta inserido, ou para a utilizacdo da natureza
para fins proprios e especificos. Neste ensaio sugerimos que este conhecimento seria
dotado de um tipo de racionalidade propria.

2,

Esta racionalidade nao seria, certamente, a mesma da cientifica, mas possui
caracteristicas proprias. Quando uma codificagao simbdlica qualquer permite aos homens
interpretar sua situacdo no mundo, ela se torna uma grade interpretativa que permite ao
homem né&o se tornar “uma espécie de monstro informe” (GEERTZ, 1989: p.73): sdo suas
ferramentas para compreender o real. Estas grades interpretativas sao apreensiveis, pelo
antropologo, através dos simbolos que produzem e que compdem a cultura do grupo.

Logo no inicio do seu texto supra citado, Geertz define o que entende por cultura:

Denota um padréo de significados transmitido historicamente, incorporado em simbolos,
um sistema de concepcgbes herdadas expressas em formas simbolicas por meio das
quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas
atividades em relacao a vida. (GEERTZ, 1989: p.66)

Fica claro que a énfase esta nos significados, dos quais os simbolos sdo as
representacdes legiveis de tais significados. A influéncia da semidética em Geertz fica clara
aqui. Desta forma, ele consegue trabalhar de maneira eficaz a religido. De fato, qual outra
forma de vida utiliza tdo propriamente uma simbologia e com significados tdo marcantes
para a vida do que a religiao?

Estes simbolos, que “funcionam para sintetizar o ethos de um povo” (GEERTZ,
1989: p.66), tém a incrivel capacidade de indicar a referéncia circular que existe entre o
este ethos e uma argumentagao intelectualmente razoavel que o justifique: o ethos se
apo6ia numa metafisica que se apodia no ethos. Este sistema recursivo é a propria religiao
e o simbolo é “qualquer objeto, ato, acontecimento, qualidade ou relagédo que serve como



vinculo a uma concepgao” (GEERTZ, 1989: p.68).

A religido assim situada como sistema cultural, um modo de interpretagdo da
situagdo humana no mundo, produz uma “formulagdo de conceitos de uma ordem de
existéncia geral” (GEERTZ, 1989: p.72). Mas ndo € somente em carater existencial que
deve ser entendida esta racionalidade religiosa. Sem duvida a situacdo de estar no
mundo e ter que arcar com o fardo da existéncia € seu ponto de partida — o que em
termos geertzianos seria o modelo de — e de chegada — o0 modelo para. Mas pensamos
que também é para entender a propria natureza que uma parte da racionalidade humana
se move dentro do espaco religioso. Em outras palavras, ao dar conta da sua situagao no
mundo o homem também tem que dar conta da natureza explicando-a (leia-se dar
sentido), o que so é possivel fazé-lo de maneira simbdlica.

A observacao de Mauss sobre as formas classificatérias “primitivas” e sua relacéo
com o totem da tribo € particularmente interessante neste sentido. Em Algumas formas
primitivas de classificacdo, ele afirma:

As classificagbes primitivas ndo constituem, portanto, singularidades excepcionais, sem
analogia com aquelas que estdo em uso entre povos mais cultivados; ao contrario,
parecem ligar-se, sem solugdo de continuidade, as primeiras classificagoes cientificas
(...). Em primeiro lugar, exatamente como as classificagbes dos cientistas sdo sistemas
de nocgodes hierarquizadas. As coisas nao sao dispostas simplesmente sob a forma de
grupos isolados uns dos outros, mas tais grupos mantém entre si relagées definidas e
seu conjunto forma um s6 e mesmo todo. Ademais, estes sistemas, exatamente como os
da ciéncia, tém uma finalidade totalmente especulativa. Tém como objeto, nao facilitar a
acao, mas fazer compreender, tornar inteligiveis as relagcdes existentes entre os seres.(...)
(MAUSS, 2001: p.450)

Para ele esta classificacao — e aqui € que parece particularmente interessante — é
de carater religioso:

N&o é com vistas a regulamentar a prépria conduta nem para justificar sua pratica que o
australiano reparte o mundo entre os totens de sua tribo; mas, sendo que para ele a
nocao de totem é cardeal, sente a necessidade de situar com relagcdo a esta todos os
seus demais conhecimentos. (MAUSS, 2001: p.451)

