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Em todos os autores e, inclusive, nos presentes nesta obra, o sentido da
espiritualidade expressa o reconhecimento de um novo e crescente grau
de liberdade do sujeito religioso, na relagao com sua religido, sua religio-
sidade. Talvez um novo sentido de encontro, que absorve e ultrapassa os
processos civilizatérios da modernidade, conferindo-lhe o realismo de
que precisa para consolidar as promessas descumpridas. Sim, porque a
espiritualidade presente nas religiosidades contemporaneas, institucio-
nalizadas ou ndo, reverberam novamente os desejos de paz e realizagao
espiritual, justica e acolhimento, superacao e emancipagao, solidarieda-
de e cidadania. A criatura oprimida ainda suspira, resiste a morte e a dor,

e insiste em fazer bater o coracdo deste mundo sem alma.

Prof. Dr. Luiz Signates
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NOTA DOS ORGANIZADORES

O conjunto de contribui¢des aqui reunidas constitui o resultado
tangivel de uma iniciativa implementada no 4mbito do Programa de
P6s-Graduagdo em Ciéncias da Religido da Pontificia Universidade Ca-
télica de Goids, iniciada em agosto de 2020 e concluida em dezembro de
2021. Os esfor¢os se concentraram particularmente na realizagio de
uma disciplina, ministrada conjuntamente pelos professores Cldvis
Ecco e José Reinaldo Felipe Martins Filho, com énfase nos diferentes
tratamentos epistemoldégicos e préiticos dados ao conceito “Espirituali-
dade”, por autores do campo das ciéncias humanas e da vida, mas
também por ascetas, misticos, filésofos e experimentadores de modo ge-
ral. Ao longo das ultimas décadas, pode-se notar a cada vez mais
crescente énfase na espiritualidade, nio sem o consequente alarga-
mento de seu alcance semantico, no mais das vezes desvinculado do
campo religioso em sentido estrito (ou, qui¢d, ao menos nio de acordo
com a formata¢io predominantemente a ele impressa). Os textos que
seguem sdo, por isso, janelas pelas quais se pode perscrutar a espiritu-
alidade, ora focalizando os seus agentes, ora a dimensdo abstrata da
conceitualizacio. Refletem o amadurecimento de seus autores e os mul-

tiplos acentos possiveis.
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PREFACIO
ESPIRITUALIDADES. O ESPECIFICAMENTE
RELIGIOSO NA EXPERIENCIA HUMANA PROFUNDA

Luiz Signates’

Na expansio da modernidade europeia, quando o pensamento ilu-
minista atingia seu auge, impulsionado pelo sucesso econdmico da
atividade industrial, que emergia da interseccio exitosa entre a racio-
nalidade cientifica e a mentalidade liberal, ainda revoluciondria, a
experiéncia religiosa parecia um problema simples, de solucdo ripida e
previsivel. O mundo se desencantava vertiginosamente, o Estado se tor-
nara laico e a razio cada vez mais substituiria Deus e todo o seu enredo
de fantasias e ilusdes. Toda a experiéncia pratica moderna indicava isso,
guardando como caso exemplar o sucesso extraordindrio da proposi¢io
cientifica, devido, em grande parte, ao fato evidente da expulsdo defini-
tiva da divindade da férmula do conhecimento.

O lugar da religido tornara-se, para sempre, o mundo privado, do
senso comum desinformado, das escolhas individuais, estabelecido nas
afinidades eletivas, para cuja sobrevivéncia apenas as memorias e tra-
di¢cdes mantinham algum poder de sobredeterminar. A fé perdera a
capacidade de dizer alguma verdade que n3o fosse o dogma, ancorada
no critério de autoridade de uma divindade povoada por suspeitas, o que

contribuia para que os vinculos sociais gerados pela religiosidade se

! Pesquisador Produtividade 2, do CNPq. Professor efetivo do Programa de Pés-Graduagao em Ciéncias
da Religido da PUC Goids e do Programa de Pés-Graduacdo em Comunicacdo da Universidade Federal
de Goiés. Lider do Grupo de Pesquisas sobre o Espiritualismo Brasileiro e Internacional — INTERESPIRITO,
na PUC Goiés.
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tornassem cada vez mais frageis, fraturados pela multiplicacio das
ofertas denominacionais e pela transformac3o paulatina dos fiéis a con-
dicido de mercados a serem disputados e conquistados pelas religides em
concorréncia.

Enquanto isso, a filosofia debatia de modo febricitante as expecta-
tivas pds-metafisicas, isto é, o atingimento de um conhecimento cujo
alfa e dmega morassem no mundo dos concretos observaveis, consoli-
dando a guinada materialista como a tinica epistemologia efetivamente
realista. Dessa forma, as expectativas religiosas estariam para sempre
dispensadas dos modos de pensar, identificando o abandono definitivo
de qualquer concepc¢io de sagrado com os préprios ritos civilizacionais
de emancipag¢io do pensamento e da vida. Crer e saber seriam, enfim,
territdérios ndo apenas diferentes ou divergentes, mas incomunicaveis,
distinguidos pelas dicotomias ficeis, de imediata compreensdo, como o
falso e o verdadeiro, o inttil e o valido, o real e o irreal.

0 universo humano, portanto, teria que ser simples, tanto quanto
parecia ser o universo fisico, elegantemente resolvido por férmulas al-
gébricas ensinaveis no nivel educacional médio. O final do século XIX
assiste a intelectualidade europeia vibrar sob as béngados do positivismo
que, por concessio maxima, propunha uma “religiio da Humanidade”,
uma quase espiritualidade sem Deus nem transcendéncia, que galvani-
zaria o sentimento profundo da alma humana para a racionalidade
pura, Unica salvacdo do pensamento, definitivamente liberto da domi-
nacio dos padres, gurus e feiticeiros.

Ocorre que era também metafisico o impulso que movia os desejos
da hiperrazdo por abranger o inatingivel do ser humano, da vida e do

universo. Como denunciou o sociélogo portugués Boaventura Santos, a
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modernidade prometeu em demasia, comprometeu-se com o que nio
podia cumprir. Ou ndo quis cumprir o que talvez pudesse... €, a0 mesmo
tempo, cumpriu demasiadamente outras promessas, especialmente
aquelas que incluiam os interesses do capital, mesmo que a custa do sa-
crificio e do desperdicio das vidas...

As conquistas da racionalidade instrumental na tecnologia e na in-
ddstria tornaram-se irrenunciaveis, seja pela geragio impressionante
de riquezas, seja pelo agregado de conforto que propiciou, alterando to-
dos os panoramas do planeta, em detrimento de seu préprio equilibrio
ecoldgico. As ciéncias naturais aplicadas deram as maos ao grande ca-
pital e, juntos, ampliaram as expectativas de vida com a invengdo das
maquinas e os avangos da medicina, ao mesmo tempo que multiplica-
ram os genocidios com a industrializacdo das operacgdes de guerra e
producio de morte.

Enquanto isso, sonhos simples da Humanidade, como a paz e a jus-
tica social, o amor e a esperanca, foram deixados ao largo, sem resposta
nem solugido, por uma sofisticacio cientifica jamais vista, capaz de levar
o0 homem a Lua e decodificar a relatividade do espago-tempo, mas in-
competente para evitar guerras e eliminar preconceitos. Nem mesmo a
filosofia, que produziu a portentosa “tournée linguistique”, a partir de
Wittgenstein, no inicio do século XX, e escancarou que o homem é feito
de comunicagio e linguagem, e nio de matéria bruta, foi capaz de aten-
der a expectativas humanas simples como viver em paz e confiar sem
reservas.

O progndstico do desencantamento do mundo fracassou portento-
samente, no bdratro desses conflitos, destituindo de razio a

epistemologia parcial e fragmentaria que se julgava substituta dos
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deuses. Nem a filosofia destronou a metafisica, nem a razio substituiu
areligido. Versando sobre o tema, em seu célebre texto “Motivos do pen-

samento pés-metafisico”, Habermas encerrou o assunto dizendo que:

A religido, que foi destituida de suas fungdes formadoras de mundo, conti-
nua sendo vista, a partir de fora, como insubstituivel para um
relacionamento normalizador com aquilo que é extraordinario no dia-a-
dia. E por isso que o pensamento pés-metafisico continua coexistindo ainda
com uma pratica religiosa (...). Enquanto a linguagem religiosa trouxer con-
sigo contetidos semanticos inspiradores, que nio podem ser jogados fora,
que escapam (por ora?) A for¢a de expressdo de uma linguagem filoséfica e
que continuam 3 espera de uma tradugéo para discursos fundamentadores,
a filosofia, mesmo em sua figura pds-metafisica, ndo podera desalojar ou

substituir a religiio (HABERMAS, 1990, p. 61).

Serd o século XX e a emergéncia insofismavel das ciéncias humanas
e sociais, dotadas de uma epistemologia prépria, contra ou, no minimo,
para além das regras positivistas herdadas das ciéncias nomotéticas,
que irdo, paulatinamente, conferir a religido o estatuto fundador de um
conhecimento que aproxima o dizer, o fazer e o viver humano das pos-
sibilidades inscritas na sua prépria humanidade. Nio hd um tnico autor
no campo das ciéncias sociais, dentre os que participaram das démar-
ches fundadoras destas disciplinas cientificas, que n3o tenha se
debrucado sobre a economia de sentidos das religies, ainda que seja
para reverberar o discurso detrator da racionalidade iluminista. Ndo
haveria Marx, Weber ou Durkheim, sem seus textos indispensaveis so-
bre as relagdes religiosas, suas origens e consequéncias.

A experiéncia religiosa tem seu lugar préprio dentro e além das
possibilidades da raz3o. Certamente ndo é mais o lugar totalizante, do

qual nasce a politica e a economia, porque, de fato, como institui¢io e
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atividade, a religido foi deslocada para o chio do mundo civil, embora
ainda mantenha, nio raro a custo de sua prépria espiritualidade, rela-
¢des nem sempre confessaveis com os interesses do poder e do capital.
Mas ainda é o lugar totalizador da condi¢do humana, que percorre todos
os espacgos da angustia cotidiana por entregar a esperanca e a luz onde
a razdo é cega. Ainda é, como disse Marx, o “suspiro da criatura opri-
mida, o coragio de um mundo sem coragdo e a alma de situagdes sem
alma. A religifio é o 6pio do povo” (MARX, 2005, p. 146), no sentido de ser
o balsamo para a dor inatingivel, que ele, Marx, imaginava ser produ-
zida apenas social e economicamente.

