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DITORIAL

A chamada “tese da secularizagdo” orientou grande parte do dltimo nd-
mero da revista (21/1), que nessa ocasiio buscou “refletir acerca de seus mul-
tiplos efeitos sobre a prépria abordagem cientifica ocidental que a produziu e
dividiu o mundo entre ‘religioso’ e ‘nao religioso’™, como foi dito no Editorial.
As fronteiras entre esses “dois mundos” e algumas formas de tematizd-las sao
objeto deste nimero que o leitor tem em mios.

Se hoje ficou mais dificil distinguir e tragar os limites entre abordagens
cientificas e outras, religiosas, isto ndo quer dizer que nos encontramos num
campo irremediavelmente unificado, mas sim que seus pontos de contato, de
ordenacdo e de debates vieram se modificando a partir das novas crengas e
novas perspectivas analiticas relativas tanto a ciéncia quanto a religido. Traze-
mos aqui contribuicdes que exploram algumas dessas interrelagdes complexas,
com cruzamentos eventualmente inusitados. O cientificismo de hoje pode ser
multicultural, como a religiosidade pode se apoiar no racionalismo mais extre-
mado. E essas crengas muitas vezes apaixonam, tornam-se bandeiras de causas
diversas. O embaralhamento das fronteiras nos conduz a muitos lugares e cria
conexdes de naturezas variadas. Neste nimero, algumas dessas dinimicas de
produgao de sentido sdo analisadas.

Jurandir Freire Costa retoma a discussio dos pressupostos iluministas e
positivistas que marcaram a perspectiva psicanalirica da religiao no passado para
analisar as abordagens recentes. A partir de comentérios criticos de uma obra
recente de um autor lacaniano contemporaneo, Slavoj Zizek, o autor argumenta
como a psicandlise continua a se orientar pelos mesmos caminhos tragados hé
muito tempo por Freud, fazendo a defesa, com novas roupagens, da antiga tese
da religido como 6pio do povo. Em uma anilise conceitual instigante da nogéo
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de sujeito na psicandlise, Jurandir Freire Costa indaga: serd que estamos fadados
a sempre tratar todo religioso como um “deficiente emotivo ou cognitivo”? A
esta concepgdao da vida mental cujo cardter reativo se transforma em virtude
validada pela ciéncia, o autor contrapde a nogio de um sujeito autbnomo e
criativo por intermédio da leitura de William James, para quem a busca da
verdade ndo se detém diante do risco e da paixdo mas se alimenta destes.
A “alianga ciéncia-religiio na nebulosa mistica-esotérica” da sociedade
francesa é o fio de um relato histérico em que Frangoise Champion analisa as
relagdes e transformagdes da associagdo promovida por religiosos e/ou cientistas
entre ciéncia e religido nos dltimos trinta anos. A crenga na convergéncia entre
estes dois inimigos inconcilidveis na Franga ndo se deu sempre pelas mesmas
razoes. Contextos culturais diferenciados integraram assim modalidades especi-
ficas de crenca nos beneficios dessa alianga. Descreve pois a autora a importin-
cia que tiveram para as correntes identificadas com a “nebulosa mistica-esotérica”
a contracultura dos anos 70 e a mediatizacdo das criticas aos modelos da ciéncia
classica junto com a desestabiliza¢do dos quadros de pensamento existentes, nos
anos 80. Este movimento, nascido no campo das ciéncias, ultrapassa hoje larga-
mente o seu quadro inicial de contestagdo escandalosa e desafiadora do pen-
samento racional francés. H4 pois contemporaneamente uma “espiritualizacio”
da ciéncia, crenga numa modalidade de alianca entre ciéncia e religido que
motiva a nebulosa mistico-esotérica e permite ressaltar o imenso contraste dos
tempos atuais com o passado religioso recente. Neste, o espiritismo se fazia
porta-voz de uma “cientifizacdo” da religido que contribuiu para questionar na
sociedade a presenga e o poder catélicos. Como afirma Frangoise Champion, ha
um enorme campo social e cultural ainda a ser pesquisado que diz respeito aos
impactos produzidos pela atual “espiritualizagao” da ciéncia contemporanea.
Podemos considerar que a concepgao “reativa” da vida mental, analisada
no primeiro artigo de Jurandir Freire Costa e posta em questdo pela “nebulosa-
mistico esotérica”, vista por Frangoise Champion, seria o grande paradigma que
orientou as controvérsias da sociedade americana entre os anos 80 e 90, em
torno do problema das “personalidades multiplas”. Individuos adultos, sobretudo
mulheres, diagnosticados como “mdltiplos” pela psiquiatria norte-americana
ganharam “realidade” por efeito de uma alianga especifica desta ciéncia com
movimentos sociais diversos. Assim, “multiplos” com “centenas” de “personali-
dades” invadiram a midia, apresentando seus “traumas” e viraram herdis e
heroinas do movimento feminista e inimigos diabdlicos nos meios fundamentalistas
cristdos, além de vitimas-testemunhos no aparelho judicidrio norte-americano.
Sherril Mulhern, antropéloga americana, nos descreve estas aventuras, produto
de algumas aliangas recentes entre os discursos da ciéncia e da religidao no pais
do multiculturalismo. A autora nos mostra como nogdes extraidas de um con-
texto cultural cristdo, marcado pela crise de paradigmas nos anos 80, deram
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lugar a entrelagamentos inesperados entre psiquiatria, religiao e politica, cheios
de consequéncias para as liberdades civis.

A critica do cientificismo, tido claramente presente nos embates relatados
por Sherril Mulhern, estaria ordenando nas entrelinhas o artigo de Vitéria Peres
de Oliveira. E da tentativa de superar os limiares instituidos no e pelo pensa-
mento cientifico ocidental e das fissuras que este veio apresentando desde seus
primérdios que nos fala Vitéria Peres, quando se propde a reconstituir os argu-
mentos que estio no centro das polémicas a respeito da espiritualizagdo do
conhecimento. Explora, assim, esta autora as consequéncias tedricas e
metodoldgicas do conhecimento mistico e esotérico e nos apresenta as vanta-
gens e desvantagens desse “passo a mais” — aquele que distingue as virtudes da
sabedoria dos valores cultivados pela ciéncia. Explorar estes limiares, recusar-se
a encaria-los como definitivamente estabelecidos é o mote desse artigo. Busca
assim incentivar uma atitude que, no texto de Jurandir Freire Costa, seria o
reconhecimento necessirio do “risco de cada um” num campo cujas fronteiras
estaio cada vez mais incertas.

O artigo de Fliavio Conrado, sobre politica e midia, nos leva de volta a
questdo socioldgica da secularizagdo e seus problemas na sociedade brasileira.
Abre, ji neste nimero, um debate que ird ocupar a todos em breve: a Igreja
Universal do Reino de Deus nas eleigdes. As representagoes religiosas aqui sao
tratadas como parte de estratégias discursivas desenvolvidas na Folha Universal
para edificar, no espago publico, os lugares a serem ocupados pelos “Homens e
Mulheres de Deus”. As formas de entrelagar o discurso religioso com o campo
da politica sdo objeto de uma descrigio etnogrifica minuciosa: a retérica da
“conquista”, a justificativa da “causa evangélica”, “a missao” do “cidaddo evan-
gélico”, o trabalho assistencial da Igreja, todos fazem do discurso da TURD uma
atividade politico-religiosa singular que dialoga com um “eleitor” que lhe é
proprio, dificilmente assimildvel ao género evangélico, ji caracterizado pela lite-
ratura.

Como enunciamos, o debate continua, animado pela diversidade de pon-
tos de vista e por leituras plurais dos fendmenos religiosos, como estas que aqui
trazemos.

Patricia Birman






RisCO DE CADA UM

Jurandir Freire Costa

A religido, em Freud, é descrita como uma maneira de tornar desejos de
natureza infantil e inconsciente aceitaveis a consciéncia. Em termos técnicos,
isso significa que a religiio é uma formagdo sintomatica, um mecanismo de
defesa do Eu diante de impulsos ou desejos que ameagam sua integridade
narcisica.

Essa leitura, em linhas gerais, permaneceu a mesma. Os autores contem-
porineos redescreveram a “formacdo de compromisso” religiosa, dando-lhe o
toque dos tempos atuais. Mas, em (ltima instincia, continuam a considera-la
uma estratégia psiquica de auto-engodo.

Minha opinido é outra. Pretendo sugerir que a interpretagdo psicanalitica
corrente da religido estd atada a premissas nao explicitadas sobre a natureza do
sujeito e de suas crengas. Portanto, longe de ser uma leitura consensual entre
os estudiosos do tema, é uma leitura opcional e controvertida.

Comego, entdo, por expor, de modo abreviado, a cléssica visdo freudiana
da religido e a de um pensador atual, Slavoj Zizek. Em seguida, procurarei
apresentar os argumentos que me fazem julgar inconsistentes tais pontos de
vista.

Para Freud, os desejos ou impulsos postulados como causas inconscientes
da crenca religiosa possuiriam todos um denominador comum, o medo do de-
samparo e da morte. O sentimento de desamparo teria origem na experiéncia
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dos sofrimentos fisicos e mentais; o medo da morte na idéia da extingdo da
consciéncia individual pelo término da vida fisica. A religido seria uma fantasia
infantil consolatéria. O Deus protetor, benevolente e todo-poderoso viria nos
ressarcit, de modo mégico e irracional, das dores impostas por nossa natureza
fisica, pela pressio dos desejos sexuais insatisfeitos e pelas frustragdes emocio-
nais causadas por nossos semelhantes, oferecendo-nos uma vida eterna sem
penas ou padecimentos.

Com excegdo de algumas passagens de “Moisés e o monoteismo” (Freud
1948), nas quais a crenga religiosa é imputada ao impulso auténomo do agir
ético, os demais textos freudianos sobre o assunto sdo variagdes sobre esse
mote. O mais extenso e conhecido entre eles é O futuro de uma ilusao (Freud
1971).

As criticas de Freud, observadas a distiAncia, tinham endereco certo: o
cristianismo catdlico de sua época. Hoje ndo vivemos mais na Viena catdlica,
conservadora e anti-semita. O individuo freudo-vitoriano ou habsburguiano, as
voltas com conflitos sexuais e familiares de natureza crista, deu lugar ao sujeito
poés-romantico do neoliberalismo e da globalizagao. O Grande Sexo de ontem,
atualmente, é s6 o petit sexe. Pais e maies, por seu turno, lutam como insanos para
seduzirem filhos fascinados por outros objetos de gozo como drogas, sucesso
mididtico e os diversos “credicards”.

Deus, por conseguinte, dificilmente teria por que suprir a falta de pais e
mies que “pouco fazem falta” ou ser chamado a compensar a restri¢ao de prazer
do sexo reprimido com promessas de mornas sexualidades sublimadas. Em tem-
pos de “dessublimacio sexual repressiva”, para usar a célebre expressao de Marcuse,
0 céu que nos espera nada tem a ver com ameacgas de perda de amor dos pais,
castragao ou privagio de prazeres sexuais proibidos pelo ethos burgués e
cristianizante.

Com o descrédito da “causa sexual”, restou, por conseguinte, a “causa
mortal”., O terror da morte, disse Freud, nos leva a criar deuses e paraisos
extramundanos. O tema da morte, porém, é um dos elos frigeis da argumenta-
¢ao freudiana.

Retomemos, rapidamente, um dos principais tépicos da questdo. E em
torno dele que gira a tese de Freud sobre a religido como defesa contra o medo
traumético da morte.

Freud diz que o trauma da morte é responséivel pela ilusiao religiosa. A
morte, porém, s6 é traumitica por nio podermos representi-la. E ndo podemos
representd-la porque nio sobrevivemos a ela. Como ninguém morre e volta a
viver para dizer o que “é a morte”, negamos o fato irrepresentivel por meio de
fantasias de imortalidade, raiz do sentimento religioso.

O raciocinio, contudo, extrai, de forma improcedente, conclusdes psico-
légicas de teses epistemoldgicas, sem deixar claro o deslizamento conceitual
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operado.! Vejamos, de perto, como se d4 a passagem conceitual de um nivel ao
outro. Freud afirmou que a morte é irrepresentavel porque s6 podemos “repre-
sentar” aquilo que experimentamos. Os mortos nada mais experimentam, logo
a “nao-experiéncia” da morte acarreta, necessariamente, a impossibilidade de
sua representagao.

A afirmacdo, a primeira vista, é razodvel. Mas, de fato, se apdia na
projecdo de um contra-senso logico sobre o wivido psicolégico. O sujeito, de fato,
nao pode representar a “experiéncia da morte” como nao pode representar a
experiéncia do nascimento antes de nascer, pois onde nio ha sujeito ndo ha
experiéncia, e onde ndo hd experiéncia nao pode haver representacao “dessa
experiéncia”.

Mas por que a contradigdo seméntico-pragmdtica de se “representar a
experiéncia do que ndo se experimentou” teria que redundar em “trauma psi-
colégico”? Freud supde, sem mostrar, que a impossibilidade de representar a
inexisténcia, depois de termos vivido, é traumdtica por si, e 0 modo de lidar com
o trauma € negar, pela ilusdo religiosa, a condicio da mortalidade. Mas como
afirmar isso, salvo se pudesse mostrar que os provéveis candidatos ao “trauma”
se tornariam, de fato, traumatizados sem o recurso a “fantasia religiosa”? Como
a afirmacdo seria testada, exceto se a psicanilise pudesse analisar uma socieda-
de sem religido e correlacionar o surgimento de traumas com a auséncia de
religiosidade!

Ora, nao conhecemos sociedade sem religido, pelo menos na acepgao
que Freud dé ao termo. Ele, desse modo, ndo consegue mostrar o bem-fundado
de suas teses et pour cause. Na verdade, a idéia que a religiao é um subproduto
defensivo do Eu em face do perigo da morte é uma hipétese e ndo um registro
de evidéncias. Essa hipdtese, por sua vez, ¢ uma descri¢ido reducionista do fato
religioso, destinada a tornar coerente o modelo psicolégico materialista/
racionalista, tipico dos séculos XVIII e XIX.

Esse modelo, salvo engano, persiste ativo até huje. como se podc ver no
pensamento de Slavoj Zizek (2001). Zizek é, sem duvida, um dos mais inteligen-
tes e criativos intelectuais do campo da psicanilise de filiacdo lacaniana. Em-
bora filésofo e ndo psicanalista, ele enriqueceu, de modo notdvel, a obra de
Lacan na esfera da critica cultural. Mesmo assim, ao criticar a religido, parece
retomar ao pé da letra quase todos os padroes da tradi¢io freudiana.

Zizek diz que a religido, como qualquer crenca cultural, porta os germes
da prépria transgressio. Esse nicleo de “transgressio inerente”, porém, € recu-
sado ou recalcado inconscientemente pelo contetdo racional da crenga. O
moével da transgressdo inelimindvel tem a ver com a tese lacaniana da irrupcio
do Real nos furos da cadeia Simbélica. Independente disso, no entanto, Zizek
explica a necessidade do desmentido ou recalque da “transgressdo inerente” por
outros motivos. '
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Em sua opinido, toda crenga politica ou religiosa que aspira a hegemonia
é forgada a negociar o radicalismo de seus fundamentos com as insténcias de
poder com as quais compete. O preco da hegemonia é o “compromisso”, que
pode assumir duas feigdes principais: a perseguigdo aos radicais ou a pasteuri-
zagao dos principios doutrindrios. No primeiro caso, o Outro da discérdia é o
fundamentalista, o familiar que se tornou Estranho e deve ser considerado um
renegado ou inimigo a ser exterminado; no segundo caso, o Qutro é tornado
inofensivo pela assimilagio a um trago cultural sinténico com o edificio ideo-
logico.

Durante a dominacio do cristianismo catélico, diz Zizek, o primeiro modelo
foi posto em pritica como nos episédios da heresia cdtara ou das cagas as
feiticeiras. Nos tempos atuais, a demonizacdio do Outro deu lugar a sua
neutralizagdo. A ideologia leiga pés-burguesa e globalizada destronou a religiao,
mas, em uma curiosa reviravolta, quer tornar inofensivo o nicleo de “transgres-
sao inerente”, usando a religido descartada como aval para seu dominio. Dessa
vez, entretanto, o espiritualismo oriental veio substituir o antigo cristianismo
ocidental.

Para Zizek,

“no momento mesmo em que no nivel da ‘infra-estrutura econo-
mica’ a tecnologia e o capitalismo ‘europeus’ triunfam em todo
mundo, no nivel da ‘super-estrutura ideolégica’ a heranga judai-
co-cristd é ameagada no préprio espago europeu pelo ataque do
pensamento da ‘New Age asidtica’, o qual, em suas diferentes
aparéncias, do ‘Budismo ocidental’ (contrapartida contempora-
nea do marxismo ocidental, como oposto ao marxismo-leninismo
asidtico) aos diferentes ‘Taos', estd se estabelecendo como a
ideologia hegemoénica do capitalismo global” (:12).

O mecanismo de compromisso ideolégico é o seguinte:

“o0 ‘Budismo ocidental’ se apresenta como remédio contra a tensao
estressante da dindmica capitalista, por nos permitir dissociar e
reter paz interior e serenidade (Gelassenheit), mas, de fato, funciona
como o perfeito suplemento ideolégico daquela dindmica” (:13).

Assim, em vez da critica ao ritmo acelerado do progresso tecnoldgico e
das mudancas sociais, o taoismo e o budismo ensinam a renunciar ao controle
sobre o que acontece, rejeitando esse objetivo como algo que faz parte “da
l6gica da dominagdo moderna”. Em vez do dominio do Outro, como no judaismo
ou cristianismo, a regra €
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“deixar-se ir” enquanto se “guarda distdncia interior e indiferenga
em relacdo 4 danga louca do acelerado processo, distdncia baseada
na compreensio que essa convulsio social e tecnoldgica é, em ul-
tima instincia, apenas uma proliferacio nao-substancial de aparén-

cias que, verdadeiramente, em nada concerne o mais profundo
cerne de nosso ser” (:13).

O meditativo ‘Budismo ocidental’, prossegue ele, é “o meio mais eficiente
que temos de participar plenamente da dinidmica capitalista, retendo, a0 mesmo
tempo, a aparéncia de sanidade mental”. De tal modo que somos tentados a

“ressuscitar o velho e difamatério cliché marxista da ‘religido como
6pio do povo’ e a dizer que se Max Weber fosse vivo poderia escre-
ver um segundo volume complementar a sua Etica protestante,
intitulado ‘A ética taoista e o espirito do capitalismo global™ (:13).

Em sintese, o ‘Budismo ocidental’ estd para o cristianismo catélico como
0 fetichismo estd para o sintoma neurdtico. Isto é, enquanto o dltimo produzia
conflitos, mal-estares e repetidas tentativas de transgressio moral, sem que o
sujeito conhecesse a verdadeira natureza daquilo que o oprimia, o primeiro
oferece ao sujeito a possibilidade de viver tranqiiilamente, justamente por co-
nhecer a esséncia do Mal que o oprime e aliena. O catolicismo conservador era
a ilusdo que permitia ao sujeito escapar da realidade da castragdo e da morte;
o espiritualismo budista ou taoista é a ilusdo que se converte em realidade e
torna a realidade iluséria:

“ele [0 budismo ou taoismo] nos permite participar, de modo pleno,
da paz frenética do jogo capitalista, mantendo a percepgdo de que
nao se estd realmente nele; de que se estd bastante ciente do quao
irrelevante é esse espetaculo. O que realmente importa é a paz do
Self interior, para o qual podemos, sempre, nos retirar (...)" (:15).

Note-se a mudanga de vocabulirio e a permanéncia da chave
interpretativa. A religiao, em Freud, era uma resposta infantil, inconsciente e
iluséria a realidade traumatica do sexo e da morte; em Zizek, a espiritualidade
de natureza religiosa é o suplemento de ilusdo real necessario 2 ocultagio da
“transgressdo inerente” as ideologias totalizadoras do sujeito e do mundo. Na
primeira hipitese, o efeito alienante da religido vinha do conflito entre a rea-
lidade e sua interpretacdo irracional; na segunda, a causa da alienagdo reside
na alianga entre duas versdes enganosas da mesma realidade, na qual a versdo

2

espiritualista é chamada a “desrealizar” a ideologia para manté-la intocada.



16 ) Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 21(2): 11-24, 2001

A cada tempo seu sujeito e a cada sujeito sua religidao. A cldssica leitura
freudiana se adequava a imagem do sujeito burgués torturado por questoes de
sexo e moralidade cristd; a leitura presente se dirige a “personalidade narcisica”,
no sentido de Lasch, moralmente relativista, centrada no préprio bem-estar,
auto-indulgente em relagio a seus vicios e pouco disposta a se ocupar do outro
e do mundo.

Deixemos de lado a simplificagio esquelética das doutrinas budista e
taoista feita por Zizek, assim como o fato de que o que é dito sobre a religidao
poderia, perfeitamente, ser dito da teoria e da pritica da psicanilise. Nenhum
sistema de pensamento ou visio de mundo pode se vacinar contra eventuais
usos contririos as intengdes de seus criadores. Nao consigo ver Jesus de Nazaré
como uma espécie de “intelectual orginico” da Inquisi¢io ou do colonialismo
ou imperialismo europeus, como tenho enormes dificuldades em rebaixar a ética
compassiva do Buda i técnica de relaxamento para executivos estressados de
Wall Street. Freud, também, ji foi usado e abusado para justificar estilos de vida
e ideologias sociais que nada tinham a ver com o que ele imaginou como futuro
de sua psicandlise.

O que se pode perguntar, portanto, é o que autoriza a psicandlise a dizer
que toda espiritualidade tefsta ou nao-teista é sempre outra coisa que nao aquilo
que aparenta ser! Por que o psicanalista acredita que pode tomar o dito pelo nio
dito e afirmar, nas entrelinhas, que todo crente é um deficiente emotivo ou
cognitivo, sem consciéncia dos reais motivos de sua crenga’

Penso que essa tese se tornou plausivel dada a concepgdo psicanalitica
das crengas culturais. Uma crenga cultural, como a crenga religiosa ou
espiritualista, ndo ¢ um processo mental destinado a um fim limitado, nem
tampouco um ato intencional ao qual se possa atribuir uma “causa”. Atribuimos
causalidades, com vistas a4 explicagio de comportamentos, quanto tratamos de
expressOes particulares e circunscritas de condutas. Uma démarche desse tipo so
se aplica A religidao, ao prego de uma mutilagdo dristica na compreensio que
podemos ter do fendmeno.

Dizer que a religido é um “sintoma” ou um “fetiche” montado para
reparar traumas da realidade ou de suas interpretagdes ideoldgicas €é tomar a
parte pelo todo. Muitos crentes, com certeza, usam crengas religiosas como
defesa contra os inforttinios da vida, o medo da morte ou a consciéncia da
miséria econdmico-social em que vivem. Outros, porém, véem na religido uma
maneira de dar sentido a vida. Ou seja, a religidao, para eles, nido ¢é efeito de
“causa” alguma, psicanalitica ou outra. E um fato primério, original, que serve
de fundamento aos sentidos precdrios e contingentes da existéncia humana.

A religido, dessa perspectiva, ndo ¢ algo que se deixe reduzir aos cinones
da argumentagdo racional. E uma crenga técita, uma “teoria de verdade”, na
acepgao de Donald Davidson, cujos termos bdsicos ndo se deixam analisar, pelo
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fato de serem o solo do qual nascem as duvidas, certezas, convicgdes ou opinides
que podemos ter sobre nés mesmos e sobre o mundo.

Religidao, assim, é uma visao de mundo e ndo um erro cognitivo ou um
desvio afetivo cometido na interpretagio de um fato particular do mundo. Uma
crenga religiosa ndo possui “uma causa” pela simples razio de ser, ela mesma, a
base inferencial para a existéncia de “causas”. Pouco importa que a evidéncia
religiosa seja diversa da evidéncia cientifica, por se apoiar na fé. Cada crenca
tem seu jogo de linguagem estruturado por termos tacitamente aceitos que nao
podem ser trocados, sob pena de se deixar de jogar o jogo. O sujeito religioso
nao é um estipido que ignora o sentido pritico e convencional da realidade.
Ele constréi ao lado desse sentido um outro sentido que pode ou ndo se opor
a visdes de mundo concorrentes.

Crengas culrurais englobantes, como a religiao, possuem os préprios crité-
rios de veridicidade e fidedignidade. Foi isso que Wittgenstein mostrou, ao
criticar a estreiteza de pretensas “explicagoes cientificas” do modo de pensar
religioso.” Pedir ao religioso provas empiricas de sua crenga faz tanto sentido
quanto pedir ao cientista provas sobrenaturais de suas descobertas. O fato da
religidlo ndo exigir dos crentes habilidades argumentativas do tipo filoséfico-
cientifico ndo a torna uma prética cultural “irracional”, “iluséria” ou “alienada”.
Torna-a, meramente, uma maneira diferente de codificar, hierarquizar, classifi-
car e valorizar fatos do mundo e da vida pessoal do crente.

Bergson, no preficio da tradugdo francesa de William James, enfatizava
a idéia jamesiana que o real é sempre superabundante em relagdao as teorias
(Bergson 1998). Nossa inteligéncia e nossos hébitos de economia, dizia ele,
querem sempre encontrar efeitos proporcionais a causas. Mas, continua Bergson,

“a natureza, que € pridiga, pde na causa muito mais do que é
requerido para produzir o efeito. Enquanto nossa divisa é Apenas o
que ¢ preciso, a da natureza é Mais do que € preciso (...) A natu-
reza, como a vé James, é redundante e superabundante” (:240).

O que Bergson e James dizem sobre a natureza pode ser dito sobre as
escolhas das crencgas culturais. As razoes que podem levar um sujeito a religio-
sidade podem ultrapassar de muito a imaginacdo psicanalitica, pelo menos a de
certos autores da psicanilise.’

Além disso, mesmo se aceitdssemos em favor da discussdo que a religiao
¢ uma crencga irracional, caberia interrogar se essa opiniao é, efetivamente,
indiscutivel. William James, em um clissico estudo sobre o assunto, sustenta
que nao.

James retoma o credo dos positivistas Huxley e W.K.Clifford como ponto
de partida de sua reflexdo. Huxley dizia sobre a religido:
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“Meu tnico consolo repousa na reflexao que, pouco importa o quanto
nossa posteridade possa se tornar ma, contanto que mantenha a
regra simples de ndo fingir acreditar naquilo em que nao tem razao
para crer s6 porque tal fingimento lhe seria vantajoso. Ao agir desse
modo ela evita atingir o mais baixo nivel da imoralidade” (apud

James 1956:7-8).

Clifford, por sua vez, dizia: “E sempre errado, onde quer que seja e para
qualquer um, acreditar em alguma coisa baseado em evidéncia insuficiente”. E
continuava: “E melhor viver sem crenga para sempre que acreditar em uma
mentira” (apud James 1956:8, 18).

James poe em divida tais afirmagoes. Ambos os autores, em seu entender,
se equivocam em dois pontos. Primeiro, desconhecem a natureza de suas pré-
prias crengas cientificas; segundo, subestimam o teor de racionalidade existente
nas crengas religiosas.

No que concerne o primeiro aspecto, James reproduz, grosso modo, as
consideracoes feitas por Wittgenstein acerca das caracteristicas das crengas
culturais. A crenga na verdade cientifica ndo é menos impermeével A critica
que a crenga religiosa. Ambas formam o que James chama de “sistema” de
pensamento. Ora, diz ele, “um sistema, para ser um sistema, deve existir como
um sistema fechado, eventualmente reversivel nesse ou naquele detalhe, mas
nunca em seus elementos essenciais” (James 1956:13).

Antecipando o que Thomas Kuhn, tomando emprestado a Wittgenstein,
viria a denominar de “paradigma”, James mostra que as “evidéncias cientificas”
sdo, apenas, um tipo de satisfagdo intelectual que o cientista pode ter, ao
traduzir e manipular os fatos da natureza na linguagem dos protocolos experi-
mentais e das formalizagdes fisico-matemdéticas. A margem de incerteza nas
ditas verdades cientificas ndo é maior nem menor que as incertezas das crengas
religiosas; é, apenas, a margem de inexatiddo aceitidvel para a mentalidade
cientifica.

Em relagdo ao segundo aspecto, James avanga suas teses mais originais.
Ele parte da idéia que as escolhas que fazemos, em situagdes de conflito, sdo de
trés ordens: 1) vivas ou mortas; 2) forcosas ou evitdveis e 3) momentineas ou
triviais. A opgdo viva € feita entre possibilidades de escolha que tém relevéncia
afetiva para o sujeito. A opgdo forcosa é que nao deixa saida ao individuo,
exceto ter que decidir o que escolher, e, finalmente, a momentinea é a que
aparece ao sujeito como irrepetivel, como uma oportunidade tnica.

Assim, diz James, uma opc¢do “genuina” é viva, for¢osa e momentinea.
Escolher entre possibilidades que conseguimos evitar, que nao nos interessam e
que podem se repetir infinitas vezes é uma tarefa facil, pois ndo nos pressionam
a agir.
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O pensador positivista ou cientificista, ao julgar a crenga religiosa, estd
diante de uma opgdo que, para ele, é trivial, evitivel e morta. Mas nio é esse
o caso de quem cré. A opgao religiosa para o crente é “genuina”.

Para um individuo religioso sem formacao cientifica faz pouca diferenca
ter que escolher entre duas concepgdes sobre o nascimento do universo e para
um ndao-religioso ndo importa decidir se Deus existe ou ndo existe. Mas, pergun-
ta James, por que o pensador positivista acha que sua escolha é racional e a do
religioso € irracional! Porque, responde ele, o positivista acredita que sua opgao
tem um fundamento racional baseado em “evidéncias empiricas”, enquanto a
crenca religiosa se baseia, para o mesmo positivista, na satisfagio afetiva, na
realizagao de desejos sem fundamentos na realidade.

James, contudo, argumenta que a idéia de uma escolha “sem paixao” e
uma escolha “passional”, ancorada na realiza¢do fantasiosa de desejos, faz parte
da prépria visdo cientificista do mundo. Nao é verdade que a pratica da ciéncia
exclua a passionalidade e a da religido a racionalidade. Ambas se apéiam em
paixdes, ou seja, na adesdo emocional ao valor das respectivas visdes de mundo,
prévias e imunes a qualquer “prova racional”. O positivista nao tem como
“provar” que suas teses sobre a natureza do mundo e dos humanos sio mais
verdadeiras que as teses religiosas, a ndo ser aderindo, de forma arbitréiria, ao
critério de verdade da ciéncia.

Ora, os critérios de verdade da ciéncia ndo sdo os mesmos da religiao. A
ciéncia quer conhecer, com vistas a predi¢io e ao controle experimental, as
coisas e estados de coisas do mundo. A religido tem outros objetivos. Nao ha
como compari-los, salvo em caso de disputa sobre os mesmos objetos e os mes-
mos objetivos.

Com excecido desses casos, ndo se pode exigir dos membros dos dois grupos
que cumpram as mesmas exigéncias para a escolha correta de uma dada inter-
pretacao do mundo. Dizer isso, entretanto, nao significa dizer que o cientista
age racionalmente, ao preferir uma opgao a outra, e o religioso irracionalmente
em situagdes semelhantes.

Se considerarmos os tragos predominantes da crenca religiosa, veremos
que a opgao de crer nada tem de “irracional”. Em primeiro lugar, a religido nido
pretende apenas dizer como as coisas sdo, a modo da ciéncia, nem que certas
coisas sao melhores que outras, a modo da moral. Ela diz que as “melhores coisas
sdo eternas”, “universais”, e que estaremos no caminho da salvagdo se tomarmos
tais afirmacdes como verdadeiras (James 1956:13).

E 6bvio que tais afirmacdes ndo podem ser verificadas ou falsificadas por
procedimentos cientificos. Mas cientista algum poderia dizer que nao sao verdadei-
ras, pois sao afirmacOes que escapam ao parametro da investigagao cientifica.

Assim, para o individuo religioso a escolha da crenca é uma opcao viva
e, mais que isso, momentinea e forcosa. Monientanea porque se trata, diz James,
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de ganhar ou perder um “bem vital”; forcosa porque a religido é uma opgio que
deve se manter viva enquanto o bem existir.

Justificar a “atitude descrente”, a pretexto de que ndo se possui “evidén-
cias suficientes” para crer, nio é nem mais nem menos racional e passional que
justificar a “atitude crente” pelos mesmos motivos. Isto é, o religioso acredita
Justamente “por nao possuir evidéncias suficientes para crer”. A primeira opgao diz
simplesmente que “se render ao medo de errar é melhor e mais sagaz que se
render & esperanga que aquilo em que acreditamos seja verdade” (James 1956:27).
Isso, todavia, ndo a torna mais racional.

O embate entre as duas opgoes nao ¢ entre intelecto e paixao, mas entre
duas opgdes igualmente racionais e passionais. O positivista diz que “é melhor
correr o risco de perder a verdade que ter a chance de errar” (:26); o religioso
pensa ao contrdrio. E como nenhum dos dois pode garantir que sua prépria
paixdo é mais sdbia que a do outro, James pergunta: “Engano por engano, que
provas temos de que o engano pela esperanca é muito pior que o engano pelo
medo!” (:27).

A opgdo positivista é s6 uma opgdo. E, risco por risco, o que pode
desautorizar o religioso a escolher “sua prépria forma de risco” (James 1956:27)?
Abrir mao da verdade, por medo de errar, pode ser tdo sensato ou insensato,
quanto correr o risco de errar, garantindo a chance de estar com a verdade.

Enfim, a meu ver, o motivo central da interpretagio da religido como
contrafagdo compensatéria das fraquezas humanas deriva da nocao de “sujeito”
utilizada pelos tedricos da psicanélise. A psicanalise, como mencionei, persiste
marcada pela grade tedrica do materialismo/ racionalismo dos séculos XVIII e
XIX.

O ser humano, de acordo com essa matriz, “se subjetiva”, isto é, se ha-
bilita a adquirir os predicados préprios ao sujeito, ao reagir as coergdes, solici-
tagoes, estimulos ou determinagdes do ambiente. A concepgao do sujeito como
comjunto de reacées fisico-mentais ao meio sublinha e reforca a imagem do indi-
viduo como subproduto da escassez, falta, caréncia ou precariedade.

Assim, dizia Buffon: “A agdo dos objetos sobre os sentidos é aquilo que
desperta o desejo e o desejo é o que dd origem ao movimento progressivo [da
forma e do conteido do mental]” (apud Starobinsky 2001:125). Em outras pa-
lavras, o que somos e o que queremos ¢ determinado, por assim dizer, “de fora”,
pelo impacto das forgas naturais ou culturais. O sujeito é um apéndice reativo
do mundo; um efeito fisico-mental do desequilibrio produzido nos organismos
singulares pelas condigdes ambientais.

De modo breve, a explicagdio materialista/racionalista da formagao da
subjetividade segue os seguintes passos. De inicio somos afetados pelo mundo,
que nos impressiona por meio das “sensagoes fisicas”. As sensagoes fisicas se
transformam em “representacdes mentais”. As representacdes se organizam de
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forma a suprir as caréncias, faltas, desejos ou impulsos que tais sensagoes dei-
xaram em ndés. O resultado do processo é o sujeito e seus atributos fisico-
mentais.

O modelo compreensivo ilustra, de fato, certas descrigdes da natureza do
sujeito e suas reacoes. Mas € restritivo na “explicacdo” proposta, por esconder,
pelo menos, dois pressupostos questionaveis.

O primeiro € o padrao légico que serve de fio condutor para a andlise dos
processos de “reagdo”. A idéia que nos subjetivamos mediante uma seqiiéncia
de respostas progressivas, isolaveis em etapas do género “sensagao-representa-
cdo-reacao”, é herdeira do mecanicismo das filosofias materialistas reducionistas.
A vida mental, para ir direto ao que importa ao tema das crengas, ndo é
formada por partes extra partes. O psiquismo é uma totalidade que se exprime
em formas particulares. Essas expressoes particulares — os fendmenos afetivos,
cognitivos e volitivos — ndo sao pedacos de uma fantasmagérica maquina mental
que se articulam exteriormente uns aos outros. Emogdes, cognigdes e voligoes
sao expressoes integrais da vida mental, que nos interessam valorizar, priorizar,
desenvolver, em certas circunstancias de nossa vida relacional e para efeito de
certas descrigoes. Somos, a um sé tempo, sensagdo, representagao e acgiao ou
quaisquer outros predicados que venhamos a atribuir as imagens que temos de
nds.

A idéia do sujeito como produto da reacdo ao meio é, portanto, uma idéia
fortemente marcada pela metafisica oculta do reducionismo fisicalista. Além do
que, como mostrou Dewey (1989), nao somos personagens de um cendrio no
qual existem de um lado organismos singulares falantes e de outro fatos brutos
naturais ou culturais, os Gltimos agindo sobre o primeiro que reage com vistas
a recompor o equilibrio anterior afetado pela agao externa. A “experiéncia
humana” nio é um fendmeno passivo, teoricamente concebido para corresponder
aos requisitos da corroboragdo de hipdteses cientificas. A experiéncia é o modo
que temos de descrever a agdo das organismos humanos no mundo.

Dito de outra forma, o mundo é uma interagdo constante entre coisas,
estados de coisas e eventos, na qual os organismos humanos “ndo sdo sé e apenas
reativos”. Do ponto de vista do naturalismo pragmético de Dewey, agimos de
moto proprio, de forma inicialmente livre e ndo-determinada, assim como po-
demos reagir a fendmenos que nos afetem.

Bergson defende uma idéia semelhante. Para o autor, nossas experiéncias
do mundo resultam da percepgio, e a percepgio é uma fungio ativa, modeladora
da realidade e nao puramente reativa a for¢a do real. Experimentamos, ou seja,
sentimos e representamos, aquilo que recortamos do mundo ‘pela atividade
perceptiva e agimos nao sob a pressao de forgas que sacodem nossa pretensa
inércia empirica ou ontolégica, mas porque corpo e mente sio centros autdno-
mos de agao.} '
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O primeiro pressuposto da leitura psicanalitica, portanto, é que somos
seres reativos e nio iniciativos. O segundo é que ndao apenas somos “reativos”
mas “repetitivos”. Isto é, somos aquilo que o outro natural ou cultural nos obriga
a ser e, uma vez sendo, buscamos alcangar os objetivos determinados pelas
marcas de nossas caréncias. Em suma, tentamos ou retornar ao que éramos antes
de sermos afetados, ou realizar, recuperar ou restaurar as novas necessidades,
desejos ou impulsos criados pelos objetos que nos afetaram.

