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8 Pierre Sanchis

espacos geograficos, territoriais. “O que nds somos estd debaixo des-
ta capoeira — 0s 0ssos dos nossos ancestrais”, dizia um sérvio do
Kosovo, mostrando as ruinas dos antigos mosteiros, para ele
emblematicos da origem do seu povo. Um grande ntimero de con-
flitos atuais estdo assim marcados pela referéncia étnico-religiosa a
um territério, referéncia viva, exclusiva e muitas vezes em processo
de avivamento e radicalizacdo (pense-se em Israel e nos Palestinos,
mas também na Caxemira e na India em geral, no Tibete, no Sudao,
na Tchetchénia, nas Irlandas, etc.). E, no entanto, importante ndo
confundir esta mescla de vérios fatores com a afirmac¢do de que a
religido ndo passaria de um pretexto, de uma madscara que escon-
desse “realidades” mais palpédveis e concretas. A sua presenca nes-
tes conflitos é muito mais do que “ideoldgica”. Ela é parte constitu-
inte dos conjuntos em presenga, e estd articulada com outras di-
mensdes que, segundo os casos e conforme os momentos, se reve-
zam com ela nos planos mais visiveis ou mais ocultos da relagao.
Trata-se dum jogo multiforme, do qual a religido é s6 uma parte,
mas uma parte real. ’

Alguns casos tipicos podem ajudar a mapear este campo.

Em tempos de secularizagdo, falou-se muito em “religides
analdgicas”, “religides de substituicdo”, (Séguy 1999:98), quando o
dinamismo psico-social normalmente investido na procura do sa-
grado é mobilizado para a promocdo de instancias que nada teri-
am a ver com ele: a Patria, a Nagdo, a Revoluc¢do, o Partido, uma
experiéncia estética radical — ou, por que ndo, um simples time de
futebol. Mas de maneira inversa, é as vezes o préprio sagrado ex-
plicito, ou a religido institucionalizada, que substitui dimensdes
outras, proibidas de se manifestar. Ndo o faz para servir de masca-
ra, nem como o instrumento de uma estratégia (como seria o caso
de uma prética religiosa ficticia, por motivos de interesses matri-
moniais ou politicos), mas como a proclamagdo ritual sincera de
uma identidade religiosa que, neste caso, ndo implica a fé, e por isto
ndo é assumida religiosamente. Parece ter sido esta a situagdo de
alguns intelectuais poloneses ateus que se puseram a “praticar” no
tempo do Solidariedade; eram “praticantes sem fé”, cuja vida ritual
completa significava, mediada pelo universo simbélico da fé crista
a que se referiam (diziam-se “cristdos” com sinceridade), a adesao
a identidade nacional em processo de recuperagao. O rito era neste
caso bifronte. Apontava, sem artificialidade nem separacio possi-
vel, para a adesdo sem fé a um universo religioso, e para a restaura-
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Religides no mundo contemporineo: convivéncia e conflitos 9

¢do de um imaginario nacional definidor. Por isto, o Signo se desfez
quando passou a crise.

Neste caso, ndo se encontravam duas “religies”, sendo, por
um jogo de espelho, duas imagens dela: uma imagem politica (mar-
xista), substitutiva da religido, e outra religiosa, substitutiva da po-
litica. Mas mesmo em casos de presenca ha muito tempo assentada
de vérias religides num mesmo espago nacional, acontece de este
espago acabar por ser marcado, no decorrer da histéria, pelas ca-
racteristicas dorninantes de UMA (e uma s6) dentre elas. Esta reli-
gido segregou a sua imagem uma cultura que, por sua vez, mar-
cando com 0s seus tragos 0 grupo nacional, tingird o modo de ser
das outras religides presentes neste grupo. A relagdo entre elas faz-
se aqui através da cultura. A Alemanha, por exemplo, apesar de
hoje ser também catolica do ponto de vista demogréfico, ndo deixa
de ser culturalmente protestante, e o préprio catolicismo alemao
estd marcado por tragos mais préprios do protestantismo. Mais ain-
da: as origens protestantes dos Estados Unidos deixardo marcas na
cultura politica americana, marcas que virdo colorir o proprio cato-
licismo local, em que pese a sua natural reagdo identitdria de mino-
ria (cf. o caso dos militantes negros catélicos que, apesar das difi-
culdades tradicionalmente sofridas no seio da institui¢do, no Brasil
ndo pensam em sair dela, enquanto nos Estados Unidos ja funda-
ram, por sucessivos processos de cissiparidade, varias denomina-
¢Bes “negras catolicas”). Assim, o protestantismo francés ou italia-
no e o pentecostalismo brasileiro (Sanchis 1997:123-126)* poderéo,
por inserir-se em sociedades de cultura catdlica, aceitar (e
reinterpretar) progressivamente feigdes “catolicomorfas”

Noutros casos, esta dominancia no campo cultural pode
acompanhar-se de uma marca em contrario do ponto de vista poli-
tico. Tal é o caso do periodo colonial, por exemplo. Nele, grandes
espagos culturais tradicionalmente entregues a uma tradigéo religi-
osa determinada e exclusiva (paises mugulmanos ou a Africa tradi-
cional, por exemplo) foram dominados militar e politicamente por
outra sociedade, que se fez presente nesses espagos com o seu po-
der estatal, a pretensdo da sua cultura e também da sua religido.
Aqui, o encontro, desigual, é mediado pela politica.

