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A RELIGIAO COMO SISTEMA SIMBOLICO. Uma Atualizacao Tedrica

José Jorge de Carvalho

I. Teorias classicas do simbolo religioso

Pretendo, nesta conferéncia, discutir algumas abordagens ao fenomeno religioso como
um sistema simbolico.' Ainda que basicamente pretenda enfocar essa discussdo de uma
perspectiva da Antropologia, ¢ impossivel ficar longe das reflexdes também filosoficas e
ideologicas que demandam uma compreensdao de um fendmeno tdo complexo quanto o do
simbolismo religioso no mundo atual. Proponho que se imagine esse campo de estudos como
uma espécie de Etnoteologia ou Teologias Comparadas (para ir além do campo ja estabelecido
das Religides Comparadas), na medida em que os varios movimentos religiosos tém, cada um
deles, as suas leituras singulares do universo, do eu, das poténcias divinas e, em sentido amplo,
do sobrenatural. E dentro desse campo, portanto, nem tio fixo nem tio estrito, que oferego as
seguintes reflexdes.

A dimensao simbdlica do fendmeno religioso € um tema freqiientado por quase todos
os classicos das ciéncias sociais. Todos os fundadores das nossas disciplinas, do século XIX para
cd, incluindo Karl Marx e Augusto Comte, formularam uma teoria do fenomeno religioso e de
suas articulagdes. Uma pressuposi¢cdo dominante da maior parte das teorias classicas da religido
¢ de que ha uma estabilidade no campo simbodlico. Em alguns casos enfatiza-se a estabilidade
do campo e, em outros, a estabilidade do proprio simbolo. Se um movimento religioso possui
uma determinada dinamica, nos casos em que os campos simboélicos estdo em disputa, supde-se
que haja uma estabilidade, ou uma continuidade em torno da disputa por algum simbolo. E no
sentido inverso, quando ¢ o campo simbolico que ¢ entendido como estavel, dentre dele podem
haver disputas entre diferentes simbolos. Entdo, essa no¢do de estabilidade ¢ uma nog¢do
fundamental para se armar uma compreensado sistematica e metddica de qualquer movimento
religioso, dentro ou fora do universo cristao.

Outro pressuposto das abordagens classicas € o de que o campo dos simbolos religiosos
condiciona e ¢ condicionado por um conjunto de institui¢des ligadas a estrutura social, a politica
e a economia - elas também expressas, obviamente, através do universo dos simbolos, mas que
mantém, ainda que em termos relativos, a sua autonomia, o seu interesse € a sua capacidade de
articular e de forjar a vida social. Ha varios modos entdo pelos quais autores como Marx, Weber,
Durkheim, Malinowski, conceberam as articulagdes entre o campo dos simbolos religiosos € os
outros campos simbolicos. E todas essas abordagens permanecem, entdo, como uma espécie de
bagagem que carregamos ao tentar rearticular e fazer novas perguntas a realidade da religido
hoje. Em qualquer momento que anunciamos uma interpretagdo, uma inquiri¢do ou uma tentativa
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de explicagdo de algum fenomeno religioso, todas essas vozes classicas aparecem implicitas
em sub-textos na nossa fala, sem necessidade de uma referéncia direta a elas. Os estudiosos da
religido ja incorporamos, em maior ou menor grau, todas essas agendas. Um angulo que
complementa esse perfil socioldgico ¢ oque se propde analisar a relacdo do simbolo religioso
com o inconsciente, tratado numa perspectiva antropologica por Victor Turner e também, numa
linha de leitura dos processos culturais de forma mais distanciada das suas bases sociais, por Carl
Gustav Jung. Unindo esses dois campos - o teoldgico e o cultural, penso que € preciso
reintroduzir sempre o inconsciente pessoal no campo simbolico, entendido como expressao do
coletivo.

Se o simbolo ¢ poliss€mico, a obra de interpretagcdo, tanto do nativo (a pessoa que
estabelece um vinculo vital com esse universo simbdlico) quanto do analista se detém,
provisoriamentre, no ponto em que o inconsciente dirige as associagdes para identificacdo.
Muitas das identificagdes e das respostas dos individuos aos simbolos religiosos na verdade nao
sd0 propostas por eles mesmos, porém sao interpelagdes que lhes sdo dirigidas pelo proprio
inconsciente. Eis como o analista, que interpreta o fenomeno religioso, sempre lanca mao de
alguma comparagdo, de algum exemplo, motivado pelo seu inconsciente, ativando assim esse
simbolo religioso, até entdo colocado num estado que poderia ser chamado de formal,
cristalizado, congelado - e o interpretante o faz vivo de novo. Dito de outro modo, o individuo
¢ interpelado por um langamento que lhe ¢ dado pelo seu inconsciente, e a ele responde
relangando uma interpretacdo do simbolo religioso em questdo. Por outro lado, muitos dos
profetas, dos lideres carismaticos, dos iniciadores de movimentos religiosos foram interpelados
pelo seu inconsciente na busca de respostas, e com aquela energia de reagdo criativa sugeriram
novas linhas de releituras que levaram a cisdes, ao surgimento de diferengas, a novos quadros
religiosos.

Ainda em nome da interdisciplinaridade, penso que os campos da analise do simbolo e
do ritual ja tiveram uma centralidade maior e passam agora por uma espécie de implosao, uma
ampliacdo e um esfacelamento que se setorializa em muitos pontos. A pergunta pelo simbolo
religioso hoje ¢ uma pergunta que ja ndo ¢ mais tdo controlada por algumas disciplinas. Esse
campo torna-se muito mais complexo e, provavelmente, muito mais incerto, sendo cada vez
maior o grau de indeterminagdo das respostas oferecidas. Muitas abordagens contemporaneas
de processos religiosos comecam por esse modelo classico, aceitando que ha uma comunidade
ou um grupo que se relaciona com um determinado universo simbdlico estavel, e logo submete
essa mesma estabilidade a ampliagdes e rupturas. Paralelamente, a unidade do método pode, num
primeiro momento, limitar sua intervengdo, para logo em seguida extravasar o proprio método
que usou inicialmente.