N3o houve a morte de Deus, nem o fim das religies, nem a supre-
macia p6s-metafisica. E a razdo clara para isso é que “hd mais coisas
entre o céu e a terra que sonha a nossa vi filosofia”, como asseverou
Shakespeare (2015) pela voz de Hamlet. Deus tornou-se plural, a religiio
fragmentou-se, a religiosidade deslocou-se para os demais terrenos da
atividade humana e as ciéncias da religido passaram a descortinar um
objeto de alta complexidade e extraordinaria relevancia.

No quadro tedrico e epistémico visitado por este livro, sequer o
conceito de religido é o bastante. Desdobra-se primeiro em religiosidade
e, em seguida, em espiritualidade, para evidenciar-se finalmente como
espiritualidades.

E que um dia, a Religifio foi inica, escrita em maitiscula, para ex-
pressar a condicdo imperiosa e imperativa da salvacido, ante a qual
apenas a perdi¢do eterna configurava como alternativa, mas judicial-
mente prevista e usualmente punida com a peniténcia ou a morte. Mas,
este tempo foi estilhagado pelo liberalismo revolucionario, portador do

iluminismo humanista, n3o tanto por suas razdes teoldgicas,



16 e EspiritualidadeS: multiplos olhares

eventualmente sofisméticas, mas, sobretudo, pelas fortes ligagdes do
clero com os interesses da nobreza absolutista — vinculos de tal modo
organicos, que a queda deste primeiro estamento provocou o inevitavel
desabamento daquele segundo, com o qual estava indissoluvelmente
atrelado.

Entretanto, o que parecia o fim da Religido, seria na verdade a mul-
tiplicagdo das religides. O cristianismo produziu sua prépria versio
liberal, na experiéncia protestante, cujo espirito Weber (2000) soube
perceber como ninguém. Diante do questionamento de suas préprias
bases politicas e econdmicas, a Igreja Catélica ndo péde, como fizera ou-
trora, cooptar e disciplinar a nova corrente de ideias e praticas,
restando-lhe o cruel, porém infitil, recurso da repressio inquisitéria. A
vitéria do capitalismo consolidou nag¢des protestantes inteiras e, paula-
tinamente, reduziu a religilo a uma miriade de denominagdes
concorrentes, cujo poder passou a ser mensurado pela capacidade ins-
titucional de agremiar, converter e manter adeptos fiéis.

A medida em que eram descartados os instrumentos repressores
da infidelidade religiosa, por conta do afastamento de Deus dos critérios
judiciarios e da negac¢io da Biblia como fonte constitucional ou cédice
penal, o Estado perdeu cada vez mais sua condi¢do de representagio di-
vina, hereditariamente garantida. A partir de ent3o, pesou apenas a
instituicdo religiosa a responsabilidade da guarda das tradig¢des, dos mi-
tos e dos ritos, num contexto etnocida de extin¢do das comunidades
autéctones e de fragmentacio das identidades culturais, em crescente
processo de globalizacao.

O capitalismo é, por natureza, indiferente a dor humana. Junta-

mente com a inédita liberdade individual de crenca, consignada desde a
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primeira versio na Declara¢do dos Direitos do Homem, na Paris pds-
revoluciondria de 1789, a urgéncia na reproducio do capital exigia um
nivel igualmente incomum de inseguranca, pois nio era mais Deus
quem escolhia 0 homem pelo mistério da salvagio, e sim o homem que
optava — ou ndo — por um Deus, por sua prépria conta e risco. Para cada
um deles, a metanarrativa unificadora das pregagdes teoldgicas, higida
no interior dos cultos e igrejas, deixava de existir assim que deixasse o
templo, conferindo ao mundo de Deus o status irreconhecivel de exce-
¢do, ante as novas, plurais e vertiginosas tradigdes culturais.

Ainda assim, o espago contraditério de um mundo infiel ou incréu
em permanente conflito com a fé constituida, nio teve o condio de eli-
minar as esperancas religiosas da alma popular. Na esfera publica, as
liderancas carisméticas dialogavam ou polemizavam entre si, em torno
de interesses comuns ou dispares centrados em temas, problemas e
normas nas quais as transformacdes sociais tocassem elementos dog-
maéticos e doutrindrios. As institui¢des religiosas assumiam o papel de
representantes de suas comunidades e as mobilizavam como grupos de
pressdo sobre parlamentos e tribunais, na formulac¢io de direitos de
preservacio de si proprios ou na imposi¢io de regramentos morais ali-
nhados com suas orientagdes teolégicas.

Habermas ira observar com acuidade o desenvolvimento da dis-
cursividade religiosa na esfera puiblica e diagnosticar a emergéncia de
uma moralidade ptblica, suprarreligiosa e laica, a qual os sujeitos reli-
giosos irdo sempre recorrer, para conferir legitimidade as suas
postulagdes teolégicas (HABERMAS, 2007). O espaco interreligioso, no
qual pode ocorrer a dialogicidade das tradi¢des e crencas, é laico, mas

nio obrigatoriamente ateu. E, mesmo que ocasionalmente ateu, nio esta
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obrigatoriamente isento dos juizos morais herdados das tradi¢des e
crengas.

H34, pois, como postulam os varios autores nesta obra, uma religi-
osidade que ultrapassa o Aambito das institucionalidades e
denominacgdes, pervadindo a sociedade, em articulagdes e vinculos que
ja nio obedecem mais as restric¢des tipicas das ordenagdes sacerdotais e
ritualisticas. Enquanto orbitam tais vivéncias no entorno das denomi-
nagdes religiosas institucionalizadas, isto é, no espago interreligioso, o
estudo da religiio amplia-se em compreensio de religiosidades.

Este trabalho, porém, retine diversas contribui¢des reflexivas, com
discussdes no 4mbito das ciéncias da religido e da teologia, para abran-
ger um campo de estudos ainda mais amplo: o das espiritualidades,
entendidas como sendo a expressio de uma qualidade humana pro-
funda transcendente as religides e, em certos termos, a prépria
religiosidade.

Trata-se de um movimento no qual o objeto das ciéncias da religido
é tensionado, a0 mesmo tempo, por uma ampliagdo sécio-antropolégica
e uma especificacio epistemolégica. Em outras palavras, em uma dina-
mica social ou histérica, o conhecimento das espiritualidades avanca
das institucionalidades religiosas para espagos sociais muito mais am-
plos, capazes de abranger inclusive a experiéncia ndo-religiosa. Mas, no
Ambito epistemolégico, o estudo das espiritualidades desenvolve uma
espécie de circulo hermenéutico, na medida em que busca no religioso
aquilo que fenomenologicamente pode significar a sua esséncia — em-
bora algumas visadas, também presentes em alguns textos desta
coletdnea, igualmente apareca como um aspecto, o experiencial, da vi-

véncia religiosa.
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Parece singular que a ideia de “espirito” — ou, neste caso particular
e com maior especificidade, a qualidade do que € espiritual - esteja na
centralidade de qualquer fendmeno que venha a ser caracterizado como
religioso. Devemos essa singularidade a sabedoria antiga, como condi-
cdo essencial da existéncia ou, melhor dizendo, como aquilo que definia
a prépria esséncia da vida. Na mais remota percepg¢do biol4gica do ser
vivo, era a cessacdo da respiragio aquilo que definia a morte, assim
como o primeiro espasmo pulmonar, por ocasiio do nascimento, aquilo
que consignava a presenca do ser no mundo.

A expressio latina “spiritus”, correspondente ao hebraico “ruah”
ou ao grego “pneuma”, significa o vento ou o sopro divino que anima a
vida. Nada a ver com a inspirag¢io e a expira¢io de gases para a oxige-
nacio do sangue; nada a ver com a funcionalidade dos pulmées. E de
esséncia divina da vida que se fala ou, em termos latos, da presenca da
prépria divindade no imo da sustentagdo do ser. Assim como o relato da
experiéncia religiosa, em sua esséncia, ndo tem a ver apenas com insti-
tuicdes, ritos ou mitos, ou tio somente com a dicotomia sagrado-
profano, mas sim com uma qualidade profunda e universal, anterior ou
central a estes elementos fundamentais nas descri¢des socioldgicas e
antropolégicas da religido.

Evidentemente, o aspecto social do fendmeno religioso ou da proé-
pria espiritualidade nio pode ser descurado. Espiritualidade ndo é
subjetividade individual e sim sentimento compartilhado, simbolica-
mente estruturado. E fato coletivo, histérico, relacionado a cultura e ao
tempo. Assim definida, a espiritualidade em seu contexto é o “Zeitgeist”,
o “espirito do tempo”, que exprime e a0 mesmo tempo determina emo-

¢des e comportamentos do grupo social a que se refere, podendo,
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inclusive, ser o sentido de uma civilizago inteira. O sopro que anima a
vida é vento, é ar em movimento, é f6lego compartilhado pela busca do
sentido. E, enfim, a matéria prima da religiosidade. Pode haver uma es-
piritualidade sem igreja e até sem religiosidade; mas, ndo hé igreja ou
religiosidade sem espiritualidade. E, apesar disso, a espiritualidade é o
que define e, a0 mesmo tempo, transcende tais dimensdes.

Sendo o espirito da crenga, do grupo ou do tempo, a espiritualidade
é um termo plural e polissémico, porquanto repercute as condi¢ées his-
téricas e sociais que se fazem presentes. H4, pois, variados tipos de
espiritualidade, condi¢do semintica que se revela metodologicamente
importante, pois o conceito é heuristico o suficiente para eventual-
mente tornar-se categoria de andlise de fendmenos religiosos de
qualquer ordem. Os estudiosos no assunto, todos citados nesta obra,
efetuam proposi¢des bastante titeis para a pesquisa. Em Giordan (2004)
apreendemos uma “velha espiritualidade”, estabelecida pelas igrejas
tradicionais, e uma “nova espiritualidade”, entrevista no cultivo con-
temporineo das experiéncias particulares interiores, bem como na
busca por relagdes comunitdrias. Neste mesmo autor, identificamos
uma espiritualidade de “morada”, tendencialmente fechada, definida
por ritos e certezas préoprias dos dogmas religiosos, e uma espirituali-
dade de “pesquisa”, aberta, verificivel no imbricamento de
possibilidades oriundas das combinagdes de praticas, culturas e tradi-
¢des. Em Catré, certificamos uma espécie de hierarquia das
espiritualidades: para Deus, para o mundo, para a Humanidade e a es-

piritualidade c6smica’.