Enfim, no mundo contemporaneo, é possivel que situagoes
consolidadas — essas e outras, as radicalmente tradicionais ou as
recentemente constituidas — estejam sujeitas a tentativas de rever-
sdo, de tipo variado. Um exemplo disto € o da Descolonizacéo, ain-
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10 Pierre Sanchis

da que com repercussdes tardias (a India, a Nigéria, o Sudao). Ou-
tro exemplo sdo as sucessivas guerras na Iugoslavia, sendo tipico o
caso da Bosnia, onde a convivéncia pluri-religiosa tradicional ~ nas
familias, através dos casamentos e no quotidiano da participagdo
na vida de vizinhanga — ameagou ceder o espago a agressivas pro-
curas de hegemonia. Questionamento anédlogo — com mais brandu-
ra — pode ser feito relativamente ao Brasil, seja quando grupos étni-
co-culturais (indigenas ou negros) recuperam, juntamente com o
sentido da sua histéria, a religido que tradicionalmente fora a sua,
sem deixar de se definir através daquela que a histdria nacional
lhes impds, seja quando a identidade nacional-religiosa tradicio-
nal, a do “Brasil catélico”, esta em vias de se transformar (sem dei-
xar de ter significado globalizante) em outra, a de “Brasil evangéli-
co”. Nestes casos todos, cultura e politica estdo presentes no encon-
tro, mas quem o organiza e lhe da forma é a procura ou a recupera-
cdo de uma identidade (Birman 2001: 59-86).

Os exemplos poderiam multiplicar-se. Acabariam por mos-
trar como, quando emaranhada com os outros niveis da existéncia
coletiva ou determinada instincia social, a religido, aparentemente
destinada a “congregar”, “religar”, estabelecer “a Paz na terra”,
pode tornar-se fator de divisdo, de confrontos, de rivalidade e mu-
tua ambicio — enfim, de guerra. Das quarenta e cinco situagdes de
conflito atualmente em curso, quase todas tém a ver em certa medi-
da — as vezes primordialmente — com a religido.

Falou-se em “identidade”. De fato, em homologia com a re-
ligido, encontramos na identidade o exemplo de uma realidade que,
tradicionalmente mais unificada, passou no mundo moderno para
um regime plural — até mesmo no interior dum mesmo sujeito indi-
vidual. Escreve Domenach: “Talvez seja preciso [hoje] ir até ao pro-
prio individuo para encontrar nele o verdadeiro fendmeno coleti-
vo: abundancia de opinides e de gostos diversos, as vezes contradi-
torios... Quem sabe se, de fato, o tnico ‘Sujeito verdadeiro’ ndo esta
ai?” (Domenach 1987:113). Outros falam em particdo, em fragmen-
tagdo da consciéncia ou da identidade, fenémeno tipico da condi-
¢do humana nesta passagem de século. No entanto, e apesar da
homologia, hd uma diferenca neste ponto entre identidade e reli-
gido. A solugdo, para a identidade, é cada vez mais apontada em
direcdo a soma: As Identidades mortiferas, eis o titulo do livro recen-
te de Amim Maluf, um escritor de origem e nacionalidade libanesa,
e de cultura e nacionalidade também francesa. As identidades mor-
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ReligiGes no mundo contemporineo: convivéncia e conflitos 117

tiferas, diz ele, sdo aquelas que se pretendem limitadas a uma per-
tenga dnica. Pois € preciso, hoje, que o individuo humano “assuma
todas as suas pertengas”. E mais dificil encontrar o mesmo conse-
lho a propésito da religido. Por que? A resposta constituird a se-
gunda reflexdo que quero propor.

II - Quero sugerir, com efeito, que a pluralidade religiosa
acarreta um problema especifico, precisamente na medida em que
a religidio poe em jogo um absoluto. E que é dificil imaginar a “soma”
ou convivéncia pacifica de varios absolutos.

Sonho vazio, entdo, e esfor¢o vao? Parece penséa-lo Salman
Rushdie, que a propésito da atual situagdo na India escreveu recen-
temente um artigo intitulado “O veneno das religides”. E ja Virginia
Woolf constatava: “Nenhuma paixdo é mais forte no peito humano
que o desejo de impor aos demais a prépria crenca”. Claro que néo
compete ao cientista social apontar caminhos, no sentido de “dar
conselhos”. Mas podemos olhar em torno de nés e — em meio a reite-
racOes dramadticas de fundamentalismo, integrismo, intolerdncia e
hostilidade — indicar o sentido da inspiragdo dos esforgos através dos
quais, no interior das religides, homens religiosos estdo também em-
penhados na procura de mais convivéncia, mais comunhéo, mais
paz. Indicarei rapidamente cinco dire¢bes neste sentido:

* A primeira: Em vdrios pontos tenta-se levar a sério o
pluralismo. Jogar o jogo. Isto significa, antes de tudo, uma exigén-
cia, no plano politico, de auténtica liberdade de consciéncia. Nao
foi nem tem sido sempre assim. Um olhar sobre alguns dos “ou-
tros” (cf. um artigo recém-publicado em grandes diarios internaci-
onais sobre a situagdo na Arabia Saudita), mas também sobre nos
(o caso das religides afro, ha pouco tempo ainda, no Brasil) nos
convence disto. Mas avangou-se indubitavelmente, no campo das
igrejas cristds por exemplo, desde as campanhas inquisitoriais da
Idade Média e o principio cujus regio e jus religio dos tempos da
Reforma. Na verdade, s6 o Iluminismo e a modernidade liberal con-
seguirdo propor com clareza a idéia — mesmo assim hostilizada,
nunca inteiramente recebida — da liberdade de consciéncia. Na Igreja
catélica, a idéia conservou-se por muito tempo como uma conces-
sdo hipotética, limitada e concreta (“para um mal menor”), longe
de ser a afirmagdo “em tese” de um bem universalmente legitima-
do. Até ao Concilio — e a carta de Jodo Paulo II para o dia da Paz,
em 1° de janeiro de 1991:
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12 Pierre Sanchis

Na sua relagao com a verdade objetiva, a liberdade de consciéncia
encontra a sua justificativa, enquanto condi¢do necessiria para a
procura da verdade digna do homem e da adesdo a verdade quando
esta foi conhecida de modo apropriado. Isto supde que todos devem
respeitar a consciéncia de cada um e nunca tentar impor a outrem a
sua propria verdade, guardando o direito de professa-la sem despre-
zar quem pensa de forma diferente. A verdade nio se impée sendo por si
mesma (p.5).

E. Poulat, o grande sociélogo do catolicismo - e da
modernidade em seu embate com o catolicismo - julga que este
documento “marca data na histéria da Igreja”. Acrescento: e tam-
bém a histéria das relagbes entre as religides no Ocidente. Estes prin-
cipios serdo ilustrados e orquestrados nos dois Encontros das Reli-
gides em Assis, sob a prépria iniciativa do papa. Estes aconteci-
mentos contemporaneos, inauditos na histéria das religides no Oci-
dente, respondem a sonhos utépicos de visiondrios, e a timidas ten-
tativas nos Estados Unidos no século passado, condenadas, aliés,
por outro papa, Ledo XIIL

* Em segundo lugar, nestes encontros emblematicos — ex-
cepcionais por natureza — e, sobretudo, em alguns dos encontros
rudes e mais quotidianos da vida, as religides — alguns segmentos
de algumas religides — estdo aprendendo a respeitar o outro. Em
véarios niveis e de mil maneiras este esfor¢o revela-se hoje criativo,
engendrando atitudes novas. Uma destas: reservar para o confron-
to global das grandes sinteses o carater definitivo e absoluto de con-
tradicdes eventualmente reais.

As sinteses, com efeito, enquanto tedricas, apresentam-se
como absolutas. Na concretude da existéncia, elas sdo vividas na
relatividade. Entre o edificio tedrico e a vivéncia concreta, ha preci-
samente o espago do encontro e da (re)interpretagdo. Os principios
matriciais, basilares, originarios constituem sem duvida um hori-
zonte especifico de cada familia (grupo, instituigdo), que néo se tra-
ta simplesmente de confundir na pretensa base indiferenciada de
um sagrado genérico. Talvez seja precisamente uma filiagio assu-
mida a determinada tradicdo religiosa na sua espessura histérica o
que constitui o trago sociologicamente caracteristico de uma identi-
dade religiosa (Léger 1993). Mas é a modalidade da construgdo desta
filiacdo que pode, respeitando o seu cardter absoluto, reconhecer
também como tal o absoluto do outro, um absoluto relacional, como
dizem os tedricos desta atitude — a dnica, pensam estes, capaz de
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Religives no mundo contemporéneo: convivéncia e conflitos 13

assegurar a convivéncia e o didlogo entre universos em principio
enclausurados na sua ansiedade.

Neste didlogo, as especificidades e as diferencas néo sao ne-
gadas. Trata-se, antes, de uma tomada de consciéncia de que as
grandes sinteses, como légicas secretamente presentes e definidoras
das identidades, ndo geram necessariamente uma adesado
fundamentalista e reiterativa a um completo edificio de verdades
pretensamente imutdvel. Ao contrario: esta consciéncia pode-se
transformar na descoberta, por parte de cada ator social, tanto no
dmago da sua prépria “narrativa” quanto na do “outro” concreto
que ele encontra, de um valor fundamental — e sim, insubstituivel —
a ser reconhecido, na descoberta dum pendor a ser respeitado, dum
“génio” a ser acolhido®. Ao observador externo, uma atitude deste
tipo parece satisfazer as condi¢des para que, num mundo cada vez
mais globalizado, possam ser salvaguardadas as diferencas, penhor
de maior riqueza humana para os grupos sociais, sem que estas se
transformem em causas e motores — pretextos — de conflitos. E isto,
mesmo que no interior de cada um dos fildes religiosos e culturais
vigore a exigéncia de fidelidade ao cerne da tradi¢do que represen-
ta: deve tratar-se de uma fidelidade “radical”, e por isto mesmo
criativa. Uma fidelidade vinculada a uma atitude de respeito para
com a tradi¢do do outro, que acabe transformando em mituo de-
safio a descoberta progressiva de zonas de possivel abertura e apro-
ximagdo - e portanto de transformacéo interna. Weber falava em
“tipos ideais”, modelos que nunca se realizam literalmente no es-
paco social concreto. Quem sabe o didlogo religioso ganhe em den-
sidade se cada um considerar o interlocutor como portador, néo de
uma verdade que se quer minuciosamente completa e definitiva,
mas de algo como um “tipo ideal” & procura de mais uma realiza-
cdo criativa, na relagdo precisa criada por este “encontro”. Um in-
térprete de Weber (Séguy 1999:53), falando, é verdade, de outro
tipo de encontro, o do pesquisador com o seu campo, escreve: com
o instrumento do tipo ideal “o espirito do pesquisador [para nos,
do grupo portador de uma religido que aceita a relagéo ativa com
um “outro”] nunca consegue apreender o objeto de seus esforcos
[no nosso caso: a religido do outro] de modo plenamente objetivo e
como que sem resto (...). A consequéncia é uma insatisfacdo que
permite manter em aberto o caminhar no processo do saber”.