Tomando o campo dos simbolos religiosos em sua autonomia, ainda que parcial e
intermitente, o que se observa nas comunidades é esse papel performativo da repeticdo do
simbolo exposto. Se o simbolo daquele grupo ¢ Cristo, se o simbolo daquele outro sao algumas
divindades de origem africana, em qualquer caso o que primeiro se destaca ¢ a repeticao, a
reiteracdo do simbolo exposto. E ndo s6 se expde o simbolo como repete-se, martela-se um certo
significado para ele; enfim, aposta-se numa associacdo normatizada, estandardiza-se uma
determinada associacao do significado dos simbolos. E o que contribui para essa obsessao pela
repeticdo do mesmo simbolo e seu significado? Uma das explicagdes possiveis seria a de que,
ao fazé-lo, retira-se o simbolo do plano dialégico, do plano da consciéncia das pessoas, das
interagdes, colocando-o no plano da associacdo automatica. Essa rea¢do de tipo automatico
transforma a religido em algo parecido com o que poderiamos chamar de cultura infantil. Sem
qualquer laivo de evolucionismo ou de psicologismo, defino aqui o infantil como uma categoria
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filosofica. Mais do que ver a infancia como uma etapa moral ou cognitiva, avango a idéia do
infantil como o lugar onde se exercita a fantasia - essa repeticao, essa reiteracao, esse parar de
pensar que permite a abertura para a vertigem, o devaneio, o sonhar com, que ¢ uma
caracteristica dos jogos infantis. Entdo, ao invés de se perguntar as divindades, sonha-se com
aquelas divindades; sonha-se com a Virgem Maria, com o Preto Velho, com um espirito de luz,
com determinada arvore, com o deus que habita uma pedra, enfim, com o que seja definido como
pertencente ao mundo do sagrado. Proponho aqui o oposto da definicdo que muitos autores dao
da religido como um conjunto de simbolos para a comunicacdo: o campo religioso seria entao
entendido como o contato com os simbolos para o devaneio, para uma suspensao temporaria da
ordem racional e vigilante do mundo. Mesmo o temor ao deus punitivo, o zelo a obediéncia por
evitar o castigo divino so6 reforca esse plano onirico do simbolo religioso. Afinal, o pesadelo
diante do aspecto aterrador da divindade ndo deixa de confirmar a sua realidade.

Introduzida entdo essa idéia do sonho, do devaneio, inspirada na imagem da crianga
girando solta, livre, entregue, hipnotizada, energizada pelos giros nas rodas dos brinquedos de
parque, talvez o mais importante a ser pensado, em qualquer simbolo religioso, ndo seja tanto
a sua estabilidade, mas as identifica¢des individuais, ou as identificagdes de secgdes, ou de sub-
grupos dentro da mesma comunidade, que sdo inclusive cada vez mais complicadas de se
equacionar. Por exemplo, Clifford Geertz, autor de um ensaio ja classico sobre o tema, fala da
religido como um conjunto de simbolos e enfatiza a existéncia de uma estabilidade constitutiva
ao utilizar expressdes do tipo: “...0 mistico javanés...”; “ nas religides tribais...os rituais dos
Navajos”; “a versao balinesa do espirito comico... “. Essas denominagdes pressupdem que todos
os membros dessas comunidades se identificariam individualmente, porém de um modo comum.
Talvez ja ndo seja suficiente dizer apenas um conjunto de simbolos, porém ressaltar que se trata
de um conjunto de simbolos para conjuntos diferenciados de pessoas. Ha que introduzir agora
uma ruptura nessa idéia de que todas as pessoas sonham juntas. A cada vez que surge um
esfacelamento, uma fragmentacao em sub-grupos do mesmo simbolo dominante, ja o que menos
rende teoricamente ¢ que ele seja um simbolo dominante e sim a anélise da pluralidade de
identificagdes individuais ou grupais em relagdo a esse simbolo. Penso que hoje ¢ mais produtivo
estudar essas identificagdes separadas do que apostar na estabilidade do que ¢ comum.

A generalizagdo e a substantivacao, tdo frequentes, desses simbolos, foram tentativas,
dentro da teoria classica, de resolver esse enigma tdo complicado que ¢ o lugar do simbolo
religioso na sociedade. Fecho esta primeira parte recapitulando que ha uma linha tedrica, desde
Durkheim até Geertz, que aposta na estabilidade. Essa linha seria funcionalista, estruturalista ou
interpretativista, de vocacao totalizante e pressupde uma unidade de apreensdo de um conjunto
de simbolos religiosos por parte de uma comunidade que, de alguma forma, também se vé como
homogénea: ndo s6 uma unidade de apreensao, mas de uma apreensdo conjunta dessa unidade.

I1. Teorias da instabilidade e da polarizacao

Hé uma segunda linha de estudos, desde a segunda metade do século XX, que carrega
hoje menos prestigio, mas que eu gostaria de recuperar aqui. Dois autores cujas teorias ainda me
inspiram sdo Roger Caillois e Victor Turner. Retomo de Turner sua caracterizagdo do simbolo
religioso como possuidor de uma forte polaridade semantica. Na verdade, o simbolo, para
Turner, parece muito mais um paradoxo do que uma unidade, ainda que um paradoxo de fonte,
de origem, de langamento. Trata-se de significados que na verdade sdo disparatados, que
caminham como um par (dis-par: um par dispar, enfim) na dire¢do de extremos opostos entre
si. A tendéncia na verdade do simbolo religioso seria de romper-se, esfacelar-se, de tdo
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paradoxais que sdo as associagdes que ele permite e que o vao construindo de fora para dentro.
E o exato oposto da idéia de que ele seja centripeto; na verdade, ele seria, na maioria dos casos,
centrifugo. Victor Turner postula essa centrifugacidade do simbolo religioso, porém ainda dentro
de uma fonte, de uma espécie de origem primdria, uma raiz; e dessa raiz entdo comegam a surgir
bragos que vao crescendo para lados opostos. Uma espécie de disparidade que nos ajuda a
compreender processos simbolicos provavelmente mais complicados, a partir da idéia dessa raiz
que se separa, que tende quase a rasgar-se em duas. Poderiamos lembrar, talvez, a propria
Reforma como exemplo dessa leitura absolutamente centrifuga de certos simbolos da tradi¢ao
crista.

De Roger Caillois julgo importante recuperar a idéia de que, na verdade, o mundo do
sagrado ndo visa sancionar o par puro/impuro; ele nem se impde nem se opde a esse par € muito
menos toma partido pelo puro. Ele argumenta que hd uma superagao do par puro/impuro quando
se constrdi a oposi¢ao entre sagrado e profano, e na verdade os dois se situam dentro do campo
do sagrado. A impureza ¢ também agora trazida para participar do sagrado, o que permite
questionar essa idéia um tanto classica de imaginar o simbolismo religioso como algo purificado,
e que todo o excremento, todo o sujo, todo o lixo, todo o impuro, estaria fora dele. Caillois nos
lembra do contrario dessa nogdo: os aspectos sombrios, inferiores da experiéncia, estdo dentro
do campo do sagrado. A propria conceituagao do sagrado implica também a sua sombra, o seu
negativo. Por que ainda ¢ importante uma teoria tdo distanciada do senso comum hegemdnico?
Porque os simbolos religiosos estdo conectados com as outras esferas da realidade, com as
esferas ideologica, moral, politica, estética, sexual. E uma doutrina que imaginasse o simbolo
religioso como territorio exclusivo da purificagdao, obviamente teria muito mais facilidade de
diabolizar outras doutrinas cujos simbolos religiosos parecem, aos seus olhos, como impuros.
Eis porque, se trouxermos a impureza para dentro do campo do simbdlico, provavelmente
encontraremos um campo de tolerancia, de convivéncia inter-religiosa maior, porque nos
também ja teremos o nosso impuro dentro e seremos menos precipitados em julgar impuro algo
que participa de fato da composicao central, fundante mesmo, de uma religido distinta da nossa.
Acredito que o pensamento de Caillois continua atual, na medida em que a promessa, de que
dentro do sagrado estd o impuro, precisa ser retomada seriamente. Tentando revitalizar essas
idéias, lembremos que muitas praticas religiosas no campo brasileiro sdo orgiasticas. E
justamente porque a orgia participa do campo religioso, essas praticas suscitam reacdes de
hostilidade ou de siléncio por parte dos lideres de outras religides, de politicos, de pessoas em
situacdes de poder, e mesmo de estudiosos. Como procurarei exemplificar mais adiante, insisto
em que a teoria de Caillois contribui para a possibilidade de democratizar o campo da
interlocucao religiosa. Em outras palavras, essa idéia da contiguidade do impuro com o sagrado
ainda nao foi superada. Caillois apenas anunciou a contaminagao da ordem moral da experiéncia
religiosa na expectativa de que as pessoas ficassem atentas a isso nas suas praticas de adesdo a
crengas ¢ movimentos religiosos. E se essa impureza como participe do sagrado ¢ algo
verdadeiro, ou pelo menos aceitdvel, somos obrigados a revisar os tedricos classicos e ampli-
los, em nome de um mundo mais plural e mais tolerante.