2 Ver texto de "Onde doi?’, de Borges e Lemos, nesta obra.
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Em todos os autores e, inclusive, nos presentes nesta obra, o sen-
tido da espiritualidade expressa o reconhecimento de um novo e
crescente grau de liberdade do sujeito religioso, na relagdo com sua re-
ligido, sua religiosidade. Talvez um novo sentido de encontro, que
absorve e ultrapassa os processos civilizatérios da modernidade, confe-
rindo-lhe o realismo de que precisa para consolidar as promessas
descumpridas. Sim, porque a espiritualidade presente nas religiosida-
des contempordneas, institucionalizadas ou n3o, reverberam
novamente os desejos de paz e realizagdo espiritual, justica e acolhi-
mento, superacio e emancipacio, solidariedade e cidadania. A criatura
oprimida ainda suspira, resiste a morte e a dor, e insiste em fazer bater
o coragio deste mundo sem alma.

E, enfim, de esperanca que as espiritualidades s3o feitas.
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IDENTIDADE E ESPIRITUALIDADE GOIANA NA ARTE
DE NAZARENO CONFALONI

Ana Kelly Ferreira Souto Pinto*
Daniel Carvalho da Silva*

INTRODUCAO

O presente estudo, movido pela pergunta “quem é o goiano?”, busca
analisar em que consiste a identidade goiana e como ela é retratada na
obra de Nazareno Confaloni. A pesquisa parte das proposicées apresen-
tadas por trés diferentes teses. A primeira é do antropélogo francés
Claude Lévi-Strauss (1996); a segunda d o historiador Nars Chaul (2011);
e a terceira do cientista da religidio José Reinaldo F. Martins Filho (2020).
Tais abordagens compartilham semelhancgas. Contudo, a terceira enfa-
tiza o elemento religioso como fator que nio pode deixar de ser
considerado numa andlise sobre composicio da identidade goiana. E
nesse contexto que se insere a arte do frade dominicano italiano Giu-
seppe Nazareno Confaloni e sua leitura sobre a espiritualidade goiana.

Ha que se recordar que as pinturas de Confaloni, assim como toda
arte sacra produzida no 4mbito do cristianismo, sio um meio, recursos
visuais, em vistas da evangelizacdo. Tal emprego da arte parte do pres-

suposto de que a contemplagio das imagens é capaz de educar a fé dos
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cristdos e, em alguma medida, despertar neles alguma experiéncia reli-
giosa e, por conseguinte, uma espiritualidade. O fato é que o emprego
das artes visuais nos processos de evangelizagio esteve sempre atrelado
a disseminagdo do cristianismo entre as diversas culturas, de modo que
cada povo pudesse reconhecer-se como destinatirio da mensagem do
Evangelho. Por isso, o religioso dominicano e artista italiano, destinado
a pintar a Igreja do Rosirio na antiga capital goiana - atual Cidade de
Goids — certamente necessitou, em primeiro lugar, buscar compreender
a identidade goiana para que, assim, pudesse pintar imagens que, desde
o prisma da missio, colaborassem na evangelizag¢io dos vilaboenses.

A atividade missiondria, além de dialogar com as culturas locais,
pressupde uma espiritualidade prépria que impulsione o religioso a
evangelizar. Por isso, parece-nos necessario ressaltar que Confaloni
pertence a Ordem dos Pregadores, fundada por Domingos de Gusmao
(1170-1221), no sul da Franga, sob o prisma da mendicincia. A mesma
ordem religiosa, ao chegar as Américas, ficou conhecida - especial-
mente pela figura de Bartolomeu de las Casas (1484-1566) — por defender
intransigentemente os indigenas em face do genocidio que se cometia
contra eles. Essa caracteristica contestatéria tem sido uma marca inde-
lével entre os dominicanos, tanto que, nas décadas em que o Brasil
esteve sob o regime de governo militar, muitos deles foram presos e,
inclusive, torturados (BETTO, 1981). Confaloni esté incluso nesse caldo
religioso e politico.

Para além do fator religioso, no entanto, é preciso destacar ainda
que o frade é precursor, em Goids, do movimento que ficou conhecido
como Arte Moderna. Essas duas dimensdes — o carisma dominicano e as
caracteristicas conceituais préprias da Arte Moderna — compdem o ce-

nirio que possibilitou emergir, na leitura e na atividade pictérica do
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artista italiano, uma identidade prépria do povo goiano. Ademais, a vi-
sdo e a produgio artistica de Confaloni condensa e expressa uma
espiritualidade caracteristica do ambiente religioso e do momento his-
torico brasileiro no qual os dominicanos estavam fortemente
envolvidos nas décadas de 1960 e 1970. Considerando tais fatores, nossa
pesquisa busca delinear, conforme segue, alguns tracos basilares da
Identidade e de uma Espiritualidade goianas visibilizada na obra do ar-

tista religioso.

IDENTIDADE GOIANA

A forma de abordagem e, consequentemente, a compreensio
acerca do conceito de identidade mudaram muito no decorrer dos tem-
pos. Dada a n3o univocidade existente sobre o conceito, foi preciso, em
nosso estudo, que elegéssemos uma dentre as acepg¢des disponiveis. As-
sumimos aquela apresentada pelos Estudos Culturais. Conforme Stuart
Hall, um dos expoentes dessa corrente de pensamento, a identidade é
algo “formado ao longo do tempo, através de processos inconscientes, e
nio algo inato (...), ela permanece sempre incompleta, estd sempre em

”

‘processo’”” (HALL, 2006, p. 38 - grifos do autor). Portanto, identidade nio
diz respeito a uma esséncia fixa ou rigida, mas, aos tragos caracteristi-
cos que estdo em constante mutacao.

Sobre a identidade goiana, a primeira “resposta” que destacamos a
pergunta “quem é o goiano?” é apresentada pelo antropé6logo francés
Claude Lévi-Strauss. Publicado na Franga, em 1955, a obra Tristes Trépi-
cos, é resultado de pesquisa etnografica realizada pelo autor a partir de

suas viagens pelo Brasil central. Nela, Lévi-Strauss confronta as rela-

¢Oes existentes entre o que ele chama novo mundo e o velho mundo. Em
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suas andancas por Goids, o antropé6logo passou pela antiga capital do
Estado e pela recém-fundada GoiAnia, e registrou suas impressdes sobre
elas. Segundo ele, em Goids, a tinica testemunha de uma vida provinci-

ana era...

[...] a pequena capital do Estado de Goids (...) onde os cavalos pastavam di-
ante das igrejas de janelas ornamentadas, metade granjas, metade casas
com campanadrio (...) um rio corria por entre margens limosas, que as vezes
desmoronavam sob o peso dos cipés, das bananeiras e das palmeiras que
invadiam as residéncias abandonadas (...) N3o sei se devemos deplorar o ab-
surdo ou nos alegrarmos com ele: o governo decidira esquecer Goids, seus
campos, suas ladeiras e sua graca antiquada. Tudo aquilo era pequeno de-
mais, velho demais. “Precisava-se de uma tdbua rasa para fundar o
gigantesco empreendimento com que se sonhava” (...) visitei Goidnia em
1937. Uma planicie sem fim, lembrava um terreno baldio e um campo de
batalha, espetado por postes de eletricidade e por fixas de agrimensura (...)
a mais importante era o hotel, paralelepipedo de concreto que, no meio da-
quela monotonia, evocava um aerédromo ou um fortim; de bom grado
poder-se-ia aplicar-lhe a expressio “bastiio da civilizagio”, num sentido
mais figurado, mas préprio, que adquiria no caso um valor singularmente
irdnico. Pois nada podia ser tio barbaro, tio desumano, quanto essa im-
plantagdo no deserto. Essa construgdo sem graga era o contririo de Goias;
nenhuma histéria; nenhuma durag¢io; nenhum hébito lhe satura o vazio ou
lhe suavizara a rigidez; ali nos sentiamos como uma estagio de trem ou um
hospital, sempre passageiros e nunca residentes. S6 o receio de um cata-
clisma podia justificar aquela casamata. (..) Numa terra esfolada e
queimada pelo sopro do monstro, esperava-se para ver os homens cresce-

rem (STRAUSS, 1996, p. 117-118).

A descricdo do eminente antropé6logo europeu sobre as duas cida-
des goianas e suas impressdes revelam um claro desdém por aquilo que
os goianos construiam e pelo que poderiam tornar-se. O francés critica

a escolha do estilo arquiteténico por ser trazido de fora e, conforme a
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opinido dele, ndo combinar com a geografia do lugar. Vé como absurdo
que os goianos aceitem fazer e trazer para esse lugar o luxo e a miséria,
o encontro de formas arbitririas que nada tem a ver conosco e com
nossa histéria, mas, que parimos a férceps um novo jeito de ser para
adentrar de forma arbitraria outro lugar identitario.

Em 2010 e 2011, a Rede Globo de televisdo exibiu a novela de Walter
Negrio, Araguaia, que tinha como espago geografico o Estado de Goias.
Como é de se esperar, o enfoque principal estava posto sobre a regido do
Rio Araguaia. A novela mostrava o rio mais famoso, suas praias, a cor e
o jeito do povo sofrido e miseravel, os indigenas, as préticas religiosas,
os cantores sertanejos € a beleza de um tipo de mulher. Assim, a tele-
dramaturgia levou algumas realidades goianas a pauta de discussdo
nacional no horario nobre.

Estimulado pela novela “das oito” que televisionava certo modo de
vida do povo goiano, o historiador Nars Chaul escreveu um artigo ic6-
nico sobre a identidade goiana. Seu texto parte das perguntas: “O que é
ser goiano? Que bicho é esse com o qual agora comecam a se preocupar
os estudos brasileiros em geral, desde o crescimento econdmico até a
novela Araguaia?” (CHAUL, 2011, p. 1). Segundo Chaul, Goids parece ter
passado a existir somente em 1722, ja que, antes, era unicamente lugar
de passagem dos europeus, de gente sem filiacdo, um territério no cen-
tro do pais cercado pela Bahia, Mato Grosso, Minas Gerais:.

Os goianos assemelham-se aos baianos, mato-grossenses e minei-
ros, mas, também se diferem deles. Assim, encontramo-nos numa
espécie de limbo. Temos café, mas, nio tanto quanto Sdo Paulo. Tivemos

ouro, mas, ndo tanto quanto Minas Gerais. Tivemos escravos, mas, nem

> Somente em 1977, o Estado de Mato Grosso foi divido em dois dando origem ao Mato Grosso do Sul.
Posteriormente, em 1988, a regido norte do Estado de Goids se tornaria Tocantins.
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tanto — haja vista que quando o fim da escraviddo chegou, nossa econo-
mia foi pouquissima afetada. Na misica nio floresceu expressivamente
nem o samba, nem o rock, mas, nenhum deles foi totalmente descar-
tado. Com a decadéncia do ciclo do ouro no pais, Goids ficou maculado
pela decadéncia: “Com o esgotamento do ciclo aurifero criou-se um es-
tigma de decadéncia que passou a permear todas as andlises que foram
feitas sobre a histéria de Goids” (CHAUL, 2011, p. 1).