Acrescentaria duas outras conseqiiéncias. Nestas condicdes,
nem o “outro” concreto que se constitui como o meu interlocutor
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14 Pierre Sanchis

pessoal ou mididtico, nem o conjunto de sua tradi¢do religiosa po-
derdo ser confundidos com a rigidez teérica manifestada por aque-
les membros mais “fundamentalistas” que pretendam representa-
los. 56 com a prévia clareza desta distingdo um encontro — e even-
tual didlogo — pode ser semente de descobertas, transformacdes re-
ciprocas e aproximagdes. Pois toda religido se realiza na histéria.

Pode até acontecer que os valores nucleares que sio revela-
dos a um dos interlocutores pela aproximacdo com esta “diferen-
¢a”, que para ele constitui o “génio” do outro, acabem por lhe pa-
recer como um outro lado de si, presente também na sua prépria
tradicdo, mas de que lhe faltava (re)tomar consciéncia, esmaecida
no decorrer do processo histérico. Quem dird que, entre protestan-
tes, catdlicos, mugulmanos, candomblecistas ou cultores da Nova
Era, a problemaética da recusa ou aceitagdo da imagem, da supres-
sdo ou do cultivo das mediag¢bes, da importancia fundamental do
pecado, da oposicao entre fé e religido, da relagdo entre a perspec-
tiva religiosa e o espago ptblico e da experiéncia c6smica religiosa-
mente plenificante ndo possa trazer a cada um algum enriqueci-
mento — e revivescéncia — do seu universo simbélico préprio pela
revelacdo dos pontos fortes da sensibilidade insubstituivel do ou-
tro? Isto sem falar da necesséria introducéo, neste didlogo muilti-
plo, de outra “diferenca”, muito presente na sociedade contempo-
rénea: aquela da experiéncia religiosa da recusa da religido... Con-
servar e cultivar as diferengas consiste exatamente em envolvé-las
numa dindmica de complementaridade e relativa convergéncia.

Quem pensasse aqui simplesmente num “debate” empobre-
ceria a problematica. A “religidao” ndo constrdi o seu dominio fun-
damentalmente com idéias. O “crer” tende a se opor a “religido nos
limites da razdo”. Ndo se argumenta neste didlogo com o jogo con-
trastado de conceitos. A convicgdo nao obedece as leis de uma l6gi-
ca estritamente “racional”. O crer ndo se confunde com o saber. E
esta distingdo pode revestir-se de duas dimensdes, opostas.

Por um lado, o absoluto da convicgdo é assim sublinhado, ja
que ndo é dependente de uma troca de argumentos para se modifi-
car. Este é um caso “diferente”, e dificil, da sociedade da “acado
comunicativa” de Habermas.

Por outro lado, mais do que confrontar idéias (as famosas
grandes sinteses — ou “narrativas” — de que faldvamos), este tipo de
encontro realiza-se pelo cotejo de experiéncias.” Crucial, aqui, € a
dimensdo “mistica”. Uma flexibilidade maior estd sendo introduzida
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72

pela ferramenta do simbolo, andloga a da poesia (Brémond 1916-
1936, 1926a, 1926b), que pode ser amplamente comungada, por
baixo (ou por cima) dos sistemas conceituais (comunhao in sacris,
na Alemanha, de responsaveis de denominagdes cristds que se
opdem entre si no plano doutrinal, mesmo a respeito da prépria
eucaristia; reunides regulares na Bélgica de cristaos de todas as ori-
gens que pretendem viver o seu cristianismo em comunhdo com
diversas tradigdes religiosas orientais, concretizando-se, esta comu-
nhdo, sob diferentes formas: empréstimo de processos espirituais e
técnicas de oragdo, participacdo em crencas e atitudes profundas
ou simplesmente nas visdes do mundo que forneceram a estas cren-
cas o seu humus histérico — modalidades todas elas abertamente
expostas, compartilhadas e submetidas a critica de espirituais ex-
perimentados e de tedlogos).

Vé-se com este exemplo que mistica ndo exclui reflexdo — e
de alto nivel tedrico. Mas estd mais em jogo uma reflexdo interna,
ndo um “debate” contraditério no qual o “outro” esteja respeitosa-
mente a espera do resultado desta reflexdo para, por sua vez, ali-
mentar a sua propria reflexdo e o futuro didlogo. O exemplo perti-
nente é aqui o do grupo de aprofundamentos e debates a procura
das grandes linhas de um Islad ocidental, capaz de assimilar o qua-
dro social da democracia moderna sem perder a sua identidade,
grupo mantido por intelectuais mugulmanos na Europa, observa-
dos com atengéo pelos seus homélogos dos paises drabes — e acom-
panhados por intelectuais ocidentais, que se recusam assim a
enfeixar o Isla na figura exclusiva dos seus extremistas islamicos.