Porém, como Mauss identificava a origem da religido na propria sociedade, a
classificagdo dos objetos naturais teria origem na projecdo da organizagdo desta
sociedade sobre o espago e as coisas que, sendo esta de carater religiosa, a
classificagdo adquiria também o carater religioso. Isto é problematico porque nao
consegue mostrar como a organizagao da sociedade atua ou como ela se produziu.
Ainda, n&o nos parece necessario imputar a sociedade o mecanismo classificatério, mas
parece mais apropriado dizer que a classificagdo dos objetos naturais sofre uma
superposi¢cao de um duplo espago simbdlico e semantico: o religioso que da sentido aos
objetos naturais e o cientifico que se move num campo de utilidade pratica.

Esta superposicdao dos campos de sentido aparece mais claramente em Evans-
Pritchard no seu Bruxaria, Oraculos e Magia entre os Azande:

O rapaz que deu uma topada em um toco de arvore nao justificou o toco por referéncia a
bruxaria, e tampouco sugeriu que sempre que alguém da uma topada em um toco isso se
dava necessariamente a bruxaria; também n&o explicou o corte como causado por
bruxaria, pois sabia perfeitamente que fora causado pelo toco de arvore. O que ele
atribuiu a feiticaria foi que, nessa ocasido em particular, exercendo sua costumeira
cautela, ele bateu com o pé em um toco de arvore, enquanto que em centenas de outras
ocasides isso nao aconteceu; e que nessa ocasido em particular, o corte, que ele
esperava resultar da topada, infeccionou, enquanto ele tivera duzias de cortes que nao



infeccionaram. (EVANS-PRITCHARD: 1978 , p.60)

No nativo de Evans-Pritchard a bruxaria da a grade interpretativa que permite
enquadrar o evento da topada no toco de arvore, que tem causas absolutamente naturais,
em um sentido suportavel para a existéncia. E claro que a explicagéo pela superposicdo
de sentidos serve para noés, para o0s pesquisadores, pois para o nativo, ndo ha
superposic¢ao e o sentido € um s6. Somos nos que sentimos a necessidade de separar o
evento em diferentes modos explicativos, para que possamos interpretar o que passa na
cabecga do individuo da outra cultura. Assim, agimos de maneira analoga ao nativo:
interpretamo-o partindo de nossa propria ciéncia como ele interpretava o evento do toco
de arvore partindo de sua concepcdao de bruxaria. Controlamos nossa propria
insuportabilidade de vé-lo explicar o infortunio a sua maneira explicando-o (nativo e
evento) a nossa maneira. Tanto o nativo quanto ndés nos utilizamos de nossa propria
grade.

Este aspecto da criagao de suportabilidade para a vivéncia humana é, talvez, uma
das principais fungdes da religido. Geertz € explicito:

Ha pelo menos trés pontos nos quais o caos — um tumulo de acontecimentos ao qual
faltam nao apenas interpretacdes, mas interpretabilidade — ameaca o homem: nos limites
de sua capacidade analitica, nos limites de seu poder de suportar € nos limites de sua
introspecc¢ao moral” (GEERTZ,1989: p.73).

Algo semelhante se observa no xamé de Lévi-Strauss em Antropologia Estrutural.
Ele se utiliza do mito para induzir na paciente estados de cura de maneira semelhante e
simétrica a da psicanalise. Ora, os efeitos sobre o corpo da doente sdo provocados pelo
mito e pelo xama, onde tanto um quanto outro sdo absolutamente necessarios através da
ritualizagdo. E no espirito da doente que a sintese eficaz simbdlica se traduz em uma
agao concreta: a cura. A grade interpretativa que é religiosa e que fornece o esquema de
sentido é necessaria para que a cura seja possivel.