Goids cresceu e se desenvolveu entre o antigo e o novo, entre o
campo e a cidade, sempre pairando no pensamento e a boca midda o
“estigma de terra do "atraso", da "decadéncia", do marasmo e do é4cio,
serviu para se identificar o goiano” (CHAUL, 20011, p. 2). Num movi-
mento de retomada da importidncia do Estado, no entanto, Chaul
menciona nossa literatura, a danga e as artes. E enfatiza, nesse Ambito,
a arte pictérica moderna do frei Nazareno Confaloni. Alids, foi essa arte
pioneira que influenciou e colaborou para a fundag¢io da Escola de Belas
Artes do Estado. Segundo Chaul, Confaloni — que serviu de inspiragao
para toda uma geragdo de artistas goianos futuros - se inspirou também
nos indigenas (CHAUL, 2011).

Um aspecto da cultura goiana deixado de lado no artigo de Chaul e
sem o qual ficaria manca qualquer andlise sobre a identidade goiana é a
religiosidade. A religiosidade é elemento central para a compreensio da
identidade, abrangendo inclusive o aspecto econdmico no Estado. Entre
as muitas cidades que se destacam pelas devogdes, destacamos o caso do
pequeno povoado de Barro Preto que, posteriormente, se tornaria Trin-

dade.

Trindade era, segundo nos diz Zavarez (1989), um arraial de Goids sem ne-
nhuma importancia, “o arraial era apenas um pedago insignificante de

Goids, sem minas de ouro e pedras preciosas, com cultura fraca de cereais e



28 e EspiritualidadeS: multiplos olhares

uma dgua péssima” (p. 24). Hoje, Trindade é um enorme centro de romaria
a Deus Pai, que cresce apesar de uma variada oferta religiosa local. O povo
goiano e os devotos do Divino Pai Eterno seguem tentando resguardar sua

fé, sua histdria e sua cultura (OLIVEIRA, 2011, p. 766 — grifos do autor).

No que tange a identidade religiosa em Goias, o olhar eurocéntrico,
especialmente aquele do catolicismo romano, apareceu em diversos
momentos de nossa histéria — ora para validar, ora para remodelar o
catolicismo popular que imperava aqui. E imperioso recordar que a his-
téria da Romaria do Divino Pai Eterno passou por um processo de
romanizacio, isto é, de adequacido das expressdes religiosas nascidas es-
pontaneamente a partir da devogio ao medalhio encontrado em Barro

Preto aos moldes do catolicismo romano oficial:

0 Santudrio do Divino Pai Eterno é confiado aos redentoristas, desde 1894
que chegaram com o objetivo de romanizar a devogdo ao Pai Eterno contro-
lada, na época, por coronéis (CAMPOS, 1985, p. 28). O trabalho foi arduo,
porém proficuo. Os missionédrios da Baviera, num auténtico trabalho de
evangelizagdo conseguiram a ateng¢do e o respeito do povo e mantiveram
suas manifestagdes livres do abuso e exploragdes dos coronéis (OLIVEIRA,

2011, p. 766).

Uma década depois do texto de Chaul, outro pesquisador da iden-
tidade goiana retomou a pergunta sobre “quem é o goiano?” na
premiada“ tese de doutoramento Milsica e identidade no catolicismo po-
pular: um estudo sobre a Folia de Reis e a Romaria ao Divino Pai Eterno em
Goids. De acordo com o pesquisador, a identidade goiana é marcada por
uma construgio cujo ponto de partida se deu hd mais de trés séculos e,

na perspectiva do que dissemos anteriormente, “ainda se encontra por

“ A tese recebeu Mengao honrosa do Prémio de Tese 2020 da érea de Ciéncias da Religido e Teologia da
CAPES.
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fazer” (MARTINS FILHO, 2020, p. 206). No estudo de Martins Filho, a re-
ligiosidade ocupa o lugar central. Mas, sobretudo, o autor enfatiza a
investigacdo da identidade goiana a partir da misica no catolicismo po-
pular; em especifico, na Folia de Reis, na romaria do Divino Pai Eterno
e na devogdo aos santos.

A referida tese constatou que, embora a identidade seja um pro-
cesso em construgdo e polissémico, é possivel encontrar “pontos
estdveis provisérios”, isto é, “sem o intuito de eternidade” (MARTINS
FILHO, 2020, p. 408). Ao perguntar “em que consiste a identidade do ca-
tolicismo popular goiano” (MARTINS FILHO, 2020, p. 410) é possivel
apresentar de forma sintética alguns pontos. Segundo Martins Filho: ha
uma “dimens3o imaterial da identidade, que apenas pode ser alcan¢ada
por intermédio de recursos como a linguagem e a capacidade simbdlica”
(MARTINS FILHO, 2020, p. 411). Tal simbologia pode ser observada na
ordem e condugio da Folia de Reis e na Romaria ao Divino Pai Eterno,
nas falas, nos cantos e nos ritos. Isto é, no poder exercido pelos prota-
gonistas que encenam essas festas, o papel de cada qual, o de lideranca
exercido pelo homem, que acaba por ser uma “devog¢io masculina, re-
flexo direto da sociedade que a concebia. Nas folias, de outro lado, a
presenca de mulheres, mesmo que admitida nos tltimos anos, é em ge-
ral restrita a fungdes de apoio” (MARTINS FILHO, 2020, p. 412).

Assim, nota-se que a dimensio religiosa ndo pode ser ignorada ao
se estudar a identidade goiana, porque ela revela nuances das relagdes
de género, de estamento social, da importincia da familia e de um modo
de enfrentamento criativo e no violento da “oposi¢io entre clero versus
leigos, a énfase dada pelo catolicismo popular ao laicado reafirma a
identidade primitiva do cristianismo, centrada nas comunidades fami-

liares” (MARTINS FILHO, 2020, p. 231), por outro lado, a investiga¢io da
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dimensao religiosa traz outra vez a tona a ideia da tensio entre o novo
e o velho, ja antecipada por Lévi-Strauss.

Assegurado o fato de que a identidade goiana e a religiosidade po-
pular e cantante sio como que uma unidade, parece-nos bastante
pertinente prescrutar como esses elementos sio evidenciados na arte
de Confaloni, j4 que, mesclando o moderno e o antigo, o pintor busca

expressar as caracteristicas do ser e da fé dos vilaboenses.

FREI NAZARENO CONFALONI: A ARTE E A RELIGIAO

Giuseppe Nazareno Confaloni (1917-1977) nasceu na cidade medie-
val italiana Grotte di Castro. Chegou a Goids por convite de Dom
Candido Bento Maria Penso (1895-1959), bispo dominicano sui¢o da ex-
tinta prelazia da ilha do Bananal e que residia na Cidade de Goids. Desde
muito cedo Confaloni demonstrou interesse pela vida religiosa e pela
arte. Préximo de completar nove anos de idade, foi para a escola do Con-
vento Dominicano de Sio Marcos, em Florenga, €, aos 23 anos, foi aceito
na Academia de Belas Artes florentina. Estudou por alguns meses no
Instituto Beato Angélico, sendo fortemente influenciando pela tematica
e a técnica prépria. Em Florenga visitava frequentemente o atelié de
Primo Conti. Em Mildo, estudou na Escola de Artes de Brera e, em Roma,
na Escola de Pintura Al Michelangelo. Pode-se afirmar com isso que
Confaloni estudou nas melhores Academias de Arte italianas.

0 convite de dom Penso era para que Confaloni pintasse os afrescos
da Igreja Nossa Senhora do Rosirio. Aceito o convite, o artista chega,
aos 33 anos de idade, pela primeira vez ao Brasil e, no Estado de Goiis,
em outubro de 1950. A vinda era “parte da missio evangelizadora do ca-

tolicismo na América, para a qual dispunha sua arte” (ABC CONFALONI,
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2017, p. 47). Confaloni chega a Goids poucos anos depois da visita de
Claude Lévi-Strauss. O cendrio é praticamente o mesmo e seu olhar
também é europeu. Mas, no caso do religioso, o olhar é direcionado por
dois elementos que comporio sua visdo de mundo pictdrica: a espiritu-
alidade dominicana e o movimento da arte modernista.

S3o Domingos de Gusmaio, fundador dos dominicanos, nasceu na
Espanha, num contexto histérico no qual parte da Igreja — leia-se: o
clero — vivia um distanciamento material, econdmico e intelectual em
relagdo ao povo catélico. A Ordem dos Pregadores — ou Dominicana, em
referéncia ao nome do fundador Domingos — foi gestada fora dos mos-
teiros com o intuito de que seus componentes vivessem junto aos povos,
de modo comunitério, cultivando o intelecto, vivendo a pobreza espiri-
tual e levando a educagdo e a evangelizagcdo. A pregacio das virtudes
cristds € o principal enfoque do carisma, em prol da verdade que liberta,
de modo a resgatar elementos do cristianismo primitivo (KELLY, 2015).
A formacio espiritual de Confaloni bebe desta fonte, com a qual ele ar-
ticulard a arte moderna.

Frente as transformagdes sociais, econémicas e industriais ocorri-
das no inicio do século XX, a arte teve a tarefa de repensar qual o papel
e as possibilidades humanas em face de tais mudangas. Tratava-se de
um momento de liberdade no qual se permitiu o uso de novos materiais,
o rompimento com as regras estabelecidas, a independéncia do realismo
e da cépia da natureza, a valorizagio da subjetividade e do inconsciente.
Nas palavras de Lucilia Garcez “os efeitos estéticos de dentincias sociais
e manifesta¢des conceituais, [estavam] desafiando a vivenciar experi-
éncias intelectuais e sensoriais significativas” (GARCEZ, 2011, p. 138).

Nesse contexto, a arte moderna no Brasil obteve a contribuicio de

muitos brasileiros que estudaram fora e voltaram para ci trazendo as
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novas tendéncias europeias. E é assim que Confaloni chega ao Brasil.
Esses artistas, inicialmente, “provocaram muitas rea¢des indignadas,
pois a arte académica, tradicional, conservadora e realista estava em
pleno auge” (GARCEZ, 2011, p. 143). Os artistas modernos buscavam con-
temporanizar as inovagdes estrangeiras, e redescobriam os “valores
nacionais em busca de uma linguagem brasileira” (GARCEZ, 2011, p. 144).
E o caso das obras que retratam homens e mulheres trabalhadores bra-
cais, de tez escura, pés achatados, como ocorre na obra de Candido
Portinari. Alids, esse era o artista brasileiro favorito de Confaloni. In-
clusive, um encontro ocorrido entre ambos, no Rio de Janeiro, teria
deixado o frei emocionado (SILVEIRA, 2008, p. 70).