* Em terceiro lugar, este jogo entre o rigor do conceito e a
fluidez da imagem (do simbolo) realiza-se de varios modos — e nunca
como uma simples oposicdo. Nas categorizagdes tedricas atualmente
em uso, talvez isto esteja em parte ilustrado por uma oposigdo, bas-
tante presente na literatura, entre sincretismo e macro-ecumenismo®.
Trata-se de duas categorias de aproximacéo, que na verdade podem
corresponder mais a dois niveis de reflexdo do que a duas atitudes
fundamentalmente diferentes: uma, sincretismo, no campo da religi-
osidade; outra, macro-ecumenismo, no campo da religido (das religi-
des). Com efeito, a interpretacdo habitualmente dada a categoria de
sincretismo — sobretudo pelas instituigdes e os seus tedricos oficiais —é
depreciativa, porque pretende detectar nele, como se desprezasse
qualquer rigor analitico e conceitual, simples manifesta¢des de mis-
tura e degradacdo. Mas € possivel ter-se outra “definicdo”, uma que
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16 Pierre Sanchis

veja no sincretismo um processo universal na histéria dos grupos
religiosos que se deparam com os seus homélogos: a tendéncia a uti-
lizar relagdes apreendidas no mundo do outro para ressemantizar o
seu préprio universo. Outra defini¢do ainda de sincretismo poderia
ser: o modo pelo qual as sociedades (os grupos sociais, aqui os grupos
religiosos) sao levadas a entrar num processo de redefini¢io da sua
prépria identidade, quando confrontadas com o sistema simbdlico de
outro grupo ou de outra sociedade (Sanchis 1994:4-11)°. Ora, tal de-
finicdo da estrutura do sincretismo vai ao encontro das grandes li-
nhas da descri¢do do que recentemente alguns vém chamando de
“macro-ecumenismo”. De acordo com a sua defini¢do, trata-se dum
ecumenismo que, por um lado, ndo diz respeito somente aos grupos
cristdos e que, por outro lado, consiste em aproximar-se com respei-
to, sabendo — esperando, desejando — que algo que a experiéncia do
“outro” me permitird descobrir aproximar-me-4, ndo do Deus desse
outro, mas do meu préprio Deus.

Fica em aberto, neste processo de “aproximagao”, a possibi-
lidade (a “legitimidade”, dirdo as instancias de ortodoxia dos gru-
pos religiosos) de um compartilhamento efetivo de experiéncias re-
ligiosas. O “ser ao mesmo tempo” isto e aquilo, tdo familiar na
vivéncia concreta tradicional do campo religioso no Brasil, ndo en-
controu ainda o seu estatuto epistemolégico. No entanto — seja ele
chamado sincretismo, ecumenismo popular ou macro-ecumenismo,
segundo as representagdes que dele fazem para si as consciéncias
religiosas — as suas formas contemporaneas constituem um proble-
ma contraditéria e lentamente elucidado no espago entre as deter-
minagdes institucionais e a vivéncia concreta dos sujeitos religiosos.
Penso em missas afro, iniciacdo de sacerdotes catblicos aos cultos
afro-brasileiros, transes rituais de religiosas, celebragdes conjuntas
no interior da diversidade cristd, nas franjas do cristianismo ou entre
cristdos e ndo-cristdos — mas, por outro lado, também resisténcias
na hierarquia das igrejas, anti-sincretismo, “africanizagdo” e pro-
cura ciosa de autenticidade da parte de segmentos do Candomblé —
ou ainda trénsitos sucessivos entre fruicdes religiosas de diversas
origens e de sentido eventualmente divergentes... Trata-se de
vivéncias — e decisdes de vivéncias — contraditérias, eventualmente
por parte dos mesmos atores. Este é um campo em plena
efervescéncia no Brasil e que ainda ndo pode ser interpretado com
seguranga, seja como potencialmente diluidor, seja, ao contrario,
como reforcador ou, quem sabe, articulador de identidades.
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* Convém em todo caso frisar, num quarto ponto, a existén-
cia dum instrumento privilegiado que permite esses deslizamentos,
essas pontes, essas experiéncias a0 mesmo tempo compartilhadas e
dissonantes; um instrumento, sendo préprio da religido, pelo me-
nos proximamente afim a ela: o simbolo. Flecha que atravessa, numa
determinada dire¢do, as espessuras de um tecido de sentido, o sim-
bolo ndo impde de modo limitado e precisamente definido nenhum
destes sentidos em particular. Esta polivaléncia, ainda que orienta-
da, permite o dinamismo de um rito processual e intencionalmente
comum, mesmo se portador de significacdes divergentes. Além da-
quelas concelebragdes de que ja falamos - e que irmanam, num tinico
rito, ministros de Igrejas que se opdem no respeitante a sua signifi-
cagdo - citemos dois exemplos empiricos brasileiros. Um seminaris-
ta, organizador de celebracoes “afro” com os APN (Agentes de Pas-
toral Negros), insistia sobre o fato de que, em tal missa, ndo se pro-
grama evidentemente uma danga para os orixds, mas que a pro-
pria danga, naturalmente expressiva, no entanto indefinida quan-
to ao objeto da sua expressdo, permite aos participantes, eventual-
mente de vérias religides, preencher o rito mudo de um sentido que
lhes seja préprio: “dentro de uma celebragdo litiirgica, quando se
danga, ndo se referenda nenhum orix4 nem ninguém propriamen-
te dito. Se danga simplesmente para Deus. Agora, vocé pode
coreografar, criar uma maneira - a danga - onde todas as pessoas
podem sentir a vontade de expressar, através da coreografia, o que
cada um sente”.