“A cura consistiria, pois, em tornar pensavel uma situagdo dada inicialmente em termos
afetivos, e aceitaveis para o espirito as dores que o corpo se recusa a tolerar. Que a
mitologia do xama nao corresponda a uma realidade objetiva ndo tem importancia: o
doente acredita nela, e ela € membro de uma sociedade que acredita. Os espiritos
protetores e os espiritos malfazejos, os monstros sobrenaturais e os animais magicos,
fazem parte de um sistema coerente que fundamenta a concepc¢ao indigena do universo.
A doente os aceita, ou, mais exatamente, ela ndo os pds jamais em duvida. O que ela
nao aceita sdo dores incoerentes e arbitrarias, que constituem um elemento estranho a
seu sistema, mas que, por apelo ao mito, 0 xama vai reintegrar num conjunto onde todos
0s elementos se apdiam mutuamente.

Mas a doente, tendo compreendido, ndo se resigna apenas: ela sara.” (LEVI-STRAUSS,
1975: p.228)

O mecanismo concreto que faz com que um determinado esquema de sentido
produza determinada acao, neste caso fisioldgia, € por nés desconhecido e, além disso,
tal analise extrapolaria os limites deste trabalho. No entanto, parece que o esclarecimento
desta ligacdo causal teria que passar necessariamente pela questdo de como
determinados estados mentais induzem reagdes mais ou menos involuntarias no fisico
humano. Antecipando um pouco a conclusdo, podemos sugerir que talvez haja uma
validade positiva na estrutura cognitiva religiosa que permite, de maneira analoga a
ciéncia mas nao de igual fungdo nem mecanismo, controlar o mundo.

“Na cura da esquizofrenia, o0 médico executa as operagdes e o doente produz seu mito;
na cura xamanistica, o médico fornece o mito e a doente executa as operagdes” (LEVI-



STRAUSS, 1975: p.232)

A analogia com a ciéncia é elucidativa. Na ciéncia, através da elaboragcdo de
conceitos abstratos cria-se outro mundo, distinto da vida ordinaria, justamente para dar
conta dos eventos naturais. Os instrumentos de que o fazer cientifico se utiliza na
producao cientifica, sua grade de significados, sdo a inferéncia, o modelo (muitas vezes
matematico), falsificabilidade, etc. Os instrumentos de que a religido se utiliza para que
sua grade simbdlica seja eficaz s&o o rito, a referéncia circular da pratica que justifica um
metafisica (0 que de certa forma também a ciéncia o faz) e a metafisica que justifica a
pratica:

“Na crencga e na pratica religiosa, o ethos de um grupo torna-se intelectualmente razoavel

porque demonstra representar um tipo de vida idealmente adaptado ao estado de coisas

atual que a visdo de mundo descreve, enquanto essa visdo de mundo torna-se
especialmente bem-arrumado para acomodar tal tipo de vida. (...) Os simbolos religiosos
formulam uma congruéncia basica entre um estilo de vida particular e uma metafisica

especifica (implicita, no mais das vezes) e, ao fazé-lo, sustentam cada uma delas com a

autoridade emprestada do outro.” (GEERTZ, 1989: p.67).

Esta afirmacao da circularidade do apoio a autoridade parece ser importante para
Geertz, pois ele também a cita em Ethos, World View, and the Analysis of Sacred
Symbols, (GEERTZ, 2000: p.127). Em termos estritamente logicos, seria de refuta-la
como absurda: auto referenciacdo nao sustentam um sistema légico. Mas a caracteristica
aprioristica da religido e a circularidade de crer para entender e entender para crer, e isto
para imprimir um certo comportamento no individuo e no grupo, nao deve ser visto como
absolutamente falso: o proprio fendmeno de que toda sociedade produziu um tipo de
comportamento religioso ja € indicativo disto.

A religiao segue sua propria “légica”.

Através de um distanciamento do senso comum a religido opera num nivel mais
abstrato. Esta abstragdo acaba, por sua propria logica, atravessando o individuo para
além dele atingindo tanto a natureza do particular quanto a césmica. E o que Geertz
chama de “formulagdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral” em sua definigdo
da religido. E a proépria estrutura do mundo que sofre uma formatacéo religiosa ao ser
incluida nos momentos de/para, da religido. A ciéncia normal opera nos individuos
mecanismo semelhante quando formula teorias cientificas revolucionarias tais que
modificam a visdo de mundo, como é o caso da mecanica quantica.