Com as influéncias do movimento modernista e imbuido pela mis-
sdo dominicana, Confaloni enxerga, em Goids, a terra esfolada, de gente
simples, como um reflexo arquetipico do préprio Cristo, homem do
povo, de trabalho humilde, bragal, tragos grosseiros, mios largas e for-
tes do trabalho na terra, da carpintaria. E nesse contexto que se situa a
espiritualidade na arte desse artista. Os personagens retratados nas
pinturas s3o inspirados na gente comum, encontradas nos moradores
da cidade. H4, nisso, um propésito de dentncia dos problemas sociais, o
que o artista faz enquanto cristio e sem perder de vista as caracteristi-
cas locais do povo simples, rude e de beleza drida. Por um lado, sua arte
sacra sintetiza a vida simples e pacata dos trabalhadores, mas, por ou-
tro, traz a espada ao realizar uma dentncia social que ja coloca no
horizonte a salvacio por Cristo.

A espiritualidade que sustenta o empenho do artista revela-se no
colocar-se no lugar do outro para evidenciar o sofrimento e a injustica
nos modos de viver e trabalhar dos cidadaos. Ademais, a espiritualidade

pode ser observada nos tragos simples, pelas pinceladas e pela tinta,
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pela escolha da paleta de cores, os tons terrosos e avermelhados que re-
metem ao sangue e a terra. O que, na temdtica, simbolizam mensagens
de fé, amor a Deus e ao préximo.

A arte de frei Nazareno exalta os tragos naturais da terra e do povo,
sobretudo, daqueles mais pobres entre a gente goiana. Como religioso,
o artista inspira por meio da beleza a quem contempla a mensagem do
Cristo de cuidado com os mais pobres, com os trabalhadores, na pritica
da vida, no convivio fraterno com todos, na énfase das pessoas e do tra-
balho simples que supre a todos.

Quase toda a valiosa obra pictérica de frei Nazareno Confaloni
versa sobre temas religiosos cristios. Mesmo quando nio retrata exa-
tamente passagens biblicas, é possivel inferir reflexdes sobre as
virtudes cristds. As obras expressam carismas religiosos, sobretudo das
ordens franciscana e dominicana. A presenca de frades e o habito dessas
congregacdes, Jesus e Maria sdo apresentados em paisagens que mos-
tram a simplicidade, a pobreza, o trabalho bragal, dentncias politicas,
como a perseguicdo e tortura de religiosos entre as décadas de 1960 e

1980 no Brasil.

CONSIDERAGCOES SOBRE ALGUMAS OBRAS

Na obra 0 pecado Original (figura 1), Confaloni aborda o tema mun-
dialmente representado por diversos artistas e sobre o qual o préprio
titulo ja anuncia o tema. O artifice interpreta nido exatamente a origem
do mal, mas, suas consequéncias: para as mulheres, as dores no parto e
a submissio ao marido; para os homens, o sofrimento com o trabalho
para arrancar o alimento da terra (Gn 3,16-20). Todo modo, sua obra re-

mete a defesa dos fracos e oprimidos e, assim, conota a dentincia de
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quem os oprime e enfraquece. No entendimento de outro frei domini-

cano que foi amigo pessoal do artista, a

[...] linguagem metaférica cheia de contrastes, o pintor apresenta a irvore
de conhecer o bem e 0 mal” (simbolo da desobediéncia) e Eva com seu filho
primogénito nos bragos e ja gravida do segundo colhendo o fruto proibido.
Em seguida enfatiza com realismo a dureza do trabalho (simbolizada em
Ad3o com as mios no arado) e a decrepitude fisica precoce (simbolizada no
idoso conduzindo o cavalo), como decorréncia do pecado original (PAPIN,

2017, p. 8).

A paleta de cores em tons terrosos, com um tom de vermelho san-
gue, colore o cendrio da terra e das peles dos personagens. Eva aparece
com pés largos, achatados, descalgos. Porta um filho que chora. Ela é
uma mulher negra, quase miseravel. Embora n3o haja detalhes regio-
nais, é possivel perceber que mesmo sendo o artista um italiano com
formacao cldssica na escola de Belas Artes de Florenga, ele se deixa atu-
alizar com as caracteristicas de nossa regido. Embora nio seja rica em
detalhes, a imagem mostra o suficiente para inferirmos a dor e o sofri-
mento decorrido de uma estrutura social e econémica, que no interior

de Goias penaliza os mais pobres.
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Figura 1 - Pecado Original: sofrimento e morte — 10m X 4,10m.

Pecado original: sofrimentos e morte

Fonte: Nazareno Confaloni - 1964/1968 (Araraquara — Sao Paulo).

Na figura 2 estd o afresco intitulado Consequéncias do pecado. Entre
um tronco seco e pedras, com um cantil a cintura simbolizando a beleza
do verde, das 4dguas e dos frutos perdida no paraiso, como que em con-
tinuidade da obra Pecado original as Consequéncias do pecado original
“s3o apresentadas nas figuras de trés pessoas acabrunhadas e tristes,
como que envergonhadas de si mesmas” (PAPIN, 2017, p. 10). As mios

agigantadas, m3os de trabalhadores com marcas de calos. Observe:
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Figura 2 - Consequéncias do pecado - 4,20 X 4,10m.

Consequéncias do. pecado.

L i(

Fonte: Nazareno Confaloni - 1964/1968 (Araraquara - Sao Paulo).

No livro “Frei Confaloni — Via Sacra” hd um relato do frei Lourengo
Papin, que conviveu com o Confaloni durante quinze anos no Convento

Dominicano de Goiinia, e afirma que o artista religioso optou por

[...] exercer sua tarefa evangelizadora, por meio da Via Pulchritudinis, ca-
minho pastoral da evangelizagio que é percorrido por meio da beleza,
cultivada em sua obra em doses precisas e certeiras”. Isso embora nunca
tenha usado a sua arte de forma instrumentalizada em favor da Igreja ou da
fé crist3, de forma interesseira ou redutora. O trabalho criativo tem dimen-
sdo horizontal, habita um territério no qual podemos ver que todo ele foi
construido como um ato social, secular e terreno, mesmo que, por vezes,
visivelmente extraindo sua for¢a do amor de Deus, diariamente manifes-

tado pelo seu autor (PX SILVEIRA, 2019, p. 21).

A arte, para o religioso, nio foi um meio de afirmac3o social, mas
de expressio interior. O ato de pintar era o mais importante. Devido a
essa postura, participou pouquissimo de eventos publicos de competi-

¢do no cenirio nacional e internacional do mundo das artes. Em razio
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disso, sua obra, que poderia ter sido muito mais explorada e conhecida,
ficou quase andnima. Confaloni nio assinava trabalhos, painéis, afres-
cos e projetos quando julgava serem inadequados aos seus principios.
Para ele o sucesso temporal, relativo, passageiro ndo constituia seu ob-
jetivo: “pintar deve ser um exercicio didrio, ao qual todo artista deve se
entregar por inteiro, sem esperar nada em troca” (SILVEIRA, 1991, p. 70).
Contudo, se a arte apenas flui em Confaloni sem nenhum objetivo para
além dela, o cristianismo também flui no ser do padre Nazareno.
Confaloni pintou Madonas que parecem inacabadas, incompletas.
Sobre o porqué de pinta-las assim, existe registro do seguinte didlogo

entre o frei Papin e o artista:

- Confaloni, diga-me: por que vocé faz estas Madonas desse jeito, incomple-
tas e disformes? - Meu caro, ndo tente somente enxergar, tente sentir
também. Nossos olhos s6 podem ver realmente quando sentimos. Estd aqui
o fundamental, para os olhos que sabem ver e sentir. Porque da mesma ma-
neira que eu nio posso te fazer ver Deus, ndo posso também te fazer ver

este quadro (SILVEIRA, 1991, p. 84).

Parafraseando PX Silveira, as obras sdo pensadas como guias que,
através da beleza, da arte, deve transpor quem a comtempla desde a be-
leza sensivel, captada pelos olhos, até a beleza eterna, o préprio Deus.
Desse modo, a arte sacra de Confaloni quer conduzir seus admiradores
a enxergar o Criador maior de todas as belezas. Ndo por acaso Papin
afirma que conhecer Confaloni “é sentir um pouco mais essa comunhio
com o eterno que € a arte; fluidez e fruigio da criagio” (SILVEIRA, 1991,
p. 12).

De fato, a beleza tem a capacidade de alcangar o coragdo das pes-

soas e o poder de transmitir a fé, expressar o mistério de Deus e do
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homem, alcancar o invisivel do visivel e despertar questionamentos so-
bre quem é o artesdo das coisas belas? Isto é, perguntar pela causa
primeira. No século XV, Giovano Savonarola, frei dominicano, incenti-
vou a queima de diversos objetos de arte e livros, entendendo que esses
eram frutos da mera soberba humana, indignado com os gastos e cor-
rupgoes dos governantes. Pretendia retomar o sentido da fé catdlica, no
pulpito da igreja de San Marco em Florenga, a mesma que marcaria pro-
fundamente a arte e a religiosidade de Confaloni. Embora nio apoiasse
nenhuma radicaliza¢io politica, parece ter retratado o “frei Savonarola
enforcado, uma alusio a outros freis torturados, em especifico, o frei
Tito, que foi torturado aqui no Brasil e acabou por se enforcar na Eu-
ropa” (SILVEIRA, 1991, p. 51). Ao contrario de Savanarola, dessa vez, a
arte para o dominicano serd meio para evangelizacdo, para dentncias
sociais e aproximacao de Deus (imagem 3 abaixo — a obra retrata os freis

executados na forca).
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Figura 3 - Foto do livro Conhecer Confaloni.
“O martirio de Girolano Savonarola, padre dissidente enforcado com outros dois no século XV".

Fonte: PX SILVEIRA, 2017, p. 81.

A ESPIRITUALIDADE FORMADA DENTRO DAS IDENTIDADES

A espiritualidade que se destaca na arte de frei Nazareno emerge
do universo de suas memorias. Memérias de sua terra, de seus primei-
ros mestres italianos, da fé catélica e do carisma dominicano em defesa
dos mais pobres, fonte de inspiracio para as pinturas. A memdria de um
artista parece ser matéria-prima para sua arte, porém, igualmente, os

textos biblicos encontram destaque na obra de Confaloni.
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O texto biblico é também, a memoria da histéria do povo de Deus
e, portanto, constitui-se como um indicativo de caminhos. O salmista,
por exemplo, afirma conhecer a Deus desde o seu nascimento e guarda
a memoria de ter sido conduzido por Ele desde o ventre da mie: “Pois
és tu quem me tirou do ventre de minha m3e, eu fui lancado a ti ao sair
das entranhas, tu és o meu Deus desde o ventre materno. Nio fiques
longe de mim, pois a angustia estd perto e nio hd quem me socorra”
(Salmos 22,10-12). A memdria do salmista recorda a agio de Deus no pas-
sado para invocé-la sobre o futuro.