Acerca do campo individual do simbolo religioso, o que se vé frequentemente ¢ muito
mais instabilidade do que estabilidade. Invoco aqui uma outra caracteristica do simbolo religioso,
qual seja, aquilo que Gregory Bateson chamava de duplo vinculo, uma espécie de esquizofrenia
fundamental nessa separagdo entre eu e o todo (hipostase da relacdo entre eu e o sagrado que
possibilita a emergéncia do sujeito que se abre a experiéncia religiosa), que se da
simultaneamente ao movimento de unificacao desses dois opostos. Isso sucede porque, mesmo
um simbolo que seria estavel, do ponto de vista coletivo, quando ¢ introjetado pelo individuo,
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¢ dizer, quando ¢ transferido para o nivel individual, ele passa por uma profunda instabilidade,
consequéncia do fato de que eu me relaciono com uma imagem que € o meu deus, porém sempre
me assalta a idéia da imagem ser e a0 mesmo tempo ndo ser o deus, justamente por ser uma
imagem por mim construida. Essa ¢ uma pergunta que, arrisco dizer, todos se fazem diante da
materialidade do simbolo religioso. Permito-me aqui uma pequena digressao.

Como mostrou Gershom Scholem, mesmo a religido tida como mais refrataria a produgcao
de imagens, qual seja, o judaismo (e que inclusive se v€ ainda mais aniconista que o proprio
Isla), ndo consegue escapar da discussdao da “forma mistica da divindade”, como o define o
grande exegeta da Cabala. Eis porque os praticantes dos diferentes movimentos religiosos muitas
vezes se perguntam se a imagem ¢ apenas uma representacdo do deus. E em alguns casos
procura-se diretamente martelar, daquele modo automdtico que mencionei acima, de que a
imagem ¢ apenas uma representacdo do deus. E mesmo aquele que aprende a introjetar essa
crenga ndo deixa de se questionar: mas ndo sera a representacio de deus, o proprio Deus? E certo
que a imagem que construo nao ¢ o Deus, mas uma representacao sua; ¢ igualmente certo,
porém, que Deus ¢ também a imagem com que o represento. Isso conduz a um tipo particular de
duplo vinculo, proprio da instabilidade da associagdo individual da crenca religiosa.

Em outros casos, como o das religides dos orixas, ocorre exatamente 0 oposto: o que os
abradmicos entenderiam como mera representacdo ¢, na verdade, o proprio deus. A pedra
assentada no quarto de santo e em que se deposita o sacrificio animal € o proprio orixd. Ai
sempre fica aquela divida de se a pedra é o proprio deus, ja que a religido hegemonica e
circundante (o cristianismo) insiste em colocar, para o adepto dessas religioes, que a pedra ¢
apenas uma representacao do deus. Esses paradoxos bastante antigos do uno e do multiplo, essas
varias inquietagdes teologicas surgidas do carater paradoxal da procura de uma unidade do
campo simbolico na religido - situacdo em que o individuo se enfrenta com a necessidade de
definir de algum modo esse carater paradoxal do simbolo - € constitutivo, parece-me, de todas
as tradigdes religiosas. Existem perguntas (e tentativas de respostas) teoldgicas também no
mundo do candomblé e também no mundo do espiritismo. Eis uma pergunta tipica de um
kardecista: como cresce o numero de almas no mundo? Pois, se cada alma corresponde a um ser
humano e se todos reencarnamos, isso leva a um problema matematico dificil de resolver. Como
¢ possivel haver tantos corpos novos e unicos? Qual a possibilidade real de reencarnagdo de um
nimero de almas que cresce em propor¢cdo menor em relacdo ao ritmo de crescimento da
populacdo humana? Sdo questdes que conduzem a essa no¢do de esquizofrenia (insisto:
mencionada aqui sem nenhum pejorativo de insanidade mental no sentido clinico) e que
conseguem realmente desafiar essa estabilidade, essa suposta unidade do campo simbolico que
se promete de inicio. Poderiamos definir aqui a indecidibilidade simbdlica como a pertenca,
simultanea e radicalmente polarizada, ao individuo e ao coletivo.

Justamente por ser a indecidibilidade de pertenga uma caracteristica marcante do simbolo
religioso, muitos estudiosos tém procurado pensar esse campo através de vozes individuais,
dado o interesse que desperta escutar cada tradi¢do diretamente através da visdo dos religiosos,
ao invés de deter-se para analisar o dogma e as representagdes coletivas. As pessoas que foram
impactadas diretamente pelos simbolos de sua tradi¢do podem nos revelar mais sobre as
condicdes de estabilidade ou ndo dessa simbodlica. Um determinado lider religioso monta o seu
movimento, o seu grupo, contrapondo-se a outro e com isso desloca a discussao pela ortodoxia,
normalmente capturada pela hierarquia mais alta, tornando-a realidade também para as camadas
menos poderosas dos movimentos religiosos - os assim chamados “feiticeiros”, os pais de santo,
0s parocos, os pastores, etc. Cada um nao tem como ndo ver aquele conjunto de uma forma
particular, e com isso ja o mecanismo da distingdo, conforme argumenta Bourdieu, surge como
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mais um fator a ajudar a corroer a pretensa unidade do campo.