E um padre, relatando-me a organiza¢do do espago da igre-
ja pelas militantes negras da pardquia, explicava assim a presenca
no altar de uma imagem da escrava Anastacia: “Ela ocupa um lu-
gar tdo importante quanto o lugar de Nossa Senhora, enquanto
simbolo de resisténcia das mulheres (...). Elas mesmas dizem: nés
nao sabemos se ela existiu, se ela foi escrava, mas para nos ela é um
mito, um simbolo que intui forca, e que nos da forga”.

* Enfim, para concluir esta parte, é preciso mencionar, na
mesma linha, dois outros fendmenos, bastante observados na
globalidade do campo religioso contemporaneo, e que varios auto-
res chegam a detectar hoje no catolicismo. Em primeiro lugar, ha
um processo um tanto generalizado que eles chamam de
“metaforizagdo”. As crencgas, os ritos passam a serem interpreta-
dos por meio do que um analista chama de “chave antropoldgica”
(Vallin 2001:475), o que nos faz lembrar daquela religido “analégica”
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de que falavamos no inicio. O didlogo, aqui, provavelmente tenso,
ocorre entre a experiéncia dos fiéis e o discurso oficial das institui-
¢Oes’® - tanto mais que este deslizamento se desdobra num outro
processo, igualmente diversificador das sinteses herdadas e
reaproximador das diferencas histéricas: o fendmeno da bricolage.
Este fendmeno leva parte dos fiéis a compor de maneira auténoma,
sem necessariamente renegar determinada filiagdo institucional, o
seu proprio universo simbodlico por sucessivos (ou simultdneos)
empréstimos tomados junto a universos ainda ontem alheios.!
Assim, todos os grupos religiosos vivem em perpétua nego-
ciagdo da sua identidade, entre a sua Palavra fundadora'? e a his-
téria, negociacao mediada pelas suas autoridades institucionais, pe-
los seus “profetas” e aqueles que, intelectuais organicos, assumem
dentro deles uma responsabilidade de reflexdo. E por exemplo sig-
nificativa, e uma surpreendente novidade, a maneira pela qual um
destes intelectuais, te6logo catdlico, organiza a idéia da presenca
do judeo-cristianismo na histéria do ocidente, da qual constitui a
matriz religiosa. Esta presenca teria passado por trés etapas, cuja
duragao singularmente desigual é por si s6 significativa da novida-
de que estamos atualmente vivendo: a longa etapa da tradi¢do, na
Antiguidade, o tempo multissecular da “modernidade”, no
Renascimento e na Reforma, e finalmente o advento abrupto do
que chama “relativismo”, a partir dos anos 60 do século XX. Este
“relativismo” tem dois sentidos: a quebra de rigor das “Grandes
Narrativas” (éticas ou doutrinais), por um lado, e por outro e a
multiplicacdo de relaces entre as religides. Ja falei, apoiando-me
noutro autor, de um “absoluto relacional”, que se assume como tal
no préprio reconhecimento do absoluto do outro.”® Nenhuma reli-
gido pode hoje se considerar como solta no universo do sagrado —
ou de outras instancias, que também pretendem criar significacdes
(Ploux 1999). Afinal, revela-se fundamental para o nosso tema a
palavra utilizada no titulo desta mesa: no mundo contemporaneo,
a situacao bésica de qualquer religido € uma situacdo de Relagdo.

III — A despeito da sua riqueza, conseguiriam ainda as ex-
periéncias de que falamos abrir a brecha de uma esperanca, se co-
tejadas com as tragédias de que estdo repletos os meios de comuni-
cacdo? Talvez por isto seja 1til, em conclusdo, mostrar, com a hist6-
ria, que ndo é impossivel um progredir em direcdo ao didlogo e ao
enriquecimento mttuo através dos caminhos, paradoxais em terre-
no religioso, de uma aparente des-absolutizagdo. Para isto, queria
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sobrevoar o percurso de uma das Igrejas mais propensas a se pen-
sar como homogénea no seu decurso histérico, a prépria Igreja
Catolica. Sucessao telegrafica de imagens, cujo enfoque, limitado e
pontual, ndo fard justica a riqueza cultural e humana das etapas
que ela sobrevoa...