A memoria estd no 4mago da tradi¢io judaico-cristd. Em outro tre-
cho biblico se pode ler: “Lembra-te de minha miséria e de minha
angustia: absinto e fel! Eu me lembro, sempre lembro, transido dentro
de mim” (Lm 3,19-20), 0 marco mais significativo da histéria do cristia-
nismo destaca a memoria: “fazei isso em memoria de mim” (1 Cor 11,24).
Recorrer a memoéria é uma estratégia para aprender e transformar para
histdria. Alids, a pessoa humana é fortemente marcada, em sua ontolo-
gia, pelas memdrias que porta consigo. As memorias que emergem da
arte de Confaloni, de igual modo, parecem constituir lhe.

A espiritualidade dos artistas foi um tema fortemente destacado
pelo papa Jodo Paulo II. Conforme o pontifice, o ato da criagdo do Pai, de
certo modo, assemelha-se ao do artista quando cria. Na “Carta aos Ar-
tistas” o papa polonés escreveu que, no Génesis, todos sio chamados a
serem artifices de suas préprias vidas, e devem fazer delas obras-pri-
mas. No caso do artista, ele continua com esse mesmo chamado, porém,
acrescido da técnica da produgio dos objetos de arte. Desse modo, ha
uma conexio fundamental entre a moral e a arte, “o artista, quando mo-
dela uma obra, exprime-se de tal modo a si mesmo que o resultado

constitui um reflexo singular do préprio ser, daquilo que ele é e de como
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0 é” (JOAO PAULO II, 1999, n. 4). Apenas Deus é o criador, mas também
ao homem cabe ser artifice e o artista, mais do que os demais, j4 que em

sua construgdo artistica revela-se a imagem de Deus. Isso porque, ele

[...] realiza aquela tarefa, em primeiro lugar plasmando a “matéria” estu-
penda da sua humanidade e depois exercendo um dominio criativo sobre o
universo que o circunda. Com amorosa condescendéncia, o Artista divino
transmite uma centelha da sua sabedoria transcendente ao artista humano,

chamando-o a partilhar do seu poder criador (JOAO PAULO II, 1999, n. I).

Na interpretacdo de Jodo Paulo II, o artista é criado a imagem de
Deus e, assim como a criacido emerge de Deus, as pessoas divinas emer-
gem de uma relagdo. Nesse sentido, a criagdo é obra da mente e das
maios, e a cola que une mente e mios é o amor. O amor passa pelas rela-
¢oes. Nao ha outro caminho para a criagdo. Trata-se de encontrar as
relagdes dentro do corpo de Cristo. Desse modo, para criar, o artista li-
berta-se de si mesmo, esvazia-se de si mesmo para que o Espirito Santo
o habite. O Espirito santo fala e o artista ouve. A criatividade artistica,
nesse sentido, é uma obra divina, sagrada; e Confaloni entendia sua arte
mais ou menos assim.

Confaloni ao ser questionado sobre o motivo de suas madonas se-
rem inacabadas dizia fazer apenas o essencial, que o resto cada qual
completaria. As mies pintadas pelo artista italiano retratam o amor,

mas, também a fome e a dor; e nisso também sio belas.
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Figura 4 - Frei Nazareno Confaloni - 1966.

Fonte: Foto retirada do catalogo Raisonné - 2015.

E notéria a dentncia social nas obras do frei dominicano. Contudo,
ele nunca se engajou em movimentos politicos e partidarios. A Teologia
da Libertacio era, no periodo em que o artista viveu no pais, bastante
forte no Brasil e na confraria dominicana. No entanto, Confaloni nunca
se referiu a ela, embora se posicionasse sempre em favor dos mais po-
bres. A obra de Confaloni expressa um ethos religioso de um italiano da
Ordem dos Pregadores que tem como fundamento a liberdade e a defesa
dos pobres, pisando o chio do cerrado goiano da segunda metade do sé-
culo XX em missdo. Nesse sentido, é provavel que os ideais da Teologia
da Libertagdo povoassem seus pensamentos. Suas obras, em larga me-
dida refletem esses ideais, mostrando situagdes que correspondem as

tensdes entre opressores e oprimidos.
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A obra intitulada O Bispo ilustra essa andlise: um bispo minusculo,
gordo, dormindo, pernas curtas, sentado numa grande cadeira. Certa-

mente é uma critica enderecada a certos setores da Igreja que, no

entendimento do pintor, se omitiam em seus papeis de cristdos.

Figura 5 - O Bispo - 1976 - dimensao: 35x45 cm.

Fonte: Nazareno Confaloni - Foto retirada do livro “Conhecer Confaloni”.

A dentncia social de Confaloni é movida por razdes evangélicas.
Porém, ndo podemos desconsiderar a existéncia da Teologia da Liberta-
cdo naquele contexto e, com ela, o uso de conceitos da teoria marxista.
Segundo Michel Léwy, isto pode ser considerado incoerente para alguns
teblogos, haja vista que Marx foi um grande critico da religido, desig-

nando-a como “o 6pio do povo”. O fato é que as aproximacdes

significativas entre o cristianismo contestatdrio das estruturas sociais
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injustas na América Latina e o Marxismo revelaram pontos de encontro
entre eles. Embora a ideia de liberdade seja oriunda da obra de Marx A
Ideologia Alemd, ao ser apropriada pela Igreja, ela tornar-se-ia um im-
perativo religioso que se traduziria na opg¢do preferencial pelos pobres:
“Os pobres como agentes da prépria libertagio e sujeitos de sua prépria
histéria” (LOWY, 2000, p. 60).

O reconhecimento da dignidade humana e o empenho religioso em
vista da libertagdo dos oprimidos imbuido pelo cristianismo levaram os
dominicanos a enxergar que a vivéncia da fé cristd ndo poderia ser me-
ramente caridosa. Desse modo, a relagio entre religido e politica ganha
lucidez. Assim, a fé tornar-se-ia propulsora para as utopias sociais de
transformacgio com énfase na luta de classes. Lowy destaca ainda que a
Teologia da Libertacdo adotou plenamente os ideais da revolugio fran-
cesa — liberdade, igualdade, fraternidade —, também sobre a democracia

e a separacgdo entre Igreja e Estado.

CONSIDERAGOES FINAIS

Com pinceladas soltas, desenhos livres e inacabados, Nazareno
Confaloni radicou-se em Goids e conseguiu retratar temas do cotidiano,
resgatando a espiritualidade e a identidade goiana, reinterpretadas e
atualizadas sob o pincel do modernismo. Com sua arte, registrou o jeito
agreste de ser goiano a partir de temas biblicos, da tradi¢ao cristd, do
trabalho pesado na terra, também como forma de denunciar a injustica
social ante a prosperidade econdmica erguida a custa da exploracio de
muitos.

A arte de Confaloni ajudou a forjar em Goids o sonho de uma nova

capital moderna, vinculada ao que se tinha da Europa de mais
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vanguarda, sem perder a dimensio do homem e da mulher simples tra-
balhadores e a espiritualidade presente na gente goiana. Porém, nesse
aspecto, o artista focou na dimensio da espiritualidade dominicana e
moderna que enfatiza o povo em sua luta didria no trabalho pela sobre-
vivéncia, desafiando os donos das terras e do poder, o que conota tragos
fortes das ideias da Teologia da Libertacdo. Em razdo disso é possivel
observar em sua obra que aquele aspecto da espiritualidade catélica das
romarias e festas de folia que tanto caracteriza a religiosidade goiania,
como mostra Martins Filho (2020) em sua pesquisa, ficou apagado.
Quic4, seja esse o motivo de algumas das muitas criticas que recebeu na
época da confecgdo de suas obras.

Goids nio teve o café de Sio Paulo e o ouro de Minas Gerais, e é
verdade também que se aproximou de muitos Estados no que refere as
musicas, comidas e crengas. No entanto, ha algo muito préprio do goi-
ano, que se assemelha a vegeta¢io predominante no cerrado, que nio
tem o garbo e o verde do Sul e Sudeste: nio temos o mar do Nordeste,
mas temos uma resisténcia por meio qual nés nos desenvolvemos, in-

ventamos e reinventamos nossa identidade.
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HESITACOES E CONVICCOES NA ESPIRITUALIDADE
DE PEDRO: APROXIMACOES HISTORICO-
ANTROPOLOGICAS SOBRE AS PASSAGENS DE MT
14,22-33 E MC9,2-8

André Valva:
Clovis Ecco?

INTRODUCAO

Pedro é um personagem fundamental para compreender o movi-
mento messidnico de Jesus e o cristianismo primitivo, mesmo
utilizando-se uma perspectiva histérico-antropoldgica, justamente
porque, a ele, é tradicionalmente atribuido a narra¢do do que viria a se
tornar o Evangelho de Marcos.

Nio obstante, nas principais passagens dos livros candnicos, Pedro
exerce — muitas vezes — um papel de protagonista na histéria. Sua rela-
¢do com Jesus, além de muito estreita, é de confianga, sendo ele o
responsavel por descortinar os enigmas promovidos pelos textos siné-
ticos.

Assim sendo, entender como sua espiritualidade foi descrita pelos

autores dos textos sinéticos e como ela conferiu identidade aqueles que
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se tornariam “cristios”, é fundamental para compreender o cristia-
nismo primitivo e seu posterior desenvolvimento.

O olhar histdrico-antropolégico é basilar para a constru¢do de uma
metodologia que observe, identifique e analise as nuances dos textos
marcano e mateano, a fim de fornecer subsidios robustos para a edifi-
cacdo de argumentos que demostrem a centralidade da espiritualidade
de Pedro para a formacio do pensamento cristio (BELLO, 2018, p.24).

Envolto em davidas e certezas, os discursos e expressoes de Pedro
auxiliam as redagdes sinéticas e sdo instrumentos, por parte dos evan-
gelistas, para a criagio de um novo modelo ético de religiosidade (DEL
PRETTE; DEL PRETTE, 2003, p.128-129). Como exemplo dessa volatili-
dade, é Pedro, segundo o Evangelho de Marcos, que identifica Jesus
enquanto Cristo?, quando este pergunta a seus discipulos quem ele era
(8,27-30). Os textos sindticos apresentam Pedro possuindo inimeras in-
certezas, entretanto ¢ a ele que Jesus confere seu legado (Igreja) como
herancga (Mt 16,19), demonstrando a importincia deste personagem para
a formatacdo de um novo padrio ético religioso.