A imagem da religido como reparacdo ou falsificagao iluséria de perdas
que tivemos ou de ameacas de perda do que temos é o resultado direto dessa
concepgao da natureza do sujeito ou da vida mental. As interpretagdes psica-
naliticas, em geral, derivam a idéia da ilusdo religiosa da nogao da vida mental
como atividade reativa, repetitiva e utilitariamente voltada para resolver pro-
blemas criados por caréncias pontuais despertadas pela agdo do ambiente.

Se mudarmos, entretanto, o dngulo de anilise, muda o sentido das cren-
cas religiosas. A religido, nesse enquadramento, ndo é um simples “habito reativo”
do sujeito em face das frustragdes do ambiente; é uma das possibilidades que
temos de agir no mundo e fabricar realidades segundo determinados propdsitos.
Bergson, por exemplo, vé na religido uma espécie de proje¢do no sobrenatural
da vontade e da poténcia de fabricagdo dos sujeitos. Assim como criamos arte-
fatos a partir do que ainda ndo existia, imaginamos um Deus que é, sobretudo,
um Ser criador.

Dewey, em outra clave, vai na mesma dire¢ao. Sua reflexdao sobre a re-
ligiao se inscreve no quadro mais amplo da criatividade. A criatividade, a seu
ver, é algo imanente a condi¢do humana. O préprio fato de nascermos, de que
algo absolutamente novo e irrepetivel passou a existir, é indicativo dessa
criatividade imanente a vida e ao ser humano:

“Cada individuo experimenta a vida de um #ngulo diferente de
qualquer outro individuo e, em conseqiiéncia, tem algo distinto a
dar aos outros, se puder transformar tais experiéncias em idéias e
transmiti-las aos demais. Cada individuo que vem ao mundo é um
novo comego; 0 universo ele mesmo tem, por assim dizer, um novo
ponto de partida nele e tenta fazer algo novo, mesmo em pequena
escala, de um modo que nunca fez antes” (apud Joas 1998:141).

A partir dessa idéia, sensivelmente proxima a idéia de Hannah Arendt
sobre a natalidade como selo original da condigio humana, ele desenvolve a
concepgao da religiaio como uma acdo criativa particular.

Dewey, para elucidar a particularidade da experiéncia religiosa, distingue
trés dimensdes da experiéncia, a acomodagdo, a adaptagdo e o ajustamento. A
acomodagao é a experiéncia passiva de submissio ao ambiente, e estd relacio-
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nada a aspectos focais e precisos da agdo; a adaptagdo é a mudanga do ambiente
para atingir propésitos individuais e, finalmente, o ajustamento nem diz respeito
a alteragdo do ambiente nem a mera satisfagdo de desejos pessoais. No ajusta-
mento se trata de refundar a personalidade em todos seus aspectos relevantes
para a acdo: “E uma mudanga da vontade concebida como a plenitude organica
de nosso ser e ndo qualquer mudanga especial na vontade” (apud Joas 1998:142).

A tonica posta na totalidade da vontade e nao em uma parte da vontade
aponta para a existéncia de uma experiéncia na qual valores inquestiondveis, os
ideais, tém origem ou vém 2 luz. Os ideais, por seu turno, ndo sdo itens culturais
ou experiéncias emocionais ou intelectuais que possamos escolher com vistas a
finalidades racionais ou utilitaristas. Os ideais, embora se dirijam ao futuro, ndo
sao objetivos que se possa alcangar ou manipular por meio de instrumentos ou
de forma instrumental. Os ideais sdo aquilo que ddo sentido a agdo renovadora
das experiéncias subjetivas.

A religiao é uma experiéncia dessa ordem. A crenga religiosa ndo é o
produto de uma mente em débito com o sexo, a morte ou a alienagdo ideologica
do sujeito. E uma atividade livre da imaginagao que vé “velhas coisas em novas
relagdes, servindo a uma nova finalidade que o novo fim ajuda a criar” (apud
Joas 1998:143).

Em resumo, a imagem da religido é, por assim dizer, uma varidvel depen-
dente da imagem do sujeito. A religidao para Freud ou Zizek é a religido do
sujeito impotente e desamparado diante do sexo, da morte e da alienacio; a de
James, Bergson e Dewey é a da natalidade, do novo comego, da agdo livre do
sujeito que renova a si mesmo, ao construir novos ideais, novas finalidades e
novos sentidos da vida.

Para os Gltimos, a faceta reativa, negativa, da criatividade religiosa fica
em segundo plano; para os primeiros, ocupa a boca de cena. O que legitima as
respectivas opinides ndao é a posse de nenhum critério cognitivo neutro e
lingliisticamente transcendente em relagdo aos fatos, e sim a adesdao prévia,
empiricamente irrevogivel, a uma forma de vida e a um modo de conceber a
natureza do sujeito.

Como nao podemos decidir entre formas de vida em competigao, exceto
optando por uma delas ou aderindo a uma terceira que também ndo pode ser
escolhida, ¢ melhor ouvir a prudéncia do conselho de James: a cada um o desafio
de correr seu préprio risco. Assim podemos, talvez, respeitar mais facilmente
“nossa liberdade mental” e realizar o ideal da “repiblica intelectual” com o
qual sonhamos (James 1956:30).
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ONSTITUICAO E TRANSFORMACAO DA
ALIANCA CIENCIA-RELIGIAO NA NEBULOSA
MisTiCO-ESOTERICA

Frangoise Champion

Héd trés decénios, alguns anos depois dos Estados Unidos, comecava na
Franca um tempo de forte efervescéncia religiosa. Novos grupos ou correntes
muito diversificados se desenvolveram no interior das grandes instituicoes reli-
giosas (como a Renovagao Carismitica no catolicismo) ou fora delas. Além dos
grupos propriamente ditos — cujos membros eram identificiveis — desenvolve-
ram-se numerosas redes “mistico-esotéricas”. As mais conhecidas sio as redes
New Age, que desejavam apoiar e ativar a entrada da humanidade na “Nova
Era” anunciada astrologicamente pelo inicio da “era de Aquério”. Qutras redes
se vinculavam a religides orientais (hinduismo, budismo) ou mais “exéticas”
(como o xamanismo), ou reativavam priticas esotéricas, em particular o tard e
a astrologia. Qutras ainda, como aquelas da “psicologia transpessoal”, asseme-
lhavam-se a novos sincretismos psico-religiosos. Essas redes podem parecer muito
heterogéneas. Todavia, vistas com o objetivo de “compreender as evolucdes
sécio-religiosas contemporaneas”, elas apresentam algumas caracteristicas co-
muns essenciais e fortemente interconectadas que as constituem como um con-
junto especifico, o qual denominei “nebulosa mistico-esotérica”. Mencionarei
aqui trés dessas caracteristicas. Primeiro, a centralidade concedida ao
“experiencial” com a idéia que “cada um deve encontrar seu caminho” entre
os diversos caminhos espirituais, todos eles “verdadeiros” quando se ultrapassa
suas formas “exteriores”, “esclerosadas”, “sociais”. A segunda caracteristica si-
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tua-se na propria base da definigdo, tanto sociolégica como operacional, das
redes mistico-esotéricas: estas sdo constituidas por praticantes animados por um
projeto de transformagdo pessoal mediante técnicas psico-corporais ou psico-
esotéricas: ioga, meditagdo, “dancgas sagradas”, interpretacao de “mapas astrais”,
etc. Designei esse comportamento em termos weberianos como caminho de
auto-aperfeicoamento mistico. Max Weber distingue, ao analisar os caminhos da
salvagdo fundados em um auto-aperfeicoamento, entre o caminho ético, no qual
a salvacdo estd vinculada a um comportamento conforme a vontade de Deus,
e o caminho mistico, no qual a salvagio decorre da prépria realizagio de um
determinado estado do ser, alcancado gracas a um trabalho de transformagio da
interioridade do sujeito.!

E isso que torna especifica a nebulosa mistico-esotérica em relagio a toda
uma espiritualidade livre que se desenvolveu consideravelmente no mesmo
momento. A explosio dos compartimentos dedicados as religides orientais,
esoterismo, espiritualidade e cultos de mistérios nas livrarias, inclusive nas maiores
livrarias universitdrias, € um testemunho desse movimento®. A terceira caracte-
ristica é a adogdo de uma concepgdo monista de toda a realidade, quer dizer
a recusa das separagdes de origens diversas de nosso mundo ordindrio. Assim,
os praticantes mistico-esotéricos recusam o postulado dualista das religices
abradmicas: a separagdo entre o humano e o divino, a separagio do mundo
natural e do sobrenatural. Também se pensa que certas divisdes existentes no
mundo, como aquelas entre nagdes e religides, custam a desaparecer — haveria
uma “consciéncia planetdria”, no sentido de uma convergéncia fundamental
entre todas as religides e a paz mundial. Algumas de suas concepcdes “holisticas”
combatem as separagdes vinculadas ao desenvolvimento da modernidade, como
aquela entre homem e natureza, e também a fragmentagiao dos saberes, a qual
contrapbem uma nova alianca entre a ciéncia e a religido.

E gragas a alianga que efetua entre ciéncia e religiao que a nebulosa
mistico-esotérica fez sua entrada na cena puiblica em 1979 — a cena intelectual
midiatizada — com o “Coléquio de Cérdoba” (Viérios autores 1980), que reuniu
fisicos e neurofisiologistas de renome, psicélogos e psicanalistas (junguianos), e
“representantes” das grandes tradigdes religiosas. A idéia que animava os res-
ponsaveis pelo coléquio era que as trilhas seguidas por certas pesquisas cienti-
ficas operavam uma aproximacdo entre a ciéncia e algumas formas religiosas. O
coléquio propunha-se a avaliar essa aproximacdo. No contexto cultural francés,
essa reunido provocou um duplo escindalo. Primeiro, por seu tema, ji que, mais
do que em qualquer outro ponto do “Ocidente”, o pensamento racionalista
francés, marcado pelo contexto da “guerra das duas Frangas” durante muito
tempo (pelo menos até a afirmacdo do catolicismo conciliar a partir do fim dos
anos 60), considerou a religidao algo “obscurantista”, “dogmaérica” e radicalmente
oposta a Razdo, Razdo cujo modelo final se encontra na ciéncia. O coléquio
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rambém suscitou polémica porque a iniciativa de sua organizacio foi de France
Culture, radio estatal francesa dedicada a cultura. Simultaneamente, o livro de
Marylin Ferguson, The Aquarian Conspiracy, era traduzido em francés logo apds
sua publica¢ao nos Estados Unidos em 1980, encontrando facilmente seu pibli-
co. Um dos temas centrais do livro era que se desenhava um “novo paradigma”,
uma visdo surpreendente do mundo nascida da convergéncia entre descobertas
cientificas mais recentes e as concepgdes milenares das diversas tradi¢oes mis-
ticas. Para todos aqueles que se reconheciam nas idéias apresentadas tanto no
coloquio de Cordoba como em The Aquarian Conspiracy, a ciéncia mais contem-
pordnea, a “nova ciéncia”, verdadeira “Outra ciéncia”, teria redescoberto certo
nimero de realidades concebidas pelas religides, ou ao menos por algumas de
suas formas misticas e esotéricas.

A forma de alianca entre ciéncia e religiao fundada nesse tipo de propo-
sicao hoje refluiu fortemente. Elucidar o que tornou possivel essa alianca e seu
refluxo permite compreender — creio que melhor do que analisando apenas a
situagdo atual — o tipo de “arranjo” ciéncia-religiao hoje prevalecente na ne-
bulosa mistico-esotérica. Além disso, também ajuda a refletir sobre o desen-
volvimento de todas as crengas paralelas que mesclam referenciais religiosos (e/
ou mdgicos) e paracientificos.

1. Crer na convergéncia da “nova ciéncia” e da religiao

A constitui¢ao da nebulosa mistico-esotérica na dinamica
do protesto contracultural dos anos 70

A constitui¢io da nebulosa mistico-esotérica tem um vinculo estreito com
o processo de desenvolvimento e depois de regressio dos movimentos de con-
testacdo que se seguiram a maio de 1968. Disso sio sinats a trajetéria de virios
dentre os primeiros lideres “mistico-esotéricos”, marcada pelos movimentos
contraculturais’ de contestagio — comunitdrios, neo-rurais, ecolégicos... — pela
experiéncia “da estrada” ou pela experiéncia de “expansdo da consciéncia” gra-
cas, notadamente, aos alucinégenos. E também um sinal a receptividade da
nova religiosidade mistico-esotérica emergente a critica do etnocentrismo do
Ocidente, caracteristica do movimento de contestagdo politica e cultural dos
anos 70. O sucesso dos livros de Castafieda, antropélogo algo heterodoxo, sobre
os ensinamentos de um feiticeiro yaqui, na contracultura e ao mesmo tempo
entre os primeiros adeptos da nebulosa mistico-esotérica, mostra bem a conti-
nuidade que existiu entre uma e outra. Quanto ao interesse pelas religides
orientais, de ordem antes de tudo pratica, e que tinha a ver com sua riqueza
em termos de metodologia da transformagido de si passando por um “trabalho”
sobre o corpo, inscreve-se na vontade de’ reabilitagao e liberagio do corpo,
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caracteristica dos movimentos de ‘contestagao dos anos 70, e mais ainda de
todos aqueles que queriam entdo agitar os costumes e as mentalidades.

Busquei reconstituir e analisar a emergéncia de uma rede Nova Era —
Despertar para a consciéncia planetdria —, partindo de uma dessas comunidades
utépicas neo-rurais implantadas em regides desvalorizadas pelo éxodo rural.* No
altimo terco dos anos 70, enquanto em toda parte se restabelecia a “ordem
normal”, a esperanca utépica pdde manter-se com a ativagdo de referenciais
religiosos, em primeiro lugar de um milenarismo apoiado na tradigao esotérica
dos ciclos astrolégicos, a era de Aquario seguindo-se 3 era de Peixes. A refe-
réncia A energia, a consciéncia divinas pode sustentar concepgoes “holisticas”,
permitindo a0 mesmo tempo conservar a idéia de transformagao global do ser
humano e da sociedade a partir de acoes ainda que limitadas, voltadas para
conservar os compromissos comunitdrios e garantir algumas certezas tanto sobre
a natureza do ser humano - fundamentalmente unificado (corpo e mente) —
como sobre a natureza monista do mundo. A referéncia a crengas em realidades
nao-ordindrias constituiu-se em recurso que garantia um poder quando a im-
poténcia politica — o fracasso de meios propriamente humanos — tornara-se
evidente. A rede Despertar para a consciéncia planetaria também pdde se fazer
gragas aos vinculos estabelecidos com a Comunidade de Findhorn e A insercao,
ainda que ténue, na rede das redes de comunidades espirituais e dos “conspi-
radores” de Aquério que partilhavam da mesma crenga, ou seja, que, “para
mudar o mundo, é preciso mudar a si mesmo”. O livro de Marylin Ferguson
tinha, nesse ponto, um valor emblemético absolutamente explicito.

De modo simultineo e cruzado com o movimento Nova Era, a Psicologia
Transpessoal desenvolve-se apés uma série de esperangas frustradas em maio de
1968 e nos movimentos de contestagdo que se lhe seguiram — cada um dos novos
esforcos a0 mesmo tempo em continuidade e em ruptura com os anteriores,
reativando a esperanca de felicidade. No movimento de maio de 1968 e nos
movimentos contraculturais que vieram depois — movimentos comunitérios,
movimentos de emancipacdo das mulheres, dos jovens, dos homossexuais... — o
projeto de transformacgdo da sociedade ndo envolvia apenas problemas vincula-
dos a relagdes econdmicas ou relagoes de classe, mas também os costumes e as
mentalidades, a “vivéncia” intima. Apesar das conseqiiéncias importantes que
tiveram esses movimentos, foram um fracasso quanto s mudancas sociais que
almejavam. As subjetividades individuais tornaram-se tema de preocupacio cada
vez mais agudo. O desenvolvimento do movimento do Potencial Humano — que
propunha, como se disse adequadamente, “terapias para pessoas normais” — tem
ai sua origem. Na realidade, a dimensdo politica estd nesse caso dissolvida na
meta de realizagio pessoal integral, j4 que é da libertagdo individual que se
espera a felicidade coletiva. Todavia, a critica social, em meados dos anos 70,
estd sempre presente: é “a sociedade” que produz individuos “fechados”, limi-
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tados em seu potencial. Alids, a Psicologia Humanista (outro nome do Potencial
Humano) quer ser fonte de priticas sociais alternativas, notadamente no campo
da saide (mental e psiquica) e da educagao. Ali se encontram ja referéncias
e técnicas de origem religiosa, mas o grupo mantém-se no campo da psicologia.
Pois, em um enunciado esquematico, ele se propde a conhecer e transformar a
psique referindo-se a concepcoes e a meios estritamente humanos e “racionais”
(ou seja, elaborados de ponta a ponta pela razao critica). Tende para o campo
religioso no momento em que afirma ser possivel escapar as limitagdes, as do-
engas, aos conflitos e aos sofrimentos: existe promessa de salvacdo neste mundo.
Mas a Psicologia Humanista ndao promete escapar a morte por alguma forma de
sobrevida. E a Psicologia Transpessoal da o passo que faltava quando se refere nao
s6 ao pdés-morte, mas também a uma “consciéncia divina”, a uma “alma”, a uma
“energia espiritual”... e 4 experiéncia mistica como fonte por exceléncia de cura
e de bem-estar.

Um protesto que envolve indissoluvelmente a
questao cosmoldgica e a questao antropologica

Enquanto a maioria das novas correntes religiosas que se desenvolvem no
interior do cristianismo e do judaismo se mostram indiferentes a questdo
cosmoldgica e reassumem largamente a linha diviséria entre “fé e ciéncia” tragada
pelas instituicdes nas quais se desenvolvem, essa questdo é tema central na
nebulosa mistico-esotérica. Especialmente porque, para o mistico-esotérico, a
questdo cosmoldgica ndo se dissocia em absoluto da questdo antropolégica. Ora,
a questdao cosmoldgica coloca de saida o problema do saber cientifico como
conhecimento do cosmos (em sentido amplo), conhecimento este que é hoje
parte de nossas percepcdes e de nossas categorias de pensamento correntes. O
praticante mistico-esotérico, explicitamente, contesta a ciéncia (cldssica) e o
mundo que ela concebeu: mundo fragmentado, abstrato, determinado,
mecanicista, quantificado e indiferente ao homem. A propésito, lembre-se que
¢ em 1970 que Jacques Monod proclama, de maneira retumbante, que “o ho-
mem sabe finalmente que estd s6 na imensiddo indiferente do universo, de onde
emergiu por acaso”, como se o grande desencanto cientifico do mundo que se
inaugurou no Renascimento houvesse finalmente terminado de exibir seus efei-
tos. Dentro do mesmo movimento em virtude do qual nido consegue assumir o
fim de um mundo que faga sentido para o homem, o adepto mistico-esoterista
recusa os saberes especializados, fragmentados, “objetivos” — onde o Sujeito nio
tem lugar — que ndo tém sentido real para o homem salvo no contexto de
problemdticas muito especificas. Sua recusa .é especialmente forte quando se
trata de concepgdes do homem e de sua apreensio pela medicina estabelecida,
medicina esta que opera uma fragmentagdo da abordagem do humano, sentida
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como mais despersonalizante & medida em que o valor dado ao desabrochar da
pessoa “integral” se afirma mais e mais.

Esse tipo de protesto no qual se expressa a aspiracio por um mundo
unificado e reencantado ndo é historicamente inédito. E até um protesto recor-
rente na modernidade, como mostram nio apenas as diversas correntes esotéricas
(“progressistas”, como entre outras E. Lévi, Papus, a teosofia, ou “regressistas”,
inspiradas notadamente em Guénon), mas também os movimentos romintico,
simbolista, surrealista. Todavia, na nebulosa mistico-esotérica, o protesto ocorre
em nome nao de “Outra ciéncia”, mas no da prépria ciéncia mais contemporé-
nea. E uma heranca dos movimentos de contestacio nos quais a nebulosa mis-
tico-esotérica tem origem em larga escala: movimento ecoldgico, medicinas
paralelas, busca da “expansdo da consciéncia”, psicologia humanista. Tais mo-
vimentos eram diversificados mas tinham como ponto em comum a recusa a
concepgao estabelecida do mundo e a ciéncia que a produziu. Assim, o movi-
mento ecolégico dos anos 70 desenvolvia uma critica ao projeto prometéico
fundado na crenca em uma natureza oferecida ao dominio do homem e em uma
ciéncia mais voltada ao projeto de dominagio da natureza do que sequiosa do
saber. A isso 0 movimento ecolégico opunha a interdependéncia de tudo aquilo
que existe, enfatizando a globalidade fundamental de todos os sistemas. As
abordagens globais constitufam-se também no argumento central dos partidérios
das medicinas alternativas, que recusavam a medicina “oficial” por “recortar o
ser humano em partes”. Quanto a busca da “expansido da consciéncia”, isto &,
a descoberta de “realidades ndo-ordindrias” gragas a alucindgenos, baseava-se
na idéia que a realidade ndo se reduz aquilo — visivel, material e sem relevo —
que apreende a consciéncia organizada pela linguagem comum e a ciéncia
classica.

Nesses movimentos, a critica & ciéncia “oficial” se efetruava em nome de
abordagens alternativas diversas (poética, revalorizagio das sociedades néo-
ocidentais ou da sociedade camponesa...). A religido — principalmente oriental
ou esotérica — era também solicitada a fornecer “outras” técnicas ou contextos
de pensamento. A critica também era do cientificismo, em nome de descobertas
e de teorias cientificas, nem sempre recentes, mas pelo menos sempre socialmen-
te marginais pois sem impacto real nas concepgoes do mundo e do homem ou
nos contextos de pensamento “correntes”: principalmente a cibernética, o
sistemismo, os progressos prodigiosos da neurofisiologia. Também se tratava da
mecanica quintica para a qual o mundo aparece nao separdvel.

Progressivamente, nos movimentos contraculturais, alguns contestadores
se deslocaram rumo a uma opgdo cada vez mais claramente religiosa e/ou esotérica;
neste deslizamento afirmou-se nitidamente a crenga na alianga da ciéncia e da
religiao.’
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Crencas centrais envolvendo referéncia a ciéncia

A crenga é aquilo que importa, na ordem da representagio, explicita ou
nao. A crenga “importa”, isto é, mobiliza, ou pode mobilizar, uma carga de afeto.
Geralmente esta é mais ou menos importante segundo se trate de crengas
centrais ou anexas.’ Partindo do campo constituido pela nebulosa mistico-
esotérica, o que importa pode ser classificado em quatro categorias principais.
Primeiro, aquilo que se apresenta como resposta — possivel de enunciar — a busca
mais ou menos explicita de sentido: sentido do mundo, do homem, de sua vida,
de seus fracassos... Também importa aquilo que é capaz de dar poder, efetivo ou
simbélico — “crengas-meios” — e aquilo que confere poténcia, técnica ou magica —
“crencas-poténcias”. Por fim, também fazem sentido as “instituicdes”, que para um
sujeito — individuo ou grupo — detém toda ou parte da verdade: verdade do
mundo, da sociedade, do homem, verdade quanto a(s) fonte(s) do sentido.
Essas “institui¢oes” consideradas detentoras de verdade podem ser uma tradi¢ao
(ou a tradi¢ao), um livro sagrado, uma forma da atividade humana com suas
produgdes — a religido, a ciéncia, a economia —, uma institui¢io-organizagao —
igreja, escola, instituigdo cientifica —, um grupo mais ou menos amplo. Essas
“Instituicées” consideradas detentoras da verdade, verdade quanto ao sentido,
rém papel decisivo: a “escolha” das crengas que respondem a esta ou aquela
busca de sentido depende muito, na realidade, da crenga em tal ou qual “ins-
tituicao”.

A crenga na alianga ciéncia-religidao pde em evidéncia — por ser uma
conseqliéncia — algumas das “institui¢bes” nas quais o praticante mistico-
esotérico cré: aquelas as quais ele concede autoridade como detentoras da
verdade. Assim, concede certa autoridade aos livros sagrados e as tradigdes
religiosas consideradas genericamente, pois ele cré na similaridade fundamental
de seu fundo original e essencial. Mas hi uma recusa a qualquer organizacio
que pretenda gerir e controlar a verdade detida pelos livros sagrados e as
tradicoes religiosas. O praticante mistico-esotérico cré igualmente na ciéncia,
também ela considerada genericamente. Essa crenga na ciéncia e nos cientistas,
como detentores nio sé de verdades parciais e fragmentadas mas de verdades
sobre o sentido do mundo e do homem, é na realidade o que autoriza a alianca
ciéncia-religiao.

Somente quando ocorre verdadeiramente crenga nas instituigbes-organi-
zagOes tais como existem socialmente é que estas tém alto poder de controle:
elas geram ndo somente as crengas centrais mas também as periféricas. Essas
crengas anexas sao entdo sistematizadas: ao mesmo tempo normalizadas e situa-
das dentro do conjunto hierarquizado do sistema das crencas. Isso nao ocorre
na nebulosa mistico-esotérica. As composi¢oes livres individuais a partir de
crengas estruturadas que podem ser auridas em todas as tradiges religiosas e
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na ciéncia, assim como as reinterpretacdes pessoais, sio a regra. Nessas condi-
¢Oes, trata-se menos de sistemas de crengas estruturados que de composicoes
ecléticas nas quais prevalece a logica da adi¢do. Todavia, esse ecletismo — é
necessario enfatizar — s se aplica propriamente as crengas anexas, notadamente
algumas crengas envolvendo referenciais cientificos muito precisos: por exem-
plo, a crenga em “campos morfogenéticos” ou na “realidade-holograma”. Tais
crengas — sobretudo para o praticante mistico-esotérico com pendor para refle-
x0es intelectuais e para a ciéncia — podem somar-se em grande nimero a suas
crengas centrais sem “acrescentar” nada fundamentalmente: elas podem ser
subtraidas sem problema. Mas a questdo é outra quando se trata das crengas
centrais, aquelas que importam realmente.

Quais sdo as crengas que correspondem a busca de um sentido para o
mundo e para o homem! Retive fundamentalmente trés.

Encontramos, em primeiro lugar, a crenca em um universo inteiro de
mesma natureza (o conceito monista do mundo, ji citado). Eis alguns exemplos
dos referenciais (pdra)cientificos relativos a essa crenga:

“O espirito e a matéria sio, em sua natureza essencial, idénticos:
sao projegoes de uma realidade superior que nao é matéria nem
consciéncia.”

“Nao se pode mais separar o homem do universo. (...) O homem
parece ser o ponto de jungdo entre a realidade visivel do cosmos e
0 campo quéntico invisivel.”

“Toda varidvel de um sistema qualquer interage tdo intimamente
com as outras varidveis que nao € possivel separar causa e efeito.
Somos levados a rediscutir o principio de causalidade e a introduzir
a finalidade, a intengdao. A realidade ndo é algo imével que pode
ser recortado. E impossivel compreender uma célula, um rato, uma
estrutura cerebral fora de seu contexto.”

“Como bem demonstraram Lovelock e Margulis, autores da hipétese
Gaia, a Terra é um ser vivo, exatamente como o Corpo do Vivo: a
Terra se auto-regula e tem capacidade de previsio.”

“A realidade é exatamente como um holograma que em cada um
de seus pontos contém o conjunto de informacdes sobre o objeto
(cada parte contém o todo).”
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O adepto mistico-esoterista também cré no progresso do homem e do mundo,
progresso esse nada linear mas que antes se desenvolve através de mutacdes:

“O homem em mutagao se integra no processo de criagao césmica
admitido por um nimero cada vez maior nimero de fisicos de pon-
ta. Na tradigdo cristd, dirfamos que o homem tornou-se co-partici-
pante do ‘Reino dos Céus'.”

“A teoria das estruturas dissipativas explica os ‘processos irreversiveis'
na natureza, o movimento vital rumo a uma complexidade sempre
crescente. No universo de Newton, o tempo era considerado apenas
em relagio ao movimento (...). A teoria de Prigogine resolve o
enigma fundamental, isto é, como os seres vivos puderam aumentar
sua complexidade em um universo supostamente em degradagédo.”

Por fim, o mistico-esoterista acredita na possibilidade de superar os limites
que a ciéncia cldssica designa a condicao e a atividade humanas. Ele cré em vida
apos a morte, assim como em diversas “realidades ndo-ordinérias” — “saida do
corpo fisico”, regressao a vidas passadas, comunicagio e agdo fora do tempo e
do espaco “correntes”:

“Sheldrake propde a existéncia de campos morfogénicos: estruturas
‘implicadas’ especificas a uma espécie, que ligariam os membros
dessa espécie entre si, independentemente de fatores espaciais. Isso
significa que quando alguns individuos aprendem alguma coisa ou
meditam — aumentam seu nivel de consciéncia — o impacto pode
ser notavel.”

“Toda a ciéncia atual, a mecénica quintica e também Prigogine e
Atlan revelam uma verdadeira espontaneidade da matéria.”

“Quando os prétons interagiram, qualquer que seja em seguida seu
grau de distanciamento, parecem possuir afinidades de seres vivos
em estado de telepatia.”

As crencas-recursos, aquelas que sem remeter necessariamente a uma
concepc¢ao do mundo e do homem, propiciam um poder, sdo freqiientes na
nebulosa mistico-esotérica. Crer, por exemplo, na “Terra Viva”, ou em regressoes
a vidas passadas (com os correspondentes referenciais cientificos), é as vezes,
antes de mais nada, querer pensar de outra maneira a fim de sustentar uma
contestagdo ecoldgica ou um trabalho de transformacao de si.
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As crengas-poderes caracterizam-se basicamente por seu objetivo muito
pratico, e fundam-se geralmente, como o pensamento mdgico, em uma logica
das correspondéncias ativas:

“Se aceitamos o postulado — como nos afirmam os cientistas com
cada vez mais freqiiéncia — que tudo é interdependente, que exis-
tem campos de ondas nas quais se transmitem vibragdes onde tudo
¢ memorizado, isso é reconfortador: cada gesto de cada ser humano
tem sua importincia e pode contribuir para mudar alguma coisa.”

2. A alianga ciéncia-religidao inscreve-se na desestabilizagao
dos contextos de pensamento estabelecidos

Cientistas, inclusive alguns muito famosos,® perturbados pelas aporias
com as quais se confrontam as vezes certas teorias cientificas contempora-
neas, e pelo fato destas parecerem contestar as proprias categorias com as
quais o pensamento cientifico apreende o mundo, ultrapassaram a linha di-
visdria entre ciéncia e religido e estiveram, de certa forma, a frente da corrente
que acreditava na convergéncia da nova ciéncia e da religidao.” Por outro lado,
nao podemos de nenhum modo ver ai o indicio de uma continuidade possivel
entre as novas descobertas cientificas e certas extrapolacdes de cardter mais ou
menos religioso.

Para compreender a afirmagdo dessa corrente no fim dos anos 70, o pre-
cedente histérico do espiritismo — que gozou de sucesso prodigioso durante toda
a segunda metade do século XIX — é esclarecedor. O espiritismo'® se fundava
também em uma alianca da religiao (principalmente do cristianismo mas tam-
bém religides orientais) com os progressos cientificos contemporineos, isto €,
com a ciéncia que hoje consideramos cldssica, a mesma ciéncia cuja contesta-
¢lo parece agora necessdria para conciliar ciéncia e religido. O espiritismo pre-
tendia ser “Outra ciéncia”, diferente da ciéncia “vulgar”, tendo de certa ma-
neira a audédcia de prolongar as descobertas cientificas mais recentes. Utilizava
as categorias de pensamento e as légicas de explicagdo da ciéncia da época.
Alids, a “telegrafia espiritual” (segundo uma das autodenominagdes do espiritis-
mo) nao parecia a seus adeptos fundamentalmente diferente das invencdes do
tempo (telégrafo elétrico, descoberta dos raios catédicos, do telefone, do fonégrafo,
da lampada incandescente, etc.) que visavam a “captar e a transmitir esse
universo realmente invisivel e imponderdvel das ondas e dos raios que atraves-
sam paredes e percorrem distincias cada vez maiores” (Aubrée e Laplantine
1990). As transformagdes técnicas tinham como que aberto todas as possibilida-
des, e Kardec e seus discipulos, sem contestar de nenhuma maneira as catego-
rias de pensamento cientifico que entio se afirmavam mais e mais, podiam
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pensar que a transmissdo do pensamento seria “um dia um meio universal de
correspondéncia”. Por outro lado, como hoje em relagio a nebulosa mistico-
esotérica, o espiritismo agregava cientistas, como por exemplo Camile Flammarion
e William Crookes.

A alianga ciéncia-religiao operada pela nebulosa mistico-esotérica nao se
deve ao contetddo especifico da ciéncia contemporinea; em compensagao, ¢é
evidente que ela tem a ver com a transformagio dos contextos estabelecidos de
pensamento que ocorre a partir dos anos 70.

Um novo interesse social pela ciéncia surgiu entio. E nao parou de de-
senvolver-se, suscitando notadamente nova vitalidade na edigdo de livros de
cardter cientifico dirigidos a um puiblico ndo-especializado. As razdes desse
interesse renovado pelos assuntos cientificos sdo vérias: movimento pendular do
interesse cultural, extrema valorizagio das matérias cientificas ja no segundo
ciclo das escolas, etc. Entre essas razoes ocupa um lugar consideravel a sensagéo
de que acontecem agora profundas mudancas cientificas: o sentimento de que
uma nova problematica estd surgindo. Muitos livros que fazem ecoar essa nova
sensagao tém por isso tido grande influéncia; em primeiro lugar algumas obras
de Edgar Morin, resultado de sua “conversio teérica” (segundo suas préprias
palavras), em si ja significativa. Edgar Morin publicou em 1973, Le Paradigme
Perdu: la Nature Humaine, e em 1974, editou, em colaboragdo com M. Piatelli,
as atas do coléquio “Unidade do Homem”, que havia reunido bidlogos, médicos,
psicélogos, socidlogos. Sao depois publicados os trés volumes de La Méthode: La
Nature de la Nature (1977), La Vie de la Vie (1980) e La Connaissance de la
Connaissance (1986). Outros livros podem ser citados entre aqueles que contri-
buiram, mais ou menos deliberadamente, na difusao da idéia de que mutagdes
cientificas estavam em curso e que as categorias de pensamento da ciéncia
classica deviam ser revistas: Le Macrocosme. Vers une vision globale, de Joel de
Rosnay (1975), Stabilité Structurelle et Morphogenése, de René Thom (1977),
Entre le Cristal et la Fumée, de Henri Atlan (1979), A la Recherche du Réel, de
Bernard d'Espagnat (1979), La Nouvelle Alliance. Métamorphose de la Science, de
Ilya Prigogine e Isabelle Stengers (1979), LAuto-organisation. De la Physique a la
Politique (atas de um coléquio de Cerisy em 1981), Ordres et Désordres. Enquéte
sur un Nouveau Paradigme, de Jean-Pierre Dupuy (1982), A Tort e a Raison.
Intercritique de la Science et du Mythe, de Henri Atlan (1986), Autonomie et
Connaissance: Essai sur le Vivant, de Francisco Varela. Esses livros, de concepgoes
por vezes opostas,’' tém em comum a idéia que alguns dos postulados e das
categorias de analise da ciéncia classica devem ser reexaminados. A maioria de
seus autores, de modo mais ou menos explicito, pensa que um novo paradigma
estd em constituigdo. Assim, significativamente, Ilya Prigogine e Isabelle Stengers
escolhem como titulo de seu livro: La Nouwvelle Alliance. Métamorphose de la
Science. Também Edgar Morin: '
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“Sabemos hd mais de meio século que nem a observagdao microfisica
nem a observagdo cosmofisica podem ser separadas de seu observa-
dor”;

“Todo nedfito comegando na Busca impde a si mesmo a rentincia
maior ao conhecimento. Convencem-no que o tempo de Pico de la
Mirandola terminou hé trés séculos, e que agora é impossivel formar
para si uma visao do homem e do mundo (...). De ora em diante
especialista, aquele que busca é oferecida a posse exclusiva de um
fragmento do quebra-cabeca cuja visdo global deve escapar a todos
e a cada um (...) As questdes fundamentais sio despachadas como
questOes gerais, isto € vagas, abstratas, ndo-operacionais (...) A
ciéncia hoje remete A pergunta que justificou sua ambicdo de ci-
éncia — ‘o que é o homem, o que é o mundo, o que é o homem no
mundo!’ — i filosofia, sempre incompetente a seus olhos em razao de
etilismo especulativo; remete-a a religido, sempre iluséria a seus
olhos em razio da mitomania inveterada”;

“E que Descartes havia formulado o grande paradigma que viria a
dominar o Ocidente, a disjungdo do sujeito e do objeto, do espirito
e da matéria, a oposi¢do entre homem e natureza” (Morin 1977:in-
trodugéo).

Esta citagao, voluntariamente extensa, mostra bem que a contestagio do
modelo dominante de conhecimento e a aspiragdo a outro modelo ndo é espe-
cifico da nebulosa mistico-esotérica. Assim, muitos cientistas ligados 2 acade-
mia, sem for¢osamente compartilhar da opcdo religiosa da nebulosa mistico-
esotérica, aceitam claramente e com boa vontade os contatos e os didlogos. E
o caso entre outros de Edgar Morin; cito como exemplo muito recente seu
preficio a obra La Mort Transfigurée (Mercier 1992)."? Ainda que assumindo
posi¢do bem diferente daquela dos autores, Edgar Morin afirma ter uma “atitude
aberta em relacdo ao psi”, reconhece “que as manifestagoes do psi (telepatia,
vidéncia, etc.) ndo podem ser comprovadas pelos métodos classicos de experi-
mentagdo”, e se declara por vezes “impressionado pela predi¢do de alguns even-
tos”. Ele pensa que “esses fendmenos s6 poderio ser realmente compreendidos
quando a ciéncia se tornar mais complexa, mais adiantada, mais aberta”.