A imagem que se me ocorre para inaugurar, pelo mais per-
feito contraste, este percurso, é a da Inquisigao. Ou ainda, contem-
pordnea desta, a das Cruzadas. Imposi¢do a ferro da tnica Verda-
de da Revelacio. E emblemética, neste sentido, a palavra atribuida
ao santo rei Luis IX, ordenando aos seus cavalheiros que enfiem a
espada até aonde esta puder entrar na barriga de quem desdiz a lei
crista.’* Mas também é significativo dum inicio do deslocamento da
problemética o fato de que, anos depois, 0 mesmo rei, prisioneiro
dos “infiéis” e chamando Deus por testemunho, declara ao sultdo,
seu carcereiro, que desejaria nunca mais voltar ao seu reino se com
isto pudesse ganhar para Deus a sua alma e aquela dos seus povos
- sem armas e por convencimento. O carisma de Sdo Francisco ja
tinha atravessado o século. Passam alguns decénios e ndo é com
mais numa expedicdo simplesmente missiondria que sonha o
franciscano catalio Ramon Lull. Nas condi¢des culturais préprias
a Espanha, onde os franciscanos chegavam a convidar aos seus
conventos rabinos e ulemds para que revelassem aos possiveis mis-
siondrios cristdos os principios do seu universo religioso, é uma
aproximacdo prolongada que ele planeja, para descobrir e
aprofundar os segredos misticos do “outro”. Quanto ao bispo de
Cusa, Nicolau, j4 no século 15 o seu livro Sobre a Paz da Fé instaura
algo como um Parlamento imagindrio das Religides, no qual todos
se “encontrariam” no didlogo. No mesmo passo, o seu Exame do
Alcordo pensa reconhecer na {é islamica implicagdes consoantes com
dogmas fundamentais do cristianismo

Estas sdo vozes isoladas, é verdade. Virdo as Grandes Des-
cobertas e a ocasido perdida de uma convergéncia enriquecedora.
Poe-se entdo o problema da Salvagdo dos “pagdos”. E a resposta
dominante afirmara que “Fora da Igreja ndo ha salvagdo”, uma
Igreja que Bellarmino descreverd como “téo visivel quanto o Ducado
de Veneza”."® Exclusivismo. Mas este tempo é também o tempo “mo-
derno” da emergéncia do individuo. E preciso, mesmo conservan-
do exclusivo o papel da Igreja, coletivo de salvagédo, preservar o
poder decisério da consciéncia individual: se ignorar sem culpa o
Cristo e a Igreja, o homem reto sera salvo. Tal convicgdo ganhara
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mais for¢a e mais ampla aplicagdo na medida em que o contacto
missiondrio se vai libertando das amarras estatais ~ e também
institucionais.

“Deus ama os pagaos!”, escrevera enfim Jacques Dournes
(1963), missiondrio na Asia, num livro que encontrei, j& em 1965,
nas maos de intelectuais da Bahia, antropélogos que repensavam o
problema das relacdes entre Igreja (Estado) e Candomblé.

Pois tinha vindo o Concilio Vaticano II. Em quatro dos seus
documentos, algumas frases longamente discutidas e que, nédo rei-
terando somente a universalidade do desejo divino de salvagéo, mas
além disto dizendo encontrar nas religides ndo-cristds “lampejos
da verdade definitiva”, “verdadeiro patrimonio espiritual da hu-
manidade”, ndo ousam no entanto avangar muito no reconheci-
mento de um valor salvifico dessas religides. Apesar disto, gracas a
esses textos o debate toma forma em publica¢des, encontros de teo-
logia e coléquios oficiais. Se for certo que o ndo-cristdo de vida reta
e de intencdo pura é salvo, a pergunta que se impde € se ele serd
salvo, individualmente, por uma referéncia implicita ao Cristo, o
unico e universal caminho de salvagido (“ele era cristdo e nado sa-
bia”) ou pelos “elementos de sobrenatural” contidos na sua pré-
pria tradigdo religiosa e exercitados no interior do seu culto e de
sua profissdo de fé.

Esta claro que ndo se trata aqui de sugerir qualquer enca-
minhamento teolégico do debate. O antropdlogo, no entanto, nido
pode deixar de sublinhar o fato de que, além do reconhecimento ad
extra da liberdade de consciéncia, de que ja falamos, um processo
de revisdo interna vem trabalhar também as convicgdes a respeito
das relagdes entre o Povo de Deus e os povos dos deuses. Depois de
séculos de “exclusivismo”,'® as perspectivas de um “inclusivismo”"
mais generoso e universalista e as de um “pluralismo”* aberto (sao
estas as trés categorias que parecem mais comuns entre os te6logos)
repartem as opinides num imenso debate que constitui uma das
arenas mais vivas da reflexdo cristd (e mais amplamente religiosa)
contemporinea. Um novo capitulo desta reflexdo, o qual veio res-
ponder a situagdo de pluralismo que descrevemos no inicio deste
texto, pode ser encontrado na “Teologia das Religides”; capitulo
provavelmente impensével ontem, pelo menos desde que o Cristia-
nismo triunfante modificou o mapa religioso do Ocidente. Até que
ponto essas religides serdo consideradas como simples preparacdes
para a Verdade e a Graga definitivas, ou também como caminhos
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(relativamente) autonomos de salvagdo? Sera Cristo o mediador
universal da Graga e serd Jesus o tnico Cristo que a histéria conhe-
ceu? O fulcro da empresa salvifica concentrar-se-a exclusivamente
em torno deste Cristo (cristocentrismo) ou em torno da vontade de
um Deus que salva, oferecendo aos nao-cristdos outros caminhos
(teocentrismo)? Alguns até se perguntam se ndo seria o caso de
situar a propria salvagao no centro da perspectiva (soteriocentrismo),
sendo entdo possivel o didlogo com religides que sequer a figura de
Deus reconhecem.”

Nesta “Teologia das Religides” parecem assim desembocar
todos os temas que encontramos na nossa exposicao: pluralismo de
propostas de salvagdo, absoluto relacional, existéncia de tradigOes
e fildes histéricos, identidades. Por isto, para o cientista social da
religido, esta reflexdo é parte ativa da nossa histéria contempora-
nea.