Eis porque insisto, desde o inicio, na apreensao individual e na dimensdo inconsciente
dessa interpretagdo individual. Vdrios etnografos dialogaram com individuos que defendiam a
sua visdo pessoal, idiossincratica, do campo religioso, praticando aquilo que em algumas
teologias ¢ chamado de blasfémia. Vale ressaltar que essa atitude dita blasfematéria ¢
praticamente constitutiva da relagdo negociada do individuo com os simbolos coletivos. Se eu
introjeto o simbolo de uma religido para mim, exclusivamente, ndo tenho como, em alguma
dimensdo, ndo “blasfemar”, essa reacao ¢ quase automatica. A blasfémia, entendida como a
possibilidade de se questionar a estabilidade aprendida pelo coletivo, ¢ uma forma também de
romper com a asfixia da memoria. A memoria, através da repeticdo, vem supostamente
esclarecer a asfixia, € no momento em que eu questiono a ordem pré-estabelecida dos seus
arquivos, libero minha memoria para o devaneio e a imaginacdo e a partir dai as coisas tomam
o aspecto de revelagdo: elas aparecem como se estivessem surgindo todas de novo. Esse ato de
revelagdo carrega sempre consigo um certo grau de violéncia, de desafio, de insubordiagdo -
ergo, de blasfémia.

Dentro dessa linha de conflito, e radicalizando as teorias de Victor Turner e Roger
Caillois, seria licito perguntar se ndo estaria contida no interior do simbolo religioso s
possibilidade da guerra. Obviamente, embutida na pergunta pela guerra estaria a pergunta pela
paz. Eis porque algumas religides colocam, entre seus simbolos dominantes, simbolos explicitos
de paz, entendidos como um anteparo meta-simbolico frente a vida conflitiva e esgarcada dos
simbolos, abertos sempre a multiplas e incontrolaveis identificacdes. E esse espirito guerreiro
estaria presente na simbolica de todas as religides? Provavelmente o antagonismo no interior do
simbolo ¢ vivido de modo mais dramatico no caso daquelas religides que mantém uma promessa
explicita de paz, embutida ja na externalidade do seu conjunto de credos; € muito menos tenso
naquelas outras que ndo fazem da promessa de paz um elemento de identidade ou de distingao.
Sendo a polissemia algo inerente a atividade simbolica, ¢ precisamente no momento (tao
teorizado pela Psicanalise) da transmissdo, que ela mais se manifesta enquanto marca expressiva.
Ha um momento em que um conjunto de simbolos ¢ lancado, e hd sempre uma segunda geragao,
responsavel pelo seu relangamento, que € o que denominamos 0 momento da transmissdo. Em
que medida os seguidores traduzirdo e transferirdo a experiéncia inicial para a geracao seguinte?
E justamente neste instante onde provavelmente acentuam-se as disputas pela fixagdo de
significados, apreensdes, legitimidades, ortodoxias e onde provavelmente o esgar¢gamento do
seu aspecto cognitivo mais aparece. Resumindo e generalizando o argumento, as religides que
mais claramente expressam uma simbolica da paz, provavelmente apresentam mais conflito
interno no campo do simbolico. No extremo oposto, muitos movimentos religiosos nao tém essa
pretensdo de erguer uma bandeira publica da paz e simplesmente se retiram do quadro. Preferem
retirar-se da arena da disputa por controle e ampliagdo do espago de valores, para ndo ter que
cultivar a dimensdo guerreira, por assim dizer, da atividade simbolica necessariamente colada
nas costas da bandeira da paz. Indo um pouco além, ¢ preciso também imaginar a guerra em
varios cenarios e distinguir a grande guerra da pequena guerra. Muitas das religides chamadas
étnicas podem ser imaginadas como religides de retracdao, que enfrentam guerras simbolicas
sobretudo dentro de pequenos cenarios, porém que nao extravasam as fronteiras da comunidade
religiosa imediata.



I11. Simbolos monoteistas e politeistas?

As teorias antropologicas, sociologicas e filosoficas sobre o campo religioso foram
basicamente formuladas por pensadores do Primeiro Mundo, os quais se inspiraram em alguma
experiéncia religiosa oriunda de alguma regifio do planeta. E possivel assim vincular Marcel
Mauss e Emile Durkheim as religides da Australia; Marcel Granet, as religides da China;
Bronislaw Malinowski, as religides da Oceania; Evans-Pritchard e Victor Turner, as religides
da Africa; Clifford Geertz, as religides da Indonésia e do Isld em geral; Gershom Scholem, a
mistica judaica; Henry Corbin, a mistica persa. Ou seja, por um lado, se faz teoria; por outro,
essa teoria ¢ uma tentativa de compreender algum movimento religioso especifico de algum
lugar do mundo. Eis porque julgo importante partir da experiéncia brasileira no momento de
refletir sobre o campo religioso. Devemos utilizar, para a teoria, a produgao etnografica do Brasil
e introduzir a diversidade religiosa propria do pais, ou do Novo Mundo como um espago que nos
toca existencial e historicamente.

A tematica do simbolo religioso como estavel e unificador conduz a uma outra questao
importante, ligada a constru¢do do campo de estudos de Historia das Religides. Formulou-se uma
oposi¢ao, num determinado momento, entre 0 monoteismo e o politeismo, parametro usado
inclusive para se interpretar a diversidade religiosa brasileira. Temos no Brasil exemplos das
religides chamadas monoteistas - a religido crista, o judaismo, o islamismo - e as religides ditas
politeistas - as religides de origem africana, o espiritismo, as religides dos indios. Seriam
politeistas aquelas religides que cultuam deuses da natureza - da d4gua, da montanha, da floresta.
Essa oposi¢do entre monoteismo e politeismo ¢ um reflexo metafisico dessa crenca na
estabilidade, na unicidade hierarquizada do campo simbdlico, sobretudo segundo a perspectiva
cristd. Contudo, € preciso ressaltar que essa oposicdo ¢ uma oposicao interessada, nativa,
especifica, que foi construida pelas religides que se auto-denominam monoteismos. Sao apenas
essas religides que dividem as religides do mundo entre monoteismos e politeismos. Quando
perguntadas sobre essa oposi¢ao, muitas das religides denominadas externamente de politeistas
nada tém a dizer sobre o assunto pois, para elas, essa distingdo ndo faz sentido, porque
provavelmente ndo escolheriam esse recorte para estabelecer comparacdes € conexdes entre
religides diversas.

Recebemos automaticamente esse recorte entre monoteismo e politeismo como se ele
fosse de alguma forma constitutivo do campo religioso. Insistamos, porém: esta oposi¢do ¢ uma
visdo que tém as religides monoteistas de quao diferentes elas se sentem das outras religides -
“primitivas”, “populares”, “animistas”, etc. Elas marcam esta diferenca utilizando a idéia de um
deus uno, absoluto, transcendente, como parametro para comparar religides. Todavia, se
langarmos mao de outros pardmetros, retirados de outras dimensdes da experiéncia religiosa,
provavelmente a distingdo poderd até se inverter. Por exemplo, se pensarmos no campo do ritual
como o campo privilegiado do simbolo religioso para comparar as religides, quem sabe a missa
possa parecer muito mais concreta, mais “politeista” do que alguns outros rituais mais abstratos
de algumas religides chamadas nativas, ou indigenas, que pareceriam, surpreendentemente, mais
“monoteistas”. Dou um pequeno exemplo da religido dos indios Kogi, que habitam a Serra de
Santa Marta da Colombia, na fronteira com a Venezuela.