Mas é praticamente impossivel alguém permanecer num estado religioso por
tempo indeterminado, assim como é impossivel alguém permanecer operando o
pensamento constantemente sob chave logico-cientifica: € sempre necessario voltar ao
estado comum. “Ninguém, nem mesmo um santo, vive todo o tempo no mundo que os
simbolos religiosos formulam” (GEERTZ, 1989: p.87). Observa-se que tais estados
mentais sdo imprescindiveis para a propria compreensao da realidade tipicamente
humana. Porém, o vaivém entre os estados mentais também modifica, de maneira mais
ou menos intensa, e até dramatica, a existéncia humana e a visdo da natureza. Quanto
maior € mais intensa for determinada experiéncia religiosa, maior a capacidade que ela
tera de formatar o sentido do mundo. Viceversa, quanto mais dramatica a existéncia no
mundo, mais ela afetara e modificara a concepg¢ao simbdlica religiosa pedindo que ela
desempenhe a fungao que lhe é prépria.

De maneira especial, parece ser no rito que a religido reformata o quotidiano e a
visdo de mundo. A dindmica ritualistica, na sua fase de entrada, distancia-se do
quotidiano para as realidades metafisicas e de la efetua a modificagao do individuo e suas
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relagdes. Nos ritos de saida o individuo volta a ter contato com o quotidiano: agora ele
esta carregado de (re)significacdo, carregado de “realidade”.

“Num ritual, 0 mundo vivido e o mundo imaginado fundem-se sob a mediagédo de um
unico conjunto de formas simbdlicas, tornando-se um mundo unico e produzindo aquela
transformacao idiossincratica no sentido de realidade (...)" (GEERTZ, 1989: p.82)

Este efeito transformador é também coletivo, pois € no quotidiano que se dao as
relagdes humanas e se constréem as instituicdes. Mesmo que em determinados ritos nédo
sejam facilmente identificaveis as fases de entrada e saida, permanece, porém, sua
capacidade de modificar, dar forma, ao real. Mesmo que determinadas atividades nao
tenham o carater evidente de rito, o carater religioso opera também eficazmente, como
em casos de reunides em locais seculares, assim como o individuo carrega consigo as
formas sociais mesmo quando esta sozinho.

Enfim, sdo as motivagdbes e as disposicdes que se modificam e,
consequentemente, a situacdo no mundo. Vice-versa, mudando a situagdo humana no
mundo, especialmente nos limites da interpretabilidade, afeta-se também o sistema
simbdlico, a grade interpretativa. Quando um sistema religioso € ameacado, o grupo que
0 sustenta reage. Esta reagdo tem um lado na agédo e outro no sentido, o que indica a
modificagdo da propria grade interpretativa. Esta mudanga pode se dar tanto em uma
direcdo fundamentalista, reafirmando a forca na crenga, como em uma direcido para
assumir termos criticos, através de uma teologia sofisticada que procure harmonizar as
visdes de mundo. Por exemplo, se tomarmos os quatro modos de interacido entre ciéncia
e religido de lan Barbour, a saber: conflito, independéncia, dialogo e integracéo, podemos
ver que em nenhum deles ha auséncia de modificagdo da grade interpretativa
(BARBOUR, 1997: p.77-105). Mesmo para aqueles que sustentam a independéncia, é
necessario afirmar minimamente que a religido nada tem a ver com a ciéncia. Mas, por
quanto temos dito anteriormente, a visao de mundo produzida pela religido é totalizante e
engloba a vida como um todo. A bruxaria que provocou a topada no toco de arvore, ou
que provocou a queda da casa esta inseparavelmente ligada a uma explicagao causal de
tipo cientifico formando uma unica explicacdo: no quotidiano ndo se separam causa
material e causa sentimental ou disposicional. Logo, mesmo para individuo religioso que
afirma haver absoluta independéncia dos discursos cientifico e religioso, ele ndo o faz
sem modificar seu esquema simbdlico!

3.

A titulo de exemplo, tentaremos ensaiar uma analise de dois trechos de escritos
de Chiara Lubich identificando quais os simbolos que tém uma carga significativa como
apresentado anteriormente.