A crenga em um novo paradigma ndo esti limitada aos segmentos e aos
pesquisadores mais visivelmente engajados naquilo que podemos chamar de
militdncia cultural e intelectual a favor do novo paradigma. Assim testemunha,
por exemplo, Georges Balandier:
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“A ciéncia primeiro engendrou um efeito de desencanto (...). A
ciéncia atual interroga seu modo de conhecimento, trata daquilo
que é complexo, da lugar ao imprevisivel. As teorias cientificas sdo
agora mais locais do que globais ou unificadoras, um pouco ou
muito deterministas, submissas ao trabalho do tempo (...). Tendo
perdido seu grande sonho unificador, a ciéncia atual tornou-se mais
permeével aquilo que lhe é exterior (...); ela abandonou qualquer
ilusio de ‘extra-territorialidade’ teérica e mesmo cultural (...); a
ciéncia estd recomegando a reencontrar os espagos da tradigao e do
mito; ela ndo os exclui; ela por vezes os constitui em lugar de uma
‘inter-critica’ cuja fecundidade Henri Atlan demonstrou.” (Balandier

1988)."

E verdade que tais concepgdes estio longe de contar com a aprovagio da
maioria dos cientistas e dos pensadores da ciéncia, inclusive entre aqueles que
criticam fortemente as orientagdes tecnoldgicas, tecnocriticas, cientificistas, da
ciéncia estabelecida. Mas esses pensadores concordam geralmente sobre o fato
que a interrogacao profunda a respeito dos postulados e das categorias de pen-
samento da ciéncia estabelecida estd na agenda. Por exemplo, Jean-Marc Lévy-
Leblond, professor de fisica quéntica, diretor da colecao “Science Quverte” da
editora Seuil, autor-editor, em 1973, de Auto-critique de la Science, pensa que:

“As famosas correlagoes a distincia em fisica quintica ndo permi-
tem em absoluto transportar informagdo ou energia mais rapidamen-
te que a velocidade da luz e ndo contradizem nesse ponto a teoria
da relatividade. Resta o fato, com essas correlacoes, que o mundo
nao é mais repartivel (...). O mundo é nado-repartivel, entdo porque
parece ser repartivel? H4 uns dez anos, eu pensava que tudo podia
mudar mais depressa. A longo prazo, talvez um ou alguns séculos,
estou persuadido que a ciéncia vai sofrer mutagdes, tornar-se radi-
calmente diferente, pois tudo leva a crer, ji agora, que ela vai
atingir seus limites materiais e conceptuais.” (Entrevista para
Autrement. La science et ses doubles, 1986).

Aqui, se pode prosseguir a comparagio com o espiritismo. Além de estar
estreitamente ligado as transformagdes técnicas da época, o espiritismo é com
certeza — também ele — o produto da desestabilizagio dos contextos estabele-
cidos do pensamento. Esses contextos provinham do cristianismo e foram profun-
damente desestabilizados pela ciéncia, ao tempo muito dominadora e totalmente
segura de si. O cientificismo que prevalece durante a segunda metade do século
XIX, baseado na crenca da ciéncia reveladora da verdade do mundo — e que
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depois nunca mais serd tao intenso — é uma indicagio excelente da ampla
dimensio da desestabilizagdo das categorias de pensamento e das concepgoes do
cristianismo. E o caso, notadamente, da prépria idéia de sobrenaturalidade e do
relato da génese: a tese do dilivio é definitivamente questionada em meados
do século XIX, e a Origem das Espécies é publicado em 1859.

O espiritismo era pois, fundamentalmente, o produto do questionamento
do cristianismo em nome da ciéncia, no mesmo momento em que esse cristia-
nismo — mais precisamente o catolicismo, no que diz respeito ao espiritismo
kardecista — ainda impregnava profundamente as mentalidades. O espiritismo,
por querer ser “religidao cientifica”, almejava “cientifizar” a religiao. A nebulosa
mistico-esotérica é o produto de um protesto contra a ciéncia numa época em
que esta tornou-se incontorndvel, mas também no momento em que esta
enfraquecida e ndo pode mais — pelo menos sozinha — trazer a verdade do
mundo e do homem. Entdo, a contestagio da ciéncia cldssica ocorre conjunta-
mente em nome da mais contemporinea ciéncia e do reconhecimento de uma
dimensdo espiritual que teria sido esquecida pela ciéncia cléssica e reencontra-
da pela ciéncia contemporinea. Assim chegamos, na nebulosa mistico-esotérica,
a uma espiritualizagao da ciéncia.

3. O refluxo da contestadora alianga ciéncia-religiao e o
desenvolvimento do magico-paracientifico

A nebulosa mistico-esotérica, desde seu surgimento jad faz um quarto de
século, transformou-se muito. Desde o fim dos anos 80, ela normalizou-se; ocor-
reu uma eufemizagio muito forte do protesto cultural de que participava a
alianga ciéncia-religiao tal como acabamos de analisar. O refluxo do protesto
ecologista que sustentava uma concepc¢iao “holistica” do “cosmos” é especial-
mente evidente. O mesmo, ou quase, se aplica ao protesto contra um pensamen-
to ¢ um mundo social e humano “fragmentados”. Entao, as normas que definem
a legitimidade intelectual (com as vantagens inerentes a essa legitimidade)
retomaram seus direitos, notadamente entre aqueles que tém posigoes académi-
cas a preservar. A norma de uma linha diviséria nitida entre “ciéncia e fé”
(retomando a expressio das grandes instituigoes religiosas que tiveram que
responder aos desafios da ciéncia) como confrontacdo de duas ordens de rea-
lidade heterogéneas uma a outra reimpods-se amplamente.

Todavia, desenvolveu-se um tipo de crenca envolvendo uma certa forma
de alianga ciéncia-religidao: trata-se das crengas-poténcias, que remetem, na
realidade, a um pensamento mdigico. O pensamento mégico, examinado segun-
do uma perspectiva mais sociologica ou mais psicanalitica (o “pensamento oni-
potente”), parece constituir-se em invariante antropolégica. Esse pensamento
pode ser socialmente mais ou menos reprimido ou ativado. Desde o fim do
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século XIX as grandes instituicoes geradoras de sentido — as grandes igrejas, a
ciéncia, as grandes ideologias politicas — acordavam-se em combaté-lo. Todas havi-
am conseguido conté-lo nas camadas populares, na tradigio esotérica, deslegitimada,
e também em algumas correntes artisticas (muito especialmente o surrealismo).
Hoje ja é diferente. Varios “elementos” conjugam-se para fazer do presente momen-
to histérico um momento de forte ativagio do pensamento mégico.

Antes de precisar esses “elementos”, é necessdrio especificar o que é a
magia hoje, considerando as categorias socioculturais com bons niveis de edu-
cacdo formal como aquelas onde a nebulosa mistico-esotérica recruta de pre-
feréncia seus adeptos. Devo dizer primeiro que entendo como “méagico”, em
sentido restrito, um pensamento fundado no “principio” das correspondéncias e
das semelhangas, e uma agdo que envolve a idéia de uma determinagido que
constrange: se tais e tais condi¢oes — de ritos, de pureza... — sdo satisfeitas, o
efeito desejado deve ocorrer. Entendo também como “mégica”, em sentido mais
amplo, toda forma de crenca e ou de pritica envolvendo um sobrenatural que
nio estd ou nao estd mais integrado em um sistema simbdlico religioso (as
religides, inclusive as grandes religides monoteistas, sio na realidade sistemas
magico-religiosos). Neste caso, a crenga ou a pratica se torna, como um elétron
livre, capaz de entrar em diversas composi¢des, quer estas respondam ao desejo
de escapar as limitagoes e a finitude da condigio humana (a esse respeito é
caracteristico o sucesso da crenga na reencarnagio), quer respondam, para cada
individuo, ao desejo de compreender a si mesmo e a0 mesmo tempo dar sentido
ao fracasso e a desgraca (por exemplo, a astrologia psicolégica), ou ainda de
escapar a incerteza (as “artes divinatérias™: astrologia, tard, numerologia, etc.).
A esse proposito, é preciso lembrar como a “magia” pode ser consoante com os
valores modernos. Assim, o recurso as “artes divinatérias” ndo remete a perspec-
tivas fatalistas, mas sim, freqiientemente e em primeiro lugar, a perguntas do
tipo “o que fazer!”, “como é melhor agir!”, “como dominar a incertezal!”. Isso
significa que esse recurso se inscreve em uma perspectiva moderna de respon-
sabilidade individual e de estimulo a4 agdo. A intervengdo do invisivel assume
— privilegiadamente — a forma da magia, pois esta (ao contrario do arbitririo do
milagre, ou das idéias de vontade divina e de graca) repousa sobre uma visao
ao mesmo tempo voluntarista e determinista, um determinismo que pode pare-
cer aparentado aquele da ciéncia. A recusa do fatalismo em favor de concep-
¢oes dinamizadoras se expressa, por exemplo, na crenga na reencarnagio: ao
envolver a0 mesmo tempo a crenga no carma (todas as determinagdes resultan-
tes de vidas anteriores pesando na vida atual da pessoa), a reencarnagdo é
interpretada no sentido do “progresso” possivel da pessoa e da incitagdo 2 agao,
confrontando e transformando as dificuldades que de todo modo enfrentard

cedo ou tarde e que sdo parte do destino da pessoa (se ndo nesta vida, numa
vida futura). !
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Esta colocagdo de certas formas mégicas de hoje mostra como elas cons-
tituem um produto da modernidade. No que diz respeito as condigoes culturais
que permitiram a reativacdo da magia na atual conjuntura, € preciso primeiro
lembrar a desvalorizagio e a decomposi¢do da religido instituida: as tendéncias
magicas, antes reprimidas, controladas e reguladas por ela, estao agora “libera-
das”. Também conta o que é o individuo hoje: um individuo sempre mais
sequioso de independéncia, de liberdade de escolher e de experimentar, dentro
como fora dos sistemas mais bem estabelecidos, que sé aceita como referéncia
sua experiéncia pessoal, pouco preocupado pela confrontagio intelectual, pela
exigéncia de rigor ou de espirito critico, um individuo pragmdtico para quem a
categoria “Gtil"” vale mais que a categoria “veraz”, pois 0 que conta hoje nao é
a salvagdo (religiosa ou secular), em outro lugar ou no futuro, mas a vida
presente, a vida aqui. Importa menos que uma crenca seja verdadeira ou ndo,
e mais o que ela pode trazer em termos de bem-estar, de felicidade pessoal, de
ajuda nas dificuldades... e de possibilidades de desempenho em uma sociedade
na qual o desempenho é cada vez mais valorizado'. Finalmente, também impor-
ta, na reativacio do mdgico, a desestabilizagio continuada da ciéncia. Claro,
falhadas as tentativas de conceber um “novo paradigma”, uma “outra ciéncia”
mais sistémica ou mais complexa, a ciéncia “comum”, conseqiientemente, voltou
a legitimar-se; claro, os progressos técnico-cientificos, notadamente no campo
dos seres vivos, foram plebiscitados em virtude de sua eficiéncia prodigiosa.
Assim, a referéncia & autoridade dos cientistas e da prépria ciéncia, as provas
cientificas, é cada vez mais inevitavel.

No entanto, a ciéncia continua ao mesmo tempo desestabilizada, pelo
menos em relagdo ao que era entre o dltimo ter¢o do século XIX e os anos 60.
Hoje, com sua prodigiosa eficicia técnica, a ciéncia nio mais ambiciona subs-
tituir-se 2 religido e conseguir trazer a Verdade do mundo e do ser humano. Nao
sé ela se tornou mais modesta, mas, nio conseguindo realmente eliminar as
aporias que suscita, as perguntas sobre a natureza da verdade cientifica ou sobre
a especificidade da ciéncia (“ocidental”) comparada ao saber de outras civili-
zacbOes tornaram-se (relativamente) freqgiientes. Na realidade, fora dos laborato-
rios propriamente ditos, a fronteira entre legitimidade e ilegitimidade cientificas
tornou-se permedvel: o momento nio é mais, forcosamente, de andtemas, de
desqualificacdo dos cientistas que desenvolvem concepgdes heterodoxas. Os
“empécheurs de tourner en rond”" (para usar o nome de uma editora e agora de
uma colegdo), que estio sempre reexaminando o saber estabelecido, sdo hoje
bastante numerosos e encontram facilmente um pablico. E dtil lembrar que
aproximadamente 30% dos clinicos de medicina geral receitam, ao menos oca-
sionalmente, medicamentos homeopiticos, sendo que 7% deles se dizem
homeopatas.'® Na realidade, os reexames efetuados pela ciéncia mais contempo-
ranea unidos a sua formidével eficiéncia técnica — que estd sempre fazendo
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recuar os limites do possivel — podem alimentar um imagindrio no qual o que
parece impossivel é nao conquistar o conhecimento, e ao mesmo tempo tornar
possivel toda espécie de “realidade nao-comum”. Algumas realidades ndo-co-
muns sao tomadas da magia, mas a maioria dos praticantes mistico-esotéricos
demostram impaciéncia para obter provas cientificas. Outros praticantes, antes
de tudo amantes de realidades ndo-comuns paracientificas, também buscam
concepcoes “holisticas” (unificadoras do corpo e da mente, também muitas vezes
da natureza ou do cosmos), concepgoes carregadas de mistério, concepgdes com
uma dimensdo espiritual. Uns e outros se juntam para firmar uma alianga entre
mégico-religioso e (para)ciéncia."”

Esse tipo de alianga é encontrado muito além da nebulosa mistico-esotérica,
e constitui-se hoje em fendmeno cultural (no sentido antropolégico) muito
amplo. E tanto mais significativo que se encontra antes de tudo entre as novas
camadas médias escolarizadas e é também um fendmeno em crescimento.” No
entanto, esse fendmeno continua muito pouco estudado pela pesquisa antropo-
logica e sociolégica. Resta elucidar as razoes dessa falta de interesse. Com
certeza envolve a divisao dos campos de pesquisa; trata-se aqui de objeto so-
ciolégico hibrido, na encruzilhada das sociologias da religidio, da saide, das
formas contemporineas do individualismo. Talvez se relacione mais com o forte
descrédito ligado a esse tipo de crenga mégico-paracientifica, que de fato nao
encontra muitos “defensores” nas elites esclarecidas' e que a primeira vista ndo
parece passivel de suscitar entre os pesquisadores um pouco de empatia, aquela
empatia que ¢ mola essencial de seu trabalho. No entanto, é preciso que se
desenvolvam as pesquisas nesse campo, a fim de compreender as formas que
assumem hoje as figuras, de um lado, da capacidade humana para mudar as
coisas € mudar o préprio homem, e, de outro, da critica do que existe. Disso
depende a compreensdo do curso do tempo presente, pois esses projetos — pro-
jeto de capacidade e projeto critico — estdo no cerne da modernidade (ociden-
tal), na qual a humanidade quer transformar o mundo e se auto-transformar, e
onde o espirito critico é o sinal da independéncia dos individuos em relagdo as
diversas formas de autoridade — sempre mais numerosas — as quais nao mais
querem se submeter.
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Notas

Foi em referéncia a essas conceitualizagdes weberianas que chamei de “mistica” a nebulosa de redes
que estudava. A segunda qualificagio, “esotérica”, é descritiva e remete & importincia da tradigio
esotérica, tradigio completamente reinterpretada na medida em que nio se trata mais — na nebulosa
mistico-esotérica — de coisas ocultas reservadas a iniciados.

Em outros termos, e muito concretamente: os “simples” leitores (sem pratica psico-espiritual) de
Paulo Coelho, cujo sucesso é tio prodigioso na Franga quanto no Brasil, ndo participam da nebulosa
mistico-esotérica.

Na Franga, é comum distinguir, esquematicamente, duas correntes na contestagio pos-68: uma
corrente politica, de extrema esquerda, e uma corrente contracultural.

Minhas pesquisas sobre a nebulosa mistico-esotérica comegaram em 1984. Realizei observagio
participante de diversas redes, compartilhando, através de vérios anos, de momentos mais ou menos
extensos da vida comunitiria da aldeia neo-rural da rede Despertar para a consciéncia planetania,
participando de diversos estdgios e semindrios (por exemplo de “astrologia transpessoal”), assim
como de grupos de ioga e meditagio, etc.. Minha pesquisa incluiu também, e principalmente,
entrevistas semidirigidas com praticantes mistico-esotéricos que conheci nos estigios, semindrios ou
conferéncias. As citagdes neste artigo sio tiradas dessas entrevistas.

As modalidades e processos dessa alianga sdo diversos; sua andlise € particularmente interessante
do ponto de vista de uma sociologia da bricolage. Sobre esses processos, ver Champion (1993).
A excecio, fundamental, das crengas tio amplamente compartilhadas a ponto de parecerem evi-
dentes, ndo mobilizando forte carga de afeto se ndo estiverem ameagadas (de modo geral, a ameaga
aumenta a carga de afeto associada a uma crenga).

As citagdes foram escolhidas em razdo de sua total clareza; sdao um pouco enganadoras na medida
em que levam a supor que os tipos de crengas sdo nitidamente distintos, quando na realidade estio
freqiientemente entrelagados.

Podemos citar entre outros David Bohm (autor de importantes trabalhos de mecénica quéntica) e
Briant D. Josephson (prémio Nobel aos 33 anos pela descoberta da supracondutividade). D. Bohm
debateu muito com Krishnamurti partindo de sua idéia de uma “ordem implicada” do universo. B.
D. Josephson prossegue pesquisas com Maharishi Mahesh (lider da Meditagao Transcendental); ele
pensa que “uma parte da atividade cientifica estd inclusa na consciéncia césmica” e que os eixos
de pesquisa que ele escolheu “nio podem ser conduzidos sem a meditagdo” que ele pratica.

O mais conhecido na nebulosa mistico-esotérica € sem duvida Fritjof Capra, autor, entre outras
obras, do Tao da Fisica.

Trata-se aqui apenas do espiritismo do século XIX.

As vezes provocando polémica: cf., por exemplo, sobre a questio do determinismo, o debate entre
R. Thom, E. Morin, I. Prigogine, H. Atlan em Le Débat, nos. 3 ¢ 6 (1980) e 14 (1981).
Subtitulo da obra: Recherches sur les expériences vécues aux approches de la mort (NDE). A obra
foi publicada sob a direcdo de Evelyne-Sarah Mercier, fundadora da associagao IANDS-France, cujo
objetivo é o estudo de experiéncias de quase-morte. O presidente da associagdo é Louis Vincent-
Thomas, autor do posficio da obra.

=
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" Comparando-se estas palavras de Balandier com as de Morin, torna-se claro — como ja salientei -
que os adeptos de um “novo paradigma” nio percebem realmente este de maneira idéntica.

' A propésito das conseqiiéncias psicolégicas do desempenho como objetivo importante, ver Ehrenberg

(1998).

“Os que impedem de andar em circulos” (NT).

® Segundo o Rapport du Conseil de I'Ordre des Médecins, session du 12 décembre 1997. No fim dos

anos 90, 40% dos franceses recorriam, ao menos ocasionalmente, 3 homeopatia, contra 16% no

inicio dos anos 80.

O que conduz a falar genericamente, de maneira voluntariamente mal definida, em crengas “para-

lelas”. E também a op¢do a qual chega Guy Michelat, que se interessa pelas paraciéncias. Note-

se a convergéncia das analises: “(aqueles que acreditam nas paraciéncias) tém tanto interesse pela

ciéncia que gostariam de ver recuar seus limites. Isso no exclui uma atitude ambivalente: querem

uma explicacio racional mas ao mesmo tempo desejam que permaneca um pouco de saber oculto,

passivel de ser revelado a alguns, onde reste um pouco de encanto e de mistério” (Michelat 2001).

Ver avaliagbes quantitativas em G. Michelat (2001).

Os fendmenos sociais que ndo tém “seus intelectuais” — essencialmente antropdlogos e socidlogos

que aparecem em piiblico — para defendé-los sio muito raros; a magia popular, as seitas, os

“hooligans”, os integristas, todos esses tém os seus.
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ESPERTANDO 0OS DEMONIOS DO EU
Divipipo

Sherrill Mulhern

As possessoes 'respmldem a nossas neuroses, que nds explicamos apelando

novamente a forgas psiquicas. Para nds, os deménios sdo desejos reprovdveis, rejeitados, refugos
de forcas pulsionais evitadas, recalcadas.

Nos apenas recusamos a esses seres psiquicos a proje¢dao no mundo exterior

que a ldade Média permitia; nds os deixamos nascer na vida interior

dos doentes nos quais eles habitam (Freud 1955).

Introdugao

Diferentemente dos sistemas culturais que aceitam a idéia de que alguém
pode transportar-se de um corpo para outro, ou que um corpo pode conter duas
ou mais pessoas, nas culturas judaico-cristas, desde a alta Idade Média, “a
corporificagdo de uma pessoa durante a vida inteira em um corpo tem sido
axiomatica” (Douglas 1995:84ss). Os termos personalidade e identidade tém
sido utilizados para designar o conjunto de caracteristicas Gnicas que diferen-
ciam uma pessoa em relagdo a todas as outras. Como resultado — a despeito das
ciéncias sociais e comportamentais haverem demonstrado repetidamente que a
personalidade ou “eu” psicolégico é na realidade uma estrutura muito complexa
e maledvel, continuamente formada e modificada pelas interagdes sociais de um

individuo — de modo geral, a discussdo sobre entidades separadas e identificaveis
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no interior da- pessoa tem sido limitada a ficgdo ou aos meios clinicos (Orne e
Bauer-Manley 1991). As pessoas que se sentem controladas por entidades autd-
nomas com vontade prépria e que demonstram comportamentos que corroboram
ostensivamente suas auto-percepgdes sdo geralmente vistas como estando fora
da realidade e entregues aos cuidados de profissionais especializados. Mas, nos
tltimos anos, a unidade do “eu” tem sido objeto de uma profunda reinterpretagao
e reavaliacio dentro do discurso filoséfico moderno. Afirmagdes pés-modernas
sobre a auséncia de unidade do “eu”, sua descontinuidade e fragmentagéo, e
dividas concomitantes sobre sua identidade tém ganho ressonincia e sido bas-
tante reforcadas nos meios clinicos, particularmente na América do Norte, onde
o aval acritico dos profissionais da saide mental a um coquetel de psicoterapias
fundadas na hipnose e ou no transe tem se combinado com uma nova onda de
pensamento neo-kraepeliano na psiquiatria, para criar a mais recente invengao
social pés-moderna: o “multiplo”, com suas cem ou mais personalidades (Radden
1996).

Sem duvida, aqueles que elaboraram clinicamente a tese do Distirbio da
Dissociagio da Identidade (anteriormente Distirbio da Personalidade Muiltipla)
(DDI/PM) objetariam a utilizagio do termo “invengdo” para qualificar aquilo
que percebem como sendo a expressio natural de um mecanismo inato de
defesa psico-fisiologica. Argumentariam que a decisao da Associagdo Psiquidtri-
ca Americana, em 1980 - na terceira edi¢io do seu Manual Diagndstico e
Estatistico de Distirbios Mentais (DSM-III) —, de dissociar e reclassificar o
agregado de sintomas somdticos e psicoldgicos que, tradicionalmente, definiam
a neurose histérica em categorias diagndsticas discretas .simplesmente tornou
mais facil a possibilidade para os clinicos de melhor identificar e tratar eficaz-
mente os estados mentais moérbidos subjacentes até entdo negligenciados nos
pacientes. Lembrariam a bateria de instrumentos padronizados e estruturados de
diagnéstico que tém desenvolvido, testado e retestado, e afirmariam que esses
dispositivos demonstram com seguranga que os DDI/PM sdo fendmenos trans-
temporais e trans-culturais (Bowman 1996). Todavia — apesar da inclusdo formal
do distirbio de personalidade multipla no prestigioso DSM-III, e apesar das
dezenas de livros e centenas de artigos por, para e a respeito de multiplos
publicados desde o inicio dos anos 80 haverem conferido uma aura de integri-
dade cientifica as manifestacoes de alter personalidades — os principais especia-
listas na drea da psiquiatria tém dado escassa aten¢do ao fato de que seus
instrumentos nao sio simples refletores passivos do mundo tal como é. Do mesmo
modo que as ferramentas experimentais concebidas pelas ciéncias de laboraté-
rio, os instrumentos clinicos ndo produzem somente dados; eles isolam, criam e
validam socialmente fendmenos (Hacking 1992).

Existe um corpo substancial de literatura que demonstra que “doencas”
psicolégicas — mesmo aquelas que parecem ter uma clara etiologia biol6gica —
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sa0 “tecno-fendmenos” socialmente negociados e mediados por idéias, praticas
e tecnologias elaboradas por seres humanos, em lugares ¢ momentos especificos,
para acomodar necessidades locais particulares (Angel e Thoits 1987). As ten-
tativas de explicar a epidemia de DDI/PM — que polarizam os meios terapéuticos
norte-americanos nos dois dltimos decénios — segundo a perspectiva estritamen-
te clinica da psicopatologia estao fadadas ao fracasso porque, como observou
apropriadamente o psiquiatra e antropélogo britinico Roland Littlewood
(1996:38), o distirbio da personalidade multipla (DPM) é ao mesmo tempo um
estado psicofisiolégico, uma identidade, uma tecnologia médica, uma moléstia,
uma teoria da mente, uma alegoria do capitalismo tardio, uma estética expres-
siva (e) um drama politico.

O retorno do eu dividido

Através da histéria houve certamente centenas de milhares de individuos
que poderiam vir a compreender-se como multiplos e que seriam diagnosticados
satisfatoriamente como tais segundo os critérios do manual DSM-III. No entan-
to, eles nem fizeram nem receberam esse diagnéstico — pois antes da publicagio
do romance documentario As Trés Faces de Eva, de dois psiquiatras americanos,
Thigpen e Cleckley, e da subsequente exibi¢io do filme de mesmo titulo (pre-
miado com um Oscar) em meados dos anos 50, na perspectiva social ser “mul-
tiplo” nao “significava” nada. Somente apés o padrdo particular de comporta-
mento dramitico e nido convencional de Eva — geralmente assimilado a DDI/PM
— haver sido especificado por representantes habilitados da profissaio médica e
referendado pela midia profissional e popular como sendo uma expressio signi-
ficativa e ndo desejada de doenga, sé entdo um contingente importante de
pessoas — que experimentavam uma afligdo subjetiva — comegaram a demonstrar
essa forma singular de “comportamento doentio” e a se apresentar para trata-
mento clinico (Thigpen e Cleckley 1984; Littlewood e Lipsedge 1997).

Apesar de especialistas da época, quase uninimes, afirmarem que a des-
crigio feita pela midia da situagio de Eva deturpava gravemente o distarbio
clinico real, o caso continua a ser um marco psico/social na medida em que
redefiniu a incorporagao de uma segunda personalidade como o primeiro passo
necessario rumo a saide mental. Eva era retratada como uma dona de casa e
uma mée deprimida, emocionalmente perturbada, prisioneira de um casamento
sem amor, que sofria de fortes dores de cabeca seguidas de “acessos” de amnésia
prolongada durante os quais se comprazia num consumismo extravagante, tor-
nando-se violenta com seu filho e ouvindo uma voz que exigia que ela aban-
donasse o marido. Apés uma série de tratamentos com hipnose — que haviam
comegado a voltar 3 moda naquele tempo —, segundo seus terapeutas, ela
repentinamente produziu outra personalidade, alegre e sexualmente desinibida,
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com gosto pronunciado pela bebida e pela danca, personalidade que reivindi-
cava a responsabilidade pelo comportamento incomum da paciente.

O caso foi aparentemente resolvido ap6s a separagio do marido, quando
surgiu uma terceira personalidade, sensual porém sensivel, que se lembrava de
uma série de ocorréncias violentas que Eva havia aparentemente testemunhado
quando crianga (Thigpen e Checkley 1954). Apesar de seus médicos afirmarem
que esses traumas da infincia é que haviam provocado seu estado de sadde,
existe pouca evidéncia de que essa teoria da causa haja realmente deslanchado
a onda de casos auto-diagnosticados que surgiu depois que a histéria se propa-
gou. As pessoas, especialmente as mulheres, -achavam convincente o comporta-
mento de Eva no romance porque suas personalidades conflitantes encarnavam
dramaticamente a incomoda condigao social e sexual em que muitas se encon-
travam naquele tempo de prosperidade que se seguiu a Segunda Guerra Mun-
dial. Em outras palavras, o caso de Eva apresentava uma nova linguagem de
aflicdo através da qual as pessoas podiam negociar, de modo plausivel, sofrimen-
tos subjetivos psico/sociais bem reais por meio de um distdrbio mental (Littlewood
e Lipsedge 1985; Simons e Hughes 1984).

Apesar de muitas mulheres se identificarem imediatamente com a doenga
de Eva, em regra os terapeutas trataram a primeira leva de muiltiplos auto-
diagnosticados que se apresentaram nos meios clinicos com circunspecgio.
Diferentemente de Eva, a maioria das mulheres que demonstravam alter perso-
nalidades na terapia foram desestimuladas a buscar tratamento e aconselhadas
a assumir sua responsabilidade por aquelas manifestagdes estranhas. As alter
personalidades foram tratadas como caricaturas simbélicas que representavam
aspectos desaprovados do eu psicolégico daquelas pacientes. Além do mais,
instruiu-se as pessoas que interagiam com essas mulheres — tanto dentro como
fora do meio clinico — a ignorar suas alter personalidades e a focar sua atengao
no ser humano integral. Somente em meados dos anos 70 — depois que um
vinculo aparente entre disttrbios de miltipla personalidade e maus tratos na
infancia (ainda que esquecidos) ter sido graficamente ilustrado na obra da
romancista e feminista Flora Reta Schreiber, Sybil, e no premiado telefilme de
mesmo titulo — as alter personalidades emergiram como atores clinicos e sociais

(Schreiber 1973).
Maus tratos na infancia: entre a medicina e a politica

Fil6sofo, Ian Hacking argumenta que a expressio puablica da experiéncia
subjetiva de multiplicidade psicolégica — isto é, de perder-se e de ser controlado
ou assumido por uma entidade exterior — sempre exige um “hospedeiro” cultural
(Hacking 1995). Em outras palavras, como na possessdo por espiritos, a incorpo-
ragdo de alter personalidades é um mecanismo cultural estabilizador que permite
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que comunidades traduzam conflitos potencialmente desastrosos dentro de limi-
tes sociais convencionais valorizados onde podem ser examinados com seguranga
(Littlewood e Lipsedge 1997). No fim do século XX, o distirbio de miltipla
personalidade surgiu como meio privilegiado através do qual as preocupagdoes
sociais com a violéncia sexual contra criangas podiam se expressar.

Historicamente, os maus tratos pelos pais e a negligéncia eram vistos
como conseqiiéncia deplordvel, mas inevitdvel, da caréncia socioecondmica.
Todavia, em 1962, tais persistentes problemas sociais foram redefinidos como
distarbios médicos passiveis de diagndstico, tratamento e prevencdo: a Sindrome
da Crianga Agredida. Em artigo que marcou época, um grupo de pediatras
norte-americanos apresentou evidéncias médicas irrefutiveis demonstrando que
uma importante propor¢do de criancas atendidas nos servigos de emergéncia dos
hospitais em razao de ferimentos supostamente provocados por acidentes haviam
sido na realidade atacadas por quem delas tomava conta (Kempe et al. 1962).
Dado que os agressores, na amostra pesquisada, muitas vezes tinham uma boa
educacao e estabilidade financeira, os autores chegaram a conclusio de que os
maus tratos a criangas nido eram um subproduto da pobreza ou de baixa inte-
ligéncia, e sim que fatores psiquidtricos eram provavelmente de primeira impor-
tancia na patogénese do distirbio. Nos anos seguintes, a rapida disseminagéo
dessa descoberta pelos meios de comunicagio de massa propiciou o surgimento
de um dinamico setor socioecondmico especializado na protecdo a infincia
(Scheper-Hughes e Stein 1987).

No inicio dos anos 70, no mesmo momento em que uma reagao institucional
organizada comecava a formar-se para o problema, agora medicalizado, de maus
tratos as criancas, uma segunda série de questdes sociais, ainda mais prementes,
foi levada ao conhecimento do piblico nos Estados Unidos: o incesto e a agres-
sao e exploragao sexuais de mulheres e criangas. Mas, ao contrério do problema
da violéncia contra as criangas, a agressio sexual foi inicialmente apresentada
como um problema politico, por ativistas feministas que comegaram a organizar
abrigos para mulheres vitimas de estupro e/ou violéncia doméstica (Armstrong
1994). A primeira andlise teérica da agressio sexual a criangas no ambiente
familiar como uma pritica difundida com antecedentes de aceitagdo social foi
apresentada em 1971 por Florence Rush, assistente social de uma casa para
mocas dependentes e abandonadas, em um encontro cientifico de dois dias
sobre o problema do estupro, organizado pela Liga das Feministas Radicais de
Nova York. Citando estatisticas da Sociedade Humana Americana sobre crimes
sexuals contra criangas — que revelaram que 97% dos agressores eram homens
e 90% de suas vitimas eram do sexo feminino — Rush afirmou que a agressio
sexual na familia de criangas do sexo feminino: por homens era o pivd do poder
masculino sobre as mulheres. Os homens foram acusados de coagir suas vitimas
ao siléncio colocando a culpa pelos estupros de criancas no comportamento
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supostamente sedutor das vitimas. Além disso, Rush afirmou que a realidade da
agressdo sexual incestuosa vivida pelas mulheres era contornada e deformada
pela pratica psiquidtrica que rejeitava as revelagdes das vitimas como sendo
fantasias histéricas, adotando-se livremente o mito psicanalitico do consenti-
mento — isto é, que as mulheres querem conquistar um homem, ou ter um pénis
(Rush 1971, 1980).

A anilise de Rush foi efusivamente endossada por militantes feministas
que estimularam as vitimas adultas de agressio sexual na infincia a falar pu-
blicamente, e exigiram que essas “sobreviventes” fossem aceitas como testemu-
nhas vilidas das suas experiéncias na infincia e que seus supostos agressores
fossem presos, julgados, condenados e encarcerados (Armstrong 1994). A reacio
das mulheres a avaliagio feminista foi imediata e avassaladora. Nos meses se-
guintes, o véu da vergonha que havia escondido o espinhoso problema do in-
cesto foi arrancado. Enquanto multidées de mulheres até entdo caladas e agora
enraivecidas acorriam a jornais, revistas e programas de entrevistas no radio e
na televisao com seus relatos emocionalmente penosos sobre incestos, a atitude
do publico evoluia rapidamente. Em meados dos anos 70, a agressio sexual havia
substituido a agressdo fisica como o que era visto como mais sério problema
social enfrentado pelo pais.

A iniciativa feminista despertou eficazmente a consciéncia do publico
sobre o incesto e levou o Congresso, em 1974, a legislar que a “omissio em
relatar agressdo sexual suspeita” era crime segundo as leis federais sobre violén-
cia contra criangas. Apesar disso, sua exigéncia de que a justica agisse baseada
simplesmente nos relatos diretos feitos por adultos sobreviventes de vitimizagdo
na infincia sofreu de uma auséncia fatal de realismo politico e histérico. As
mulheres logo descobriram que, se falar de agressdo sexual infantil era tolerado
e mesmo estimulado, agir sobre essa questio ndo o era. Quando adultos sobre-
viventes tentaram obter reparagdes por crimes de que alegavam haver sido
vitimas na infincia — mesmo quando surgiam provas em seu favor — as limitagdes
legais existentes geralmente os impediam de levar seus agressores ao tribunal.
Considerando o contexto social particular, o muito divulgado caso de Sybil,
‘publicado em 1973, forgaria muitas feministas a rever sua animosidade original
em relagdo a classe psicoterapéutica.

A face velada da agressio sexual

Diferentemente das sobreviventes politicamente ativas, que comegaram
falando de experiéncias trauméaticas da primeira infincia que nunca haviam
esquecido, Sybil, ao comecar a psicoterapia, ndo tinha conhecimento de haver
sofrido violéncia. Apenas ap6s meses de tratamento intensivo — que inclufa
hipnose e barbitiricos — sua terapeuta, Cornelia Wilbur, conseguiu ter acesso a
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suas 16 alter personalidades — que tinham uma lembranga clara — e reconstituir
lentamente a histéria da infancia de Sybil e da grotesca violéncia fisica e sexual
cometida por sua mae, mentalmente perturbada. Paradoxalmente, para muitas
militantes feministas e especialistas em violéncia contra criangas, assim como
para o grande publico, o fato de revistas de psiquiatria recusarem-se sistemati-
camente a publicar o relato clinico do caso pela Dra. Wilbur — sob a alegagao
de que as descrigdes espetaculares da paciente pareciam haver sido bastante
influenciadas pela atitude da médica — efetivamente confirmara a veracidade
do relato. Em decorréncia disso, foi a versio sensacionalista de Schreiber que
consagrou publicamente os “multiplos” como o sobrevivente paradigmatico de
violéncia sexual infantil e, para grande nimero de ambiciosos psiquiatras, con-
sagrou Sybil como modelo pelo qual todos os outros casos de personalidade
multipla seriam compreendidos e avaliados (Putnam 1989).

Apesar de, a nivel mundial, a maioria dos psiquiatras continuar a ignorar
a sindrome, a partir do fim dos anos 70, nos Estados Unidos, o interesse clinico
pelo DPM comegou a crescer amplamente em resposta aos esforgos de um
pequeno grupo de psiquiatras e hipnoterapeutas muito motivados, incluindo a
Dra. Wilbur. Considerando pesquisas estatisticas que, por um lado, mostravam
que a capacidade de transe hipnético era distribuida proporcionalmente em
toda a populagdo, e, por outro, indicavam que centenas de milhares de mulhe-
res eram vitimas de violéncia fisica e sexual na infincia, concluiram que com
toda probabilidade existia um nimero enorme de miltiplos nao diagnosticados
na populagio psiquidtrica, em tratamento ou nio. Membros daquele grupo logo
se firmaram como experts e comegaram a elaborar instrumentos e técnicas que
podiam ser utilizados para identificar “multiplos” até entdio mal diagnosticados
e para acessar suas alter personalidades dissimuladas (Greaves 1984). Repercu-
tiram suas experiéncias clinicas tanto através de um informativo nacional, Memos
m Multiplicity, que estampava mais de 300 interessados assinantes, como através
de uma oficina aberta ao puiblico organizada na conferéncia anual da Associa-
¢ao Psiquidtrica Americana.