Um dos rituais mais importantes dos Kogis consiste numa caminhada coletiva que
culmina na subida a montanha sagrada. O grupo todo vai subindo por um campo cheio de flores,
até que num certo ponto da encosta todos se detém e o sacerdote se distancia da comunidade e
continua sozinho a escalada. Mais adiante ele retira do chdo verde uma pequena flor silvestre e
chega finalmente até o topo da montanha, 14 onde sopram os ventos, de onde se véem as nuvens,
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contempla-se o azul do céu e o esplendor da natureza ao redor. Ele deposita a florzinha no alto
da montanha, desce até onde o aguardavam os outros Kogis e regressam todos juntos para casa.
Sempre me impressionou a sutileza e a abstracdo simbolica desse ritual, sobre o qual pode-se
construir toda uma metafisica. Quantas hermenéuticas poderiamos fazer dessa separagao entre
o sacerdote e a comunidade, entre 0 dom minimo entregue ao poder maior, entre a existéncia
fragil e a existéncia inabalavel, entre a flor nascida no sopé da montanha e que renascera no seu
topo... Fazendo uma simula¢do de Teologias Comparadas, disciplina que invoquei no inicio,
poderiamos imaginar que se a abstracdo ritual fosse um parametro, a religido kogi seria
equivalente as abradmicas, ¢ algumas das abradmicas estariam mais parecidas com as pagas. Isso
apenas para insistir como ¢ importante lembrar a possibilidade desse campo se tornar mais
complexo quando nos distanciamos da idéia do simbolo religioso estdvel e unificado.

Avangando no tema, as hierarquias dos seres aparecem praticamente em todos os
movimentos religiosos. A diferenca é que muitas vezes o que estamos colocando em um lugar
como expressoes simbolicas, por nos definidas como de aparéncia, de externalidade, ou de mera
funcdo emblematica, simulacral ou alegoérica ganham, em outros lugares, um estatuto de
transcendéncia, de metafisica, que ndo teriam no lugar cuja auto-defini¢do de transcendéncia foi
por noés acatado. Eis porque me parece mais estimulante teoricamente formular uma pergunta
geral sobre a simbdlica das hierarquias nas diferentes religioes, ao invés de garantir, a priori, a
proeminéncia de algumas que advogam possuir uma concepgao €tica no campo metafisico que
supostamente conduz a transcendéncia que as outras (segundo as primeiras) ndo possuem.
Novamente, ndo se pode esquecer que somos nds que estamos atribuindo essa caréncia de
profundidade ou abstragao metafisica a algumas religides e estamos outorgando essa abundancia
ou esse excesso a nossa. E isso ¢ bastante claro, sobretudo se tomarmos em conta que os
simbolos, na verdade, sdo apreendidos diferenciadamente. Nao ¢ a palavra “deus”, ou a
existéncia de um rito a deus, que garante a transcendéncia absoluta do Deus. E o inverso ¢
igualmente possivel: onde essa abstracao pareceria menor, porque mais material € mais concreta,
essa abstracdo, essa transcendéncia pode comparecer simbolizada. Dou um exemplo do ota, a
pedra de Xango.

No mundo dos orixas, Xango ¢ o deus do trovao e o corisco nao ¢ um simbolo nem uma
representacao de Xangd, mas o deus Xang6 propriamente dito. Xangd ¢ literalmente o corisco,
o meteorito. Contudo, hd um sub-texto sutil e profundo na aparente trivialidade da simbolica do
corisco: ele vem do céu com a energia poderosa de um raio, penetra na terra, passa um longo
tempo debaixo do chdo, incandescente, até que um dia esfria, adquire a forma esférica (ainda
com aquela marca do duplo machado na sua origem) e num certo momento ele aflora,
transformado em uma pedra, que ¢ apanhada pelos seus adeptos: esta pedra ¢ o deus Xango.
Neste processo de mutacdo simbolica e material, onde esta o abstrato, onde o concreto? Ele,
Xango, ¢ a concretude da maxima abstragdo: ¢ uma metafora da aboboda celeste, lugar de onde
veio. No seu simbolismo de origem, o concreto se transformou na expressao mais clara do
abstrato. A especulacdo metafisica ficou em potencial, porém ela estd garantida pela presenca
encantadora da pedra. Ela ndo estd isenta, nem esta fora da pedra. Seguindo a sensibilidade
bachelardiana de ativar a imagina¢do material, quem se refere a pedra de raio, de alguma forma
esta aberto a especulacdo metafisica que ela carrega. Prefiro este tipo de abordagem do que
admitir, a priori, a existéncia de um transcendente em um determinado lugar e a sua caréncia em
outros lugares. Para finalizar, gostaria de dar dois exemplos para chegar mais perto de como
concebo a tarefa de revisao teérica do simbolo religioso na contemporaneidade.

IV. Joao de Camargo e os slogans de Jesus
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O primeiro exemplo de simbolo religioso ¢ o de Jodo de Camargo, um mistico
brasileiro, negro, escravo e ex-escravo, nascido em 1858, que viveu em Sorocaba, onde faleceu
em 1942, tendo gerado em torno de si um culto religioso de magnificas proporgdes. Carlos de
Campos e Alfredo Frioli escreveram recentemente um belo livro sobre sua vida e seu culto. Jodo
de Camargo era catolico e ao mesmo tempo um médium, e tinha como seu guia principal o
espirito do Monsenhor Jodo Soares. Homem deveras extraordinario, chamado Nhé Jodo, ou Preto
Velho, era dotado de variados poderes sobrenaturais. A doutrina religiosa desenvolvida por Jodo
de Camargo através de suas visoes € claramente sincrética, uma mistura de kardecismo com as
tradi¢des afro-brasileiras e também com o cristianismo, incluindo uma relagdo, ndo s6 com
catolicos, mas também com protestantes. Jodo de Camargo em vida ja era chamado de Preto
Velho. Andava sempre descalco, esqualido, magro, bem palido, com a testa franzida. Uma de
suas poses mais caracteristicas na iconografia que resta dele ¢ de uma pessoa esguia, suave,
distante e disponivel ao mesmo tempo. Cultivava sempre uma posi¢do sentada, de pernas
cruzadas, o brago apoiado na cabeca e a mao direita apoiada contra a perna esquerda, numa
posi¢do parecida com a do Pensador de Rodin. Um ex-escravo pensador, ao mesmo tempo
generoso e disponivel, pois praticava o dom da cura. Um negro tranqiiilo e intenso, altivo e
sofrido como quem incorporou na biografia a dor da escravidao e o jubilo das visdes ¢ do poder
de cura.