Chiara Lubich nasceu em Trento, na Italia, em 1920. Durante a segunda guerra,
ela inicia com algumas companheiras um movimento espiritual chamado Movimento dos
Focolares, com énfase na vivéncia do amor cristao entre as pessoas. Este movimento iria
se espalhar rapidamente pela Italia e logo mais tarde no resto do mundo, chegando no
Brasil em 1958. Por um lado os Focolares tém a espiritualidade, inspirada pela Lubich,
que se articula de maneira complexa entre pontos e aspectos do cristianismo: Deus Amor,
vontade de Deus, amor ao proximo, e aspectos da vida quotidiana: economia, oracao,
estudo, saude, etc. Por outro, se organiza em grupos, encontros, centros de formacéo,
atividades sociais e acdes publicas.

A importancia dos escritos espirituais da Lubich para os Focolares é enorme.
Movimento de tipo carismatico, os Focolares se alimentam, em termos de inspiragao, nos
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textos e conversagbes que sua fundadora deixou. A propria estrutura organizacional
também ¢é entendida em chave espiritual, quase sempre associada a experiéncias
religiosas. Assim, os escritos da nossa autora nao indicam somente seu proprio
pensamento, mas tém uma carga religiosa particular. Eles funcionam para informar o
ethos dos aderentes e inspiram os espiritos de simpatizantes.

Os textos se referem ao inicio dos Focolares com uma particular intensidade: “Foi
uma experiéncia que alterou as profundas percepgdes de quem eles eram em relagao a
Deus, as outras pessoas, e o lugar deles no cosmos.”" (GOLD, 2003, p.144). Estas
experiéncias tinham o semblante de um particular realismo.

O primeiro texto se entitula Ressurreicdo de Roma, datado de 1949. Neste
importante escrito, inicialmente a autora observa o drama da cidade, onde “0 mundo com
sua sordidez e vaidades domina agora Roma nas ruas e, pior ainda, nos recessos dos
lares, onde mora a ira com todo o pecado e a agitacao” (LUBICH, 2003: p.223). A este
diagnostico expde a necessidade de, primeiramente, reencontrar-se com Deus no seu
interior:

“Passo por Roma e nao quero vé-la. Olho o mundo que esta dentro de mim e me apego
aquilo que tem esséncia e valor. Faco de mim uma coisa s6 com a Trindade que repousa
em minha alma, iluminando-a de todo o Céu povoado de santos e de anjos que, nao
sujeitos a espacgo e tempo, podem se recolher com os Trés em unidade de amor no meu
pequeno ser.” (LUBICH, 2003: p.224)

Em seguida, esta “Trindade que repousa em minha alma” é transferida para as
relagbes interpessoais: “Vejo e descubro a minha mesma Luz nos outros: a Realidade
verdadeira de mim” (LUBICH, 2003: p.225). Esta Realidade, a Trindade, que acontece nas
relagbes € que constituirda “uma célula viva e completa do Corpo Mistico de
Cristo” (LUBICH, 2003: p.225). A partir dai, a mesma cidade é vista a partir de uma
perspectiva completamente diversa e a normatividade € explicita: “cegos que devemos
iluminar, mudos que devemos fazer que falem e aleijados que devemos fazer andar”
(LUBICH, 2003: p.225).

O drama apresentado é aquele de um cristianismo que se encontra em situagao
cultural secular e se pergunta como deve se comportar diante desta situagéo. O estado de
coisas circunstancial é provocativo e demanda da religido uma resposta. Assim, a religiao
funciona primeiramente como sendo a realidade no interior do individuo, para depois fazé-
lo vé-la fora dele. A partir dai, a religido fornecera os critérios para atuar de maneira que a
o mundo fora se conforme sempre mais aqueles valores e visdo de mundo que a religido
produziu.