Em sintese, o principal objetivo do estudo é identificar e analisar,
histérico-antropologicamente, a centralidade da espiritualidade de Pe-
dro na formac¢io e identidade do pensamento cristio primitivo.
Portanto, observou-se e analisou-se duas passagens distintas, uma em
Mateus (e sua correspondéncia em Marcos) e a outra em Marcos. A pas-
sagem mateana (Mt 14,22-33), relata Jesus caminhando sobre as dguas e
a solicitagio de Pedro para ir ao encontro de seu lider espiritual (BJ); hd
que se ressaltar que esta narrag¢io encontra correspondéncia em Marcos

com pequenas divergéncias, que serdo abordadas com o intuito de

* As inser¢oes biblicas no artigo se pautaram pela exegese realizada pela Biblia de Jerusalém.
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embasamento investigativo. A outra passagem destacada, sobre a trans-
figuragdo, aparece em Mc 9,2-8, e narra Pedro avistando Jesus
conversando com Moisés e Elias.

Como pode-se perceber, o Evangelho de Marcos possui uma cen-
tralidade nas investiga¢des propostas, justamente por ser considerado
oresultado da interpretacgio feita por “Marcos”, acompanhante e tradu-
tor de Pedro, segundo a tradicio cristd; além de ser considerado o
evangelho sinético mais antigo dos trés.

Norteando a investiga¢do, tem-se a questdo da espiritualidade de
Pedro, como ela foi relatada pelos autores dos livros sinéticos e como
ela conferiu identidade aos primeiros cristios do primeiro século da Era
Comum (EC). Por meio de conceitos sobre espiritualidade, religiio e re-
ligiosidade, além de metodologias histérico-antropolégicas, foi possivel
empreender o estudo investigativo a partir da hipdtese de que as narra-
¢des de Pedro foram importantes para o cristianismo primitivo,
pavimentando um modelo ético identitario e moral que foi remodelado
na alta Idade Média (DEL PRETTE, DEL PRETTE, 2003, p.132).

Com base na relevancia explicita de Pedro para a histéria crist3, é
imperioso que Eusébio de Cesareia (~265 — 339) seja o preAmbulo das
reflexdes que pautardo essa jornada investigativa. Conforme exposto
anteriormente, Pedro supostamente narrou o periodo em que esteve
com Jesus para seu ajudante, acompanhante; uma pessoa identificada

na Biblia como “Marcos”«. Esta informacio chegou até os dias atuais

“Em 1Pd 5,13, Pedro chama “"Marcos” de meu filho; em At 12,25, Barnabé e Saulo regressam a Antioquia
juntamente com Joao, também chamado de “Marcos”; em At 15, 37, novamente Barnabé fala de Joao,
conhecido por "Marcos”; em Cl 4,10, Paulo fala de “Marcos”, primo de Barnabé. Segundo alguns
estudiosos do Evangelho de Marcos, como Paul Achtemeier e James Edwards, esses sdo alguns dos
argumentos que justificam a associagdo de Pedro com seu acompanhante "Marcos”.
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gracas a Eusébio de Cesareia e sua Histéria Eclesidstica, portanto, eis o

inicio da jornada deste estudo.

EUSEBIO DE CESAREIA E PEDRO

A tradicdo cristd afirma que o Evangelho de Marcos foi escrito em
Roma, apoiando-se, basicamente, nas informagdes oriundas de Eusé-
bios, onde, em sua obra, ele apresenta suas referéncias e suas fontes.
Uma delas é Papias de Hierapolis¢ (~70 — ~155), sendo este tiltimo quem
declarou Pedro como narrador de sua experiéncia a ‘Marcos’: “assim, ao
escrever Marcos de acordo com suas lembrangas, ndo cometeu erros.
Tivera o Unico propésito de nada omitir do que ouvira, nem impingir
algo de falso” (2000, p.169).

Aceitando enquanto verdade estas colocagdes de Eusébio, apoiadas
nas declaragdes de Papias, ji se pode identificar o autor do Evangelho;
uma vez que Pedro narrou suas memorias para ‘Marcos’. Por sua vez,
esta identificag3o de autoria localiza o texto em Roma, dado que Pedro
morreu nesta cidade, e ‘Marcos’ teria permanecido na capital do Impé-
rio até a morte do apédstolo.

De acordo com Paroschi (2012, p.103-107) Eusébio é herdeiro de
uma tradi¢io copista que remonta a Origenes (~185 — ~254). Cesareia es-
tava destacando-se no cendrio cristio como um centro teoldgico
importante e, por iniciativa de Origenes, estabeleceu-se uma escola te-

olégica que “ficou muito famosa e permaneceu em atividade por vérios

° A Biblia de Jerusalém, enquanto documento, sustenta Roma enquanto localidade do texto a partir dos
escritos de Eusébio. Conferir a introdugdo aos Evangelhos Sinéticos, das paginas 1689 a 1701, da versédo
da 122 Reimpressdo de 2017 (12 Impressao de 2002).

¢ Hierdpolis, uma cidade da atual Turquia, situada a oeste da Asia Menor, aproximadamente a 200 km do
Mar Mediterraneo.
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séculos” (2012, p.103). Neste centro instituiu-se uma biblioteca com
scriptorium’, que foi ampliada e aperfeicoada na gestio de Panfilio (~250¢
- 309), sucessor de Origenes na diocese de Cesareia. Eusébio foi aluno
de Panfilio e manteve a incumbéncia da diocese de produzir as copias
de manuscritos sagrados para o cristianismo. Tanto o é que, conforme
salienta Paroschi (2012, p.104) “foi a ele (Eusébio®) que, em 331, Constan-
tino recorreu em busca de cépias das Escrituras para equipar as igrejas
de sua recém-inaugurada capital”. Portanto, é plausivel supor que os
textos antigos alexandrinos (Papiro 45 (P45), o Cédice Sinaitico (N01) e 0
Cédice Vaticano (B03))» estiveram ao alcance de Eusébio, gragas ao tra-
balho de Origenes e Panfilio, que perpetuaram a tradi¢io copista dos
livros candnicos, fazendo com que chegassem a Palestina entre os sécu-
los II e III.

Mesmo os membros desta tradi¢do copista ndo sendo contempora-
neos a Papias, as informacgdes deste tltimo chegam até Eusébio por
meios curiosos! Segundo Roberts e Donalson®, Papias teria sido compa-
nheiro de Policarpo (~69 ~155 EC), bispo de Esmirna e discipulo de Jo3o
(irm3o de Tiago e filho de Zebedeu). Assim sendo, Papias teria tido

acesso a informacdes privilegiadas sobre Jesus e seus discipulos, o que

7 Oficina na qual se produziam e copiavam textos e eram comuns estarem anexadas as bibliotecas na
Antiguidade (PAROSCHI, 2012, p.104).

8 Nenhum dos autores consultados atestam uma data de nascimento, ao contrario da data de
falecimento.

? Ainsercéo dos parénteses é de autoria desta pesquisa.

'9Foram destacados somente os textos que abordam o Evangelho de Marcos. Conforme tabela disposta
no Apéndice A deste trabalho, também ja haviam sido elaborados os Papiros 52 (contendo partes do
Evangelho de Jo&o), 46 (contendo as epistolas paulinas e a Carta aos Hebreus), 75 (contendo grande
parte do Evangelho de Lucas e alguns capitulos do Evangelho de Joéo), 72 (contendo 1 e 2 Pedro, Judas
e o apdcrifo de Paulo aos Corintios), 47 (contendo partes do livro do Apocalipse) e o Papiro 66 (contendo
os primeiros livros de Jo&o). Para conferir estas informacdes, consultar: PAROSCHI, WILSON. Origem e
Transmisséo do Texto do Novo Testamento. Barueri, Sdo Paulo: Sociedade Biblica do Brasil, 2012.

" O texto de Alexander Roberts e James Donaldson se encontra publicado no sitio eletrénico:
https://www.newadvent.org/fathers/0102.htm. Acessado em 19 de setembro de 2021, as 17h22m.
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justificaria a alegagdo que Eusébio ressalta em sua Histéria Eclesidstica
(como destacado anteriormente).

Esmirna, além de ser a regiio onde Papias e Policarpo morreram,
também é a cidade natal de Ireneu (130-202). De acordo com Raymond
Brown, Ireneu é a testemunha mais antiga a atestar o carater canénico
dos quatro evangelhos (2016, p.95). Desse modo, é possivel que Papias,
Policarpo e Ireneu tenham utilizado o0 mesmo texto marcano como ins-
trugdo a respeito de Jesus, por isso afirmavam os mesmos pontos de
vista sobre o Evangelho de Marcos.

Por consequéncia, pode-se conectar estes personagens oriundos de
diferentes locais: Eusébio encontrou os textos alexandrinos por meio de
Panfilio e, ao entregar as copias de Constantino nas Igrejas da regiio,
provavelmente deparou-se com as produgdes textuais de Papias e Ire-
neu, além das tradigdes cristis procedentes da regido da atual Turquia.

Neste sentido, Eusébio registra a atuagio missiondria de Pedro em
Ponto, Galicia, Bitinia e Capaddcia®, assim como nas cidades de Hiera-
polis e Esmirna (Eusébio, 2000, p.113). Com base nessas declaracdes
eusebianas, pode-se inferir que o autor do Evangelho de Marcos conhe-
cia a regido da Asia menor, pois esteve no territério acompanhando
Barnabé e Paulo (Atos 12,25; 13,4), abandonando a ambos em Perge (ci-
dade litordnea ao sul da Galicia). Portanto, conclui-se que Pedro e
‘Marcos’ tiveram uma atuacdo marcante na regido, o que poderia ter
proporcionado o surgimento de um imagindrio coletivo sobre suas lide-
rangas sobre a igreja de Cristo, embasando os argumentos que ambos
estiveram na regido e, posteriormente, seguiram para Roma, onde ela-

boraram o Evangelho de Marcos.