Em meados dos anos vinte o culto a Jodo de Camargo cresceu além do toleravel pelo
poder catdlico branco, o que acabou gerando uma persegui¢ao contra ele. Enfrentou um arduo
processo juridico, esteve preso por curandeirismo, tendo sido vitima desse eufemismo de censura
religiosa que ainda existe no Brasil. Acusa-lo de praticar o chamado curandeirismo foi uma
forma de puni-lo e censuré-lo para que a interpretacao particular que desenvolveu dos simbolos
cristdos deixasse de incomodar o poder eclesiastico. De Jodo de Camargo foram feitas inumeras
imagens, entre fotos, pinturas, bustos e estatuas, conservadas na capela onde ele recebia os
espiritos e dava consultas. Suas representagdes foram se distanciando, ao longo do tempo, das
caracteristicas fisionomicas do personagem original e, ao analisa-las, notei que as imagens de
Jodo de Camargo foram assumindo um aspecto, mais que de um individuo, de um negro
genérico, de um tipo coletivo. Seus tragos negrdides especificos, nitidos em suas fotos, foram
ficando mais afilados nos bustos produzidos em série. Ele, que em vida era chamado de Preto
Velho, foi se transformando no “Preto Velho” como um tipo geral de negro brasileiro que passou
pela escravidao e a ela sobreviveu. Enfim, o Preto Velho Jodo de Camargo transformou-se, na
verdade, na entidade Preto Velho da umbanda tal como hoje a conhecemos. O extraordinario foi
essa passagem, extremamente complexa, ocorrida no Brasil, da imagem de uma pessoa que viveu
neste século e que agora representa uma legido de divindades, funcionando como um conjunto
mitoldgico, como um pantedo inteiro, o pantedo dos Pretos Velhos. Jodo de Camargo sincretizou
uma imagem triplice da pobreza: primeiro, a pobreza do escravo que foi, e talvez haja sido por
isso que sempre andava descalco; logo, a pobreza do franciscano, do catdlico fiel a doutrina do
reino do outro mundo; e finalmente a pobreza espirita, de quem pratica a doutrina kardecista da
caridade.

Nessa sua pobreza transformada em espiritualidade Jodo de Camargo vivenciou o
sofrimento do xama, a solidao do visionario, as duvidas de quem lutou para ver os espiritos e
depois para vencer o terror das entidades sobrenaturais que o apavoravam. Apds ser fiel a suas
visdes, jogou para os fiéis o espelho de sua fé pois, para se acreditar em alguém pobre, negro,
perseguido, sem nenhum poder, no Brasil do principio do século (como Santa Dica em Goias,
entre tantos outros visionarios que tivemos e que foram oprimidos pela intolerancia da nossa
elite), era preciso também que essa mesma energia fosse transmitida e recebida, que também dela
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participassem os fiéis, tdo simples, crentes e tdo fervorosos quanto ele. Eis porque a viagem
de Jodo de Camargo pelo sagrado tanto incomodou o poder. E sua histéria me faz regressar a
Roger Caillois. Num certo momento, sua doutrina tornou-se impura, ndo por alguma falha na sua
espiritualidade, mas porque jamais conseguiu-se de fato separar o simbolo religioso das outras
esferas - da esfera politica, da ideoldgica, da social. Assim, quando ele se colocou naquele lugar
que Jacques Derrida chama do lugar do auto-imune (porque o simbolo religioso seria aquele que
¢ auto-imune, que retira-se do transito e consegue se sustentar e se auto-imunizar, gerando o que
Derrida chama de auto-imuniza¢ao do indene), quando ele conseguiu esse lugar da indenizacao
autonoma, auto-criada, ele foi atacado com a arma juridica dos poderosos: Jodo de Camargo nio
podia passar de um curandeiro, condi¢ao insuportavel para o poder eclesiastico e civil branco,
catdlico, de elite, urbano, europeu, “civilizado” do Brasil do inicio do século XX. Por tal motivo
trabalharam para que Jodo de Camargo saisse de circulagdo.

Nessa discussdo, de se Jodo de Camargo foi realmente um lider espiritual, um mistico,
ou um “mero curandeiro”, temos um indicio claro de que a guerra entre essas duas palavras
continua viva até hoje e grande parte das discussdes contemporaneas dos simbolos religiosos gira
em torno de questdes parecidas com essa. Assistimos frequentemente a disputas por decidir se
de fato trata-se de um simbolo religioso ou se ele € disfarce para a expressdo de conteudos de
experiéncias geradas nas esferas politicas, sociais, ou econdmicas. Assim, o simbolo religioso
transforma-se, as vezes, numa arena onde acusacdes por dominios de espagos de poder tornam-se
freqiientes.

Finalmente, gostaria de comentar duas placas que vi em Goiania, enquanto me dirigia
para a Universidade Catolica para dar esta conferéncia. Uma dizia : “Jesus, esse nome tem
poder”. E a outra, “Jesus, o Brasil € seu”. A hermenéutica que sugiro € algo parecida com a que
fiz das imagens de Jodo de Camargo. Tanto em Jodo de Camargo como nessas duas frases
comparecem a mesma disputa por saber que tipo de simbolo esta sendo gerado, se € religioso ou
se na verdade ele pertence a outras esferas da vida metamorfoseadas em doutrina religiosa. O que
procurou-se questionar em Jodo Camargo foi que ele ndo era de fato um religioso e sim um
curandeiro. J4 no caso das frases sobre Jesus, esses simbolos verbais escritos operam como se
fossem lancamentos (seguindo a idéia do Banquete de Platdo, recuperada em nossa época por
Hans-Georg Gadamer e Jacques Lacan, entre outros) do simbalein, o simbolo como pedacos de
recordagdo: duas partes que se romperam e que depois se buscam no anseio por completar-se e
reunificar-se. Contudo, penso que uma frase como essa, “Jesus, o Brasil € seu”, ndo ¢ nenhum
langamento de estilhacos simbdlicos cujas faces complementares querem ser rejuntadas. Por
qué? Porque ela se move em um campo para-religioso, que s6 ganha sentido se nos dedicarmos
a rastrear a vida dos simbolos religiosos postos a servigo das tentativas de controle do espago
publico por parte de alguns movimentos religiosos hegemonicos. Eis porque a experiéncia
religiosa, num certo momento, ¢ quase sempre taxada de impura por uma outra experiéncia,
advinda de um outro campo da experiéncia humana. Sendo vejamos.