Em 1980, viram seus esforcos recompensados quando aquela Associagao
decidiu eliminar o diagnéstico notoriamente vago e ostensivamente miségino de
neurose histérica, reassociando os sintomas psicol6gicos mais importantes antes
vinculados a essa sindrome a um distdrbio dissociativo, auténomo, o DPM. A
nova entidade de diagnéstico derivava da descri¢do da histeria, do século XIX,
mas de modo claro era politicamente correta na medida em que ndo se men-
cionava as bem-conhecidas caracteristicas dos histéricos, como amnésia e
vulnerabilidade a sugestio e a confabulagio (Janet 1907). Além disso, ao con-
trario dos histéricos, que muitas vezes eram vistos como degenerados mentais,
os miltiplos do fim do século XX eram descritos como criativos, virtuoses psico-
l6gicos que utilizavam sua extraordinéria capacidade de auto-hipnose como
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defesa eficaz contra agressdes infantis (p.ex., Wilbur 1984). Apesar dessas pa-
cientes supostamente sofrerem de fortes distirbios mentais, eram aclamadas
como heroinas dentro e fora dos meios clinicos. Por exemplo, em seu livreto
United We Stand: A Book for People with Multiple Personalities, a psicéloga e
especialista em violéncia sexual Dra. Eliana Gil (1990) considerava que a
“multiplicidade ndo é uma forma de doenga mental” e aconselhava aos seus
leitores que pudessem pensar que eram miltiplos que “ser um maltiplo era um
dom que permitia sobreviver. Nem todos podem se tornar multiplos; aqueles que
podem se tornar miltiplos sao mais sortudos”. O status social singular concedido
aos multiplos permitiu que membros de um segmento emergente dos profissionais
de medicina mental se estabelecesse como mediadores privilegiados e avalistas
da legitimidade dos relatos dos adultos sobreviventes de agressio fisica inces-
tuosa na infincia. Até o fim do decénio, mais casos de multipla personalidade
haviam sido diagnosticados nos Estados Unidos do que em toda a histéria da
psiquiatria.

A criacao do super-multiplo

Quando se permite que um modelo teérico de psicopatologia se libere dos
dados clinicos e seja determinado basicamente por imperativos sociopoliticos,
sua implementagdo no meio clinico, inevitavelmente, terd ramificagdes sociais,
politicas e legais profundas, muitas vezes inesperadas (Fulford 1996). Os tedricos
da personalidade multipla freqiientemente pretendem que os cientistas sociais
injustamente privilegiaram o distirbio em suas criticas, alegando que enquanto
satisfizerem os padroes diagndsticos profissionais de validade e confiabilidade,
esse distirbio deve ser encarado como qualquer outro distirbio psiquidtrico
(Ross 1996). No entanto, tanto as revistas cientificas como 0s numerosos meios
de comunicagio de massa que tratavam dos mdltiplos e dos seus terapeutas no
fim dos anos 70 e inicio dos 80, demonstram que, desde o inicio, a personalidade
mualtipla ndo s6 foi percebida como um distirbio singular, mas que assim era
apresentada pelos especialistas.

De acordo com o cardter puramente descritivo do manual DSM-III, como
regra geral, as caracteristicas que definem distirbios especificos nao mencionam
a etiologia. Mas, no caso do DPM, era explicitamente afirmado que “a violéncia
na infincia e outras formas de trauma emocional grave na infincia podem ser
fatores predisponentes.” A sugestio do DSM-III — de que pessoas que demons-
tram ou vém a demonstrar subpersonalidades como resultado de terapia hipno-
tica muitas vezes sdo vitimas de crimes — repercutiu nas publicagdes clinicas e
especializadas da época. Em 1982, varios dentre os principais teéricos do distir-
bio foram citados em artigo publicado no Jowrnal of Psychiatry & Law. Quando
perguntados se os tribunais poderiam considerar o DPM como prova de que
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tinha havido violéncia contra a crianga, Cornelia Wilbur, médica de Syhil,
declarou sem hesitar que “sim, multipla personalidade é prova de violéncia na
infincia”. Apesar de alguns especialistas concederem que o distirbio podia ser
desencadeado por outras formas de trauma, a maioria concordava com o pesqui-
sador do National Institute of Mental Health, Dr. Frank Putnam, segundo quem
“a personalidade maltipla é de fato um distirbio psiquidtrico que tem uma
causa relativamente especifica, a violéncia sexual incestuosa, e comega na in-
fancia.” (Elliot 1982).

Em uma sociedade empenhada em erradicar a violéncia sexual contra
criangas, a importancia do consenso aparente entre os médicos especialistas de
que tanto o diagnéstico de subpersonalidades como os relatos desses pacientes
podiam, plausivelmente, ser uma prova criminal, aceitdvel por um tribunal, nao
pode ser subestimada. Paradoxalmente, apesar da introducdo do manual DSM-
Il cuidadosamente lembrar aos clinicos que “é comum o conceito errado segun-
do o qual a classificacdo dos distirbios mentais também classifica as pessoas,
quando na realidade o que se classifica sio os distirbios que as pessoas tém”,
ao associar o desenvolvimento da multiplicidade psicolégica com a violéncia
experimentada na infincia, os especialistas que definiram o DPM ao mesmo
tempo transformaram os multiplos em uma categoria diferente de pessoas (Gil
1990), sugerindo que — na medida em que eram testemunhas sobreviventes de
traumas indiziveis — suas alter personalidades mereciam reconhecimento social,
individual e talvez até mesmo legal (Slovenko 1991; Saks 1992).

As pessoas interiores

O manual DSM-III define personalidade como uma unidade psicolégica
complexa, inteiramente integrada, com lembrangas, padroes de comportamento
e relacionamentos sociais proprios, os quais determinam a natureza das acdes do
individuo quando essa personalidade é dominante. Apesar dessa definigao
lacénica ser bastante consistente com as descri¢des das duplas personalidades
dos histéricos, ela deturpou fortemente os fenomenos relatados pela midia dos
Estados Unidos nos anos 80 (APA 1980). Por exemplo, em 1983, quando o
programa de documentirios de grande audiéncia na televisao, 20/20, pos no ar
uma edicdo sobre personalidade multipla, iniciou com a entrevista de uma
jovem que dizia ser uma dona de casa de 32 anos, mae de trés filhos. Logo
depois o apresentador anunciou que “ela tem, segundo seu médico, 100 perso-
nalidades diferentes” (American Broadcasting Co. 1983).

O nimero astrondmico de personalidades nesse caso sugeria que havia
forte discrepincia entre os fendmenos que o terapeuta da paciente qualificava
como personalidade e os fendmenos descritos no DSM-III. Apesar dos céticos
logo apontarem que nesse caso simplesmente ndo havia como um clinico encon-
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trar tantas unidades psicoldgicas complexas totalmente integradas, no decorrer
da terapia, o caso foi amplamente aceito como auténtico e representativo, pois
o médico da paciente, que a acompanhara durante a entrevista, era Richard
Kluft, o especialista mais conhecido desse campo. Nos anos seguintes, pratica-
mente todo documentirio na televisao e artigos de jornais e revistas que
tematizaram esse distdrbio apresentaram uma ou mais autoridades clinicas re-
conhecidas junto com um ou mais multiplos, cada um relatando 30 ou mais per-
sonalidades, e todas declarando haver sofrido barbaras violéncias na infancia.

A partir do fim dos anos 80, os especialistas passaram a culpar .publica-
mente os meios de comunicagdo pelo enfoque sensacionalista, lembrandb que
apesar do numero médio (e mediano) de personalidades diferentes haver au-
mentado substancialmente desde o fim dos anos 70, os pacientes que mostravam
centenas de personalidades eram a excecdo e ndo a regra (Goff e Simms 1993).
Ironicamente, foram esses mesmos clinicos, e ndo jornalistas, que de fato esco-
lheram os pacientes extraordinarios apresentados a midia. E nao foram jornalis-
tas mas a propria Cornelia Wilbur quem explicou pacientemente aos
telespectadores que “ao contririo da esquizofrenia — onde a separagio se passa
entre como vocé se sente e 0 que vocé pensa — na personalidade miltipla nao
hd uma cisio em nenhuma das personalidades, todas sao um todo perfeito, mas
sdo pessoas completamente separadas.” (American Broadcasting Co. 1983). Além
disso, gravacdes de conferéncias e artigos nominalmente cientificos apresenta-
dos em semindrios profissionais no decorrer dos anos 80 mostram que, se super
miltiplos com centenas de personalidades podem nido ser representativos do
fendmeno clinico, invariavelmente eram apontados como exemplares por espe-
cialistas reconhecidos (Sixty Minutes 1985; Braun 1984).

Durante os anos 80, pesquisas clinicas revelaram que, na época do diag-
ndstico, 0 nimero médio de personalidades dos maltiplos era de 2,5. Somente
durante o tratamento a média subia para 15. Os criticos dos diagnésticos de-
clararam que isso sugeria uma correlagdo provavel entre o nimero crescente de
personalidades e o proprio processo de tratamento. Pesquisadores experimentais
— que haviam observado individuos muito hipnotizdveis e se alarmado com o
aumento stbito tanto do nimero de pessoas diagnosticadas como muiltiplos quanto
do niamero de personalidades que os médicos afirmavam haver observado nesses
pacientes — chamaram a atencdo para o fato de muitos dos novos casos estarem
sendo produzidos iatrogenicamente. Apesar de reconhecerem que pessoas alta-
mente dissociativas tém a caracteristica de rejeitar sua responsabilidade pessoal
por sentimentos, desejos e comportamentos que lhes parecem inaceitiveis —
alegando amnésia ou controle por uma forga exterior —, lembraram que os
terapeutas que legitimam as experiéncias subjetivas desses individuos (sugerin-
do que outros “eus” sdo na realidade responsiveis por sua situagio) estio na
verdade reificando as tendéncias psicolégicas de seus pacientes. Além disso,
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notaram que, quando se diz a pacientes muito aflitos que eles nao sao respon-
sdveis pelo comportamento de seus outros “eus” e que a cura depende da
descoberta desses outros “eus” pelo médico, como individuos separados, tais
pacientes podem facilmente ser induzidos a atribuir “nomes” a seus sentimentos,
comportamentos e lembrangas que desejam negar, convertendo assim sua expe-
riéncia subjetiva de multiplicidade psicolégica em experiéncia objetiva de
multiplicidade socialmente validada (Orne e Bauer-Manley 1991; Frankel 1990).

Todavia, os proponentes do Distiirbio, da Personalidade Muiltipla rejeita-
ram unanimemente a sugestio de seus colegas experimentais — de que suas
técnicas terapéuticas haviam afetado substancialmente o comportamento de
seus pacientes — com o argumento de que pesquisas dos especialistas que tra-
taram de mdaltiplos haviam revelado uma correlagiao entre a quantidade e a
qualidade de traumas da infancia relatados por pacientes, por um lado, e o
nimero de personalidades e a complexidade dos sistemas de personalidade
exibidos, por outro lado (Putnam 1989). Apesar dos incidentes especificos que
esses pacientes rememoravam na terapia nunca haverem sido realmente corro-
borados por pesquisas independentes, considerando que alguns multiplos conse-
guiram provar documentalmente que tinham sido vitimas de violéncia na infan-
cia, os clinicos deduziram que todas as lembrangas resgatadas por todos os
multiplos eram historicamente corretas (Coons e Milstein 1986). Em conseqiién-
cia, os especialistas levantaram a hipétese que, do mesmo modo que se pode
classificar violéncia contra criangas segundo uma escala graduada que reflete
freqiiéncia e intensidade, as seqiielas psicolégicas de traumas de infincia po-
dem ser dispostas numa escala dissociativa paralela, tendo o distarbio de mil-
tipla personalidade como manifestagio mais severa (Ross 1991). Em outras pa-
lavras, os miltiplos que mostravam mais personalidades eram apenas individuos
psicologicamente dotados que haviam sofrido mais violéncias.

Durante o século XIX, os médicos reconheceram que as subpersonalidades
histéricas eram geralmente desencadeadas por experiéncias traumaticas. Toda-
via, declaravam que o foco do tratamento devia ser a degeneragao nervosa
preexistente que tornava esses pacientes muito vulnerdveis a qualquer tipo de
trauma. Ao contrario, os médicos do século XX que tratam de multiplos con-
centraram seus esforcos quase exclusivamente em ajudar os pacientes a rememorar
e resumir as experiéncias traumditicas que haviam ostensivamente esquecido
(Herman 1992). Em 1984, durante a primeira sessao plenéria da 1' Conferéncia
Internacional sobre Personalidade Multipla e Estados Dissociativos, o presidente
da conferéncia, Dr. Bennett Braun, relatou o caso dramdtico que ilustrava
graficamente a nova visdo clinica sobre multiplicidade e personalidade psicolo-
gica, assim como as atitudes dos terapeutas em relagdo as lembrangas resgatadas
pelos pacientes. Segundo Braun, no momento do trauma as lembrangas dos
multiplos sio muitas vezes estilhacadas em partes de comportamento, de afeto,
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de sensacdo e de conhecimento que 'sio em seguida codificadas por fragmentos
separados da personalidade; isto €, personalidades parciais, unidirecionadas que
sé emergem uma vez para lidar com ocorréncias catastréficas com as quais as
alter personalidades integralmente formadas ndao podem lidar. Para ilustrar sua
teoria, ele resumiu os procedimentos de tratamento que havia utilizado com um
de seus “multiplos polifragmentados”.

Braun afirma que, com sua ajuda, a paciente “lembrou-se” de haver
testemunhado uma briga entre seu pai e seu tio, quando ela tinha cinco anos.
Ao comegar o tratamento, a paciente nido tinha lembranga do incidente. Sua
queixa inicial era de lembrangas recorrentes de ver um lampejo de luz, e dores
de cabega. Braun interpretou essas imagens como sendo lembrancgas somarticas.
Ele explicou que durante a terapia, trabalhando a partir dessas imagens furtivas,
ele havia ajudado a paciente a reconstruir a lembranca de haver visto a briga
comegando, de correr para o pordo para fugir da cena, de ser seguida pelos
homens que cairam embolados na escada, atrds dela; entdo se separaram e o pai
pegou uma arma e matou o tio com um tiro. Segundo Braun, depois de haver
feito contato com a outra personalidade da paciente, ele descobriu grupos de
personalidades fragmentadas com um objetivo especial, algumas das quais ha-
viam codificado o conhecimento de descer as escadas correndo, de ver o assas-
sinato, etc.; outras haviam codificado a sensacdo de zumbido nos ouvidos, da
visao de um lampejo; outras ainda, a sensagcio de medo e os comportamentos de
descer as escadas correndo, de encolher-se de medo no escuro, de tremer. Braun
descreveu o tratamento como consistindo em acessar cada um desses fragmen-
tos, apreendendo ora um naco de conhecimento, ora um pedago de comporta-
mento, associando-os entdo com tal comogdo e tal sensacdo, para produzir
alguma memoria. Ele afirmou haver utilizado esse processo repetidamente até
que o relato final emergisse (Braun 1984).

Podia-se presumir que, dada a gravidade aparente do distirbio de memé-
ria dessa paciente e o papel axial da paciente na reconstrugdo da narrativa,
caberia a Braun precaver os médicos e os numerosos pacientes que assistiram a
sua conferéncia de que, até confirmacdo por uma investigacdo criminal, a ve-
racidade histérica da memoria recuperada da paciente, segundo a qual seu pai
era um assassino, devia ser considerada, na melhor hipétese, algo fragil. Mas
Braun ndo agiu assim. Ainda que nunca tenha declarado que a lembranca era
realmente verdadeira, ndo deu uma explicagdo alternativa que sugerisse a fal-
sidade da lembranca. Durante os anos 80, todos os especialistas fizeram eco a
confianca de Braun no relato de sua paciente. Tanto na literatura clinica como
na grande imprensa, os multiplos polifragmentados foram continuamente re-
tratados como instrutores de seus médicos; modelos de coragem cujas histé-
rias de vida dramiticas foram adotadas como narrativas morais relevantes.
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A trilha acidentada rumo a guerra das memorias

Entre 1980 e 1986, o nimero de miiltiplos diagnosticados na América do
Norte passou de algumas centenas para varios milhares. Durante o mesmo pe-
riodo, mais de 400 papers clinicos, exposicdes, livros, artigos, programas de radio
e televisdo, oficinas e semindrios ocorreram, inclusive trés importantes conferén-
cias internacionais (Greaves 1984). Todavia, apesar do novo diagnéstico parecer
um sucesso retumbante, nos meios médicos em ripida expansio do campo do
DPM, algumas tendéncias perturbadoras estavam surgindo. Quando foi publica-
do o DSM-III em 1980, havia um consenso entre os especialistas de que a ampla
maioria dos mualtiplos ndo diagnosticados sdo capazes de controlar suas outras
personalidades inconscientes tio bem que ndao podem ser detectados, sendo
vistos como possuidores de uma tnica identidade social. Mas paradoxalmente,
depois que seus outros “eus” evasivos sdo detectados por médicos capacitados,
esses mesmos especialistas afirmam que os multiplos estdo na verdade & mercé
deles e por isso ndao podem ser responsabilizados pelo comportamento
idiossincritico do paciente. Segundo essa teoria, amigos e parentes de multiplos
diagnosticados foram aconselhados a que, ao aparecerem as outras personalida-
des, estas deviam ser bem acolhidas, e suas necessidades préprias satisfeitas
(Braun 1984, 1986, 1989a; Kluft 1985, 1991). Por exemplo, os maridos e namo-
rados de multiplos foram aconselhados a adaptar seu comportamento sexual a
quem quer que surgisse na cama; programas especiais foram organizados para
ajudar os filhos dos miltiplos a aprender a identificar as varias personalidades
— e adaptar-se a elas — que repentinamente “aparecessem” em suas maes.

Em meados dos anos 80 os multiplos e suas alter personalidades tinham se
tornado participantes reconheciveis no cotidiano da sociedade americana. Mas
os criticos do diagndstico continuavam insistindo em que havia evidéncia cres-
cente de que o endosso incondicional do DSM-III A incorporacdo das alter
personalidades como comportamento involuntirio e doentio estava estimulando
um numero crescente de psiquiatras, psicélogos, assistentes sociais e mesmo
conselheiros pastorais a diagnosticar indiscriminadamente um grande contin-
gente de pessoas com conflitos psicolégicos — que relatavam fortes tendéncias
dissociativas, mesmo se nao totalmente debilitantes — como se sofressem de forte
distarbio mental. Além disso, depois de diagnosticados, para maior aflicio das
familias, em vez de apresentarem melhoras muitos desses pacientes comegaram
a desenvolver e solidificar identidades sociais primarias como multiplos (Chu
1997). De fato, alguns miltiplos muito conhecidos realmente apareceram na
midia, exigindo que a sociedade reconhecesse que ser miltiplo era um estilo de
vida legitimo, e que fossem autorizados a recusar tratamento, permanecendo
multiplos se assim desejassem (Chase 1987). Apesar dos partidarios do diagnés-
tico insistirem que a aprovagdo social ndo podia explicar a geracdo inicial de
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alter personalidades, alguns concederam que havia evidéncias de que ela podia
prolongar o tempo de invalidez do paciente (Coons 1980).

Segundo a teoria inicial do DPM, esperava-se de um muiltiplo e sua
familia que suportassem o esfor¢o de conformar suas vidas as idiossincrasias
de grande nimero de personalidades somente até que o terapeuta tivesse
descoberto e tratado todas essas alter personalidades. Depois disso, essas alter
personalidades seriam reunidas ou fundidas numa sé personalidade, e a cura
estaria efetivada. Todavia, os médicos descobriram que era mais dificil do
que pensavam tratar os miltiplos diagnosticados (Coons 1986). Em meados
dos anos 80, tornou-se claro que, apesar de alguns pacientes apresentarem
um quadro estdvel, um nimero importante de miltiplos claramente em crise
voltava ao tratamento, habitados por toda uma nova geracdo de alter perso-
nalidades. Para piorar as coisas, os médicos relataram que a medida que os
pacientes cronicos produziam sucessivas geragdes de alter personalidades, as
lembrancas horripilantes reveladas por essas entidades se tornavam cada vez
mais perturbadoras e improvdveis. Em 1986, uma pesquisa informal entre
médicos reunidos na Conferéncia Internacional sobre Personalidades Multi-
plas e Dissociacdo, em Chicago, revelou que quase 25% de todos os pacien-
tes com diagnéstico de personalidade multipla alegavam que aqueles que toma-
vam conta deles, na infincia, ndo s eram agressores, mas satanistas organiza-
dos, que os sujeitavam a torturas rituais, orgias, estupros, abortos e canibalismo

(Braun e Gray 1987).
A demonizacao da psicopatologia

A partir do inicio dos anos 70, os meios de comunica¢do populares dos
Estados Unidos desenvolveram uma espécie de paixdo por boatos relacionados
com cultos satinicos. Uma variedade absurda de comportamentos religiosos,
recreativos, desviantes e/ou criminosos — incluindo celebragdes neo-pagas, livra-
rias ocultistas, musica heavy metal, os flamejantes rituais da Igreja de Satanas e
assassinatos em série — eram mostrados como prova da existéncia de um violento
satanismo. Alertados pelo forte proselitismo de um punhado de auto-nomeados
experts em “seitas”, predominantemente fundamentalistas cristios, e por um
colorido grupo de antigos seguidores do diabo, devidamente arrependidos, si-
bitos surtos de crenga na existéncia de sanguindrios cultos satinicos em cidades
rurais e comunidades suburbanas desencadearam manifestagdes de panico moral
(Carlson et al. 1989; Hicks 1990; Lyons 1970; Rivera 1988). Quando boatos de
atividades satdnicas surgiam numa comunidade, eram levados muito a sério
pelas autoridades locais. As criancas eram retiradas das escolas enquanto a
policia, pressionada, organizava frenéticas buscas dos culpados pelo mal (Balch

1989; Victor 1989).
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E curioso observar que médicos que tratavam de maltiplos cronicos nio
levaram em conta a possibilidade de que as horriveis lembrangas de alguns de
seus pacientes possam nio ser relatos da prépria experiéncia, e sim reflexos das
ansiedades sociais em jogo. Pelo contririo, um nimero surpreendente de afama-
dos especialistas em DPM e um grupo importante de terapeutas cristaos acei-
taram os relatos de satanismo por parte da imprensa como prova evidente de que
seus pacientes relatavam experiéncias reais (Braun 1988, 1989¢; Greaves 1989;
Padzer e Smith 1980; Sexton 1989; Summit 1987; Young 1988). Em vez de
procurar falhas possiveis em suas teorias e em suas técnicas terapéuticas em
conferéncias locais e nacionais sobre DPM e violéncia contra criangas, os mé-
dicos partidarios dessas teorias e seus pacientes organizaram pequenas reunioes
informais nas quais compartilhavam seu medo da ameaga satdnica.

A introdugdo inesperada da questao satdnica precipitou uma mudanga
radical na visdo dos médicos quanto ao DPM. Autoridades reconhecidas como
o Dr. Braun estimaram que — enquanto a multiplicidade comum era uma defesa
psicolégica natural contra agressdes sexuais na infincia — a prodigiosa
“multiplicidade” exibida por multiplos polifragmentados havia sido criada arti-
ficialmente e era mantida por sofisticados programadores do culto satinico (Braun
1989a, 1989b). A etiologia satinica do DPM foi meticulosamente detalhada em
1987 na Conferéncia Internacional sobre Personalidade Miuiltipla e Dissociagao.
Os autores descreveram o caso de uma paciente que, sustentavam eles, havia
sido “programada” ritualmente para continuar a tradi¢ao de culto de sua fami-
lia. Entre suas alter personalidades programadas, afirmaram haver descoberto um
grupo delas altamente dedicadas aos rituais de culto. Também sustentaram que
a paciente havia sido expressamente treinada para evitar a detecgao de suas
personalidades rituais por meio de: (1) camadas superpostas de outras persona-
lidades, (2) por um “criador” de personalidades capacitado a “reciclar” perso-
nalidades, (3) por um “bloqueador-de-via” que tinha a fungao de impedir o
surgimento de lagos de confianga entre as numerosas personalidades e “forastei-
ros”, e finalmente, (4) por um intrincado mecanismo de autodestruigio (Worrall
e Stockman 1987). Essa notavel descri¢io encontra ressonincia em seis outros
estudos apresentados por terapeutas trabalhando em clinicas do pais.

A introducdo dos conceitos de lavagem cerebral intencional, de controle
da mente e de programagido, assim como a ameaga de cultos de sangue
conspiratérios, tiveram um impacto dramdtico na maneira como muitos médicos
viam seus pacientes. Alguns chegaram A conclusdo de que muitas, se ndo todas,
das vitimas altamente traumatizadas de violéncia sexual na infincia que haviam
tratado eram na realidade robds satdnicos. programados por lavagem cerebral, a
espera das ordens de lideres postados atras da porta do consultério (Hammond
1989; Beere 1989). Os temores dos médicos cujos pacientes haviam comecado
a resgatar lembrangas de infincia relativas ‘a torturas rituais e mortes sacrificiais
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se exacerbaram quando esses mesmos pacientes subitamente comegaram a pro-
duzir alter personalidades “satinicas”, que relatavam voltar regularmente ao
“Culto” para participar de rituais em andamento quando ndo estavam na terapia
(Young 1988, 1989).

No inicio dos anos 80, cientes de sua obrigagdo legal de levar ao conhe-
cimento das autoridades as suspeitas de violéncia contra criangas, muitos mé-
dicos comunicaram 2 policia os relatos de tortura ritual, de sacrificios humanos
e animais e de canibalismo de seus pacientes “programados”. Inicialmente, essa
alegagoes foram levadas muito a sério (Lanning 1989). Mas, quando investiga-
¢Oes criminais repetidas deixaram de comprovar aquelas histérias extravagantes,
em vez de se sentirem aliviados por seus pacientes ndo serem, com toda proba-
bilidade, vitimas de canibais incestuosos e satinicos, os médicos se mantiveram
inflexiveis (Sexton 1989). Reagiram ultrajados quando a policia lembrou que —
ao contrdrio do incesto, que pode ser muito dificil de comprovar pois muitas
vezes a (Unica evidéncia é a palavra de uma crianga contra a de um adulto —
as atividades descritas pelas supostas vitimas de cultos satinicos teriam neces-
sariamente de deixar algum vestigio material; estupro em grupo, mutilagao,
assassinato e canibalismo sdo técnicas de proselitismo singularmente espalhafa-
tosas (Lanning 1992). Paradoxalmente, para esses médicos e seus pacientes, a
falta de provas materiais que provocava o ceticismo da policia apenas consti-
tufa-se em sinal da extraordindria sofisticagio das técnicas de lavagem cerebral
e dos métodos de eliminagdo de indicios por parte do culto satinico. Insistiram
que o fato de maltiplos — em tratamento em hospitais e clinicas particulares em
todo o pais — “relatarem” experiéncias similares, assim como as caracteristicas
que demonstravam a sinceridade das reagdes desses pacientes constituiam-se
em “provas terapéuticas” da realidade dos cultos satdnicos (Braun et al. 1989;
Young et al. 1991). As autoridades eram rejeitadas, por serem incompetentes ou
por estarem infiltradas pelos que perpetravam o mal; cientistas sociais que ou-
savam duvidar eram acusados publicamente de serem satanistas incdgnitos
(Hammond 1992).

A partir de meados dos anos 80, quando se aprofundava a distancia entre
crentes e céticos, os partiddrios da etiologia satinica do DPM comegaram um
forte lobby junto a seus colegas de profissio, organizando grande nimero de
semindrios de alto nivel, abertamente para capacitar outros médicos a diagnos-
ticar e tratar aquilo que agora se denominava violéncia ritual satanica. Mas,
considerando o tema tratado e que a maioria desses semindrios atraiu grande
nimero de pessoas, uma revisio critica tanto da forma como do conteido de
muitos desses eventos supostamente cientificos revelou que a validade do diag-
néstico e das técnicas de tratamento ensinados dependiam de os pacientes
haverem sido e continuarem a ser realmente vitimas de verdadeiros cultos
sanguindrios secretos. Em conseqiiéncia, geralmente, a maioria das sessoes dos
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seminarios era dedicada a persuadir os participantes da realidade da ameaga
dos cultos satinicos (Mulhern 1990a, 1990b).

Os participantes dos semindrios recebiam listas de indicadores saténicos,
como imagens de simbolos, inscricdes e objetos cerimoniais, descrigdes de orgias
rituais e calendarios de festividades satdnicas (Braun e Sachs 1988; Braun
1989¢; Gould 1988; Graham-Costain 1990; Kaye e Line 1987; Vickery et al.
1989; Young 1989). Especialistas representando instituigdes psiquidtricas afama-
das, que levavam a sério a ameaga saténica, lembraram que mesmo presentes
aparentemente inécuos, como conchas de animais marinhos, flores ou até car-
toes de cumprimentos, podiam ser detonadores pré-programados para o suicidio
ou a auto-mutilagdo. Insistiam em que, apesar de sofisticadas medidas de segu-
ranca, tinham provas de que seus pacientes estavam sendo continuamente
recontatados por agentes secretos do culto, que conspiravam para frustrar o
progresso do tratamento (Braun et al. 1989; Braun e Sachs 1988; Young 1989).

No fim dos anos 80, o pinico satinico que havia comegado a agitar os
meios médicos explodiu nos meios de comunicagio leigos (Raphael 1989; Rivera
1988; Winfrey 1989). A audiéncia dos programas diurnos de entrevistas ficava
fascinada quando “maltiplos programados por cultos” contavam histérias de
arrepiar sobre sangrentos rituais nos quais indigentes eram torturados e esfola-
dos vivos e bebés eram mortos a punhaladas com cruzes invertidas ou jogados
em piscinas cheias de piranhas (Multimedia 1989). Essas narrativas horripilantes
inseriam-se no quadro de enormes conspiragdes que chegavam aos mais altos
niveis do governo local, estadual e federal, de cabalas afins que se comunica-
vam por hieréglifos demonfacos e de “gatilhos” que podiam trazer de volta
qualquer pessoa, de qualquer lugar, para o dominio dos cultos (Mulhern 1993).

A maioria dos cientistas sociais inicialmente descartou a ofensiva satanica
da midia como “lixo televisivo” até os supostos “sobreviventes” comegarem a ser
coadjuvados por seus médicos (Richardson et al. 1991). Depois que médicos
com impressionantes titulos académicos, aparecendo no horério nobre, comega-
ram a criticar o sistema judicial por insistir que as horrendas lembrangas recu-
peradas dos pacientes de psiquiatria deviam ser razoavelmente provadas antes
que os acusados fossem condenados, o impacto potencial do espeticulo satanico
tornou-se claro (Braun et al. 1989; Lloyd 1991). Durante os anos 80, com o
apoio de seus médicos, adultos que haviam resgatado lembrancas de incesto na
infancia utilizaram com sucesso o conceito de meméria traumdtica dissociada —
tal como exemplificada no DPM - para langar bem sucedidas campanhas em 25
estados no sentido de mudar as leis que tratam da violéncia sexual contra
criangas, com o objetivo de permitir a aplicagio da “doutrina da descoberta
tardia”. Essa regra permite que limitagoes legais ndo comecem a valer até que
o queixoso tenha descoberto todos os fatos essenciais para a agdo judicial; ou
seja, até o momento das vitimas se lembrarem das experiéncias traumiticas
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(Bickel 1991; Ernsdorff e Loftus 1993). Paradoxalmente, essas leis foram saudadas
como uma vitéria das vitimas de agressao sexual na infincia mesmo se, na
realidade, ainda impediam que a grande maioria dos adultos sobreviventes —
que sempre tiveram lembranca das experiéncias da infincia — processassem seus
algozes. Isto dito, para consternagio de muitos juristas e cientistas sociais, as
novas leis efetivamente abriram as portas das cortes civeis e criminais em todo
o pais para os “multiplos programados pelo culto”.

Enquanto a civilizagdo ocidental cambaleava as vésperas do terceiro mi-
lénio, nos Estados Unidos, os sacerdotes seculares da psiquiatria tinham conse-
guido despertar os demdnios da baixa Idade Média (Cohen 1975; Mulhern
1991). Era incrivel que ninguém parecesse notar a estranha semelhanga entre
a “prova terapéutica para agressdo ritual satinica” do século XX e a “prova
espectral de bruxaria” que havia sido utilizada para condenar 19 pessoas as galés
e mais de cem 2 prisio em Salem, no estado de Massachusetts, em 1692. Quase
trezentos anos depois das Gltimas fogueiras da Inquisicio terem desaparecido
num dos capitulos mais sinistros dos livros de histéria, processos fundados em
“provas espectrais terapéuticas” voltavam a surgir. Desta vez os acusados eram
trabalhadores diaristas, pais divorciados apanhados em audiéncias sobre custé-
dia e pais ji idosos de mulheres de meia idade cujas alter personalidades “se
lembraram” e reviveram, com a ajuda do terapeuta, sua participagio numa
variagao “high-tech” do abominavel sabd das bruxas.

No inicio, quando a febre satinica crescia nos tribunais, apds ouvirem
peritos médicos explicarem o mecanismo da meméria traumdtica dissociativa,
alguns jaris acharam convincentes as horripilantes alegacdes dos miltiplos e
decidiram em seu favor (Lachnit 1991). Todavia, quando centenas de miiltiplos,
seus pais e seus terapeutas comegaram a disputar nos tribunais em todo o pafs,
assim como na onipresente midia, a falta de provas materiais comegou a levan-
tar sérios problemas. Embora os sobreviventes do satanismo e seus defensores
apresentassem uma multiddo de teorias estranhas para explicar porque tantos
assassinatos e tanto caos tinham passado despercebidos, enquanto o nimero de
acusados continuou a crescer, aos assediados criticos do DPM e da violéncia
ritual satinica juntaram-se cientistas sociais, juristas, profissionais da drea médica
e feministas, que notaram vigorosamente que a aceitagdo sem exame critico das
lembrangas recuperadas dos multiplos comegava a ameagar a integridade da
psicoterapia e também todo o movimento de protegao a infincia (Richardson et
al. 1991).

Em junho de 1994, em reagdo a crise crescente, a Associagao Médica
Americana (AMA) adotou uma resolugdo que criava novas diretrizes sobre
métodos de ativagdo da meméria, utilizados nos casos de possivel violéncia
sexual na infincia. As diretrizes declaram: a AMA considera que a técnica de
“ativagdo da memoria” no campo da violéncia sexual infantil estd eivada de
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problemas de potencial ma aplicagio (AMA 1994). A decisio também solicitou
que o Conselho de Assuntos Cientificos pesquisasse as questdes relacionadas
com ativagdo da meméria. Um ano depois, em sua quarta edigdo do manual de
diagnéstico e estatistica de distarbios mentais, a Associagio Psiquidtrica Ame-
ricana (APA) revisou o conceito e deu novo nome ao DPM, agora Distiirbio de
Dissociagao da Identidade, reconhecendo formalmente que pessoas passiveis de

-

novo diagnéstico eram de fato muito hipnotiziveis e vulnerdveis a sugestdo, e
que as lembrangas traumdéticas que esses pacientes resgatavam na terapia de-
viam ser avaliadas com prudéncia (APA 1995).

Quase tao rapidamente como havia comecado, o panico satdnico dos anos
90 comecou a arrefecer. Com os demorados processos sendo examinados nos
tribunais de apelagdo, a midia perdeu interesse na questdo. Apesar de jamais se
ter conclusivamente evidenciado que alguém houvesse algum dia abusado de
uma crianga em nome de Satands, diante da ameaca de desintegragdo social,
até muitos dos psico-demondlogos bem intencionados tiveram de reconhecer
que, a semelhanga dos diabélicos sabas da alta 1dade Média, a violéncia ritual
satinica era uma narrativa — e nao uma realidade — que destruira a vida e
custara a reputagdo de centenas de vitimas inocentes.
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Notas

No manual DSM-IV, o Distirbio da Personalidade Maltipla foi redefinido e ganhou o novo
nome de Distirbio da Identidade Dissociativa. Essa formulagido sugere que os fendémenos
descritos no nove manual eram os mesmos ja descritos no DSM-11I e [II-R. No entanto, existe
uma correlagdo direta entre a maneira como ¢ definida uma doenga psicolégica e a maneira
como ¢ experimentada e exibida psico/socialmente. Em outras palavras, mesmo se distirbio
da personalidade miltipla e distirbio da identidade dissociativa forem comprovadamente
expressoes de uma mesma, ainda que complexa, situagio psico/biolégica, quando encarados na
perspectiva da psicologia social, hd uma diferenga fundamental entre os modos como os
multiplos (que foram definidos como individuos psicobiologicamente dotados que, em reagio
a extrema violéncia na infincia, dissociaram-se espontaneamente em entidades capazes de
vontade prépria que agem como repositérios inconscientes de lembrangas traumaticas nao-
corrompidas) e portadores de distirbio de dissociagao de identidade (definidos como indivi-
duos muito sensiveis & hipnose e sugestiondveis que vieram a “acreditar” que tém mais de uma
identidade) se véem e sdo vistos pelas outras pessoas. Assim, neste artigo, os fendmenos
descritos no DSM-III foram abreviados como DPM, enquanto as referéncias aos fenémenos
e aquilo descrito no DSM-1V sdo abreviados como DDI/PM.