Este paragrafo mostra claramente a reordenagao que este movimento do sentido
descrito acima opera no mundo:

“Tomo contato com o Fogo que, invadindo toda a minha humanidade dada por Deus, faz
de mim outro Cristo, outro homem-Deus por participacdo, de modo que o0 meu humano se
funde com o divino e os meus olhos ndo mais ficam apagados, mas, através da pupila,
vazio sobre a alma, por onde passa toda a Luz que vem de dentro (quando deixo Deus
viver em mim), olho o mundo e as coisas; contudo, ja ndo sou mais eu que olho, é Cristo
em mim que olha, e vé de modo novo, cegos que devemos iluminar, mudos que devemos
fazer que falem e aleijados que devemos fazer andar. Cegos para a visdo de Deus dentro
e fora deles. Mudos para a Palavra de Deus que também fala neles, e poderia ser
transmitida por eles aos irmaos, e desperta-los para a Verdade. Aleijados, paralisados

1 Tradugédo nossa. “It was an experience that altered their deepest perceptions of who they were in relation
to God, to other people, and to their place in the cosmos.”
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desconhecedores da vontade divina que, do fundo do coragao, os instiga para o moto
eterno que é o eterno Amor em que nos incendiamos, transmitindo o Fogo.

De modo que, olhando novamente para fora, vejo a humanidade com os olhos de Deus
que em tudo cré porque é Amor.” (LUBICH, 2003: pp. 224-225)

O simbolo do Fogo, no texto, é o ardor do Amor de Deus experimentado pelo
crente que o percebe durante a vida crista. Ele impulsiona para a agdo. O modo da acgao é
dado pelo simbolo da Trindade: o amor que quer unir formando as “células vivas do corpo
de Cristo”. O modo do amor é explicado pelo abandono de Cristo na cruz, seu simbolo. O
carater de realismo do ideario cristdo para os crentes € claro, pois “Era tao real para
Chiara Lubich que ele modificou a perspectiva que ela tinha de cada aspecto da vida
humana, inclusive as realidades econémica e sociais.” (GOLD, 2003, p.144)

No segundo texto, vemos que os significados sdo percebidos justamente na
natureza. Aqui a vida que é sentida na “célula” da pequena comunidade, percebida como
lei da vida, é projetada para o mundo natural e vista como a ela intrinseca, desde o
particular até o cosmico.

“Eu tinha a impressao de perceber, talvez por uma graga especial de Deus, a presenga
de Deus sob as coisas. Portanto, se os pinheiros estavam dourados pelo sol, se os
corregos caiam nas cascatas luzindo, se as margaridas e as outras flores e o céu
estavam em festa pelo verdo, mais forte era a visdo de um sol que estava sob todo o
criado. Via, em certo modo, creio, Deus que sustenta, que rege as coisas. E Deus fazia
de tal forma que elas nao fossem assim como nds a vemos, eram todas ligadas entre
elas pelo amor, todas, por assim dizer, uma da outra enamoradas. Portanto, se o cérrego
acabava no lago era por amor. Se um pinheiro se erguia ao lado do outro, era por amor. E
a visdo de Deus sob as coisas, que dava unidade ao criado, era mais forte que as
préprias coisas; a unidade do todo era mais forte que a distingdo das coisas entre
elas.” (ROSSE, 2001: p.830)2.

Amor, cruz, Trindade, fogo, luz. Entre outros, o simbolismo € o intermédio através
do qual o cristdo apreende a “unidade do todo”, revelando a realidade diante dos olhos de
quem assim vive. Este mesmo simbolismo media o agrupamento humano e também o
mundo natural.

4.

Conforme vimos, € impressionantemente poderosa a capacidade da religido
informar — no sentido de dar forma — o mundo humano e natural. Justamente pela sua
capacidade de informar o ethos, a religido indica possuir um mecanismo, de certa forma,
positivo, intrinsecamente humano. Ela fornece um modo de ver o mundo, ao lado da arte
e da ciéncia: uma janela para o real. Melhor néo joga-la fora da experiéncia humana.
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regge le cose. E Dio faceva si che esse non fossero cosi come noi le vediamo; erano tutte collegate fra
loro dall'amore, tutte, per cosi dire, I'una dell'altra innamorate. Per cui se il ruscello finiva nel lago era per
amore. Se un pino s'ergeva accanto ad un altro era per amore. E la visione di Dio sotto le cose, che dava
unita al creato, era piu forte delle cose stesse; I'unita del tutto era piu forte che la distinzione delle cose
fra loro.”
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