O simbolo religioso ja ¢ sempre aberto as outras dimensdes da experiéncia individual e
social. Essa idéia do simbolo religioso como o auto-imune que estd indene, protegido do
massacre, da corrupgao do cotidiano, e da historia, pode mascarar a realidade de que, com muita
frequéncia, o assim chamado transcendente ndo se coloca na posi¢ao de auto-imune, pelo fato
de que o simbolo religioso jamais foi totalmente apenas religioso. Os simbolos juridicos também
tém a mesma pretensdo de auto-indenes, ou auto-imunes, de também retirados do dominio da
causacao ¢ da origem, e indenizados por si mesmos da corrosao historica da contingéncia. Ainda
ontem a Radio Senado transmitia o discurso de um Senador da Republica que achava “incrivel”
que o Supremo Tribunal Federal tivesse considerado como simbolo nacional a fazenda do
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Presidente da Republica em Buritis, Minas Gerais. Ofereco uma breve uma analise simbolica
desse caso. O Supremo Tribunal Federal decreta, estabelece, que ¢ um simbolo nacional uma
fazenda dos filhos do Presidente, propriedade que estava colocada, até entdo, claramente no lugar
da contingéncia, da absoluta transitoriedade. Sem entrar na polémica politica conjuntural, o que
¢ significativo ¢ o Supremo Tribunal Federal executar esse ato performativo de retirar a disputa
do campo da contingéncia e colocé-la no campo do sagrado, no campo do auto-imune: decreta
a existéncia, ex-nihilo, de mais um simbolo nacional. E o simbolo nacional nunca deixou de ser
totalmente religioso, exibindo sempre uma aura de sacralidade. O espaco (fisico, legal, juridico,
confinado, medido e imaginado, concreto € ocupado) ¢ ao mesmo tempo o espago dos homens
e o espaco de Deus. Afinal, quem garante ao Supremo a possibilidade de auto-indenizar-se para
imunizar a fazenda do Presidente como um simbolo nacional? Provavelmente, se a disputa ndo
se resolver satisfatoriamente no plano juridico, ela caird numa outra esfera, necessariamente na
fronteira entre o magico, o mitico e o religioso - a nag¢do serd invocada como um sacer
irredutivel e a profanagao de um simbolo nacional serd punida com um andtema, ainda que
adaptado as circunstancias atuais. Assim, a cadeia metonimica do campo simbolico ¢ uma cadeia
totalmente aberta, paradoxal, em que um simbolo religioso na verdade precisa sempre legitimar-
se em outro tipo de simbolo - contiguo, ainda que radicalmente diferente. No caminho inverso
desse caso, o lugar de lider espiritual de Jodo de Camargo lhe foi restituido através de uma
intervengdo em um campo que também era fundamentado por uma espiritualidade: o campo
juridico. Quando ele venceu a demanda na justica, pode regressar a posicao de auto-imunidade
como lider espiritual, isto é, livrou-se do anatema religioso.

V. Simbolo religioso e simbolo juridico-politico

Regressemos agora ao caso das duas frases-slogans acerca do poder de Jesus e
formulemos as seguintes perguntas: Quem esta dizendo isso? Para quem e por que isso esta
sendo dito? Que Jesus € esse? O do Bispo Edir Macedo, da Igreja Sara Nossa Terra, do
Movimento Escalada? E de que poder se fala? O poder de influir na esfera espiritual... ou
também nas esferas econdmica, politica, ideologica? Nesta frase tdo pequena esta implicita uma
discussdo juridico-politica do simbolo tido ideologicamente como religioso. No Seminario de
Capri sobre A4 Religido, organizado por Jacques Derrida e Gianni Vattimo, encontramos ecos de
alguns dos pontos aqui discutidos: esses eminentes filosofos falam das religides chamadas éticas
a partir de um mundo desgastado, dai seu interesse pelas intersegdes, pelas fissuras, pelas
brechas. Este ¢ um interesse dos europeus de hoje, habitantes de um mundo que j& se define
como pos-religioso. Eis porque procuram retomar o tema da transcendéncia a partir dos meios
intelectuais a sua disposi¢do - o pods-estruturalismo, a hermenéutica, a psicanalise, o
desconstrutivismo, a analitica do Dasein ampliada, a perspectiva tragica, etc. Seu mundo se
distanciou das identidades tradicionais. A Italia, a Franca, a Alemanha, vém-se “cheias” de
turcos, africanos, ilegais - levas de étnicos “ndo-étnicos”. Apos dois séculos de uma auto-
imagem de homogeneidade, em cujo clima ideologico cimentaram os movimentos religiosos
cristdos tal como os entendemos ainda hoje, esses paises se percebem agora invadidos por uma
nova realidade social identitdria. Esse mundo desterritorializado de que falam esté interpelado
(como o nosso mundo também ja comeca a estar) pelo modelo de expressdo religiosa
desenvolvido nos Estados Unidos e que cumpre também um papel no estudo da religiosidade
contemporanea, dado que foi nos Estados Unidos que se introduziu, de uma forma aberta, o
elemento do espetdculo na vida religiosa.

Na contra-corrente do hermetismo e da mistica, apostou-se na espetacularizagdo do
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simbolo religioso, na sua presenca acintosa no interior das proprias religides cristas. E essa
espetacularidade se expandiu como mecanismo de trabalho ritual, ndo apenas nas religides
cristds, mas também em outras religides. Todas as religides do mundo terdo agora de decidir se
aceitardo ou se se negardo a mostrar-se como espetaculo, visto que esse jogo ¢ colocado para
todas. Aonde houver qualquer movimento religioso autdbnomo ou regionalizado, os movimentos
cristdos ocidentais de vocacao transnacional vao chegar e perguntar se querem ou nao se
espetacularizar (e insisto em que a espetacularizag¢do, ainda que presente nas novas religidoes
japonesas, indianas e de outros paises, ¢ uma atitude desenvolvida e hegemonizada globalmente
no espaco do cristianismo ocidental). Assimilada a pergunta, a propria negativa da resposta ja
inclui até certo ponto a absor¢ao da possibilidade, que seria a disputa, de inicio estritamente
espiritual, transladada para o campo do juridico-politico. Ou seja, hd, hoje em dia, uma crescente
interpenetracdo da esfera religiosa com as outras esferas, como consequéncia direta da
espetacularizagao.

Todos os movimentos religiosos quando sdo colocados a responder na esfera da
convivéncia plural sdo passiveis de cair nas mesmas faléncias das religides éticas tradicionais,
pela razao apontada por Jacques Derrida, da auto-imunizagdo do indene. Existe sempre aquele
momento inicial em que se garante o sacer; ¢ garantida uma separa¢ao, uma autonomia, € uma
possibilidade de superacao do desgaste. Enquanto para muitas religides essa questao nunca havia
sido colocada, as religides éticas ja as colocaram para si mesmas, na medida em que elas ja se
desgastaram. Mas num momento plural como este em que vivemos, o que ha por parte das
religides éticas ¢ uma chamada para que todos os movimentos religiosos se pronunciem no
mesmo campo - enfim, para que todos sejam levados a sofrer o mesmo desgaste. Eis porque
julgo importante rastrear a vida dos simbolos religiosos também nas tentativas de controle do
espaco publico. Dou mais um exemplo.

Em Salvador houve uma disputa juridica, hd poucos anos atras, quando a Prefeitura
mandou colocar estatuas dos orixas no Dique do Torord. Houve uma representacao por parte de
uma igreja pentecostal, tomada por um vereador da Camara Municipal, alegando que, se fossem
deixar as estatuas, teriam que colocar também uma estatua de Jesus, ou da Biblia, questionando
assim a possibilidade de se associar a cidade de Salvador exclusivamente aos orixas. Essa réplica
crista ¢ uma chamada para que o candomblé também invista numa discussao nesse campo, da
universalizacdo dos principios éticos, area em que o candomblé normalmente ndo gosta de
investir. E parte das religides éticas tentar generalizar o campo da legitimidade, no qual também
entra a justica. Os exemplos sao multiplos dessa convivéncia. A chamada Nova Era ndo tem
maiores dificuldades com isso, porque ela ja ¢ uma tentativa de resolver esse problema apds uma
crise. Na medida em que aparece apds o desgaste, torna-se para ela mais facil reinterpretar
simbolos mais setorizados, ou simbolos construidos pds-faléncia. Considero o mais grave, no
Brasil, como preservar, como retirar do cendrio, na medida do possivel, esse horizonte, de tudo
ter de passar por essa apresentacao publica da mesma forma. Dai haver argumentado, em outro
texto, que a apresentagdo publica do movimento religioso ndo deve ser secular, mas deve
construir-se justamente como uma tentativa de reencantar a dimensao do espago publico.