Pouco apés a apresentagdo do filme, a paciente real, Chris Sizemore, revelou sua identidade
aos drgaos de comunicagiio ¢ publicou o primeiro volume de sua prodigiosa autobiografia. Nos
anos seguintes, voltou a tratar-se, quando demonstrou 22 personalidades, isto &, seis mais do
que Sybil. Apés o fim do seu tratamento claramente bem sucedido, ela se tornou uma
conferencista muito requisitada no campo da personalidade mdltipla, sendo mais tarde nomea-
da para a primeira comissdo executiva da Sociedade Internacional de Estudos da Personalidade
Muiltipla.

Em 1978, uma pesquisa informal de 385 médicos interessados no tratamento de DPM revelou
que 80% deles eram homens, sendo 90% psiquiatras. Em 1995, uma pesquisa similar entre
2600 médicos mostrou wn torte declinio no nimero de homens e que apenas 13% eram
psiquiatras, e os outros sendo psicélogos, assistentes sociais e conselheiros.

No atual jargao DDI/PM, as personalidades dos miiltiplos sdo identificadas como “sistemas”;
assim, “eu falei com o sistema dela ontem.” As pessoas que nio tém sistemas de personalidade
sio chamadas de “singletons” [unificaddes]. '

Desde o inicio dos anos 80, o DPM, especialmente do tipo satanico, teve o aval entusidstico
de muitos evangelistas e conselheiros cristdos fundamentalistas influentes. Varios manuais para
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tratamento foram elaborados para ajudar os médicos cristaos a distinguir entre personalidades
miltiplas (que deviam ser estimuladas a integrar-se com o tratamento) e demdnios (que deviam
ser exorcizados).
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B REVES REFLEXOES SOBRE UMA CRISE DE
PASSAGEM

Vitéria Peres de Oliveira

Para comecar a tratar de ciéncia e religido, relembro o editorial de Re-
ligido e Sociedade de margo de 1986 (13/1). O niémero trazia como seu tema de
capa “Ciéncia e Crenga”, um tema, diziam os editores, “bem antigo, e no
entanto estranhamente recorrente”. Ao ler aquilo, uma pergunta me veio logo
a mente: “estranhamente” por qué! Continuava ainda o mesmo editorial falando
em assunto esgotado, mas levantando a hipitese de que, de certa forma, cada
geracao necessitaria refletir a respeito e trazer novos angulos para o debate. Situ-
ando, finalmente, o tema como préprio “as crises de passagem na idade da razio”.

A palavra “estranhamente” me levou a possivel compreensio de que a
relacao entre Ciéncia e Crenga, segundo esse editorial, j4 deveria estar de
alguma forma estabelecida e aceita na “idade da razao”, mas que “estranhamente”
ainda ndo estava e por isso esta volta ao tema. Mas, ao falar em crise de
passagem havia também uma possivel insinuagio de que talvez, como um rito
de passagem, o tema tenha que ser percorrido de novo por cada um de nés,
cientistas e crentes ou cientistas crentes ou crentes cientistas, de uma forma
pessoal e particular.

Em 1999, mais uma vez, a tematica foi retomada polemicamente por Pierucci
(1999), que chama a drea de sociologia da religiao de “impuramente académi-
ca” e conclama os seus pares a uma posi¢do mais radical, “cientifica”, e “pura-
mente académica”. '
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A questdo da rela¢do entré ciéncia e religido também se acha presente
na midia, em diferentes abordagens. O fisico Marcelo Gleiser, por exemplo, em
entrevista recente,' fala de seu novo livro onde discute ciéncia e religiao e vé
essas duas esferas da vida humana como tendo papéis complementares no pro-
cesso de descoberta do ser humano, apesar de ndo se considerar uma pessoa
religiosa. E interessante notar que este cientista escreve sobre ciéncia semanal-
mente no caderno “Mais”, da Folha de Sdo Paulo, e se aventura.agora em seu
novo livro a tratar da relacdo entre ciéncia e religido. E comum também encon-
trar-se artigos sobre cientistas que querem estabelecer didlogo entre a mecénica
quantica e varios ramos da sabedoria oriental. Ha ainda autores ligados a re-
ligiio como o tedlogo Leonardo Boff que busca em seus estudos de ecologia e
religido, uma relagdo quéntica e holistica que una os dois saberes. E recente-
mente na Franga, devido a defesa de uma tese de doutorado na Sorbonne,’
instalou-se um debate sobre a relacio da ciéncia com disciplinas ndo-cientificas
(como a astrologia) onde o estatuto da ciéncia foi amplamente discutido.

Em agosto passado, foi realizado em Sao Paulo o Primeiro Workshop Sul
Americano “Ciéncia e Religiio — Uma Nova Perspectiva para o Século XXI",
com a presenga de virios cientistas, fildsofos e historiadores da ciéncia, e teé-
logos, nacionais e internacionais. O workshop foi promovido conjuntamente por
duas universidades paulistas, uma catélica e uma presbiteriana e por um centro
de teologia e ciéncias naturais americano. E também digno de nota a criacio
de centros dentro da Universidade que retinem estudiosos sobre os dois temas,
como o Centro de Ciéncia e Religiao da Universidade de Leeds, Inglaterra.

Como se vé, o tema continua atual e muitas vezes “estranhamente” polémico.

Este artigo vai buscar refletir sobre as relacdes entre Ciéncia e Religido,
niao exatamente na vida do cientista ou do crente,” mas a partir de uma certa
literatura que vem discutindo, e de alguma forma buscando entender, as rela-
coes entre Ciéncia e Religidio na atualidade. O tema central é portanto as
possibilidades e as diferentes formas de integragio que vém sendo tentadas
entre essas duas esferas culturais.?

Meu interesse nesta temditica adveio de estudos realizados na drea de
religido em Antropologia e posteriormente na drea de ciéncia a partir da pers-
pectiva da sociologia do conhecimento cientifico. Como na édrea de religido
dediquei-me ao Isla e Sufismo (Oliveira 1991, 2000), vim a trabalhar com
autores que escrevem sobre esses temas e também estio ligados ao que se
convencionou chamar tradi¢oes de sabedoria, ciéncia tradicional ou filosofia
perene, 0 que me levou a pesquisar a posicdo destes autores em sua relacio com
a ciéncia. Esta posi¢do é interessante por ressaltar o cardter da espiritualidade
enquanto uma modalidade de conhecimento. E afinal, no meu entender, € esta
compreensido de espiritualidade que acirra a questdo e traz para a mesma ma-
tizes e enfoques diferentes.
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No debate realizado por esta revista (margo, 1986), os autores, ao se
pronunciarem, indicam algumas das diversas posi¢des que se pode ter sobre a
relagio entre Ciéncia e Religido. Evans-Pritchard (1986) fala de religiao como
uma fé pessoal; dai que o estudo da Antropologia pouco afetaria a fé do sujeito.
Uma fé que se vive de forma total e estanque, sem discusses ou questionamentos,
e que é quase uma escolha racional, entretanto sem relagdes ou influéncias na
vida profissional do cientista. Ortiz (1986) opta por ndo opor razdo e fé, e utiliza
os critérios de universalidade e particularidade, para indicar, de certa forma,
uma superioridade da Ciéncia. Como diz, 0 conhecimento religioso é vilido, mas
particular, como um fato social especifico se esgota em sua particularidade, ao
contrdrio das Ciéncias Sociais, que por sua vocagdo universalista, escapam ao
particularismo dos fatos sociais (esta posicio é semelhante & do fisico Marcelo
Gleiser, citado acima). Da Matta (1986) busca uma terceira via, nem religido,
nem ciéncia, nem fé, nem razio, mas uma nova disciplina da compaixdo huma-
na. Fernandes (1986), por sua vez, mostra a ingenuidade do atefsmo triunfante,
contrapondo-o & aceitagio menos inocente de uma crenca.

Velho, em seu artigo na mesma revista, propde novas relagdes entre a
Antropologia e a religido, ndao a partir de um quadro de referéncia das Ciéncias
Sociais, mas da alteragio do eixo de referéncias e do estabelecimento de rela-
¢Oes reais. Voltarei a alguns dos argumentos deste artigo quando estiver tratan-
do o ponto de vista das chamadas tradicdes de sabedoria.

Como diz Wilber (1998) em seu recente livro onde discute uma possivel
integracao entre Ciéncia e Religiao, hd pelo menos cinco posigdes possiveis que
se pode assumir neste debate. Vou partir dessas posigbes para situar e
contextualizar nossa temdtica.
1. A ciéncia nega qualquer validade a religido;

2. A religido nega qualquer validade a ciéncia;

3. O pluralismo epistemolégico;

4. A ciéncia pode oferecer argumentos plausiveis para a existéncia do Espirito;

5. A ciéncia ndo é conhecimento do mundo, e sim mais uma interpretagio do
mundo e, portanto, sua validade ndo é maior do que a de qualquer outra
drea como poesia, ou arte, ou religido.

A ciéncia nega qualquer validade a religidao

Naturalmente, esta primeira posi¢io é aquela associada ao positivismo e
a um momento especifico da modernidade e que, apesar de ter seus seguidores
ainda hoje, ndo é mais a dominante. Por sua crenga na ciéncia como nica
forma de conhecimento, quer tratar a religido e sua crenga em Deus através da
perspectiva e metodologia cientifica e a ‘partir destes critérios negi-la. E a
posicdo de alguns ateus e daqueles que véem a religiio como apenas uma
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supersticdo e um atraso. Notadamente é uma posi¢do radical, muitas vezes
fandtica e que ndo vé necessidade de didlogo. O seu fanatismo insinua de
alguma forma a emocionalidade que envolve seus argumentos, dando ao seu
discurso um cardter muitas vezes “irracional”, aproximando-o portanto, do que
critica no discurso religioso. Na Inglaterra, cientistas renomados como Richard
Dawkins e Stephen Jay Gould, ligados a revista Skeptical Inquirer, podem ser
associados a esta tendéncia. Esses cientistas ndo sé atacam (e perseguem) o que
eles chamam disciplinas ndo-cientificas (como astrologia, etc), como também
em debates piblicos atacam a religido e a entendem como algo a ser superado
no desenrolar da modernidade cientifica.

Esta posi¢ao também tem suas versdes mais sutis e menos fundamentalistas,
quando por exemplo os cientistas reduzem a religido A condi¢io de objeto,
tirando da religiao a possibilidade de didlogo, ou seja de sujeito nesta arena.
Muitos estudiosos da religido se encaixam nesta posicdo, enquanto outros se
questionam e se perguntam como lidar com esta dificil questao. Entre alguns
dos estudos recentes que vém discutindo este enfoque, cito os artigos de Otévio

Velho (1986, 1998) e também o artigo de Rita Segato (1992).
A religiao nega qualquer validade a ciéncia

Esta segunda posicao estd ligada ao fundamentalismo religioso. Nao é a
posi¢ao das grandes religides que, em geral, ndo se opdem ou negam a validade
da ciéncia, mas apenas da versio fundamentalista das mesmas. E um produto da
prépria modernidade, e sua oposi¢do ndo € apenas a ciéncia, mas 2 modernidade
em si e ao materialismo cientifico. Normalmente os que seguem esta posigio
querem uma volta a um passado “mitico”, quando as coisas seriam diferentes.
Por seu fanatismo se opde ao didlogo e a irracionalidade envolve seus argumentos.

Esses fundamentalismos ndo se restringem apenas a alguns paises mugul-
manos que suportam alguma de suas versdes e negam validade ao materialismo
cientifico e suas criagdes. Também existem, por exemplo, nos Estados Unidos.
Lembremos que no estado do Tennessee havia uma lei defendida pelos
fundamentalistas religiosos, que proibia o ensino da teoria da evolucdo, lei que
esta que s6 foi revogada em 1968. Naturalmente, essas sio posi¢oes dificeis de
serem mantidas integralmente no mundo moderno, onde a ciéncia e a tecnologia
de uma forma ou de outra invadem a vida de todos os seus habitantes.

As duas primeiras posigdes, em suas versoes fundamentalistas, por sua
radicalidade e falta de escuta, as vezes ndo parecem trazer muito para o didlogo
e integracdo entre as duas instincias. Entretanto, o estudo das mesmas poe em
relevo aspectos fundamentais e, por sua mutua referéncia e dependéncia, acres-
centam elementos importantes e matizes sutis 2 compreensdo das duas dreas e
as possibilidades de integracoes.
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O pluralismo epistemolégico

A terceira posi¢do, o pluralismo epistemolégico, é uma das mais populares.
Entende que existem viérias modalidades de conhecimento, a ciéncia é uma
delas, a religidao e a espiritualidade sdo outras, e que elas podem conviver sem
problemas. Esta posi¢do parte ainda da compreensio de que existem certos
fundamentos epistemoldgicos, diferentemente da quinta posigdo, a qual vou
discutir abaixo, que nega os fundamentos como suportes epistemoldgicos, s6
reconhecendo construgdes e relatos sem possiveis amarras fundantes.

O pluralismo epistemoldgico, apesar de aparentar maior facilidade e aber-
tura de compreensio, traz, entretanto, i tona algumas das questdes mais espi-
nhosas na discussdo sobre ciéncia e religido.

Por um lado, a modernidade entendida como materialismo cientifico,
nega, em geral, os niveis mais elevados de espiritualidade (como os trans-
mentais, trans-racionais, contemplativos, etc.), tornando por isso dificil uma
aceitagdo do que seria entendido como técnicas, meios e a prépria modalidade
do conhecimento religioso em si. Parte deste conhecimento ndo € passivel de ser
tratado como se trata os objetos da ciéncia, nem pode ser alcancado segundo
os meios do método cientifico. Por isso, para aqueles atrelados ao materialismo
cientifico, torna-se dificil, sendo impossivel, entender a espiritualidade como
sendo uma das possiveis modalidades de conhecimento. Apesar de serem capa-
zes de conceder teoricamente quanto a possibilidade de um pluralismo
epistemolégico, é complicado deixar de lado os critérios do seu método, o cien-
tifico, e validar uma outra modalidade tio diferente e estranha aquela com a
qual estdo acostumados.

Por outro lado, para aqueles que seguem as tradicoes de sabedoria ou
caminhos espirituais, a questio nio ¢é aceitar modalidades de conhecimento
distintos, ou seja, um pluralismo epistemolégico, mas atribuir o mesmo valor a
essas modalidades.

As tradi¢oes de sabedoria normalmente defendem que hi uma hierarquia
nos niveis de conhecimento, distinguindo o fisico, o mental e o espiritual. O
nivel espiritual estaria acima dos outros niveis, sendo, portanto, superior. Esta
visao da realidade como uma grande corrente de niveis foi abordada no classico
estudo de Arthur Lovejoy. Nele, o autor, apés vasta pesquisa, chega a conclusao
de que a visio comum a todas as tradicoes religiosas, tanto no Ocidente quanto
no Oriente, é 0 que se convencionou chamar “a grande corrente do ser”, ou “os
grandes nichos do ser”. A idéia de uma grande corrente e “da realidade como
uma rica tapegaria de niveis entretecidos, indo da matéria para o corpo para a
mente para a alma para o espirito” é a visao: de mundo que, segundo Lovejoy,
grande parte dos maiores mestres, tanto do Oriente como do Ocidente, de
alguma forma defenderam (apud Wilber 1998:6,7). O nimero de niveis varia
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conforme a tradicdo em questdo, algumas tendo muitos niveis e sub-niveis,
outras menos, entretanto todas se aproximando em torno pelo menos de trés
niveis: matéria, mente, espirito. Esses niveis sdo como circulos dentro de circu-
los, cada um incluindo e transcendendo o préximo nivel.

A partir desta concepgao, entende-se a dificuldade que resulta ao se
tentar relacionar ciéncia e religido. Para a religido, estd claro que a ciéncia é
uma modalidade de conhecimento; entretanto, por estar no nivel da matéria
(do empirico), ficaria de certa forma subordinada ao conhecimento religioso
(nivel do espirito). Os autores vinculados ao que se chama “tradi¢io de sabe-
doria”, como Sayed Hussein Nasr (1967), René Guenon (1983, 1993), Frithjof
Schuon (1989, 1998), entre outros, defendem esta posigdo. Para esses autores,
a crise da modernidade deve-se a este descompasso, os niveis nao sio respei-
tados e ha um predominio do nivel material em detrimento do nivel espiritual.

Wilber, por sua vez, utiliza a idéia da corrente do ser, mas entende seus niveis
como nichos e advoga uma compreensio desses nichos onde a hierarquia nio é
enfatizada e sim a idéia de holon, palavra cunhada por Arthur Koestler que se refere
a idéia de parte/todo, de acordo com a qual cada parte é um todo em si mesma e
parte de um todo maior no qual estd contida e assim por diante. Cada elemento,
afinal, ndo sendo nem uma parte, nem um todo, mas uma parte/todo, onde o nivel
posterior inclui e transcende o anterior, acrescentando algo distinto.

Para a ciéncia, a questio da grande corrente do ser é complicada e
dificilmente aceita, j4 que aceitar a superioridade do nivel espiritual implica,
em ultima andlise, em uma subordina¢io ao mesmo. Isso imediatamente traz
consigo uma outra dificuldade: quem estaria apto a falar em nome deste nivel
espiritual e propor limites e caminhos a ciéncial

Portanto, o pluralismo epistemolégico ¢ dificil para os ortodoxos dos dois
lados, ou seja, tanto para os autores ligados as tradi¢des de sabedoria quanto
para os cientistas, pois ndo é entendido nem por uns, nem pelos outros a partir
de um principio de simetria. E importante que fique claro que apesar de nio
entenderem os dois saberes como iguais, ainda assim afirmam que sao saberes,
o que ¢é diferente das primeiras posigdes discutidas anteriormente, relacionadas
ao fundamentalismo, que admitem apenas para sua drea a possibilidade de saber,
negando esta possibilidade ao outro. O pluralismo epistemolégico tem mais
popularidade entre os leigos que nado estio comprometidos com nenhuma das
duas édreas de conhecimento e muitas vezes ndo tém muito claro as premissas
que essas dreas em (ltima andlise postulam.

A ciéncia pode oferecer argumentos plausiveis
para a existéncia do Espirito

A quarta posi¢ao é muito encontrada hojé em autores diversos ligados a
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ciéncia ou a religidao, como por exemplo Fritjof Capra (1975), que a partir dos
avangos da ciéncia, principalmente da Fisica, tenta explicar a existéncia do
espirito e justificar argumentos religiosos. Outro fisico, o francés Patrick Drouot’,
também realiza uma aproximagido entre a fisica quintica e o xamanismo. Entre
0s nossos autores nacionais, vale lembrar que Leonardo Boff utiliza igualmente
este tipo de argumento em seus livros sobre ecologia e a mudanga de paradigmas
(Boff 1999a, 1999h).

Para os autores mais ligados as tradigoes de sabedoria, esta é uma
posi¢do equivocada e até prejudicial para a espiritualidade. Como diz Nasr
(1967), ao tentar justificar o espirito pela matéria, hd uma inversio de
hierarquia, ja que pela compreensio dos nichos do ser, o nivel que vem
depois inclui e transcende o anterior. E portanto equivocado achar que o
nivel empirico poderia explicar o espiritual. Mesmo a Fisica mais avangada,
nio deixa de partir do nivel da matéria e do empirico, nio podendo jamais
compreender ou justificar plenamente o nivel espiritual. Outro argumento
utilizado é que as teorias na ciéncia sempre podem ser refutadas em algum
momento futuro e, portanto, utilizi-las como justificativa ndo € necessaria-
mente uma vantagem duradoura. Nasr, por exemplo, critica Teillard de
Chardin por usar a teoria da evolugdo como base do seu pensamento. Lem-
bra também que, assim como a Fisica Newtoniana encontrou seus limites e
teve parte das suas explicacdes e causas retomadas e refeitas, assim também,
futuramente, a Fisica Quéntica, a Relatividade ¢ mesmo a Teoria da Evo-
lugdo poderdo ser ultrapassadas. Portanto, utilizd-las como base explicativa
¢ relativizar um campo, o religioso, que funciona em outras bases, segundo
ele e outros autores, mais fundantes e menos relativas, ndo podendo por isso
se beneficiar de modo algum deste tipo de argumento.

Wilber (1999:35,36) afirma também que esta posicdo pode ser prejudi-
cial para a espiritualidade. Para ele, a espiritualidade se atinge por outros
meios como a meditagdo e o treinamento espiritual e ndo pela mente
explicativa e seus argumentos empiricos. Estas explicacdes cientificas da
espiritualidade, além de niao serem adequadas, podem distrair o sujeito do
verdadeiro caminho a trilhar para atingir um nivel efetivamente espiritual.
Como diz, hda o que ele chama de trés olhos para conhecer: o olho da carne,
que relaciona ao empiricismo; o olho da mente, relacionado ao racionalismo;
e o olho da contemplagao, relacionado ao misticismo. O olho da contempla-
¢do estaria relacionado ao conhecimento direto (atengdo, que ele diz direto,
e direto nesse caso nao quer dizer imediato®), e é através deste conhecimen-
to direto que se poderia ter acesso ao conhecimento espiritual, e ndo através
do olho da carne ou da mente.



76 . Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 21(2): 69-83, 2001

A ciéncia nao é conhecimento do mundo, e sim mais uma
interpretacaio do mundo e, portanto, sua validade nao é maior
do que a de qualquer outra area como poesia, arte ou religiao

A quinta posigdo estd ligada a pds-modernidade e ao construtivismo.
Como tudo é construido e temos apenas interpretagdes, nenhuma pode se rei-
vindicar como melhor do que as outras.

Como exemplo vou mencionar os autores da Sociologia do Conhecimento
Cientifico, também chamada Nova Sociologia da Ciéncia ou ainda Estudos
Sociais da Ciéncia, que tém em comum nos seus estudos o objetivo de nao-
excluir o conhecimento cientifico do 4mbito da sua investigagdo.” As pesquisas
que foram e sdo realizadas dentro deste marco se voltam mais para a construgio
do conhecimento cientifico do que para a ciéncia enquanto institui¢do. Sua
visdo foca mais os conflitos (cientistas retratados como competidores individua-
lizados num mercado) que o consenso. E através desses estudos dos conflitos
que se torna possivel observar as negociagdes acontecendo e determinando
escolhas aparentemente “cientificas”. Para observar esses conflitos, pesquisam
especialidades cientificas, ou casos onde hi controvérsia cientifica. Um estudo
interessante tratou da Fisica e da Parapsicologia (Collins e Pinch 1982). Neste
estudo, a questao da evidéncia experimental foi descrita como profundamente
ambigua e, portanto, nio podendo ser utilizada como parametro para julgar
grupos tedricos diferentes.

Na Sociologia do Conhecimento Cientifico, um dos itens do chamado
“programa forte” defendido por David Bloor e Barry Barnes é a simetria entre
as diversas proposi¢des.” Por simetria querem dizer que as explicagdes cientificas
nao devem ser diferenciadas de crencas, ji que verdade ou falsidade niao podem
entrar em questao.

Para Bloor, assim como os religiosos, os cientistas dividlem o mundo em
dois dominios, o sagrado e o secular. Os cientistas, ao entenderem a ciéncia
como um objeto sagrado, resistem as explicacdes sociolégicas. E a analise do
status sagrado da ciéncia que pode ajudar a que se compreenda a ciéncia como
um produto social.

A énfase em relatos, interpretagdes e auséncia de fundamentos da forma
aos argumentos da quinta posi¢do. Tanto os estudos sobre a construgio do
conhecimento cientifico (que sdo relativamente novos), quanto os estudos sobre
a construcdo religiosa (ja realizados hd mais tempo) se equiparam e tornam esta
posigao interessante enquanto ampliagdo da compreensido dos fendmenos. Como
se percebe, o nivelamento das modalidades de conhecimento que é realizado
por esta posi¢do dinamita os alicerces de ambas as areas e cancela qualquer
possibilidade de fundamento. Nio é de admirar que os seus argumentos nio
sejam aceitos nem pelos defensores fundamentalistas da ciéncia, nem da reli-
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gido, como tampouco pelos que advogam o pluralismo epistemoldgico, ja que,
como se assinalou acima, o pluralismo epistemolégico ndo nega a possibilidade
de fundamentos epistemolégicos. Os recursos que oferecem nao sao, portanto,
normalmente utilizados para a integracio desses dois campos.

Outras possibilidades de posicoes — Cientistas e Tedlogos

Além dessas posi¢des bésicas, também existem outras possibilidades. Por
exemplo, cientistas que falam de religido, reconhecendo e defendendo suas
fungdes enquanto propiciadora de sentido e diferenciando-a da ciéncia enquan-
to possibilidade de conhecer o mundo. Recentemente, conforme se mencionou
acima, Marcelo Gleiser, cientista brasileiro que vive nos Estados Unidos, falou
a um jornal sobre seu novo livro que trata de ciéncia e religidao. O interessante
é ele dizer que ndo cré em Deus, mas que se considera “espiritual”. Como diz:

“Nao acredito que exista Deus ou um arquiteto universal que tenha
criado o mundo e os homens. Acho que a natureza acontece sem causas
sobrenaturais. Mas, por outro lado, acredito que o homem — e nisso me
incluo — é um ser extremamente espiritual, que precisa transcender um
pouco o lado material da vida.”

Suas palavras retratam a dificuldade em aceitar uma instdncia superior
que € caracteristica da posigdo da ciéncia. Na mesma entrevista, ele se refere
aos limites da ciéncia e reconhece um papel para esta “espiritualidade” e para
as religides que, segundo ele, seria lidar com a morte. Esta posigdo, que parte
da ciéncia e que estd no fundo buscando integrar as duas dreas, cria um
profundo obsticulo. Como é possivel integrar as areas, deixando a parte funda-
mental de uma delas fora da integragio. Ou seja, como fica uma religido sem
Deus ou qualquer causa sobrenatural? Seria capaz, mesmo assim, de propiciar
sentido para este sujeito nao-crente! Talvez isso se equipare a aceitar a ciéncia,
sem seu método cientifico ou teorias.

H4 outros autores que falam da relagdo entre ciéncia e religido, e que sao
te6logos ou pastores de alguma religido histérica. E comum encontrar-se muita
literatura sobre este tema, principalmente entre autores protestantes que em
seus livros defendem uma forma de incorporagdo da crenga & ciéncia como
forma de atualizar a mensagem junto a seus fiéis. Sdo autores'” que normalmen-
te defendem a ciéncia e reléem hermeneuticamente seus textos sagrados, visan-
do compatibilizar e entender a contribuigdo religiosa mais em termos éticos. Por
exemplo, entendem que a doutrina deve “encaixar” a ciéncia e que a pregagao
deve manter pertinéncia com o mundo tecnolégico e cientifico. Esta posi¢do
algumas vezes incorpora um pouco da posi¢do quatro, mas a diferenga é que os
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autores em geral apresentam a religido mais como uma contribuicdo ética do
que realmente uma modalidade de conhecimento. O autor é, na maioria das
vezes, tedlogo ou pastor, ou quando cientista professa alguma religido estabelecida
e, portanto, seu ponto de partida é mais o da sua religido e sua preocupagio em
torni-la adequada aos novos tempos. O encontro sobre ciéncia e religido que
aconteceu em Sdo Paulo e que mencionei no inicio, por exemplo, estd mais
préximo desta posigdo, assim como também incorpora atitudes relativas ao
pluralismo epistemoldgico.

A espiritualidade como uma modalidade de conhecimento

Isto poe em relevo uma diferenga entre os autores mais ligados as religides
tradicionais (como protestantismo, catolicismo) e aqueles mais ligados ao
gnosticismo ou esoterismo, mesmo que professem alguma religido tradicional."
Os primeiros lidam com a religidao, nio como uma modalidade de conhecimento,
mas como um paradigma ético; e os segundos lidam com a religidio — ou melhor,
o conhecimento espiritual — como uma modalidade de conhecimento, tio ou
mais (segundo cada um) vilida que o conhecimento cientifico.

~ Para aqueles que entendem a religido como paradigma ético e a ciéncia
como uma modalidade de conhecimento, fica mais facil conciliar as duas areas.
E o caso dos autores de que falei acima que buscam atualizar, a partir da
incorporagdo da ciéncia, sua crenga. A dificuldade se di quando a espiritualidade
é entendida como uma modalidade de conhecimento. E esta espiritualidade que
talvez precise ser mais entendida e diferenciada dentro do que comumente se
entende por religido, para que se possa entender as nuances deste debate. A
religido estd mais ligada aos dogmas, a uma possivel revelagio, a um sistema
articulado de crengas. A espiritualidade, no sentido de uma modalidade de
conhecimento, é mais experimental e realizada pelo sujeito, levando-o a uma
transformagido profunda nessa busca. Uma religidio pode ou nido favorecer o
desenvolvimento desta espiritualidade. Nem todas as religides sdo iguais, como
diz Carvalho (1994), e por isso é necessario estabelecer critérios de distingao'
entre vérias modalidades de expressio religiosa. Dentro deste contexto de dis-
cussao, também se poderia diferenciar religides ou caminhos espirituais que
enfatizam a espiritualidade como uma forma de conhecimento e aqueles que
nao tém esta proposta.

Os autores, principalmente os ligados a tradi¢des de sabedoria, quando se
referem a espiritualidade, a entendem como uma modalidade de conhecimento,
a ndo ser em alguns casos especificados. Falam das virias escolas e caminhos
espirituais, como, por exemplo da escola hinduista Vaiseshika, onde o conheci-
mento do mundo externo se di através do conhecimento interior profundo de
cada um. Também da espiritualidade do Sufismo, onde o buscador, ao se conhe-
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e —

cer, atinge a realizagdo plena do individuo e transcende os limites da conscién-
cia individual, o coracio sendo o espelho do universo. Assim como da
espiritualidade do Taoismo, do Cristianismo esotérico e de todas as tradicoes
esotéricas e gnoisticas.

Reflexoes Finais

E o caminho do mistico que traz, como possibilidade, a espiritualidade
como modalidade de conhecimento e através dela a compreensio do mundo,
mas somente a partir de uma transformagdo do préprio sujeito que busca. Por
isso quando Velho (1986) fala em ultrapassar o dualismo na Antropologia e
incorporar a perspectiva religiosa, entendida como participagdo mistica, esquece
de apontar a dificuldade que isto representaria para o antropélogo. O dualismo,
para uma escola mistica, ndo é superado por um exercicio mental, mas através
de uma profunda transformagio do sujeito.

E essa necessidade de vivenciar e experimentar que se torna um obstéculo
para aqueles que ndao compreendem a especificidade desse tipo de espiritualidade.
Muitas vezes esquecendo que mesmo na drea cientifica é também necessirio uma
preparagdo e uma experimentagdo. A espiritualidade, para ser compreendida, neces-
sita partir de seus proprios referenciais e meios. Assim também necessita a ciéncia.
Em uma pesquisa que fiz com cientistas ingleses, o diretor do departamento que
pesquisei me contava como era dificil ensinar a fazer ciéncia e disse o seguinte:

“A coisa mais dificil de captar, eu acho, nio sdo as tecnologias, mas os
conceitos. Eu observei, por exemplo, que se alguém vinha de uma
cultura ou pais diferente, muitas vezes eu pressupunha que eles perce-
biam a importincia de, ao fazer um experimento, coletar diferentes
amostragens, controlar varidveis, ter um padrao e um controle. Mas isto
nao se dava necessariamente e podia levar um longo tempo para per-
suadi-lo que essas coisas eram necessarias, se ele ndo tivesse sido edu-
cado com esses conceitos, por assim dizer. Isto freqiientemente leva
muito tempo. Eu acho que se vocé tentar me ensinar como apontar um
lapis, e se eu nunca tivesse feito isso antes, eu poderia aprender em
cinco minutos, mas se vocé tentar me ensinar uma nova forma de
pensar, eu acho que pode levar muito tempo. Minha observagao é que
seres humanos ndo mudam suas mentes sobre questdes maiores rapida-
mente, se eu tivesse que, digamos, mudar minha mente acerca de
religidao ou politica, ou evolugdo, poderia levar muitos anos antes que
eu conseguisse. E freqlientemente, portanto, as pessoas de outras cul-
turas podem levar muito tempo para se ajustar ao que nds consideramos
nossa forma de fazer ciéncia."”
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Tanto aprender a fazer ciéncia, como aprender a desenvolver a
espiritualidade, como uma modalidade de conhecimento, ndo sdo coisas faceis
ou imediatas, ou que dependam apenas de leituras. Ambas as dreas envolvem
um treinamento e precisam de um tempo para que se desenvolvam.

Outra dificuldade que se apresenta para que haja a compreensio das
duas areas é a questdo da visio objetivada do mundo. Esta tem sido a grande
critica da religido A ciéncia, essa relagdo eu-isso. Uma relagio onde sé um
discursa e se estabelece um monélogo, o monélogo da ciéncia empirica,' que,
como disse acima, é uma forma sutil de negar a religido. Entretanto, nao basta
apenas chegar a relagdo eu-tu, onde acontece o didlogo, onde é possivel a
interpretagdo, a compreensio miutua de dois sujeitos. Velho (1986) em seu
artigo discute bastante esta questdo. Para esta espiritualidade que estamos dis-
cutindo, é necessario ir além e chegar ao eu-Transcendente, onde se chega ao
trans-l6gico, como diz Wilber (1998), que vai além do légico, do racional, do
mental e que s6 pode ser alcangado pela meditagao.

Para a religidao ou espiritualidade como uma modalidade de conhecimen-
to, ndo é necessirio que a ciéncia tente provar sua existéncia através de novas
teorias cientificas, ou que seja estabelecido o didlogo entre as duas dreas. Se-
gundo aqueles que a defendem, para que ela possa ser compreendida realmente,
é necessario que através de um método o sujeito possa entregar-se a contem-
plagdo e, portanto, abrir-se diretamente a4 Realidade.

Como se vé, quando partimos da especificidade de cada um desses cam-
pos de conhecimento, percebemos os obsticulos. Fica a questdo: como superar
esses obstaculos? Para a Ciéncia, como existe hoje, é quase impossivel pensar em
submeter-se a qualquer instincia que regularize o seu saber, como sugerem
alguns dos autores das tradigdes de sabedoria. Para a espiritualidade, é impos-
sivel mostrar-se como uma modalidade de conhecimento sem que o préprio
sujeito faga a experiéncia.

Este debate que busca integrar as esferas da ciéncia e da religiao, frag-
mentadas desde o advento da modernidade, ndo pode ser entendido, entretan-
to, como uma volta ao passado. Nao se trata de apagar a diferenciagdio moderna.
A diferenciagdo das esferas da arte, ciéncia e moral, que caracterizou a
modernidade, é uma conquista, deve ser preservada — tal como, por exemplo,
defende Wilber, sem alcancar unanimidade a esse respeito. Todos os autores,
contudo, estdo buscando integrar o que acreditam estar fragmentado. Em dltima
andlise, buscam integrar a ciéncia, modalidade de conhecimento desta
modernidade diferenciada, com a espiritualidade, modalidade de conhecimento
que vem da pré-modernidade. Com isto entendem, cada um a partir de seus
argumentos, que poderdo minorar a crise que acreditam que vivemos na atua-

lidade.
Esta busca em superar uma crise e integrar a fragmentagdo da modernidade,
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naturalmente, pode ser citada como explicagio para a recorréncia do tema
“ciéncia e religidao”. H4 essa “intuigdo” de que é necessdrio integrar essas
modalidades de conhecimento, de que ficar com s6 uma delas é perder de
alguma forma uma perspectiva fundamental do conhecimento do universo. Como
fazé-lo é o que realmente diferencia as distintas posigoes.

Nao seria demais contar uma histéria sufi que trata de um juiz e a
necessidade de julgar.

“Mulla Nasrudin foi empossado como juiz. Durante seu primeiro
caso, O queixoso argumentou tdo persuasivamente, que Nasrudin
exclamou:

‘Acho que vocé tem razao!’

O funciondrio do tribunal rogou-lhe que se contivesse, pois o acu-
sado ainda ndo havia sido ouvido.

Nasrudin ficou tao envolvido pela elogiiéncia do acusado, que
exclamou assim que o homem terminara de expor suas evidéncias:
‘Acho que vocé tem razao!’

O funcionario do tribunal ndo podia permitir que isto acontecesse.
‘Exceléncia, ndo di para os dois terem razdo!'

‘Acho que vocé tem razao!"

(Histérias de Nasrudin 1994)

Esta hist6ria me recorda que talvez ndo se trate de julgar que tem razio,
ou de uma questio de escolha entre ciéncia e religiio. Como vimos, no desen-
rolar deste artigo, ha radicalidades e obsessdes em ambos os lados. Sdo essas
radicalidades e obsessdes que precisam ser superadas, para que se possa cada vez
refletir mais sobre o sentido dessas duas modalidades de conhecimento, a cién-
cia e a espiritualidade.

Finalizando, poder-se-ia perguntar: é possivel ou necessario que haja esta
integragio da ciéncia e da religidgo na sociedade? Quem sabe o editorial com o qual
comecei esteja sinalizando no caminho certo e esta integragdo tenha que ser rea-
lizada dentro de cada um, como uma crise de passagem na idade da razio.
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! Cadermo “Mais” da Folha de Sio Paulo (29.07.2001).
¢ Segundo artigo no caderno “Mais”, da Folha de Sdo Paulo (19.08.2001), quatro prémios Nobel
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solicitaram ao ministro da Educagio francés que impedisse a defesa da tese.

Ver as pesquisas de Paiva (2000) e Falcao (1999) sobre o papel da crenga na vida do cientista.
Gostaria de agradecer as valiosas sugestoes do comité editorial, quanto a sutileza de algumas
questoes.

Ele esteve no Brasil em 1999, langando seu livro O fisico, 0 xama e o mistico e realizando workshops.
O prefacio de seu livro foi escrito por Leonardo Boff, onde afirma: “A fisica quintica a la Heisenberg
mostrou a inclusdo da consciéncia na compreensio da realidade. Além disso revelou que vigora uma
conexio quéantica ligando e religando tudo no universo. Desta forma, o sagrado nio é apenas um
conteddo possivel da consciéncia, mas um elemento inerente 4 estrutura da realidade.”