Mas o lago bem poderia configurar-se mais ao nivel da pro-
blematica que ela levanta, do que - pelo menos por enquanto — das
suas possiveis conclusdes. Estas estdo em aberto, e ndo somente do
ponto de vista da sua natureza teoldgica, que néo € do nosso alcan-
ce. Sobre este aspecto, é provavel que especialistas, responsdveis
institucionais e simples fiéis venham a debater longamente. Mas
também do ponto de vista da antropologia as op¢des, com 0s seus
significados culturais e as suas conseqiiéncias politicas, nao estdo
ainda claramente delineadas. Também - e talvez sobretudo — no
campo da religido o debate atual entre Identidade e Pluralismo néo
é passivel de simplificagdes apressadas. Embora por um lado o pa-
norama contemporaneo torne patente que a reafirmacdo obsessiva
de uma identidade ancorada na terra e na histéria é, no limite,
empobrecedora e perigosa, porque ndo abre espago para o didlogo,
ele mostra também, por outro lado, que esmagar identidades sem
defesa sob o peso de um pluralismo inorganico pode langar grupos
sociais inteiros na inseguranca e na tentacdo do fundamentalismo
agressivo. Do mesmo modo, introduzir um grau intenso de
pluralismo num determinado espago social sem ao mesmo tempo
instaurar (e institucionalizar) o didlogo é fatalmente criar as condi-
¢bes do conflito. Ajustamento e enriquecimento mutuo exigem
reflexividade critica, flexibilidade e abertura.

Religido e Politica... Recentemente, alguns observadores
apressados julgavam observar um recuo desta articulagdo, em pro-
veito de uma mais pura espiritualidade. Este ndo era o nosso tema
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hoje, mas é impossivel concluir sem dizer que esta outra forma de
politica para o exercicio da qual sdo convocadas hoje as Igrejas e as
Religides — ou seja, o gerenciamento das suas identidades e o seu
ajustamento mutuo — constitui uma modalidade fundamental para
a felicidade, e talvez a sobrevivéncia, do nosso mundo.
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Notas

! Este é o texto revisado de uma palestra no evento Antropologia e Cidadania
(PPGAS/UFSC), coordenado por Oscar Calavia Saez, em 2002
*No Brasil, a cultura religiosa basica talvez seja, mais do que catélica, “catdlico-
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afro-espirita”. E serd esta tinta a colorir o neopentecostalismo.

? A mesma problematica foi assinalada no campo dos valores politicos (Inglehart
2000). Agradego a Valéria Paiva pela indicagdo dessa referéncia.

* Depoimento pessoal.

®Algo desta atitude — reconhecimento em cada grande tradigdo religiosa de
fundamentos especificos “constitutivos de verdade” - se encontra ja em 1928 num
acordo redigido em Jerusalém numa reunido de igrejas protestantes (cf. Intervengao
de Souza in 1994. Jodo XXIII e o didlogo entre as religides. R]:Ibrades p.53).

¢ Ou da “Democracia deliberativa” de Joshua Cohen.

7 Nio os “sistemas”, mas os “mundos vividos”, diria aqui Habermas.

8 A expressao parece ter surgido em reunides latino-americanas de pastorais.
O seu uso ultrapassa hoje a sua regiao de origem. R. Pannikar, o tedlogo do didlogo
com o hindufsmo, promovia, j4 nos anos 1960, o que chamava de “ecumenismo
mais ecuménico”.

®Mais do que de “defini¢ao”, preferimos neste artigo falar de “estrutura”, em
sentido tendencial e dindmico.

10 Sera revelador acompanhar, por exemplo, os debates internos ao campo
catdlico em torno da reedigio por uma editora confessional de um livro intitulado: A
metdfora do Deus Encarnado (Vozes, 2000).

" Sem necessariamente chegar ao caso extremo de institucionalizagdo do
desinstitucionalizado que representa a Universal Life Church, na California (a Left
Coast...), “cujo Credo é simples: vocé pode determinar o que é Bem para vocé”, e
cujos pastores sdo nomeados, a pedido, por simples correspondéncia. (Gassée, 2002).

12 Ndo necessariamente consignada num Texto

13 Cf. Geffré, citado por E. R. Pedreiro (1999:132). Outros autores falam da
“unicidade relacional” de Jesus como Salvador, “tinico mas ndo exclusivo caminho
da salvagdo”.

 Dito possivelmente forcado pelo biégrafo Joinville. A atitude do rei parece
ter sido mais complexa (Le Goff 1996:787 e 811).

1S Sem ignorar as tentativas —algumas do préprio Bellarmino — para relativizar
a “exclusao”: “Fora da Igreja” ndo poderia traduzir-se por “Sem a Igreja”?

16 A salvacgdo exclusivamente no seio da Igreja visivel.

7 Qualquer salvagdo opera-se em referéncia, por implicita que seja, ao poder
redentor de Cristo, mediador universal.

8 As mediagdes salvadoras correspondendo ao designio divino de redencao
universal sdo multiplas. Religides ndo-cristas também salvam.

9 Literatura ja imensa, que inclui alguns grandes nomes da teologia contem-

porénea. Sugestivas sinteses se encontram em Teixeira (1993 e 1995); Pedreiro (1999).
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