Dizia um momento atras que o simbolo, no momento em que ¢ langado, estilhaga-se. O
antropo6logo, neste momento, poderia pesquisar o simbolo Jesus nas suas varias apropriagdes
individualizadas. A Bispa Sonia Hernandez, que tem um program de TV num canal evangélico
de Sdo Paulo e que ¢ chamada de “perua de Jesus”, diz frases como: “Jesus € uma coisa
quentinha”, “Jesus € uma coisa fofinha”. Seu interesse ¢ erotizar, de um modo imediato, a
imagem de Jesus, com o pressuposto de que for¢ara uma identificacao do publico evangélico,
masculino e feminino, com seu desejo (agora supostamente transmutado de eros para dgape),
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tipico de uma mulher heterossexual. Seria interessante fazer a hermenéutica do Jesus da Bispa
Hernandez, contrastando-o com outras expressoes simbolicas de Jesus, como por exemplo: o
Jesus, solidario com os pobres e oprimidos, dos tedlogos da libertacdo; o do Padre Marcelo
Rossi, que executa em eventos de massa a “aerobica do Senhor”; o Jesus das igrejas luteranas
tradicionais; o Jesus cultuado nas religides da ayauasca, como o Santo Daime ¢ a Unido do
Vegetal; o Jesus da umbanda, sincretizado, na sua representacdo de Nosso Senhor do Bonfim,
com Oxala; o Jesus da Legido da Boa Vontade, definido como Estadista Universal; e o Jesus da
Igreja Cristo Nacional. No discurso da Bispa Hernandez os epitetos de Jesus se inscrevem em
contigliidade com o discurso erotico de revistas “para homens”, como a Playboy. Por outro lado,
nos dois ultimos exemplos os epitetos sdo retirados diretamente da ordem juridico-politica,
funcionando como tentativas de apresentar o poder divino no que tem justamente de controle e
influéncia sobre o plano terrenal da dominagao humana.

O exemplo que me parece mais espetacular dessa contaminag¢do da ordem econdmico-
politica com a religiosa em sentido estrito ¢ o0 movimento liderado por Padre Zeca no Rio de
Janeiro chamado “Deus ¢ dez”. Numa entrevista recente ao Jornal do Brasil, Padre Zeca explicou
que contratou uma empresa de publicidade para criar uma campanha para atrair os jovens. Ele
levou o material promocional para os bispos e Dom Eugénio Sales disse: “Se ndo formos dar
nota dez a Deus, que nota lhe vamos dar?”. Aqui, curiosamente, o simbolo religioso foi criado
numa esfera social totalmente distante da comunidade religiosa e oferecido como uma
mercadoria, como o sdo os slogans e as logomarcas. Ai provavelmente se colocaria a questao:
0 que ¢ mais importante? Discutir o simbolo Jesus como se sua apreensdo convocasse
necessariamente uma unidade cognitiva? Ou estamos falando de um tal esgar¢amento semantico
que na verdade ja gerou varios simbolos chamados “Jesus”? Acredito que a segunda opgao talvez
seja mais estimulante e desafiadora teoricamente: fazer a hermenéutica de Jesus nos seus
simulacros disseminados pelo corpo social, sem nenhuma expectativa prévia de sintese,
coeréncia, consisténcia ou sequer promessa de transcendéncia.

Cada movimento religioso de hoje absorve o simulacro a sua maneira. Os grupos ditos
de Nova Era, o catolicismo, o protestantismo, as religides afro-brasileiras, o espiritismo, enfim,
todas as religides sdo passiveis, através desse fenomeno da espetacularizagdo, de se enfrentarem
com o inauténtico em seu proprio interior. O que nos conduz a uma outra consequéncia
surpreendente para a reformulacdo de uma teoria para o simbolismo religioso: quanto mais
desgastado, isto €, quanto mais atualizado, revisado, racionalizado, modernizado o simbolo
religioso, mais ele vai empilhando polissemia e a camada profunda vai se escondendo atrés da
sua transparéncia. Quanto maior € seu esforco por mostrar-se transparente, mais polissemia ele
reserva por tras da sua literalidade. E ¢ isso que leva Gianni Vattimo, no referido Seminério de
Capri, a retomar Nietzsche na sua célebre expressdo d’ A Gaia Ciéncia de que € preciso
continuar sonhando, mesmo sabendo que se esta sonhando. Assim, essa questdo nietzscheana vai
sendo colocada de uma forma quase que infalivel para religides que jamais se viram a si mesmas
reflexivamente como o lugar do sonho. Elas terdo agora que responder também a esse segundo
sonho colocado, que as interpela pelo lado de fora...o que descortina um campo de hermenéutica
espiritual comparada, tal como o formulou Henry Corbin, ao insistir na necessidade de se
observar a articulagao das dimensdes esotérica e exotérica do simbolo religioso (o batin e o zahir
da mistica xiita, por ele tdo magistralmente interpretada): a tradicdo religiosa que ndo perdeu
contato com a dimensdo esotérica dos seus simbolos sera capaz de viver espiritualmente o
desgaste provocado pela intromissdo do simulacro - ou melhor, sabera entregar-se ao sonho com
o sonhar que se interrompeu.

Resumindo, procurei oferecer alguns elementos que ajudem a rastrear a vida dos
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simbolos religiosos nessas tentativas de controle do espago publico, pois elas sdo mais atuais
do que nunca. O caso de Jodo de Camargo ¢ espetacular porque aqui nele se deu um apagamento
da biografia e o surgimento de uma divindade, que ¢ o Preto Velho. Numa revisitagdo
surpreendentemente precisa da arcaica teoria de Evhemerus sobre a origem dos deuses no mundo
antigo, substituiu-se um Preto Velho historico por um “Preto Velho” divinizado. Fendmeno
como esse nao ¢ algo comum de se ver e esse esquecimento da biografia de Jodo de Camargo
para dar passagem a imagem nacional do Preto Velho ¢ certamente um dos fendmenos religiosos
mais extraordinarios sucedidos no Brasil neste século. E esse esquecer ¢ a0 mesmo tempo
superar, ¢ ainda estar presente, que ¢ caracteristica desse universo: num certo momento tudo
parece apagado e de repente tudo € capaz, mais uma vez, de fazer sentido. Eis uma dimensao
complexa de compreender, porém sempre fascinante, da vida dos simbolos religiosos.
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