As vezes se encontra esta confusio entre conhecimento direto e conhecimento imediato na vida
mistica. O conhecimento direto da realidade espiritual normalmente ¢ fruto de um grande treina-
mento a que se submete o mistico em sua caminhada até a sua meta. Portanto, direto normalmente
se refere 4 auséncia de intermediagio e ndo 4 duragio de tempo em que ocorre.
Principalmente porque, excetuando Bruno Latour (ver Latour e Woolgar 1979), os autores desta
corrente sio pouco conhecidos no Brasil, enquanto os pés-modernos e outras correntes construtivistas
sio mais populares entre nés.

Ver Bloor (1976) e Barnes, Bloor e Henry (1966).

Ver entrevista no caderno “Mais” da Folha de Sao Paulo (29.07.2001).

° Ver por exemplo Mangum (1989); Hefner (1993); Barbour (1966).

Em geral, seriam mais os autores ligados as “tradigdes de sabedoria” ou “ciéncia tradicional”, como
os ja citados Nasr, Schuon e Guenon, além de Martin Lings (1981), entre outros.

Y Ver também Wilber (1983) sobre esta questio.

Ver mais sobre esta pesquisa em Oliveira (1998).

Ver mais sobre isto em Wilber (1998).
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OLITICA E MiDIA: A IGREJA UNIVERSAL
pO ReEINO DE DEus NaS ELEICOES!

Fldvio Cesar Conrado

1. Introdugao

Dentre as igrejas pentecostais que mantém uma ativa participagao poli-
tico-partidaria, a neopentecostal Igreja Universal do Reino de Deus (IURD)
vem se destacando, seja em fungdo de sua presenga quantitativa, seja devido
as estratégias de atuagdo adotadas para alcangar seus objetivos politicos e elei-
torais. A cada pleito eleitoral, a Universal vem aumentando seu nimero de
representantes em todas as instincias legislativas. Em 1986, a IURD elegeu
apenas um deputado federal e um deputado estadual no Rio de Janeiro. Em
1990, ja havia triplicado tanto o namero de deputados federais quanto o de
estaduais. Em 1994, duplicou esse nimero atingindo seis deputados federais e
seis estaduais. Nas eleigoes de 1998, elegeu 17 deputados federais e 26 estaduais
espalhados em 16 estados brasileiros. Se ap6s a redemocratizagdo, a politica
evangélica via-se sob o predominio de parlamentares do pentecostalismo cldssico,
assiste-se, no final dos anos 90, A sua neopentecostalizacdo.*

Acompanhando a campanha eleitoral de 1998 chamou-me a atengdo o
esfor¢o institucional e organizacional de mobilizagio da Igreja Universal do
Reino de Deus no sentido de apresentar candidaturas oficiais com um claro
projeto de poder. A I[URD ja havia testado sua forga politica no Rio de Janeiro
em 1994 ao lancar, além de candidatos a deputado estadual e federal (seis), um
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candidato a senador, Jorge Boaventura, obtendo cerca de 500 mil votos, e ao
apoiar o candidato vencedor Marcello Alencar a governador do Estado, obtendo
a Secretaria de Trabalho e Ag¢do Social e a Fundagdo Ledo XIII. Em 1998, sua
estratégia politica se limitou a eleicdo de parlamentares federais e estaduais em
quase todos os estados.

Se é um ingresso na politica de forma institucional, como ele se realiza’
Como se articula o capital pessoal do candidato e a plataforma politica da
igrejal Até que ponto os candidatos da igreja se adequam as regras da politica ou
¢ o reverso o que ocorre! Quais sdo os recursos discursivos e simbélicos que a IURD
utiliza para construir a legitimidade da sua presenga no processo eleitoral!

Neste artigo procurarei responder a estas questdes tendo o jornal Folha
Universal como instrumento privilegiado.” Parte-se do pressuposto, para dar este
privilégio, de que o jornal Folha Universal serve como instrumento de produgio
e reproducdo de concepgdes politicas oficiais de um grupo, que nio apenas
revela como também opera ativamente na construgao das préticas eleitorais e
concepgdes politicas da Igreja Universal do Reino de Deus.* A escolha da Folha
Universal, portanto, como objeto empirico para analisar a atuagao da I[URD na
campanha das dltimas elei¢oes visa apreender o trabalho de elaboragao simbé-
lica posto em agao no momento eleitoral, como espago de “representacao poli-
tica”,” sendo ele mesmo indutor de canais de legitimacdo que aproximam e
revalidam a relacio entre o campo da politica e o campo social (Barreira 1998).
Nesse sentido, as campanhas eleitorais nos permitem apreender as concepgoes
e modos de a¢dao em jogo na “luta pela imposicao de diferentes visoes e di-visoes
de mundo” (Bourdieu 1989).

O artigo estd dividido em duas partes. Na primeira parte, descrevo os
elementos presentes na construcio e na invengdo da legitimidade dos politicos
iurdianos. A transformacdo de capital que é operada através da apresentacio
dos candidatos aos fiéis: como e onde se constréi esse capital, a partir de que
perfil e de que instincias institucionais. Na segunda parte, aponto para os
aspectos discursivos e simbélicos que jogam um papel relevante na inser¢io da
IURD na politica, sinalizando ao mesmo tempo para 0 modo como esta é con-
cebida e representada pela igreja. Aqui eu me debrugo sobre o modo como a
IURD se identifica e com quem, assim como sobre os simbolos e representagoes
que ela aciona na disputa eleitoral para situar-se estrategicamente diante dos
outros concorrentes politicos e religiosos e para (in)formar o fiel-eleitor na sua
relagao com o “voto” e a “cidadania”.

2. Praticas e Estratégias Eleitorais: Folha Universal, um jornal a servico de Deus

Durante as campanhas eleitorais, os templos da ITURD ficam cheios de
cartazes e andncios solicitando que se providencie o titulo de eleitor, candidatos
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se apresentam nas igrejas, e obreiros e fiéis se tornam cabos eleitorais e coorde-
nadores de campanha. Eventos que aglutinam multiddes sdo realizados em ya-
rias localidades, durante os quais os candidatos da Igreja tém um momento para
falar, mistura de “showmicio” e culto onde o Espirito Santo é evocado para a
ocorréncia de milagres como curas, prosperidade financeira, libertagao. A pes-
quisa Novo Nascimento (Fernandes 1998), realizada pelo ISER na regiao metro-
politana do Rio de Janeiro, indica uma relagio mais freqiiente dos evangélicos
com seus representantes que a populagdo em geral, e associa o sucesso eleitoral
de candidaturas evangélicas a uma comunicagdo mais intensa entre eleitores e
eleitos. A mesma pesquisa do ISER apontou também para uma diferenga signi-
ficativa dos membros da Universal em relagdo aos outros evangélicos. Os mem-
bros da TURD se transformam em cabos eleitorais distribuindo folhetos, realizan-
do boca de urna, “vestindo a camisa” dos candidatos que sao distribuidos regio-
nalmente para que se obtenha o quociente eleitoral necessario para que se
elejam. Enfim, parece haver concordancia que a participagdo dos fiéis da IURD
no processo eleitoral estd bem acima da média. Tanto em termos de engajamento
ativo como militantes da campanha, quanto no sentido de orar pelos seus can-
didatos — em vez de orar pelas eleicdes, como a maioria dos evangélicos.

Podemos dizer que a Folha Universal marca o periodo eleitoral no coti-
diano pentecostal da IURD. O periodo eleitoral pode ser pensado como um
momento em que conflitos sdo explicitados, identificagdes sdo instauradas e um
“mercado de bens simbélicos” (como imagens, retdricas, discursos) tomam corpo
e espaco no ambito da vida social. Na IURD, este periodo é evidenciado jus-
tamente pela Folha Universal, que dé o sinal de largada, anunciando e apresen-
tando os candidatos escolhidos pela cipula, mobilizando os fiéis para regularizar
o titulo de eleitor, combatendo os candidatos externos, construindo a represen-
tagao politica e o “voto corporativo”.

Uma pesquisa recente sobre os evangélicos e a midia realizada também na
regiao metropolitana do Rio de Janeiro baseada em um survey aplicado a 935
fiéis de 24 denominagdes (Fonseca 1997) reforca a hipétese da eficdcia do uso
da midia impressa pela [URD como canal de comunicagao preferencial para a
producdo de “visdes e di-visdes do mundo” nos termos de Bourdieu (1989). Em
relagao aos habitos de leitura, a Universal aparece como a igreja que ocupa a
primeira colocagdo na porcentagem de leitores (68%), embora seja, junto com
a Assembléia de Deus, a igreja que possui a clientela de menor escolaridade e
menor poder aquisitivo entre os evangélicos. A Universal, conclui a pesquisa,
incentiva a leitura, ainda que o incentivo se dirija as publicagdes da igreja.
Segundo o autor, a facilidade de acesso as obras de Edir Macedo e de outros
bispos é algo que certamente propicia essa situagio.

O jornal é amplamente divulgado pelos membros da Igreja Universal, e é
elemento central em toda a estrutura e agio da denominagio onde é distribuido
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como material de evangelizagdo, utilizado para defesa institucional ou como
material de campanha dos seus candidatos. Poderfamos afirmar que na IURD,
o papel da midia impressa, ao lado de outros instrumentos como as radios,
reunides didrias e a televisdao, é o de produzir o que Freston (1993) chamou de
“socializagdo sectdria” — ou seja, a preocupagdo de algumas igrejas pentecostais
em proteger seus membros de outras visdes de mundo. Segundo o editor do
jornal, Pr. J. Cabral, muitos pastores utilizam as matérias e estudos biblicos
contidos na Folha Universal para pregar, ensinar e informar, sobretudo em época
de campanha, a respeito dos candidatos da Igreja. Nesse sentido, o jornal tam-
bém seria um dos responsiveis, segundo ele, pelo compartilhamento de uma
linguagem comum.

Parece-me ser possivel pensar a Folha Universal como um instrumento
utilizado pela IURD na luta pelo

“monopélio do poder de fazer ver e de fazer crer, de fazer conhecer
e de fazer reconhecer, de impor a defini¢do legitima das divisoes do
mundo social (...) que tdo logo se impde ao conjunto de um grupo,
estabelecem o sentido e o consenso sobre o sentido, em particular
sobre a identidade e a unidade do grupo, que esti na raiz da
realidade da unidade e da identidade do grupo” (Bourdieu 1996:108)

através de simbolos que

“sdo os instrumentos por exceléncia de ‘integragdo social: enquanto
instrumentos de conhecimento e comunicagio eles tornam possivel
o consensus acerca do sentido do mundo social que contribui para
a reproducdo da ordem social — a integragio ‘logica’ é a condigdo
da integracdo ‘moral” (Bourdieu 1989:10)

Portanto, através da midia impressa, os bens simbélicos de que nos fala
Bourdieu podem realizar em larga escala sua produgio, reprodugio e circulacio,
constituindo, desse modo, uma idéia de Igreja em termos de unidade simbdlica.
(Thompson 1995) propde pensar a midia, de uma forma geral, como produtora
e difusora de formas simbélicas que tém capacidade para “intervir no curso dos
eventos, para influenciar as agoes de outros e para criar eventos, por meio da
produgdo e transmissio de formas simbélicas”. Certamente, de uma maneira
geral, a recepg¢do das formas simbélicas em circulagdo, no caso por parte dos
leitores do jornal, implica numa atividade de reelaboracio dos conteddos e de
construcao de sentidos. No entanto, os resultados eleitorais confirmam a efica-
cia simbdlica do “trabalho politico” da lideranca da Igreja Universal, no qual a
Folha Universal ocupa um lugar estratégico. A Folha Universal, por isso, é um
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meio revelador das dindmicas eleitorais e priticas politicas, como a constituigio
das candidaturas, as estratégias de campanha, o “trabalho de apresentacdo” dos
candidatos e os conflitos e lutas politicas por meio das quais a [IURD “(re)inventa”
sua legitimidade na politica.

A Folha Universal® pode ser descrita em termos gerais como um jornal
institucional, mas que procura servir como fonte de informagao de assuntos mais
gerais como esporte, estética feminina, lazer, satide, etc. O ntcleo de assuntos
da Folha Universal relaciona-se as atividades da igreja, como campanhas,
aconselhamento pastoral, testemunhos, noticias das atividades da Universal
nas cidades brasileiras e em outros paises, matérias a respeito das atividades
da Associacdo Beneficente Crista (ABC), entidade assistencial da TURD, e
politica. O jornal é alimentado também com fatos jornalisticos onde outras
religides, principalmente a Igreja Catélica e os cultos afro-brasileiros se
véem envolvidos em escindalos ou em situagdes suscetiveis de serem trata-
das negativamente. As “chamadas” de capa, portanto, se referem sempre a
esse nucleo, podendo incluir alguma outra noticia sobre comportamento,
questoes socio-econdmicas, e outros. Hi um eixo (composto de temas soci-
ais, assisténcia social e politica) que corresponde a um ter¢o (30,6%) do
jornal dedicado a assuntos que chamariamos de “sécio-politicos” contraposto
a outro eixo correspondente a quase metade (44%) da pauta do jornal que
poderia ser chamado genericamente de “vida eclesial” (mobilizagdes, rituais,
cultos, aconselhamentos, testemunhos).

2.1. O processo eleitoral em foco

Nos processos eleitorais, as estratégias de campanha amparam o “trabalho
politico” de apresentagdo dos candidatos. Ha que se delinear primeiro os temas,
os slogans, os simbolos de legitimagio, os arranjos no campo politico, as redes de
mediagdo que serdo privilegiadas, enfim, a partir de que bases sociais e simbo-
licas serdo constituidas as candidaturas (Coradini 1998). No caso da ITURD,
estas estratégias e decisdes sio tomadas a revelia dos fiéis e negociadas com os
candidatos. No dia 14 de margo de 1998, a IURD reuniu no auditério da TV
Record uma centena de lideres e politicos de diversas denominagdes do Rio de
Janeiro para discutir as eleicoes de 1998. O tema central foi “a organizacdo da
base e a orientagdo da massa protestante contra o engano”, que deveria realizar-
se através de cartilhas explicativas “sobre a importincia do voto e o nome dos
candidatos, suas qualidades e participagdo politica dentro e fora da igreja”.
Segundo bispo Rodrigues, que discursou na ocasido,

“os milhoes de votos evangélicos, que ja elegeram o presidente
Collor, os governadores Leonel Brizola, Moreira Franco, Marcello
Alencar e deputados Francisco Silva, Matusalém Nascimento, Arolde
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de Oliveira, Paulo César Graga e Paz e até a senadora Benedita da
Silva, devem ser mais direcionados e administrados com sabedoria
e dependéncia de Deus".

Segundo a matéria (FU 312; 29/03/98), a preocupacdo da IURD nas
eleicoes é “com o compromisso do candidato com o povo depois de eleito e
também com a direcdo do voto evangélico somente para candidatos evangéli-
cos”. A diregdo da IURD também afirmou que “o politico eleito pela Igreja
Universal do Reino de Deus, a partir de agora, terd compromisso, indistinta-
mente, com todas as denominagoes e fard atendimento a todas as suas neces-
sidades em uniao”. Um dos lemas de campanha da IURD foi “Conhecereis o seu
voto e o seu voto vos libertard”, e o carro-chefe para qualquer membro da IURD
candidato a um cargo eletivo foi “Fé para Vencer”. Bispo Rodrigues salientou
também a dificuldade de unificar o voto evangélico em torno de candidaturas
da igreja porque, além de existirem candidatos de” varias denominagdes, “as
propostas enganosas dos ‘de fora' ainda cativam, devido ao baixo nivel de cons-
ciéncia politica da populagio”.

2.2. Onde se Constr6i a Identificagao

Definidas as estratégias que visam construir a “representagio politica” a
partir dos slogans, dos temas e das delegacdes de poder from above, das identi-
ficagoes e diferenciagdes partidarias e politicas, as campanhas passam a se cons-
tituir através da construgdo espacial através da qual proximidade, distanciamento
e pertenga sao expressos (Barreira 1998). A exploragio desta identificacdo por
parte dos candidatos da Igreja Universal implica em que os lugares de culto e
expressao eclesial déem o tom do carater da campanha. As campanhas iurdianas
ndo se caracterizam pelas caravanas, carreatas ou caminhadas, onde o panorama
movel da politica expressa-se por situagdes de deslocamento e mobilidade nas
quais a “politica vai até o povo” — a rua sendo o espago por exceléncia desses
“rituais moveis”. Se ndo hd mobilidade no sentido ja explicitado, a “fixidez” das
campanhas iurdianas ndo € encontrada na realizacio dos comicios tradicionais,
rituais que trazem o sentido de um evento que se realiza e se encerra em
determinado local, sendo o palanque a linha espacial diviséria entre o piblico
e o candidato (Palmeira e Heredia 1995). O comicio, deslocando-se de bairro
em bairro, expressa uma articulagdo entre o candidato e os problemas do lugar.
Ja as campanhas iurdianas adquirem seu cariter fixo por meio, de um lado, da
realizagdo de eventos, ndo restritos especificamente ao seu sentido politico,
mistura, na verdade, de celebragdo ciltica e “showmicio”, onde entre prega-
¢oes, show de cantores gospel, louvores e oragdes, os candidatos podem ser
apresentados e indicados. De outro lado, a atividade politica fixa se da no dia-
a-dia dos templos, territério de expressdo teatral e ritual por exceléncia onde
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as forcas do mal sdo extirpadas (Campos 1999).

As candidaturas ligadas 2 IURD sdo distribuidas espacialmente na cida-
de em relagao ao nimero de fiéis-eleitores arrolados nas diversas igrejas da
denominacio. Divide-se habilmente pelos templos da Igreja os candidatos, de
modo que em cada regido hé sempre apenas dois candidatos como opgdo da
igreja: um candidato a deputado estadual e um candidato a deputado federal.
H4 uma racionalizagdo na escolha dos candidatos — o nimero de candidatos
indicados deve ser compativel com os cilculos sobre os votos “certos”. O editor
da Folha Universal, Pr. J. Cabral, comenta esta estratégia:

“E muito bem dividido o nimero de igrejas em relacio & votagio
de determinados candidatos. Os candidatos recebem um nimero x
de igrejas para votar nele. Eles ja sabem mais ou menos quantos
votos vao ter. (...) a gente acredita em 20% de fidelidade s6. Se
uma igreja tem mil membros a gente s6 conta com 200 (...) Apren-
demos que é mais ou menos esse o percentual”.

Dessa forma, as candidaturas se “deslocam” de templo em templo, tornan-
do-se espacialmente delimitadas. O espago da igreja e dos eventos realizados
pela igreja demarcam o cotidiano eleitoral das candidaturas iurdianas. As ati-
vidades nos templos, nas concentragcdes e na midia impressa, conforme se pre-
tende demonstrar neste artigo, realizam a construgio espacial através de proces-
sos de criagao de identificagdo por meio da proximidade fisica, que pretende
fazer equivaléncia com a proximidade moral. O “trabalho de apresentagdo” das
candidaturas nos locais de expressio da vida eclesial da igreja evoca a constru-
¢do da “representagio politica” sobretudo através de simbolos, imagens e discur-
sos que tenham ressonidncia no imagindrio religioso.

2.3. O perfil do “politico de Deus”: apresentando o representante

Pesquisas recentes (Scotto 1994) tém destacado o caréter processual e
complexo da representagdo politica. O “trabalho de apresentagao”, utilizando
um estoque de imagens, simbolos e representacdes que visa um “reconhecimen-
to” do candidato por parte dos eleitores em oposigio a uma concepgdo de senso
comum que naturaliza a representacio como uma operagdo racional de escolha
de produtos politicos. “Reconhecimento” af nos seus dois sentidos diferentes,
conforme destacado por Scotto (1999): como (re)-conhecimento, ou seja, como
identificagao concreta de uma pessoa conhecida, e como reconhecimento de
uma coisa como boa, verdadeira ou legitima. A tarefa de apresentar os candi-
datos pretende transformar o primeiro sentido de reconhecimento no segundo.
Trata-se de uma construgio da imaggm do candidato e da sua trajetéria, sua
biografia, seus recursos sociais, seu passado, de modo que possa se encontrar a
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forma do candidato deixar de ser um “Individuo” para se constituir como “Pes-
soa” (Scotto 1999). Como este reconhecimento se realiza na igreja levando em
conta que a maior parte nao tinha um perfil religioso anteriormente! Como se
da a transferéncia do re-conhecimento religioso para o politico!?

O trabalho de apresentagio realizado através da Folha Universal é ilustrativo
da estratégia iurdiana. A partir da quinta edigio do ano de 1998 (FU 304; 01/
02/98), na pagina sobre “Politica”, semanalmente um candidato diferente ocu-
pou uma coluna designada primeiro como “Perfil do Candidato” — nesta colu-
na, apenas candidatos a reelei¢io foram apresentados — que depois passou a se
chamar “Perfil do Homem/Mulher de Deus”. Ao longo do tempo, devido ao
nimero de candidatos langados pela ITURD, outros candidatos foram apresenta-
dos em outros espagos e partes da segdo, sempre seguindo um modelo em que
a biografia do candidato era desvelada.

Esta pequena coluna, que se chama “Perfil do Homem/Mulher de Deus”,
apresenta alguns dos candidatos a deputado estadual e federal pela IURD. O
propésito da coluna é contar a trajetéria do candidato através de fatos relevan-
tes de sua carreira profissional: cargos que ocupou, suas atividades na IURD e
seu testemunho de conversdo. Dois eixos basicos sio acentuados na trajetéria do
candidato: o antes da Universal e o depois da Universal. Ao contririo, no
entanto, dos testemunhos classicos na IURD onde esta abordagem também é
utilizada, aqui a trajetéria profissional é sempre valorizada e realgada mesmo
quando se refere ao periodo prévio a adesdo a igreja, a nao ser nos casos em que
a carreira pastoral substituiu ou era a dnica existente na vida do candidato.
Este mecanismo parece buscar articular as regras dos dois campos (religioso e
politico), aliando conversio/adesdo religiosa com competéncia para a politica. O
que se procura fazer é uma espécie de transferéncia do capital religioso ou
simbdlico, em decorréncia da posi¢ao na hierarquia eclesidstica ou organizacional,
para o capital politico, em termos de preparo e competéncia para atuar no
campo politico.

Doze candidatos foram apresentados de margo a agosto de 1998 na colu-
na. Destes, a metade eram pastores da [URD. Os outros tinham trajetérias
profissionais variadas, destacando-se dois advogados, um economista, um em-
presario do setor de comunicagio e um coronel militar.

Neste tipo de noticia, dois tipos de “aproximagoes” se evidenciam. Ambas
fazem parte do modo de fazer politica no Brasil e se reproduzem na ITURD - sem
ficar restrito a ela, j4 que outros evangélicos utilizam estes elementos (Freston
1993; Fonseca 1997). O primeiro tipo, entre meios de comunicagdo e politica.
Metade destes candidatos participa em algum tipo de programa de riadio ou TV.
O objetivo de tais programas é “levar ao povo de Deus uma palavra de fé e
determinacdo, além de campanhas educacionais, servigos de utilidade publica
e informagoes sobre projetos que estdo sendo apresentados na Céamara” (FU 318,
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10/05/98) ou ainda entrevistar politicos e autoridades sobre os problemas da
comunidade, sem falar nos programas de divulgagdo das atividades da Associa-
¢ao Beneficente Crista (ABC). O que nos leva ao segundo tipo de “aproxima-
¢ao”: a da agdo social com a politica. Nada menos que metade dos candidatos
assumiam algum tipo de cargo de diregdo estadual ou nacional na ABC, sendo
que dois tergos eram pastores. A candidatura de pastores e bispos parece fazer
parte de uma nova estratégia, seja pela proximidade com os fiéis, seja pela falta
de quadros que se encaixem nos critérios da lideranga, e de algum modo, a
ABC parece estar se tornando uma espécie de estigio de formagio. A IURD
langou 39 candidatos a deputado estadual em quase todo o Brasil, elegendo 26.
No total de candidatos, 22 eram pastores. Nada menos que 17 pastores conse-
guiram se eleger. Também entre os 28 candidatos a deputado federal, havia uma
quantidade razodvel de pastores e também de bispos, 13. Destes se elegeram
oito, num total de 17 eleitos. O capital religioso é transformado em capital
politico em mais de 50% dos casos. O fato é que pastores motivados ou selecio-
nados para concorrerem a cargos eletivos passam, na sua maioria, pela direcdo
da entidade assistencial e pelos programas de radio e TV. Os pretendentes a
cargos politicos ficam expostos, dessa maneira, a linguagens necessarias ao po-
litico moderno, a dos meios de comunicagdo e a dos problemas sociais; além de
travarem contato com clientelas ji existentes e outras em formagao. O pastor,
desprovido de capital politico, vai recebendo o carisma institucional (Bourdieu
1989) e vai sobrepondo-o ao seu capital religioso.

Ha aqueles que possuindo uma trajetéria profissional e/ou politica
desvinculada da igreja, antes da conversio, sdo inseridos apds estarem compro-
metidos com sua dinimica institucional. E o caso de um empresério de comu-
nicagbes que participou ativamente das campanhas sociais da igreja com tone-
ladas de alimento e dizimos e ofertas volumosos; ou de um politico que tendo
exercido mandatos de vereador e deputado estadual, chega 2 IURD sem qual-
quer perspectiva de vida, “d4 a volta por cima" e assume o cargo de diretor
executivo estadual na ABC (FU 321, 31/05/98; FU 326, 05/07/98).

A coluna “Perfil do Homem/ Mulher de Deus” leva em consideragao o
fato da integracao institucional daquele que estd pleiteando o voto evangélico,
mas acima de tudo demarca o compromisso pessoal com a fé que ele/ela diz que
vai defender se for eleito(a). Simbolos de um relacionamento pessoal com Deus,
a “Biblia sagrada” ou a “Palavra de Deus” figuram na maioria das “apresenta-
¢oes” como o livro preferido dos candidatos, acompanhado sempre dos capitulos
e versiculos correspondentes as mensagens prediletas de “homens de Deus”. A
escolha de um dos livros de Edir Macedo como segundo livro preferido constitui
mais uma vinculagido simbélica com o sistema de doutrinas e crencas da igreja.

E relevante que, nesta constru¢do do- representado, nenhum candidato
evidencie em sua trajetéria politica, nem mesmo aqueles que estio buscando o
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seu segundo ou terceiro mandato, as siglas partiddrias. Apenas, em poucos
casos, em uma nota no final da coluna, vem a indicacdo do partido e do cargo
pleiteado. Como ja foi dito, a maioria dos candidatos se espalha em diversos
partidos do leque chamado de direita e centro-direita, como PFL, PL, PTB,
PPB, PSD, PRONA, PST, PMDB. Uma novidade nas eleicoes de 1998 foi a
disputa de quatro candidatos da IURD por partidos considerados de esquerda:
um pelo PSB (GO) e os outros pelo PDT (RN, PB e PI). Nesta relagio candida-
to/ fiel-eleitor ndo se focalizam compromissos ou programas politico-partidérios, mas
que “sua atividade mais importante como representante politico da Igreja do
Senhor Jesus é a de impedir que facam leis que venham prejudicar os menos
favorecidos e barrar a pregagdo do evangelho” (FU 323, 14/06/98).

2.4. ABC: “o brago social da igreja”

Em 1994, a IURD fundou a Associagdo Beneficente Crista para comandar
as acoes assistenciais da igreja. Poderfamos situar seu surgimento como resulta-
do das controvérsias envolvendo a Universal com, dentre outros, o entao pre-
sidente da Associagdo Evangélica Brasileira (AEVB) e da agéncia paraeclesidstica
VINDE, Caio Fébio, que na época comegava a ser destacado na midia como
lider ético da comunidade evangélica e se unia a vdrios setores da sociedade
carioca para combater a violéncia, na luta pela cidadania, em um movimento
apartidario e amplo. O mesmo Caio Fibio comecava a empreender uma série de
agdes sociais neste momento de ebuli¢do social em torno do problema da fome,
da miséria e da falta de ética na politica, como a campanha “Rio, Desarme-se”,
campanhas de solidariedade em prol das populacdes de rua, e a Fabrica da
Esperanca, considerada uma das maiores obras sociais da América Latina. Neste
contexto de disputas em que discursos e simbolos de agdo social sdo veiculados
com o objetivo de criar imagens positivas dos atores religiosos, a IURD resolveu
investir em programas sociais, trago que certamente ajuda a criar maior empatia
com a opinido publica. Passou-se, entdo, a investir e aumentar o alcance das
agdes da ABC até que uma organizagdo nacional, apoiada pela estrutura
denominacional, viesse a se constituir (Birman 1996). A ABC torna-se, a partir
de entdo, um elemento central na estratégia da IURD, como demonstraremos
a seguir.

Durante o ano de 1998, a Folha Universal destacou vérias agdes da ABC
em comunidades carentes, em presidios, eventos para arrecadagdo de alimentos,
e durante alguns meses, noticiou a campanha de ajuda as regides atingidas pela
seca no Nordeste chamada “SOS Nordeste”. Foram muitas toneladas de alimen-
tos enviadas de vérias partes do pafs aquelas regides. As matérias eram uma
mistura de publicidade das acgdes sociais da igreja e de dentncia do suposto
despreparo e descaso do governo Fernando Henrique para lidar com aquela
situagdo. Nos outros eventos da ABC, as matérias também eram pontuadas com
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criticas a atuagdo do governo na drea social, chamando atengdo para os proble-
mas de desemprego, analfabetismo, miséria. A solugdo para estes problemas
sociais era dada pela mobilizacio da igreja em favor dos desfavorecidos da
sociedade.

As chamadas de capa relacionadas a matérias sobre “assisténcia social” e
“temas sociais” detém um percentual de 21,2%, acima de matérias sobre vida
eclesial, como cultos, consagragdes, campanhas, etc. (18,7%). Uma das facetas
desta recorréncia e cobertura das atividades da ABC é a possibilidade de afir-
mar a presenga da IURD na sociedade, socorrendo necessidades que deveriam
ser atendidas pelo aparato governamental. E possivel, dessa maneira, vincular a
atengdo a matérias destacando problemas sociais — como desemprego, pobreza,
analfabetismo — e as campanhas de socorro as regides nordestinas atingidas pela
seca ou aos milhares de desempregados urbanos realizadas pela ABC. O que se
procura evidenciar é que a Igreja Universal estd fazendo algo pela populagio,
enquanto o governo é ineficiente na formulagao de politicas publicas voltadas
para as questdes sociais. Dessa forma, descrever uma atividade assistencial
permite, além de evidenciar diretores da instituicdo que estdo se candidatando
ou almejam se candidatar, elaborar um “discurso performético”.’

Procura-se transmitir a idéia de que a “responsabilidade”, os “recursos”,
as “atitudes”, que deveriam ser atributos das instincias ptblicas, sio tomados
pela IURD, a “denominagdo mais perseguida” e, portanto, acusada de enganar
“essa gente sofrida”, “os excluidos da sociedade”, “os carentes e necessitados”.
H4 um jogo de linguagem que procura abrir espago para atribuigdes positivas e
negativas. De um lado, “lacuna”, “falta” e “descaso” atribuido ao governo; de
outro, “solidariedade”, “mao amiga”, “braco -de ajuda”, “luta pela salvagio de
almas e pela saide e bem-estar das pessoas”, colocam em evidéncia a identifi-
cagio da Igreja com “todos os necessitados do pafs”. A IURD vai se apropriando
de uma linguagem de outros atores sociais, notadamente de agéncias nio-
governamentais, construindo um discurso e uma imagem de igreja que tem um
compromisso com os excluidos da sociedade.

Outro aspecto que se coloca nestas matérias sobre a ABC é a construgio
de imagens em que os candidatos da Igreja podem ser percebidos como pessoas
que estdo fazendo, ajudando, liderando agdes assistenciais. As fotos sdo sempre
construidas de modo a enfocar a presenga do politico ou candidato no evento,
quando ndo doando uma cesta para alguém. Recupera-se nas matérias a apro-
ximagdo que os politicos deveriam ter com seus eleitores, ou que sé6 tém em
época de eleigoes. E comum se pensar que, por meio da assisténcia social, os
politicos estdo interessados na formagio de um eleitorado.® Os candidatos e
politicos da IURD nio estdo engajados numa atividade particular de compra de
votos, mas na organizagao da igreja como uma entidade interessada no resultado
“espiritual” do seu empreendimento. Nesse sentido, h4 uma estratégia de expo-
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sigdo dos politicos e candidatos da Igreja. O que parece relevante é que o
trabalho das imagens nas candidaturas iurdianas é mediado pela instituicdo, ja
que é através dela que as candidaturas se constituem, e estdo associadas aos
valores e simbolos ligados mais ao campo religioso. Isso pode ser percebido
através dos slogans que acompanharam uma parte das imagens dos candidatos
no jornal.’

Se a apresenta¢dao do candidato da igreja também se da via agao social,
como esta se efetiva na rede da IURD? Estarfamos diante da prética assistencialista
tradicional?

Além do “discurso performético”, todas essas realizacdes foram oportuni-
dades para que os candidatos da igreja estivessem presentes, “ao lado do povo”,
utilizando aqueles eventos para apresentar imagens de proximidade e identifi-
cagdo com o povo. Ao mesmo tempo, certamente estas agoes assistenciais con-
tribufram para a formagido de “clientelas” que estendem para além das fronteiras
da igreja o eleitorado potencial de seus candidatos. Como ja foi visto também,
boa parte dos candidatos estreiantes faziam parte da estrutura da ABC como
diretores ou presidentes estaduais.

A prética assistencialista da ABC nos remete para a discussio de um
modelo de clientelismo praticado entre candidatos e eleitores, mediado pela
instituigdo Igreja Universal. Nesse sentido, a figura do politico assistencialista,
definida por Kuschnir (1993) como empreendedor de agdes voltadas para ques-
toes da comunidade ou daqueles que o procuram, caracterizando-o como “ben-
feitor”, tem nuances importantes no caso dos politicos ligados & IURD. Quem
exerce a condigdo de “benfeitor” é a ABC, o brago social da IURD, que iden-
tifica as doagdes e estabelece as relagdes. Os politicos ou candidatos sdo atores
que fazem parte da institui¢io, nio gozam de autonomia ou poder simbélico em
si mesmo, mas a partir da organizacio. Ea organizagdo que fornece aquilo que
- as instincias publicas deveriam fornecer. Portanto, a mediagao é feita via ins-
tituicdo. Isso é um lado da préitica assistencialista iurdiana.

Por outro lado, as priticas clientelistas a nivel micro certamente nao
deixam de existir. O deputado federal Aldir Cabral assumiu a pasta de Trabalho
e Agao Social, fruto de uma negociagio em que a I[URD apoiaria a candidatura
de Marcello Alencar, e o jornal O Globo (26/10/95) reclamou que os cargos
principais do 6rgio estavam sendo loteados entre pastores da igreja. Outras
dendncias foram feitas e noticiadas pelo Jornal do Brasil (31/12/95) e pela Folha
de Sdo Paulo (06/01/96) de que fiéis estavam recebendo informacoes privilegia-
das a respeito de empregos oferecidos pelo SINE (Sistema Nacional de Empre-
gos). A crise criada por estas denincias e os episédios do “chute da santa” e do
video com os lideres da IURD, entregue a Rede Globo pelo ex-pastor da [URD
Carlos Magno, levaram 2 exoneragio de Aldir Cabral da pasta.

No ano de 1998, a Folha Universal noticiou amplamente varias das acoes
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e eventos promovidos pela ABC. Isso demonstra que a relagdo da igreja com a
sociedade pode estar sofrendo alteragdes. Se observadas as matérias que desta-
cam o trabalho parlamentar dos politicos da igreja e os temas aos quais se
dedicam, percebemos que eles j4 ndo se concentram em questdes pertinentes
aos negécios da Igreja. Estes dados nos levam a formular a hipdtese de que se
a criacio da ABC — sem entrar aqui no julgamento sobre questdes doutrinarias
ou de sensibilidade social — amplia as possibilidades de inser¢do politica da
IURD por meio da formacdo de “clientelas”, a0 mesmo tempo também se cons-
titui como um espago para intervengdes sociais.

Em resumo, o modelo das “candidaturas oficiais” estd mediado por um
projeto a um sé tempo religioso e politico, que incentiva e dé suporte para as
praticas clientelistas que produzem fiéis-clientes. Neste caso, o clientelismo nao
¢ baseado estritamente e preponderantemente em relagoes diddicas (Foster 1967).
Mediado institucionalmente, também configura-se como um clientelismo
corporativo (Landé 1977; Boissevain 1977). A principio o que se busca nao sdo
favores pessoais para os fiéis individualmente, nem para os lideres religiosos ou
politicos baseados em relagoes interpessoais, tal como Bezerra (1995) aponta no seu
estudo sobre corrupgao. O que se busca aqui sdo beneficios para a instituigao.

Os politicos atuam como brokers fazendo a ligagdo entre os fiéis e lideres
e as instdncias puablicas (Fonseca 1996). O politico eleito pela IURD tem o seu
mandato nas maos dela, seguindo sua orientagdo nas questdes de interesse da
igreja. A legitimidade da sua representagdo deriva de um “ato de institui¢do”
que a organizagao faculta. E aquilo que Bourdieu (1989) chama de “capital
delegado da autoridade politica”, produto da transferéncia limitada e proviséria
de um capital detido e controlado pela instituigéo.

3. Imagens, discursos e simbolos

As candidaturas iurdianas, ao serem apresentadas, evocam um trabalho
permanente de construgdo simbdlica da “representacdo politica”.'” E como afir-
ma Barreira (1998), “a existéncia de simbologias que operam essa dimensao de
representagao nao acontece sobre um vazio cultural”. Hi aqui uma “floresta de
simbolos” a ser explorada no campo proficuo da relagao entre religido e politica.
Novaes (1997) ja chamou atengdo para as intersegdes entre estas duas dimen-
soes da vida social'' afirmando que as pessoas nao se aproximam da politica
apenas através da motivagao abstrata de se fazer presente no “espago piblico”,
mas também a partir de suas crengas religiosas, afinidades pessoais, paixdes,
sentimentos, concepgoes sobre o Bem e o Mal. Nesse sentido, apresentar alguns
dos recursos simbélicos utilizados pela Igreja Universal na época das eleigoes se
constitui numa tarefa essencial para entender como esta igreja constitui um
lugar social a partir do qual se insere na politica. Nesse sentido, as afirmagoes
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identitarias deste “grupo politico” sdo construidas sempre em oposicio a outros
grupos religiosos e politicos. Ao mesmo tempo, marca a singularidade de sua
presenca no espago publico a partir da disseminagao de um discurso persecutério,
tomando determinados momentos da vida politica como momentos simbdlicos,
visando demonstrar a eficicia da “representagdo politica”.

3.1. “Nés evangélicos”

A histéria recente das tentativas de unificagao e representatividade no
campo evangélico pode ser reconstituida a partir do nascimento em 1991 da
Associacido Evangélica Brasileira (AEVB). Envolvido nesta construgio de um
coletivo pela via institucional estavam os interesses de determinados segmentos
evangélicos — preocupados tanto com a relagio da igreja com a sociedade no
que se refere a diversificagio da penetragdo em dareas distintas da vida social
e suas implicagdes éticas, como com o alardeado crescimento quantitativo. Sem
falar da busca de resguardar a imagem dos evangélicos arranhada pelos suces-
sivos escandalos de politicos da chamada “bancada evangélica” e controvérsias
publicas envolvendo a Igreja Universal. Os projetos particularistas desta igreja
levaram-na a fundar uma outra associagio de igrejas, denominada Conselho
Nacional de Pastores do Brasil (CNPB), polarizando o campo evangélico. Isto
pareceu notério, sobretudo, durante as elei¢oes de 1994, quando a propésito do
lancamento de uma cartilha elaborada pela AEVB chamada Decdlogo Evangélico
do Voto Etico, evidenciara-se dois modos distintos de compreender a pratica
politica dos evangélicos e sua condi¢io de cidaddos." Desde entao, a IURD tem
buscado alargar seu espectro de aliangas e empreender uma atuagido conjunta,
principalmente, quando envolvida em controvérsias publicas ou em acoes poli-
ticas contra projetos que “ameagam” e “perseguem” os evangélicos. Nas eleicoes
de 1998, houve uma série de iniciativas nesse sentido, inclusive o apoio a
candidaturas evangélicas de deputados ligados a outras denominagoes, como os
atuais deputados federais Magno Malta (ES) e Lincoln Portela (MG).

A construgéo discursiva do enunciado “nés evangélicos” propoe uma adesao
ao projeto politico da IURD a partir da identificacdo sugerida pelo pertencimento
religioso. Essa identificagdo, ao mesmo tempo, ndo é automdtica na medida em
que a IURD é vista com ressalvas pela comunidade evangélica e suas lideran-
cas.” Nesse sentido, o enunciado visa também a auto-inclusdo e aceitagio por
meio de uma presenga que se pretende hegemodnica e eficaz na esfera politica.
A tarefa de constituir as candidaturas ndo pode ser levada a cabo a ndo ser que
se (re)elabore o lugar social de onde se fala e se explicitem os arranjos politicos
e religiosos.'* A “invengao” ou “reinvengao” da legitimidade tem como um dos
pontos de referéncia espagos de identificagdo, que no caso da IURD sdo de
natureza religiosa. O discurso da IURD se torna cada vez mais “nds evangéli-
cos”, tomando como pauta o voto evangélico e o compromisso dos candidatos
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com todas as denominagdes. Amplia-se o campo de aliancas e identificagdes a
partir do espago de disputa e jogo que o momento eleitoral impde, na medida
em que se busca adquirir poder simbélico para reconversio no campo religioso
— e vice-versa.

3.2. Desmistificando a politica

Como ja foi mencionado, as igrejas evangélicas, sobretudo as correntes
pentecostais, se tornaram atores politicos hd pouco mais de uma década ao
decidir participar da elaboragdo da Constituicio de 1988, com o objetivo de
exercer lobby em prol de questdes como aborto, divércio, direitos sexuais e
“liberdade religiosa”. No entanto, o peso da assertiva “crente ndo se mete em
politica porque é coisa do diabo" ainda se faz sentir em muitas das comunidades
pentecostais no Brasil, principalmente depois dos escindalos de fisiologismo e
corrupgao em que se viram envolvidos muitos dos politicos evangélicos desde
entdo. Como possivel resultado destes acontecimentos, teve-se o decrescente
percentual de politicos ligados a estas comunidades.”” Nao houve noticias de
que politicos ligados a Igreja Universal estivessem envolvidos nesses casos, o
que colaborou para criar uma imagem positiva de sua presenga, possibilitando
um discurso de afirmacdo da participagdo politica corporativa da Igreja, na
defesa dos interesses da causa evangélica, em contraposicio aqueles que estdo
no Congresso “para defender interesses particulares”.

Buscando a hegemonia politica na chamada “bancada evangélica”, a
Universal, na figura do bispo Rodrigues e de alguns candidatos e politicos,
buscou apoio e aliancas para além das fronteiras denominacionais. Promoveram
visitas as igrejas, organizaram encontros de liderancas evangélicas e, neste
contexto, combateram a “venda de votos” para candidatos ndo-evangélicos.'
Em varios momentos, portanto, articulou-se um discurso afirmando a vocagéo
politica da “Igreja Evangélica”. Isto foi feito menos pela via da recuperagao de
exemplos histéricos da atuagio politica de cristios das mais diversas tradigoes
protestantes, e mais por meio do apelo a modelos biblicos de liderangas politico-
religiosas, como Moisés, Daniel, José ou Davi. O apelo, no entanto, ndo é feito
apenas através dos personagens biblicos. Invoca-se, também, um argumento do
campo politico: na vivéncia democrética, é legitimo que diversos grupos de
interesse interajam no processo politico. Os “evangélicos” devem exercer sua
cidadania, o que implica em afetar os rumos da sociedade, participar ativamen-
te da gestdo publica.

3.3. Bem-aventurados os perseguidos!

E no seu discurso politico que um certo-viés persecutério se manifesta de
modo expressivo. A idéia de que o Estado, a'Igreja Catélica, setores evangélicos
e a Rede Globo sdo aliados na tarefa de perseguir a IURD tem sido largamente
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utilizada como estratégia de comunicagio, centrada em teorias persecutdrias e
baseada numa légica de competigio na oferta de bens simbélicos no mercado
religioso, que potencializa a formagdo de multidoes evangélicas a partir deste
viés (Mafra 1999). A concepgio de “representacdo politica” passa, entdo, a ser
elaborada em boa medida como acdo lobista em favor dos evangélicos e contra
a perseguigao.

Um exemplo de manifestagio desse discurso e simbolismo persecutérios
pode ser dado a partir da proposta do deputado Almino Afonso (PMDB/MG) de
uma emenda na Lei de Contravengdes Penais com vistas a atualiza-la, legalizan-
do a atividade de cartomantes, tar6logas, videntes e outros tipos de atividades
divinatérias, que foi aprovada no Congresso Nacional. Isso desencadeou uma
série de protestos por parte de politicos ligados 4 IURD. Para eles, enquanto os
esotéricos recebem garantias legais para trabalhar, os evangélicos continuam
sendo vitimas de persegui¢do. A matéria cita dois projetos de lei que chegaram
ao Senado em 1997 que propunham medidas contra a pregagao do evangelho.
Trata-se do projeto n.? 1164/91 que define os crimes e as infragdes administra-
tivas contra o meio ambiente e do projeto de lei 1521/96 que institui o servigo
de “radiodifusdo comunitéria” e proibe a pregagao religiosa durante a programa-
¢do das radios (FU 302, 18/01/98).

Mafra (1999), a este propésito, afirma que a IURD, recorrendo ao discurso
persecutério, realizou o deslocamento da légica da vitimizacdo, caracteristico da
relagdo entre os pentecostais e a opinido publica, para a l6gica da competigao.

3.4. A dinimica dos “insultos” e boatos: catélicos e falsos evangélicos

No plano politico, as candidaturas se definem de acordo com candidatu-
ras adversarias, “os de fora”. Ao trabalho de “institui¢do”, soma-se o de “des-
tituigdo” das propostas enganosas ao eleitorado evangélico. Nas eleigoes de
1998, a IURD néo se alinhou ou firmou compromissos com candidaturas majo-
ritdrias, seja & presidéncia, seja a postos estaduais. Resolveu concentrar seus
esforgos nas candidaturas proporcionais. Os concorrentes se colocaram neste
nivel, ndo sendo por acaso a citagio de deputados como Arolde de Oliveira,
Francisco Silva e Matusalém Nascimento, j4 que eles também teriam como bases
sociais, e em alguns casos principalmente, o eleitorado evangélico. Em tempo de
elei¢des, o voto evangélico também é disputado por candidatos ndo evangélicos,
de modo que uma das “instrugdes” contidas na “cartilha de cidadania” prepa-
rada pelo bispo Rodrigues é a precaugio com relagdo aos candidatos que se
apresentam como evangélicos por ocasido das eleigoes ou sé aparecem no perio-
do eleitoral, ou ainda com lideres evangélicos que se deixam seduzir por tais
candidatos e trocam o seu voto e o das suas congregacdes por beneficios pessoais ou
para suas igrejas. Os primeiros sio chamados de “cegos”; os segundos, de “Judas”.

Preocupada com o langamento de uma cartilha de conscientizagdo poli-
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tica a respeito da compra e venda de votos para as elei¢des por parte da CNBB
e outras entidades, incluindo o Centro de Defesa dos Direitos Humanos, o
Férum pela Etica na Politica e a Ordem dos Advogados do Brasil (secio Ama-
zonas), a Folha Universal chama atengdao para o que poderia estar atrds disso
lembrando organizagdes catélicas como a Opus Dei e a Companhia de Jesus que
atuariam secularmente na drea politica: “a visdo politica é dominar instituigdes
e organizagdes sociais com o propésito de perpetuar o -poder do Vaticano no
mundo”. Por isso, “o povo de Deus deve colocar-se alerta no sentido de que no
bojo destas orientagdes politicas, algo venha contrariar a liberdade da igreja
evangélica”, visto que “ja temos experiéncia da dor de cabeca que nos causou
a aprovagdo do Projeto de Lei n.2 1164/91, que previa a criagio do Cddigo
Nacional de Meio Ambiente”. Nesse projeto, um artigo incluia no rol de esta-
belecimentos potencialmente poluidores os templos religiosos, artigo que foi,
juntamente com outros, vetado por Medida Proviséria de FHC, “depois de muita
luta e competéncia politica das liderangas evangélicas encabecadas pelo bispo
Carlos Alberto Rodrigues da [TURD” (FU 312, 29/03/98).

No caso da Igreja Catélica, hd uma verdadeira e permanente campanha
de insultos, boatos e difamagdes. No “conluio” de forgas e agentes que perse-
guem a igreja evangélica e lutam contra seus interesses, a Igreja Catélica pa-
rece ser considerada a principal. A Igreja Universal parece se conceber como
baluarte de uma contracultura evangélica, tendo por referéncia os tragos cul-
turais catélicos na nossa formagdo brasileira. Todas as correntes, instituigdes,
dogmas, costumes, icones, etc., do catolicismo sdo alvo de matérias que preten-
dem expor seu carater “falso” ou “amaldigoador”.

3.5. Legitimando-se pela vitéria e pela derrota

Parte dos espagos da segdo sobre politica na Folha Universal foi ocupada
com matérias que buscavam salientar as “lutas” do “povo evangélico” contra a
“persegui¢do” mediante leis “injustas”. Através de vérios exemplos, para bem
legitimar-se, adquirindo um consenso a respeito da participagdao politica de
pastores, bispos, da igreja enquanto tal, utilizam-se os “troféus” politicos, ou
seja, contam-se € enumeram-se as “vitérias”. De outro modo, as “derrotas” sdo
também oportunidades para realgar a necessidade de mais representantes para
ter “poder de fogo”, a fim de exercer eficazmente as negociacoes e acordos
através de uma significativa base parlamentar nas instancias legislativas do pats.

A retérica da “conquista” se expressa como um acionador automdtico da
“(re)invengdo” da legitimidade. Na medida em que a IURD diversifica suas
atividades e extrapola sua agdo para esferas ndo propriamente religiosas adqui-
rindo poder financeiro, empresarial e medidtico, sua atuagdo politica assume
feicoes de defesa desses interesses corporativos. Do ponto de vista externo,
surgem iniciativas com vistas a fiscalizar tais atividades. Do ponto de vista da



102 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 21(2): 85-111, 2001

lideranga, hé a construgdo de um discurso persecutério em fungao do avango
da “causa evangélica”. A utilizagdo completa dos recursos politicos nao pode ser
compartilhada com os fiéis. Dai que eventos como esses sio boas oportunidades
para (re)inventar a legitimidade de um envolvimento politico que sempre foi
visto como ilegitimo. Mas as “derrotas” também sdo acionadas simbolicamente
como momentos em que é possivel “conscientizar” os evangélicos a respeito da
necessidade de representantes que impegam que “leis injustas” sejam feitas com
o objetivo de “destruir” as igrejas evangélicas. A legitimidade pode ser inven-
tada a partir das “vitérias”, que possibilitam potencializar a retérica de “con-
quista”, e até encontrar no seu reverso, a “derrota”, oportunidades de
“conscientizacao” a serem transformadas em capital eleitoral.

De outro modo, a (re)invengdo da legitimidade também é feita por meio
de noticias constantes sobre a atividade parlamentar de deputados e vereadores
nas diversas casas legislativas de estados e municipios do Brasil. E importante
observar que esse trabalho de “prestagdo de contas” dos mandatos ocorre tam-
bém fora do periodo eleitoral. No entanto, em época de eleigdes enfatiza-se as
realizagdes dos deputados e vereadores da Igreja, traduzidas em projetos de lei
apresentados, disputas em que os parlamentares evangélicos estdo envolvidos
como defensores da “causa evangélica”, leis sancionadas pelos parlamentares da
Igreja, participagdo em comissdes, homenagens a bispos ou parlamentares da
IURD, etc.

Procura-se através desta espécie de “prestagdo de contas” construir a
imagem de politicos que estdo trabalhando. Alias, nos slogans de campanha dos
candidatos, “trabalho” e “competéncia” aparecem como categorias significati-
vas. Como exemplos:

“Competéncia comprovada!”

“Voto consciente: integridade e competéncia”

“Fé e Trabalho por Goids”

“Trabalhando para mudar”

“Fé, Trabalho e Justiga”

Existe, portanto, um esforgo significativo em inventar a legitimidade no
espago politico como um lugar social em que o avango da Igreja depende destes
“representantes” que estdo nas casas legislativas “lutando” e “trabalhando” pela
“causa evangélica”.

3.6. O cidadao e o politico do Reino de Deus: cidadania e voto

Um dos aspectos mais curiosos do imbricamento entre politica e religido
na configura¢do iurdiana é o processo de educagio de cidadania dos fiéis. Pois
ao contririo do que se postula nos meios de comunicagdo, em que a atuagdo
politica da igreja dependeria da ignorincia do fiel-eleitor, os lideres da igreja
dirigem um esfor¢o consciente em (in)formar o fiel politicamente.
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Durante os meses de margo a julho, foi escrito pelos bispos Rodrigues e
Alfredo Paulo uma série de artigos com o titulo: “Carta Aberta aos Cidadaos do
Reino de Deus”. O objetivo destes artigos era “conscientizar” os fiéis a respeito
da importancia daquele momento eleitoral em termos de “cidadania”. O primei-
ro artigo da série com o titulo “O que é ser cidaddao!” (FU 312, 29/03/98) ja
anuncia o propdsito de mobilizar os fiéis para a “cidadania” “Que Deus possa
renovar a mente de todos os cidaddos cristios para que através das nossas
oragdes, jejuns e votos, possamos transformar este pais” (grifos meus). A justifi-
cativa para a mobilizagdo dos cristaos é que as leis que regem o pais tém sido
formuladas por “homens sem compromisso com Deus”, “apascentadores de si
mesmos” e que “utilizam perseguigdes e callinias para conseguir alcangar seus
objetivos”. Por isso, é necessério que os cristdos exercam o seu direito de cida-
daos brasileiros e ndo esquegam, portanto, de tirar o seu titulo de eleitor ou
transferi-lo para o local de residéncia atual, porque o “titulo de eleitor atuali-
zado é o seu certificado de cidadao” (grifo meu). Em cada eleigdo, a ITURD
incentiva os jovens maiores de 16 anos a tirarem seu titulo, fornecendo infor-
macoes, dirigindo-os as regionais eleitorais e, inclusive, recenseando titulos de
eleitor (Fonseca 1995).

Cabe destacar que cada discurso a respeito do titulo de eleitor, de cida-
dania ou de qualquer outro assunto é precedido com um texto biblico, utilizado
como ilustragio de uma maxima moral a respeito do dever da igreja em assumir
sua responsabilidade politica: “o verdadeiro cidadao do reino de Deus é aquele
que compreende a sua missdo e assume a sua responsabilidade. Quem deve
governar este mundo ndo é o diabo nem os filhos do diabo, mas Deus e os Seus
filhos” (FU 316, 26/04/98).

Mas é relevante asseverar que tais afirmagdes, conquanto tenham um viés
marcadamente pragmético em fungdo dos objetivos eleitorais, sdo fruto também
de uma interpretagio particular de textos biblicos que guardam uma coeréncia
légica com o arcabougo teolégico da IURD. Dentre eles, a idéia de que os
evangélicos sao “cabega e nio cauda” e que possuem um destino politico ma-
nifesto de governo sobre o mundo, que

“assim como Deus escolheu José e fez com que ele galgasse ao posto
de governador, para abengoar o Seu povo, da mesma maneira, o
Senhor quer usar os Seus servos hoje, para abengoar os Seus filhos”
e que “Ele deseja colocar este mundo nas maos do Seu povo” (FU

316, 26/04/98).
Por isso,

“é tempo de os cristios deixarem de ser ingénuos e compreen-
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derem que realmente Deus' quer instituir as autoridades sobre
este mundo, mas s6 o fard se o Seu povo compreender o Seu
prop6sito e cooperar com Ele na hora de oficializar a escolha dos

seus representantes” (FU 322, 07/06/98).

Os politicos evangélicos, desse modo, eleitos pelo povo de Deus, sido
representantes do governo de Deus sobre este mundo, tendo também como uma
de suas tarefas defender a igreja “perseguida” e “massacrada” por politicos que
criam leis para prejudicar o crescimento da obra de Deus.

A teologia da Guerra Espiritual (Mariz 1999) ndo é apenas atualizada nos
rituais e liturgias da igreja, mas é levada também para o plano da politica onde

“pessoas maldosas, inescrupulosas e mal intencionadas buscam o
poder e a autoridade para uso préprio, e, aproveitando-se dos car-
gos que ocupam, enriquecem ilicitamente, na maioria das vezes a
custa daqueles que ajudam a oprimir, e ainda se deixam usar pelo
diabo para impedir que a obra de Deus seja feita” (FU 322, 07/06/
98).

A forma de exorcizar o mal da politica, portanto, é eleger “pessoas temen-
tes a Deus, comprometidas com a Sua Palavra e fiéis em relagdo ao bem-estar
do Seu povo”, que possam legislar ndo segundo seus interesses particulares, mas
sejam “submissos a Ele e assumam o compromisso de legislar de acordo com a
Sua vontade”, pois “se as leis que regem a sociedade devem ser as de Deus,
entdo, os legisladores que o povo elege devem estar afinados com Ele” (FU 325,
28/06/98).

Como ja vimos, a representagdo politica na IURD ¢é construida também
através da escolha de representantes que possuem um perfil adequado do ponto
de vista religioso: um homem/mulher de Deus. O processo de escolha dos
candidatos, no caso da IURD, passa pela direcio da igreja porque devem ser
“pessoas despojadas de interesses pessoais”, ter o “desejo exclusivo de glo-
rificar o bom nome do Nosso Senhor Jesus Cristo e defender o Seu corpo, a
igreja aqui na Terra”, possuir “cardter” e “compromisso com o povo de Deus”,
preocupar-se com os “desamparados, pobres e necessitados”, “sem vaidades
interiores, sem egoismos e com o Espirito Santo dominando sua vida”, enfim,
“o homem de Deus tem todas as condigdes de ser um politico exemplar” (FU
327, 12/07/98; 329, 26/07/98).

Se existe um discurso de que a sociedade democritica faculta aos seus
grupos organizados a possibilidade de ingeréncia na res publica, a responsabi-
lidade direta na intervengdo publica cabe aos “homens de Deus”. O exer-
cicio da cidadania, ao ser invocado, ndo é entendido do modo amplo como



Politica e Midia: a Igreja Universal do Reino de Deus nas Eleigoes 105

tém advogado os diversos movimentos sociais ou no seu estatuto de categoria
sociolégica — ou seja, como auséncia —, mas como exercicio do direito e dever
de votar.’

4. Conclusao

Ao longo do artigo se descreveu — em termos de trajetéria dos represen-
tantes e da inser¢io da IURD na politica — a emergéncia de um “modo de fazer
politica” singular. Uma inser¢do marcada pelas teorias persecutérias e simbologias
biblicas e que entende a “cidadania” através do “voto irmao”. Tao marcadamente
singular que talvez poderiamos até falar em um “eleitor da Universal” como
quer Carneiro (1998), e ndo em “eleitor evangélico” de modo mais genérico.
Mas o caso analisado serve para pensar também nessa nova fase da insergao
politica evangélica. A presenca dos pentecostais nas eleicoes ja é constitutiva
e modifica a configuragdo das relagdes no campo politico brasileiro. A hegemonia
da Universal na politica evangélica faz-nos indagar sobre os seus efeitos na
dindmica religiosa no pais.

No caso da Universal, o fato de existir um bispo que coordene a agéo
politica da igreja é sintomético de como essa presenga € reputada como essen-
cial para a reprodugio da institui¢io e para a afirmagdo da religiosidade
pentecostal na dindmica da cultura brasileira. A luta se d4 no campo religioso,
mas as armas de que se valem os concorrentes transcendem o campo propria-
mente religioso e desembocam em duas principais fontes de poder da sociedade
moderna: politica e meios de comunicagio. Nesse sentido, a identidade religio-
sa é que dé sentido & participagdo politica. Os politicos pentecostais atuam no
campo politico, devendo agir de acordo com as regras que regulam a disputa e
0 jogo politico, e o fazem no contexto dos principios da democracia, articulan-
do-se a politicos, ocupando espagos nos partidos, etc. No entanto, sua
performance se pauta, sobretudo, pelas disputas travadas no campo religioso.

A IURD utiliza, com o objetivo de construir a “representagao politica”,
uma gama de imagens, simbolos, slogans que (re)inventam a legitimidade e
concorrem para a constituicdo de um discurso que se vale de uma linguagem
religiosa, e que tem na midia impressa um dos seus pontos nodais de dissemi-
nagdo. A acio politica de um grupo é sempre baseada em concepgdes a respeito
da politica. Se a eficacia do discurso politico, como argumenta Bourdieu (1996)
¢ seu poder de enunciar e prever, tornar crivel o que se estd enunciando, a
[URD sai na frente pelo seu poder de convencimento baseado na cultura biblica
evangélica.

A exploracdao de teorias persecutérias, -as tentativas de unificar o campo
evangélico em torno da defesa da “causa evangélica”, os “troféus simbélicos” por
meio dos quais se busca legitimagdo, o trabalho de apresentagdo — sdao exemplos
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de como o religioso é o locus da identificagdo social. Do ponto de vista interno
da Igreja, o projeto politico vem a reboque do projeto religioso de “conquista da
nagdo para o Senhor Jesus”. Por isso mesmo, é uma presenga que ndo elide o
posicionamento no campo religioso e dele se alimenta. E o seu impacto mesmo
na esfera politica deriva de sua forma peculiar de se estruturar e se organizar
no campo religioso.

Uma estratégia de hegemonia na politica implica um discurso menos
particularista e mais amplo que inclua outros segmentos evangélicos. De uma
certa forma, embora a IURD encontre algumas ressalvas da parte de liderancas
evangélicas, de outro lado, ela j4 comega a conseguir apoio de determinados
segmentos e lideres. A elaboracio de um discurso “nés evangélicos” funciona
como acionador de inclusdes e aliangas. O fato de que alguns de seus reclames
e mobilizagdes no Congresso, decorrentes do posicionamento frente a Lei do
Meio Ambiente, repercutiu com positividade no governo, pode ter servido como
um ponto de convergéncia entre diversas liderancas, legitimando, de certa
forma, o viés persecutério e a necessidade de uma presenca na politica.

Recentemente, a dindmica do conflito no campo religioso levou a IURD
a se mostrar mais suscetivel para atividades pouco afeitas a sua estratégia,
doutrina e agédo ritual. A criagio da ABC em 1994 concorreu para engendrar,
além de uma imagem mais positiva diante da sociedade, um novo direcionamento
no discurso, na pritica e na estratégia da igreja. As atividades da ABC envol-
vem doacdo de alimentos (com destaque para a Campanha “SOS Nordeste -
Caridade ndo tem Religido” em socorro aos atingidos pela seca em 1998); assis-
téncia juridica, médica, odontolégica; alfabetizagio com o programa supletivo
“Ler e Escrever”; oferecimento de cursos profissionalizantes. Além do “Projeto
Nordeste”, langado em 1999, que envolve a criacio de uma indistria de
processamento de produtos agricolas numa fazenda que beneficiaria 30 mil
pequenos produtores no municipio de Irecé, a partir do modelo dos kibutz isra-
elenses, trazendo tecnologia de irrigagdo, escola, hospital e servico voluntéirio
na regido baiana atingida pela seca. Junto com o “Projeto Nordeste”, o bispo e
cantor Marcelo Crivella, sobrinho de Macedo e responsdvel pela expansio da
Universal na Africa e Asia, foi amplamente assediado pela midia. Sua projecio
deve-se em parte ao seu contrato com a gravadora Sony como tentativa de fazer
contraposicao no mercado gospel ao sucesso de vendagem do padre pop star
Marcelo Rossi. Ao mesmo tempo, propicia, com um discurso politizado e menos
beligerante, a elaboragio de uma nova imagem e discurso da igreja, através de
uma lideranca jovem com formacdo superior e origem de classe média, com o
objetivo de atingir novos publicos.

Nio apenas problemas sociais como desemprego, saide e educagio pu-
blicas foram incluidos na pauta da Universal, mas os préprios candidatos e
parlamentares demostraram um discurso pouco afinado com o perfil conservador
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que lhes tem sido atribuido pelos pesquisadores e pela midia. A critica aberta
ao governo FHC — que parece ndo ter favorecido a [IURD nos processos movidos
contra ela ao nivel federal, conforme se esperava em decorréncia do apoio a sua
candidatura em 1994 — e ao que seria uma estreita ligacao com a Igreja Caté-
lica, através de politicos e ministros identificados com este grupo religioso, abriu
o flanco para um posicionamento de oposigdo, conforme demonstrou a entrada
de varios parlamentares da IURD no PL, entre eles o bispo Rodrigues, logo apés
as eleigoes.

Parece possivel pensar que na medida em que se tenta construir a “re-
presentagdo politica”, mesmo se valendo de uma identificagio propriamente
religiosa, os pentecostais nio podem se furtar de tratar questdes préprias ao
campo social mais amplo e ao campo politico stricto sensu. Nesse sentido, a
constru¢do de um lugar na politica e no jogo politico significa também a recons-
trucdo permanente da estratégia religiosa. Se, de um lado, a presenga dos
evangélicos na esfera piblica reflete as necessidades de reprodugao e concor-
réncia no campo religioso, de outro, ela parece estar cada vez mais caminhando
para a construgdo de uma religiosidade menos instrumental, “contaminada” pela
constituigdo de um discurso que toma as questdes sociais “a pulso” no contexto
de agdes “performaticas”.

Nesse sentido, a politica liderada pela Universal di sinais de que incor-
pora um certo habitus politico. O politico pentecostal nido parece estar mais no
Congresso ou em outras casas legislativas s6 para impedir que a igreja evangé-
lica seja perseguida ou para defender interesses particulares de sua igreja. Um
sentido de possibilidade de influenciar outras questdes sociais comega a ser
agucado. Penso que isso foi acarretado por pelo menos trés motivos: a experién-
cia eleitoral e parlamentar de quatro mandatos (13 anos); o aumento no nimero
de representantes (de seis para 17, na Universal; 19 para 25 pentecostais em
geral), que se consolidam como uma forga politica a nivel nacional; e a sensi-
bilidade social adquirida nos Gltimos anos por meio de agdes sociais que os
colocam em contato com problemas que exigem solugdes governamentais. Sinal
de que a politica pentecostal deixa de ter conseqiiéncias apenas “corporativas”.
Sua presenca no jogo politico impede conclusdes a respeito de possuir somente
tendéncias conservadoras. A mudanga de partido, no inicio do mandato em
1999, pelo bispo Rodrigues e por um grupo de deputados, saindo de legendas
que ddo sustentagdo ao governo Fernando Henrique Cardoso e ingressando no
Partido Liberal e outros pequenos partidos, que sairam da base de sustentagio
do governo, pode ter virios efeitos. Uma pesquisa sobre o posicionamento dos
parlamentares da “bancada Universal” e dos evangélicos em geral em questdes
que signifiquem a afirmagdo ou negagdo da. politica do governo, assim como
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sobre as aliangas que serdo feitas para as elei¢es de 2002, poderia nos dizer algo
mais em relagdo as conseqiiéncias dessa nova fase de inser¢ao dos evangélicos
na politica brasileira.
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Notas

Este artigo é uma versio resumida e modificada da dissertagio de mestrado do autor defendida
em fevereiro de 2000. Sou muito grato a Regina Novaes, Beatriz Heredia e Clara Mafra por virios
comentdrios, muitos dos quais incorporados neste artigo.

Com neopentecostalismo refiro-me as igrejas da chamada terceira onda histérico-institucional do
pentecostalismo brasileiro, datadas da década de 70 em diante, que traz em sua constituigio
inovagoes litargicas, estéticas, éticas, e no modo de se posicionar diante da sociedade e cultura
brasileiras se comparada as outras duas ondas. Dentre as chamadas igrejas neopentecostats, a lIgreja
Universal do Reino de Deus foi a que adquiriu maior visibilidade e importincia (Freston 1993;
Mariano 1995).

Para tanto, foram analisadas todas as edigdes da Folha Universal (52 edigdes), jornal oficial da Igreja
Universal do Reino de Deus, no ano eleitoral de 1998 e realizada uma entrevista com o editor
do jornal desde 1994, pastor J. Cabral, além de ter sido feito um acompanhamento nao-sistemético
das eleigoes de 1998. A anilise pretendeu extrair deste material as atividades e eventos politicos
em que os parlamentares da IURD atuam como representantes da igreja e as concepgoes oficiais
de politica veiculadas. Ao fazer isto, estamos conscientes da parcialidade e limitagdo que tal objeto
nos impde. No entanto, entendemos que o papel que a Folha Universal ocupa no processo politico
justifica nosso empreendimento.

Nesse sentido, o cardter “performatico” das campanhas e sua dimensio de eficdcia simbélica podem
ser apreendidos, a meu ver, no processo de construgdo da representagdo politica, que pressupde a
apresentagdo dos candidatos para o eleitorado (Scotto 1994). A idéia de “representagdo” aponta
para 0 modo como sdo construidas as articulagdes entre candidatos e eleitores, por meio de uma
elaboragao simbdlica capaz de erigir os termos de uma legitimidade, acionando simbolos, metéforas,
imagens, estoques culturais disponiveis e ressignificando lugares sociais (Barreira 1998). Nesse
sentido, ha todo um trabalho de apresentagio dos candidatos que intenciona, através da construgao
de uma imagem, produzir uma identificagao.

O conceito de representagio politica utilizado aqui, a despeito dos paradoxos e conflitos que o
envolvem em seu sentido tedrico ou pratico, dos quais estamos conscientes, pode ser entendido
a partir da idéia da construgdo de uma relagdo a ser.realizada em bases que pressupdem identi-
ficagdo, correspondéncia e legitimidade, implicadas no sistema politico democritico, entre repre-
sentante (presente) e representados (ausentes). Enquanto tal, esta relagio presente/ausentes envolve
a evocagio de sentimentos, idéias e crengas capazes de acionar conexdes que visam tanto resolver
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os enigmas decorrentes da distincia entre representantes e representados, como imprimir um
sentido de representagio condizente com a proposta de cada grupo ou partido. Nesse sentido,
elaborar a representagio significa também construir o representante dotando-o de capacidade de
ser muitos em um sé, a0 Mesmo tempo em que apresenta principios e personagens capazes de
encarnar os ideais de comunicagio entre o campo social e o campo politico (Barreira 1998).
A Folha Universal (FU) foi criada em 1992, iniciando com uma edi¢io mensal que no ano seguinte
se tornou regularmente quinzenal, para em 1995 se tornar semanal. Em 1998, chegou a uma tiragem
de 1 milhao 180 mil exemplares. Hoje ja conta com | milhdo 500 mil exemplares. O jornal conta
com uma equipe profissional que produz uma editoragdo de jornal de grande circulagio.

O termo “performdtico” aqui estd referenciado a distingdo de Beyer (1994) entre funcdo e
performance relacionada ao papel da religido na sociedade contemporinea. A religido, destituida de
seu cardter fundacional pela modernidade, restringe-se, de um lado, & privatizacao das escolhas
manifestando-se em sua dimensdo transcendente e de sentido & vida pessoal no contexto de
identidades deslocadas pelas mudangas estruturais da modernidade; de outro lado, apresenta-se na
esfera piblica, por seu cardter universalista, a partir de discursos e préticas performéticas no sentido
de apresentar solugdes para problemas nio resolvidos pela economia e pela politica.

Uma matéria do ]B (20/12/1999) chama atengio para a prética do assistencialismo envolvendo 40
dos 70 deputados da Assembléia Legislativa do Estado do Rio de Janeiro. O objetivo dos centros
comunitirios ou atendimentos sociais por parte dos deputados, segundo a matéria, seria a formagio
de um eleitorado através da compra de votos. Os deputados ligados 3 TURD sao citados como
doadores & Associagio Beneficente Crista.

Durante os meses de agosto e setembro, a Folha Universal registrou nos cantos inferiores das péginas
as fotos com os dados dos candidatos como niimero, partido, cargo a que estava se candidatando
e seu estado. Nas 10 edigdes em que se distribufram estas imagens e informagdes, com cada imagem
do candidato os seus slogans de campanha. Cataloguei 60 slogans. Desses, 20% eram versiculos ou
partes de versiculos biblicos (“Tit és meu servo, eu te escolhi”, Isafas 41:9; “Aguardamos a esperanca
da justica...", Galatas 5:5; “Sé forte e age”, Esdras 10:4); 23,3% indicavam o foco na defesa de
interesses evangélicos na politica (“Sé um evangélico entende a luta de outro evangélico™; "A minha
vitéria é a do povo de Deus”; “O candidato do povo evangélico”); 41,7% acionam significantes préprios
da esfera religiosa (“Com Deus, pelo pove”; “Vote no homem de Deus"; “Irmao vota em irmao”) e
28% utilizam significantes préprios do campo politico (“Competéncia comprovada!™; “"Voto consci-
ente: integridade e competéncia™; “O amigo do povo”).

Se como dimensio constitutiva da politica, o simbdlico estd presente nas eleigoes, inclusive como
momento privilegiado para apreender sua presenga, pode-se dizer que ele nio apenas constitui como
constréi a disputa.

A autora tratou especificamente dos sentidos que a imagem biblica da “Besta Fera” adquiriu,
transpassando os campos religioso e politico, entre trabalhadores rurais do Nordeste.

O Decdlogo Evangélico do Voto Etico da AEVB resultou da conferéncia Anual de Igrejas, Missoes
e Instituigoes desta entidade, no Rio de Janeiro, nos dias 17 e 18 de margo de 1994. As proposigoes
da “cartilha” da AEVB contrastavam com as priticas da IURD, principalmente nos pontos em que
se observava que os fiéis deveriam avaliar criticamente as indicagoes de seus lideres e votar baseados
em programas de governo e propostas, e ndo em “boatos” sobre se tal candidato é ateu ou “vai
fechar as igrejas”; além disso, questionava-se a idéia do voto obrigatério no candidato “pelo simples
fato de ele se confessar cristio evangélico”.

A pesquisa Novo Nascimento pediu aos seus entrevistados que dessem uma nota de 1 a 10 para
algumas denominagdes representativas no Rio de Janeiro. Segundo o relatério, na média geral a
melhor nota foi obtida pela Assembléia de Deus (8,02), seguida de perto pela Batista (7,63). A
pior média ficou com a Universal (6,08), sendo que 30,2% dos entrevistados atribuem notas
minimas (1 a 4) & Universal. Embora nio seja possivel apreender o significado dessa rejeigio e o
sentido que atribuem os entrevistados a cada valor contido na gradagio, fica claro uma rejei¢io
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expressiva da IURD entre os evangélicos (Fernandes 1998:76-79).

Lemenhe (1998) propde pensar a campanha eleitoral como um momento de “invengio/reinvengio
da legitimidade”, na medida em que a credibilidade do candidato, avaliada nas urnas, envolve um
processo de construgdo que se faz/refaz durante a campanha. Para ela, o termo “invengio da
legitimidade” pode se adequar, em particular, a situacdes em que o palco das disputas sao as grandes
cidades, expressoes da sociedade de massas, nas quais as relagoes candidatos-eleitores se concre-
tizam, sobretudo, pela intervengio de recursos “mediaticos” (:193).

Em termos gerais, na legislatura 1987-1991 havia 36 deputados evangélicos, sendo maioria pentecostal
(13 eram da Assembléia de Deus e dois do Evangelho Quadrangular). Na legislatura 1991-1995,
com 31 evangélicos, a AD permanece com 13 e a IEQ fica com um apenas, mas a propor¢ao
pentecostal aumenta. J4 em 1995-1999, a representagio pentecostal tem uma leve queda, com
quatro parlamentares a menos que antes (num total de 30). As eleigdes de 1998 implicaram na
subrepresentagio dos pentecostais de primeira e segunda ondas: num total de 41 parlamentares,
oito sdo pentecostais (seis da AD e dois da IEQ).

Na légica do apoliticismo cristio pentecostal, resumido na frase “crente ndo se mete em politica”
e dentro da qual os lideres tém um peso consideravel na atitude dos fiéis, busca-se duas saidas para
a obrigacio eleitoral: ou a "abstengao” do voto nulo/ em branco, ou a negociacio do voto da
comunidade em troca de favores “nobres” — como material de construgdo para a obra da igreja
e instrumentos musicais para o ministério de louvor — com candidatos locais nao cristaos.

“O termo cidadania, transformado em conceito no dmbito das ciéncias sociais, possui diferentes
acepgdes que convergem para o necessirio reconhecimento dos direitos do cidadao em diferentes
espagos sociais. Nas formulagdes politicas que atravessam a pritica de movimentos sociais e
partidos de esquerda, a nogdo de cidadania reporta-se normalmente 2 sua auséncia. A palavra
cidadania adquire o estatuto de dentincia sobre o limite de seu exercicio, dando sentido a um
conjunto amplo de reivindicagdes feitas em seu nome” (Barreira 1998:76).

Recebido em julho de 2001.

Flavio Cesar Conrado
Doutorando no Programa de Pés-Graduagio em Sociologia e Antropologia na
Universidade Federal do Rio de Janeiro. Email: flconrado@uol.com.br
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SILVA, Vagner Gongalves da. O antropélogo e sua magia: Trabalho de campo
e texto etnogrdfico nas pesquisas antropolégicas sobre religives afro-brasileiras.
Sao Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 2000, 194pp.

ETNOGRAFIA E MAGIA

Marcia Contins

O tema deste livro nos remete a uma das areas de estudo mais tradicio-
nais e importantes desenvolvidas no Brasil dentro da antropologia cultural ou
social: os estudos de religido, principalmente aqueles relacionados as chamadas
religides afro-brasileiras: candomblé, umbanda, tambor de mina, entre outros.

Classificando esses estudos entre os chamados “classicos” (realizados por
Nina Rodrigues, Roger Bastide, Arthur Ramos, Pierre Verger) e autores con-
tempordneos (principalmente a partir da década de 70 até os dias atuais),
Vagner Gongalves da Silva propde discutir o trabalho de campo e as etnografias
realizadas por esses dltimos em pesquisas conduzidas junto a comunidades re-
ligiosas afro-brasileiras. A questdo principal de suas reflexdes é a presenca do
antropélogo no campo e as diferentes dimensdes de relacionamento entre ele e os
grupos estudados. Discute também, exaustivamente, o0 modo como esse relaciona-
mento se reflete na pesquisa desses autores e como se processa a transformagio
da experiéncia de campo em texto etnogrifico. Finalmente, analisa a forma pela
qual os textos etnograficos sdo lidos e apropriados pelos grupos religiosos estudados.
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O que torna interessante este livro, originalmente sua tese de doutorado
defendida no Programa de Pés-Graduagio em Antropologia Social da USE sao
as perguntas que o autor dirige & experiéncia social e intelectual dos antropé-
logos e pesquisadores na drea dos estudos afro-brasileiros. Essas questoes, colo-
cadas por alguns antropélogos (e historiadores da antropologia) norte-america-
nos na década de 80, levam em conta as condigdes de coleta de dados de campo
que envolvem dimensoes intersubjetivas, focalizando as relagoes de poder que
se estabelecem entre antropdlogos e o grupo pesquisado, afetando assim as
interpretagdes elaboradas no texto etnogrifico.

Vagner escolheu voltar sua reflexdo para as pesquisas etnograficas em
comunidades religiosas afro-brasileiras, apés uma longa convivéncia dele mesmo
no campo, seja enquanto adepto do candomblé, num primeiro momento, seja
enquanto pesquisador, num segundo momento. Desse modo, as questdes sobre
intersubjetividade e relacionamentos entre pesquisador e pesquisado ja faziam
parte de seu universo de pesquisa, antes mesmo de decidir-se pela problematica
de sua tese.

Vagner discute alguns tragos que distinguem a experiéncia da observagao
participante nos estudos sobre as religides afro-brasileiras e as dificuldades no
estudo de uma religidao de transe, que foi, durante anos, duramente perseguida.
Na apresentagdo desses tragos o autor discutiu com antropélogos e igualmente
com religiosos (que sdo também pesquisadores — nao-académicos — destas reli-
gides), sob as perspectivas dos observadores e dos observados. Na perspectiva do
observador, relacionou as principais etnografias tanto de alguns autores classi-
cos, de Nina Rodrigues a Roger Bastide, quanto de etndgrafos contemporineos,
discutindo como sdo representadas as condigoes do trabalho de campo nessas
obras. A partir das etnografias e das biografias desses autores cléssicos e dos
etndgrafos contemporineos e também, principalmente, dos didlogos pessoais com
alguns destes dltimos, Vagner tenta reconstituir as transformagdes verificadas no
trabalho de campo desses etndgrafos. Desse modo, o que o livto nos mostra é
muito mais do que uma simples histéria linear da antropologia brasileira na drea
dos estudos das religides afro-brasileiras.

O livro promove uma historicizagio desses estudos, tendo como foco cen-
tral as etnografias e o trabalho de campo nesta drea. Fazendo referéncia a
Malinowski e seu entendimento da natureza da etnografia — e, especificamente,
a “magia do etnografo” que, segundo o proprio Malinowski, consegue “...evocar
o verdadeiro espirito dos nativos numa visio auténtica da vida tribal...” através
de sua longa estada no campo —, Vagner propde discutir as condigoes do tra-
balho de campo e da produgio de etnografias dos antropélogos contemporaneos
que se dedicaram a essa drea de estudos (ja que os dados de campo relativos
aos etndgrafos classicos ndo sdo disponiveis).

O livro descreve, na perspectiva dos observados e a partir de entrevistas
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realizadas com antropélogos de virios centros académicos do Brasil, as diversas
situagdes que eles enfrentam ao estudarem religides afro-brasileiras. O autor
discute a chegada dos etndgrafos ao campo, os constrangimentos que estes
sofrem, a escolha de seus interlocutores, a importancia dos didlogos que mantém
com seus observados até a realizacio do texto final.

Um dos pontos principais do livro estd no que o autor chama de “didlogo
etnogréfico”. Vagner vai relatar, através de sua prépria experiéncia de campo
como pesquisador e enquanto adepto do candomblé, e através das entrevistas
com os outros pesquisadores, a relagdo de didlogo que eles mantém com os
observados. Neste sentido, o entendimento da observagao participante vai muito
além de uma simples técnica ou de um procedimento metodolégico adotado
pelo pesquisador para conhecer a comunidade estudada. O livro discute, na
perspectiva do didlogo etnogréfico, a participagio ativa dos antropélogos nos
rituais de iniciagao das religides afro-brasileiras e, em alguns casos mais extre-
mos, a propria conversio destes a essas religides. E interessante observar que
quase todos os antrop6logos que estudaram as religides afro-brasileiras, inclusive
os etnografos cléssicos citados no livro, lidam com esta questio. E possivel, do
ponto de vista do antropdlogo, ter acesso ao grupo religioso apenas como obser-
vador ou é preciso observar de dentro, tornando-se nativo! Esse ¢ um dos pontos
centrais mais discutidos e descritos pelo autor através dos depoimentos de seus
entrevistados e das etnografias selecionadas por ele para analise. Nao ha pro-
priamente um consenso entre os pesquisadores, mas todos sublinham a importéin-
cia do tema da inser¢do nos grupos religiosos. O autor nao traz, enfim, uma
discussao ingénua da problemética do trabalho de campo, mas situa essa discus-
sao dentro de um didlogo que o etnégrafo mantém com os seus pesquisados.

Na perspectiva dos observados, o livro trata principalmente da maneira
pela qual os grupos religiosos apropriam-se tanto do texto escrito pelos antro-
pélogos, quanto dos possiveis resultados da pesquisa para a comunidade estuda-
da. Nesta perspectiva, os didlogos entre observados e etnégrafo sio intensos. Os
religiosos descrevem o processo de pesquisa do qual participaram, focalizando a
presenca do antropélogo no grupo religioso, a relagio que este mantém com eles
e as suas interferéncias nos resultados finais da pesquisa.

O livro trata ainda das etnografias realizadas pelos proprios pais e maes-
de-santo que se tornam autores. Nota-se, dentro desta discussio, que alguns
antrop6logos defendem a iniciagio dos etndgrafos como parte de sua pesquisa,
possibilitando assim a estes Gltimos uma “visio de dentro para fora”. Segundo o
autor: “Se a iniciagao dos antropélogos nas religides afro-brasileiras é um recur-
so freqiiente de aproximagdo aos valores do grupo, a forma como os préprios
antropologos se posicionam, em seus discursos, frente as crencas que comparti-
lham com os membros dos terreiros, revela. os limites e a complexidade desse
jogo de aproximagao e distanciamento existente entre eles” (:101). Desta forma
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o livro abre para discussdes importantes sobre ética do trabalho de campo no
estudo de religides afro-brasileiras.

Uma originalidade da visdo de Vagner manifesta-se na forma pela qual o
livro estd organizado. Distanciando-se de uma opgdo mais convencional e pre-
sente em textos e teses académicas, Vagner substituiu os capitulos por vinte e
dois nicleos temdticos. O texto apresenta-se de uma maneira continua, ressal-
tando os nicleos teméticos e “dando assim uma visao poética do texto etnografico”.
Temas como “rituais de delicadeza”; “antropélogos na encruzilhada”; “outros
campos, outros gafanhotos ou: de volta as praias desertas”; “construindo textos,
tecendo tradigdes”, entre outros, possibilitam ao leitor multiplas entradas de
leitura, sem uma rigida totalizagdo.

Num didlogo com Malinowski e a crenga na “magia do etnégrafo”, o autor
vai fazer uso da nogdo de “didlogo etnogrifico”. Baseando-se nos estudos recen-
tes da historia da antropologia (George Stocking, James Clifford e outros),
propde uma releitura dos estudos cldssicos e contemporaneos das religides afro-
brasileiras. Além de promover uma necessiria historicizagio desses estudos, o
autor mostra que, ao longo dessa tradigdo, tanto os chamados “classicos” quanto
os etndgrafos contemporineos véem-se diante de constrangimentos similares. As
multiplas personas do etnégrafo sio constituidas nas relagoes com os observados
e essa experiéncia vem a ser internalizada na prépria elaboragdao do texto
etnografico. Em contraste com os etnégrafos cldssicos, talvez os etnégrafos con-
temporaneos estejam mais mobilizados por essa experiéncia. Embora esses cons-
trangimentos sejam um trago comum a toda experiéncia etnogrifica, o autor
mostra como esses problemas parecem particularmente sensiveis nessa area de
estudos.

Finalmente, vale assinalar a belissima edi¢do do livro.

Marcia Contins

Antrop6loga. Professora do Departamento de Ciéncias Sociais da UER]. Pu-
blicou Narrativas Pentecostais: etnicidade e religido entre pentecostais negros nos
Estados Unidos e no Brasil (Cadernos do PPCIS, 1997) e organizou Quase
Catdlogo 6: Visdes da Abolicao 1988 (MIS/Secretaria do Estado e Cultura do
RJ, 1998).

Email: mcontins@uerj.br
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MAFRA, Clara. Os Evangélicos. (Col. Descobrindo o Brasil). Rio de Janeiro:
Jorge Zahar Editor, 2001, 88 pp.

MAGNANI, José Guilherme. O Brasil da Nova Era. (Col. Descobrindo o
Brasil). Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2000, 63 pp.

DE 1A PALABRA Y SUS ALTERNATIVAS EN TIERRAS BRASILENAS

Maria Julia Carozzi

Tanto Os Evangélicos como O Brasil da Nova Era — dos publicaciones que
forman parte de la coleccién de pequenos volimenes Descobrindo o Brasil de la
editora Zahar — muestran cudn ricos pueden resultar los libros destinados a la
difusién cuando los autores son, como en el caso de Clara Mafra y José Guilher-
me Cantor Magnani, s6lidos investigadores de los temas abordados. Ambas obras,
a pesar de su pequeno formato, sintetizan, ordenan e interpretan una cuantiosa
informacién procedente tanto de fuentes académicas seleccionadas, como de los
propios estudios de campo de los autores. Las secciones finales dedicadas a
fuentes y lecturas sugeridas, proporcionan bibliografias convenientemente ano-
tadas al lector interesado.

Clara Mafra se encarga de guiarnos en el descubrimiento de Os Evangelicos
en Brasil. Universo reconocidamente diverso, que la autora identifica con un
cierto estilo de religiosidad, una actitud de evangelizacién, propagacién y difusién
de una lectura de la Biblia centrada en el Nuevo Testamento. Para abordar
tanto las innumerables formas en que este énfasis en la difusién del mensaje se
desplegara como las diversas relecturas de que el mismo fuera objeto a lo largo
de un siglo y medio en tierra brasilena, la autora nos invita a un vuelo panoramico
sobre su historia, que conjugard en bien proporcionadas dosis hechos particula-
res con tendencias generales.

El lector puede descubrir entonces, que ya en la segunda mitad del siglo
XIX, aunque la teologia desplegada por los misioneros presbiterianos, metodistas
y bautistas sustentaba una nocién conversionista fuerte — ligada a la solidez del
aprendizaje de los dogmas y la ética, al autocontrol y a la disciplina — algunos
misioneros locales defenderfan una mayor condescendencia frente a los usos y
costumbres considerados impropios; una reduccion de las exigencias de educacién
de los nuevos miembros en la nueva fe y una visién que encontraba més con-
tinuidades que rupturas entre esta tltima 'y el catolicismo. Al mismo tiempo,
como afirma la autora, los miembros mas humildes de esas iglesias, trabajadores
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libres, algunos de ellos ex-esclavos, encontraban alli un espacio (nico de
reconocimiento a su dignidad, de acceso al aprendizaje de la lecto-escritura y
de modelos para regular su comportamiento y cambiar su conducta aprendiendo
las “buenas maneras” de la sociedad burguesa.

También para esta época, la cuestién de la educacién, ya marcaria una
diferencia en el interior del campo evangélico. Luteranos, presbiterianos y
metodistas procurarian afirmarse en la sociedad brasilefia a través de la
construccién y mantenimiento de instituciones educativas prestigiosas; para los
bautistas, en cambio, el proselitismo debfa disociarse de la ilustracién, asumiendo
un lenguaje religioso directo y simple, al tiempo que todo nuevo miembro deberia
tornarse un evangelista, sin una preocupacién muy rigurosa en términos de
formacién religiosa. Esta flexibilidad, argumenta la autora, tuvo admirables
resultados de conversién — inversamente proporcionales a los correspondientes
al prestigio de la iglesia entre la “gente decente” —, imprimié mayor fluidez en
la frontera entre evangélicos y no-evangélicos y, probablemente, alenté la
segmentacion.

No se extrafiard entonces el lector al descubrir que del seno de esta
iglesia, se desprende la mayor iglesia pentecostal de Brasil, la Asamblea de Dios,
que habrad de multiplicarse en las ciudades del interior y transformara el campo
evangélico. La conjugacién, en el camino de santificacién de la inmersién en
el Espiritu y la lectura de la palabra que caracteriza a esta iglesia, traerd, a su
vez, transformaciones importantes en la reproduccién del universo evangélico:
la ampliacién de su puerta de entrada para incluir a las camadas més populares;
la maximizacién de la tendencia bautista de hacer de cada miembro un misionero,
y la reduccién del control de la ortodoxia teolégica, que recaerd en cambio en
el comportamiento de los fieles.

Los afios 50 serdn testigos de una segunda onda Pentecostal, caracterizada
por el énfasis en el don de cura, la incorporacién de recursos tecnoldgicos tanto
en el culto como en el proselitismo y la bisqueda de formas rituales adecuadas
a un publico de masa. Las iglesias fundadas en este periodo se caracterizaran por
el apego y fascinacién de la multitud por los lideres fundadores, lo que resultara
en una relativa incapacidad de reproduccién de sus estructuras institucionales.
La denominacién que marcard la tercera onda del pentecostalismo en Brasil, la
Iglesia Universal del Reino de Dios, asimilara esta leccién transfiriendo el carisma
de la persona del fundador a la institucién: sus pastores serdn presentados
principalmente como funcionarios de una iglesia, entrenados por ella y con una
carrera de ascensos en su interior.

Como muestra Clara Mafra, esta iglesia desarrollard paulatinamente un
novedoso y llamativo estilo misionero de oposicién, que culmina en la
demonizacién de la Umbanda y el Candomblé y la acusacién de idolatria a la
Iglesia Catélica. Al mismo tiempo, instrumentard un movimiento misiolégico
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internacional articulado, pragmatico y exitoso. Al concluir este recorrido por la
historia, el lector descubrira, entonces, a los misioneros brasilefios que hoy se
estin introduciendo en el circuito internacional. Al contrario de los primeros
evangélicos que llegaron al Brasil, ellos no tendridn su medio de legitimacién en
la cultura letrada. Habitantes suburbanos, sin contacto previo con el extranjero,
se implantaran con redes radiales, redes de centros de culto, diarios locales y
programas televisivos, creando puentes entre la cultura oral suburbana y la
cultura televisiva, radiofénica o digital.

Dominado nimericamente por las iglesias pentecostales, que superan a las
tradicionales, las histéricas y las de misién, el panorama actual de los evangé-
licos en Brasil se presenta particularmente complejo, como consecuencia no sélo
de las transformaciones sociales que las iglesias evangélicas acompanan de cerca,
sino de la interacci6én de un conjunto muy diverso de antiguas y nuevas
denominaciones. Clara Mafra caracteriza las principales vertientes de
diversificacién, pero también sefala algunas tendencias generales, tal como la
intensificacién de la légica de segmentacién, que se acelera y profundiza en la
década del 90, con la creacién de muchas pequefas iglesias pentecostales
auténomas, no ligadas a las principales corrientes denominacionales sino el
producto de creyentes inspirados; la pentecostalizacién creciente del campo
evangélico brasilefo; el florecimiento del rito y la multiplicacién del milagro.
Empleando el concepto de acto performético de la lengua, introducido por John
Austin, para analizar tal multiplicacién, la autora apunta que “em contraste
com os ritos mais tradicionalistas e ciosos da meméria que carregam, os
pentecostais, avivados e carisméticos, tendem a enfocar a questdo da
intencionalidade na linguagem. Fendmenos como os da glossolalia — isto é, da
fala em linguas estranhas —, da profecia, da cura divina, do exorcismo presentes
no interior dos vérios pentecostalismos parecem estar servindo como instrumen-
tos cognitivos para diferentes processos de burilamento da inten¢do na lingua-
gem, em formagdes que valorizam o individuo, em dinimicas que certamente
envolvem lideres carisméticos e suas multidoes. Nesse sentido, ‘tomar posse da
palavra’ ndo é uma mera expressao retérica e cala fundo em uma tradigio
religiosa que foi, desde o inicio, conhecida como a ‘religido da palavra’.” (:59).

En O Brasil da Nova Era, Magnani se propone caracterizar un fenémeno,
designado a veces como neo-esoterismo, misticismo contempordneo o Era de
Acuario, que tiene una de sus fuentes, justamente, en la oposicién contra-
cultural a la tradicién biblica y protestante, dominante en los Estados Unidos
e Inglaterra, y la bisqueda de vertientes espirituales alternativas, tanto orientales
como esotéricas occidentales. Desde el inicio, el autor se propone superar tanto
el sentido comin académico que tiende a ver en este fenémeno una nueva
religién, como el sentido comiin lego que lo clasifica como una moda pasajera
y superficial que dispone al consumo indiscriminado de toda suerte de productos
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y creencias exéticas. Para ello, muéstra primero algunos antecedentes histéricos
de la Nueva Era en los Estados Unidos y su proceso de expansién y consolidacién
en el Brasil; en segundo lugar expone sus caracteristicas actuales mds importan-
tes — clasificando las principales actividades y los espacios donde son practicadas
— y finalmente, presenta sus bases doctrinarias y el perfil de los frecuentadores.

Como corolario de su recorrido por la historia del fenémeno, presentada
sintéticamente pero en forma notablemente completa, el autor argumentara que
la Nueva Era constituye hoy un verdadero estilo de vida “reconhecido e visivel
na paisagem dos grandes centros urbanos”. Si, hasta finales de la década del 80,
el fen6meno alternativo era todavia localizado e incluso estigmatizado en el
Brasil, a partir de entonces, siguiendo en esto una tendencia internacional, el
mismo se diversifica, se torna cosmopolita y gana proporciones de mercado. La
demanda, produccién, consumo y divulgacién tanto de productos — alimentos
naturales, hierbas medicinales, accesorios, publicaciones, discos, videos,
implementos usados en terapias alternativas y sistemas oraculares, objetos de
culto y de decoracién, talismanes, etc. — como de servicios — workshops,
congresos, simposios, shows, cursos de formacién, celebraciones, cursos de téc-
nicas corporales, paquetes turisticos, etc. — identificados con los diferentes sis-
temas que integran el universo de la Nueva Era adquiere, entonces, otra escala.
Junto a este cambio cuantitativo, la oposicién a los valores dominantes presente
en etapas previas, se ve opacada por la bisqueda de prosperidad, del
descubrimiento de las potencialidades interiores y de una mejor calidad de
vida. Consecuentemente, el fenémeno se desprende de todo rastro de estigma.

Particularmente esclarecedor es el concepto de circuito, con que el autor
describe la interrelaciéon entre los diversos espacios neo-esotéricos en la ciudad
de Sao Paulo, y que constituye a mi entender, su mas valioso aporte a la
comprensién de este complejo fenémeno en muchos centros urbanos : “Sejam
quais forem as motivacoes, filiacoes filoséficas e propésitos, todos esses estabe-
lecimentos, de um ponto de vista operacional e de implantagao na paisagem
urbana, constituem uma oferta regular e visivel de produtos e servigos. Formam,
assim, um circuito — a exemplo de muitos outros que existem na cidade — ao
longo do qual os usudrios, adeptos ou frequentadores ocasionais constréem seus
trajetos e fazem suas escolhas.” (:33).

La ausencia de dogmas, jerarquias, culto organizado, y doctrina revelada
llevan a José Guilherme Magnani a concluir que la Nueva Era no constituye
una religién especifica, aunque favorece y desenvuelve aspectos de la religiosidad
— proporciona ritos y celebraciones como forma de expresién colectiva de la
experiencia religiosa — e incorpora el elemento de espiritualidad, entendida
como una forma més individualizada de expresar la vivencia de lo sagrado en
su sentido méds amplio. Sin embargo, afirma el autor, el fenémeno de la Nueva
Era es mas abarcativo, en parte debido a la visién holista que la caracteriza. La
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afirmacion de la interrelacién entre los distintos planos de existencia — fisico,
mental y espiritual — llevan a explicar todo sufrimiento, todo problema y toda
enfermedad en algin tipo de falencia en el trdnsito entre los planos que
componen la individualidad, y entre esta y los otros polos de la relacién que
componen la gramatica del movimiento: la comunidad y la individualidad.

El autor relativiza también la frecuente asociacién de la Nueva Era con
el individualismo radical. La asistencia a los mismos espacios, y principalmente
la asiduidad y mayor lealtad a uno en particular, afirma, acaba por crear lazos
y estrechar vinculos de sociabilidad. Si el énfasis en las dimensiones internas del
yo, puede llevar a un enclaustramiento en el individualismo, concluye el autor
“cabe lembrar que este dltimo aspecto, ao menos no modelo discursivo de base,
nao estd dissociado das outras duas pontas do tridngulo: a visio do mundo
dominada pela idéia de totalidade e interdependéncia e a valorizagdo de vivéncias
no interior de comunidades — ainda que efémeras, transitérias.” (:56).

Tanto O Brasil da Nova Era, como Os Evangélicos, conducen al lector a
comprender la formacién histérica de los campos que abordan y proporcionan
mapas que permiten orientarse en la complejidad interna que caracteriza la
actualidad de los mismos. Su lectura resulta no sélo un viaje de descubrimiento
interesante para lectores legos, sino también un invalorable punto de partida
para quienes se deciden a abordar el estudio o la investigacién de las maltiples
tematicas particulares que cada uno de sus titulos cobija.

Maria Julia Carozzi.
Antropéloga. Pesquisadora do Consejo Nacional de Investigaciones Cientifi-
cas y Técnicas, Argentina. Professora da Universidad Catdlica Argentina.

Email: mcarozzi@mail.retina.ar
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O Bispo de Vola Redonda. Memérias de Dom Waldyr Calheiros (Depoimento

ao Centro de Pesquisa e Documentagio de Histéria Contemporinea do
Brasil). Rio de Janeiro: Editora da Fundagdo Getilio Vargas, 2001; 192pp.

O Bisro pE Vorra REDONDA
Pedro A. Ribeiro de Oliveira

Costuma-se dizer dos grandes vultos histéricos que eles sdao “figuras de
proa”. Mas eu ndo usaria esta expressao para D. Waldyr Calheiros. Bispo de uma
diocese de pouco prestigio, D. Waldyr nunca ocupou cargo de proeminéncia na
CNBB nem se destacou por sua presenga na midia. Apesar disso, é uma das
figuras mais importantes do episcopado brasileiro na segunda metade do século
XX. E que seu lugar ndo é o lugar mais visivel, na “proa”, mas sulcando as 4guas
como a quilha no navio. E nas bases da Igreja, e ndo nas suas cipulas, que
vamos encontrar esse homem cujas memdrias, coletadas num longo depoimento
ao CPDOC, foram oportunamente editadas em forma de livro.

A biografia de D. Waldyr compde tanto a histéria da Igreja Catélica
quanto dos movimentos populares no Brasil, e é um elemento-chave para en-
tendermos a influéncia de uma na outra, conformando a histéria do que gosto
de chamar a Igreja da Libertacdo. Sua atuagdo atinge diferentes areas, tanto no
interior da Igreja, quanto no campo sécio-politico. Nao é demais lembrar aqui
algumas delas.

No campo eclesial, temos D. Waldyr ainda paroco na Tijuca, inventando
meios para tornar a missa mais atraente aos jovens, mobilizando a populagao
com a coleta de jornais velhos para obter recursos para a igreja, inovando a
pastoral familiar e abrindo-se para a pastoral das favelas: “ai de nés se a favela
nao existisse!”. Como bispo, faz a experiéncia bem-sucedida de paréquia vnica
na cidade de Volta Redonda, dando vez as Comunidades Eclesiais de Base e as
Pastorais populares. Até hoje a diocese de Barra do Pirai / Volta-Redonda des-
taca-se entre as dioceses brasileiras por sua estrutura participativa e seu dina-
mismo pastoral na linha da opgdo pelos pobres.

Sua atuagdo no campo social e politico, como defensor dos direitos huma-
nos, deu a D. Waldyr um lugar fmpar na Igreja. Sua radicalidade incomodou
muita gente importante, inclusive nas ctrias eclesidsticas. Ao tomar conheci-
mento de torturas, o bispo se enchia de coragem e enfrentava qualquer desafio.
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O caso mais notavel é o dos quatro jovens recrutas mortos sob tortura no
Batalhao de Infantaria Blindada, em 1971. O relato impressiona pela riqueza de
detalhes e pelo testemunho de um pastor que em vez de calar-se ou “fazer de
conta que ndo era com ele”, assumiu as dores dos recrutas e suas familias,
arrostando a persegui¢do por militares protegidos pelo Al-5.

Até o final do Regime de Seguranca Nacional, D. Waldyr destaca-se por seu
apoio as lutas sindicais, notadamente a dos operarios da CSN, durante a greve
de 1988, quando trés trabalhadores foram mortos pelo Exército causando a
repulsa nacional contra o abuso do poder. Nao por acaso D. Waldyr foi durante
muito tempo “homem marcado pra morrer”, mas nunca abandonou o campo de
luta (nem mesmo quando o Nincio apostélico lhe propés uma arquidiocese
COMO compensagao por sua remogao).

Bastariam os elementos biogréficos para justificar a publicagao dessas
memérias, cuja leitura é prazerosa e muito proveitosa. As organizadoras e o
organizador conseguiram manter no texto o estilo vivaz da fala de D. Waldyr,
com sua fina ironia e cheio de insinuagbes nas entrelinhas. Mais que a forma,
porém, vale o conteddo do depoimento. Ao longo da narrativa, ele traz infor-
magdes de primeirissima qualidade para quem se interessa em conhecer os
meandros da Igreja da Libertagao. As muitas articulagdes de que participou, seja
na CNBB nacional e regional — o Leste zero —, seja nos bastidores da instituigao
(as CEBs, o grupo informal de bispos, as experiéncias pastorais de linha libertadora,
o Movimento “Fé e Politica”) sdo ali relatadas com a discrigao de quem evita
criticas a colegas de episcopado, mas deixa as dicas ao pesquisador curioso.

A leitura suscitou em mim uma questdo, que tomo aqui como exemplo
para a reflexdo sociolégica: como se forma um “bispo da Libertagao”? A traje-
téria vocacional do menino alagoano, cuja familia era muito religiosa mas pouco
freqiientadora de igreja, que resolveu “estudar para padre” e tornou-se reitor do
semindrio do Rio de Janeiro, teria tudo para favorecer uma carreira eclesiéstica
centrada nas crias e sacristias. O interessante é que nenhum fato excepcional
veio quebrar aquela tendéncia: foi estudar no Rio porque era bom seminarista;
tornou-se professor porque era bom aluno; foi eleito bispo porque era um bom
padre. Sempre revelou criatividade e interesse no exercicio dos ministérios que
lhe foram confiados, mas nunca foi “figura de proa”; sempre navegou na quilha,
junto a linha d’dgua. A chave da explicagio estd na alianga entre seu coragao
de pastor e sua inquietude intelectual. Ao assumir uma 4rea pastoral (seja uma
pardquia ou vicariato carioca, seja a diocese de Barra do Pirai / Volta-Redon-
da), D. Waldyr abre seu coragdo para as pessoas sob sua responsabilidade, te-
cendo um lago afetivo e efetivo com cada uma delas. E ai de quem ofendé-las
em seus direitos, principalmente se forem pessoas pobres ou indefesas! Ao mes-
mo tempo, D. Waldyr 1&, estuda, participa de cursos de atualizagdo. Ao longo
de seu depoimento, ele cita autores e pessoas que o influenciaram e foram
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adequando seu modo de pensar a sua prética pastoral em defesa dos pobres. E
assim, gradativamente, sem saltos nem rupturas bruscas, ele se torna um dos
pilares da Igreja da Libertagdo.

O pesquisador interessado em conhecer a trajetéria da Igreja Catdlica na
segunda metade do século XX ndo pode deixar de ler esse depoimento, que,
além de trazer a biografia exemplar de quem atravessou aquele periodo nave-
gando na “linha d'4gua”, é uma preciosa fonte de informagdes sobre o contexto
eclesidstico, cultural e politico da época.

Pedro A. Ribeiro de Oliveira

Sociélogo, professor na Universidade Catélica de Brasilia e assessor da CNBB
Email: cebs@cnbb.org.br
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Resumo:

O risco de cada um
Jurandir Freire Costa

O autor discute a interpretagio corrente da religido pela teoria psicanalitica. O argu-
mento é o de que a psicanilise, em geral, aborda a religido pelo viés das concepgoes
materialista e racionalista predominantes nos séculos XVIII ¢ XIX. Em sua opinido,
entender a religido como uma forma de defesa psiquica do Eu em face do medo da
sexualidade, da morte ou como uma justificativa para as inconsisténcias das visdes de
mundo totalizadoras é uma maneira precéria de dar conta da complexidade do fend-
meno. Tendo como ponto de apoio as idéias de Wittgenstein, Bergson, William James,
James Dewey, entre outros, ele vé a religido como um fato produtivo, ativo, construtivo
e criativo da imaginagio humana, e ndo como uma reagio do psiquismo individual a
fatores supostamente trauméticos para o equilibrio da vida mental.

Abstract:

The everyone’s risk
Jurandir Freire Costa

The author discusses the current interpretation of religion through psychoanalytic
theory. The argument is that psychoanalysis approaches religion through the materialist
and rationalist conceptions which prevailed in the 18th. and 19th. centuries. To
understand religion as a psychic protection of the Self against fear of sexuality or death,
or as a justification of the inconsistence of totalizing views of the world, is an uncertain
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way of accounting for the complexity of the question. With the support of Wittgenstein,
Bergson, William James, James Dewey, among others, he sees religion as a productive,
active, constructive and creative fact of human imagination, not as a reaction of
individual psychism to supposedly traumartic factors affecting the balance of mental life.

Resumo:

Constituigao e transformagao da alianga ciéncia-religiao na nebulosa
mistico-esotérica
Frangoise Champion

O artigo trata das formas de alianga ciéncia-religiao na nebulosa mistico-esotérica,
conjunto de redes (institui¢oes, grupos, atividades) que se desenvolveram no rastro dos
ideais de 1968. Localizando dois momentos distintos, aponta certas transformagoes: um
primeiro, quando a recusa da fragmentagéo do saber ocorre em nome da ciéncia mais
contemporanea; um outro, quando a ciéncia é questionada em nome do reconheci-
mento de uma dimensio espiritual e/ou magica. Situa essas transformagdes em um
quadro mais geral de contestagio do modelo cléssico de ciéncia. Oferece pistas gerais
para compreender o desenvolvimento de crengas paralelas que mesclam referenciais
religiosos e/ou mégicos e paracientificos.

Abstract:

Constitution and transformation of science/religion alliance in the
mystic/esoteric nebula
Frangoise Champion

The paper deals with the patterns of science/religion alliance in the mystic/esoteric
nebula, a set of networks (institutions, groups, activities) which developed after the
ideals of 1968. It distinguishes two different moments and points to some transformations:
first, when a refusal of fragmentation of the knowledge occurs in the name of the very
contemporary science; second, when science is questioned because of a spiritual and
or magic dimension. It places these transformations in a more general frame of
contestation of the classical model of science. It suggests clues to understand the
development of parallel beliefs which mingle religious and/or magic references with
parascientific ones.

Resumo:

Despertando os deménios do eu dividido
Sherrill Mulhern
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O conjunto de idéias que articula organizagdes secretas com rituais noturnos, devas-
sidio sexual, sacrificio humano, assassinato de bebés e canibalismo é um dos mitos
constitutivos da cultura judaico-cristd. Comegando nos anos 80 nos Estados Unidos,
impulsionada por crescentes interesses sociais e politicos em torno do abuso sexual e
fisico de criangas, essa produgio social - traduzindo preocupagoes fundamentais da
sociedade e atitudes dominantes em vérias geragdes — foi inesperadamente revitalizada
por uma resssurgéncia dramdtica de crengas populares. Este artigo examina um dos
principais desenvolvimentos sécio/ culturais que determinaram os assim chamados
“pavores satinicos” do final do século XX: a emergéncia, especificagio e disseminagio
da diagnose psiquidtrica do distirbio de personalidade multipla.

Abstract:

Raising the demons of the divided self
Sherrill Mulhern

The cluster of ideas that link secret organizations with nocturnal rituals, sexual depravity,
human sacrifice, baby killing and cannibalism is one of the constituent myths of Judeo-
Christian culture. Beginning in the 1980s in the United States, triggered by rising social
and political interest in and concern about the physical and sexual abuse of child, this
quintessentially social production — that has translated society’s fundamental concerns
and prevalent attitudes for generations — was unexpectedly revitalized by a dramatic
resurgence of popular belief. The following analysis examines one of the principal socio/
cultural developments that determined the so called “Satanic Panics” of the late 20th
century: the emergence, specification and propagation of the psychiatric diagnosis of
multiple personality disorder.

Resumo:

Breves reflexdes sobre uma crise de passagem
Vitéria Peres de Oliveira

Este artigo discute as relagoes entre Ciéncia e Religiao e as possibilidades de integragao
que vém sendo pensadas entre essas duas esferas culturais. Apresenta diversas posicoes
disponiveis neste campo e os obstdculos que cada posigao percebe como dificeis de
superar para que se dé uma possivel integracio. Expde a questao da espiritualidade
como uma modalidade de conhecimento, ponto de partida da posigao das tradigoes de
sabedoria e a diferencia da compreensio da religido enquanto paradigma ético, distin-
¢io relevante para esta discussdo. Sugere que é um amplo campo de debate e reflexio,
principalmente quando se parte da hipétese que tanto a espiritualidade quanto a
ciéncia sdo modalidades de conhecimento do mundo.
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Abstract:

Short remarks on a passage crisis
Vitéria Peres de Oliveira

This article discusses the relationship between Science and Religion and the possibilities
of integration that have been thought between those two cultural spheres. It presents
several available positions in this field and the obstacles that each position perceives
as difficult to overcome in order to have a possible integration. It brings the question
of spirituality as a modality of knowledge, starting point of the wisdom traditions’
position and distinguishes it from the understanding of religion as an ethical paradigm,
relevant distinction for this discussion. It suggests that it is a wide field of debate and
reflection, mainly when one starts from the hypotheses that spirituality as science are
modalities of knowing the world.

Resumo:

Politica e midia: a Igreja Universal do Reino de Deus nas eleicoes
Flavio Cesar Conrado

Este artigo examina a relagdo entre midia e politica a partir da andlise, durante as
elei¢oes, do jornal Folha Universal como instrumento privilegiado para apreender a
insergao dos pentecostais na arena piblica brasileira, nomeadamente a Igreja Universal
do Reino de Deus. A anélise aponta para um modo particular de transferéncia de
capital a partir de recursos simbélicos e institucionais, assim como para as concepgoes
e representagdes politicas que informam as préticas politicas pentecostais. E sugere que
a participagio crescente no jogo politico, embora ancorada em estratégias religiosas,
pode estar caminhando para uma presenga menos “corporativa”.

Abstract:

Politics and media: the Universal Church of the Kingdom of God in
the elections

Flavio Cesar Conrado

This article examines the relation between media and politics based on the analysis, during
the elections, of the newspaper Folha Universal as a privileged instrument to understand
the insertion of the pentecostals in the Brazilian public arena, namely the Universal Church
of the Kingdom of God. The analysis focus on a particular way of transference of capital
relied on institutional and simbolic resources as well as the political conceptions and
representations that support the pentecostal’s political performance. And it suggests that the
growing participation in the political game, although based on religious strategies, can be
directing towards a presence less “corporated”.
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