12 As citagoes constam em HE, Ill, 1-2.
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PEDRO ENQUANTO FONTE PRIMARIA DAS INFORMAGOES DE ‘MARCOS’

Assumindo-se que as informacgdes de Eusébio de Cesareia sdo pro-
cedentes, e que, pelo exposto acima, é plausivel que o bispo tenho tido
acesso as informagdes originais, é indispensavel avaliar a situacio de
Pedro enquanto locutor do Evangelho para ‘Marcos’; uma vez que a Bi-
blia de Jerusalém se alicer¢a neste pressuposto para construir suas
conclusdes sobre o livro candnico. O texto de Marcos, em algumas opor-
tunidades, é redigido de tal forma que sugere uma transmissdo oral
diretamente de Pedro, sendo registrada por ‘Marcos’ de acordo com a
narragdo pedrina (assim como argumentou Papias, exposta na obra de
Eusébio).

Oriundo de Betsaida, Pedro era morador de Cafarnaum, onde, se-
gundo Helen Bond (2012, p.113), deveria ter uma popula¢io em torno de
seiscentas a mil e quinhentas pessoas. Esta colocacgdo é significativa,
pois o evangelho de Marcos se refere & Cafarnaum enquanto ‘cidade’
(mOALG), 0 que naquele contexto representava um lugar seguro, cercado
de muros, com protecdo para seus habitantes e com intensa atividade
comercial (AZEVEDO, 2002, p.102-105). Pedro era pescador e seria al-
guém com posses®, pertencente a uma classe artesd independente
(MYERS, 1992, p.172), 0 que proporcionaria uma integra¢io maior com
as pessoas da cidade.

Por estas caracteristicas (o nimero de habitantes e a atividade pro-
fissional de Sim3o*), é possivel que Pedro conhecesse as pessoas de vista

ou pelas reputagdes que possuiam. Consequentemente, é plausivel que

'* Edwards afirma que, pelo fato de nao serem diaristas e comparando o perfil dos primeiros seguidores
selecionados, Pedro seria um homem de “negdcios sagazes e bem-sucedido” (2018, p.80).

'* O trabalho utilizara Pedro e Simdo enquanto sindnimos, a fim de nao repetir as palavras.
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Pedro conhecesse as pessoas das quais relata no Evangelho, como em
Mc 2,14. Segundo a BJ: “Ao passar, viu Levi, o filho de Alfeu, sentado na
coletoria, e disse-lhe: ‘segue-me.’ Ele se levantou e o seguiu.”

Esta traducio é sustentada por alguns importantes e antigos ma-
nuscritos como o P88, o Sinaitico (N01), o Vaticano (B03), Efraemita
(Co4), Régio (L019), Washingtoniano (W032), os mintsculos 1, 579, 700,
892, 1241, 1424 e 0 leciondrio 2211 (estes dltimos sendo novos). Esta sus-
tentagdo é significativa porque demonstra que a informag¢io é uma
tradi¢ido que remonta aos primérdios do cristianismo e foi perpetuada
pelas copias posteriores que se espalharam ao longo dos anos.

0 Cdédice R01 possui uma particularidade: até sua corre¢io no sé-
culo VI», o texto falava somente em Levi (Agul), justamente como a
tradug¢do encontrada em A02, K017, ['036, A037, 28, 33 e 2542 (NESTLE-
ALAND, 2018, p.108). Estes textos coincidentemente nio sio tio antigos
quanto a maioria dos manuscritos encontrados com a frase completa
(Mc 2,14).

Ao analisar o texto marcano, percebe-se a apresenta¢io de uma si-
tuacdo que pode reforgar essa ideia do ‘conhecimento’ de Pedro sobre
os habitantes de Cafarnaum: o redator de Marcos afirma que Jesus “ao
passar, viu Levi, o filho de Alfeu”. Tendo em mente que ‘Marcos’ escre-
veu o que Pedro narrou, o texto marcano € o inico que apresenta Sim3o
reconhecendo este novo seguidor de Jesus pela sua ascendéncia, “filho

de Alfeu” (Aguiv ToOV T0D AA@aiov).

"* Por volta do século VIl e VI, as escolas bizantinas se popularizam e ganham for¢a. Com isso, elas
passam a corrigir e a embelezar os textos mais antigos, como o Cédice Sinaitico. Isso acontece porque
os chamados textos alexandrinos (mais antigos) sdo considerados mais suscintos, mais proximos ao
original, mas com uma linguagem mais pobre. Dessa forma, alguns textos sao revistos e sofrem
alteracdes, as letras sdo ampliadas e recebem adornos estéticos (PAROSCHI, 2012, p.92-108).
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A exclusio dos demais evangelistas da ascendéncia de Levi é com-
preensivel, uma vez que no deveriam conhecer este detalhe pessoal. O
conhecimento de ‘Marcos’, advindo de Pedro, confunde, inclusive, co-
pistas posteriores, como no caso dos manuscritos D, 0, f* e 565. Estas
cépias sdo mais recentes do que as ji citadas acima, e eles ndo mencio-
nam Levi, filho de Alfeu (Agviv tOv Tod AA@aiov), mas Tiago
(IokwpBov), associando-o ao Tiago que aparece em Mc 3,18: Tiago, o filho
de Alfeu (IdxwpBov TOV T0D AA@aiov).

Assim, como existem indicios que mostram que € possivel que Pe-
dro conhecesse Levi, também é possivel empregar os mesmos métodos
a Zebedeu, Tiago e Jodo. E plausivel que Pedro conhecesse Zebedeu, Ti-
ago e Jodo uma vez que estes ndo deveriam ser pobres, pois o texto
marcano afirma que eles tinham empregados (Mc 1,20). De acordo com
o Evangelho de Lucas (5,10) Sim3o, Tiago e Jodo sio companheiros e a
Biblia de Jerusalém, em suas notas de rodapé, destaca que a compreen-
sdo pode ser de que eles seriam sécios, o que robustece a teoria do
‘conhecimento’. A familia de Pedro e a familia de Zebedeu dividiam o
mesmo local de trabalho e provavelmente disputavam clientela e espago
no mercado piscicultor devido ao volume comercial natural & uma ci-
dade helenizada (EDWARDS, 2018, p.84).

Portanto, a familia de Zebedeu deveria ser uma importante na re-
gido, sendo conhecida pelas pessoas que viviam no local. Atribuir a eles
uma boa reputagdo é uma inferéncia possivel, tendo em vista a l6gica de
mercado, conforme destaca David Fiensy: a prosperidade do negdcio —

principalmente na Palestina romana - era uma questio de credibilidade
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e confianca, devido a oportunidades que os mais ricos ofereciam aos
camponeses de suas regides.

A relacdo desta familia com Pedro fica evidente em Marcos. Em
primeiro lugar, somente ‘Marcos’ atribui aos irmZos Tiago e Jo3o o ape-
lido de Boanerges (Boavnpyég) (Mc 3,17); apelido que é omitido dos
demais livros sinéticos. Os principais manuscritos antigos — X01, B03,
C04, K017, L019, ©038, entre outros — sustentam a atribuicio da alcunha
aos irmaos. Assim, pode-se inferir que Boanerges aparece somente em
Marcos, justamente porque foi uma informagio transmitida por Pedro.

Além disso, Pedro, Tiago e Jodo, protagonizam importantes even-
tos ao lado de Jesus, ocupando uma posi¢io de destaque no texto
marcano. Pode-se utilizar Mc 9,2-8 como exemplo desse protagonismo.
Na transfiguracdo de Jesus, os trés estavam presentes na montanha e é
Pedro que tem a iniciativa de propor uma honraria a Jesus e as imagens
de Elias e Moisés.

Outro exemplo pode ser Mc 13,1-4, quando, ao sair do Templo, Jesus
prediz a destruicdo; Pedro, Tiago, Jodo e André estio presentes e “per-
guntam em particular” para Jesus quando se dard o evento (Mc 13,3s). Os
Evangelhos de Mateus e Lucas omitem os nomes, narrando somente que
os “discipulos” interpelam Jesus a respeito da data da destrui¢ior.

Pode-se concluir que, com base nas premissas de Eusébio de Cesa-

reia, este protagonismo de Pedro, Tiago e Jodo, além das informacdes

' Para David Fiensy, a exploragdo dos mais ricos de uma determinada cidade acontecia sobre
camponeses de outras regides, evitando assim conflitos com aqueles camponeses de onde viviam
(FIENSY, 2010, p.194-206).

170 versiculo 3 marcano tem o respaldo do cédice 01, D05, ©038 e do minusculo 565; importantes
copias que atribuem solidez ao relato, de acordo com NTG. O texto de Mateus (24,3) possui 0 apoio de
importantes manuscritos antigos, incluindo 01, B03, C04 e o mesmo minusculo 565; ja o livro de Lucas
(21,7) s6 possui o respaldo de DO5.
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adicionais das pessoas que viviam em Cafarnaum, demonstra que é pos-

sivel que o texto de Marcos tenha sido narrado por Pedro.

CONCEITOS DE ESPIRITUALIDADE, RELIGIAO E RELIGIOSIDADE

Para refletir sobre as implicag¢des e identidades oriundas das ana-
lises dos trechos propostos pelo artigo, faz-se necessario expor os
conceitos que balizaram as investiga¢des. Neste ponto, concentrou-se
os esfor¢os de pesquisa na elucidagio de trés conceitos principais para
a compreensido da proposta: religio, religiosidade e espiritualidade.

Conduzindo as reflexdes a partir do conceito de religido de Clifford
Geertz», e desenvolvendo analises alicer¢ando-se em Klaus Hock (2010,
p.17-26), pode-se concluir que Religido, a despeito de sua etimologia, é
um conjunto de regras com a intencio de estabelecer conexdes com o
sagrado. Cada religido desenvolve suas maneiras particulares de esta-
belecer estas conexdes e as regras pelas quais seus membros fardo estes
vinculos. Mircea Eliade em seus livros sobre a Histéria das crencas e das
ideias religiosas I e II», expde algumas caracteristicas e comportamen-
tos principais de diversas religides mundiais.

Religiosidade, segundo Maria Nazarete Costa Catré (et. Al, 2016,
Pp.38), s3o as crengas, mitos, que constituem uma religio, que dio iden-
tidade a um grupo de pessoas, quando estes membros atribuem valores

de uso a essas crengas, associando-as ao conjunto ético das praticas.

'8 Segundo seu conceito: “religido é um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposicdes e motivacdes nos homens através da formulagédo de conceitos
de uma ordem de existéncia geral e vestindo essas concep¢des com tal aura de fatualidade que as
disposicdes e motivagdes parecem singularmente realistas.” (GEERTZ, 2015, p.67)

19 Para conferir: ELIADE, Mircea. Histéria das Cren¢as e das Ideias Religiosas I: da idade da pedra aos
mistérios de Eléusis. Rio de Janeiro: Zahar, 2010.; ELIADE, Mircea. Histdria das Crengas e das Ideias
Religiosas Il: de Gautama Buda ao triunfo do cristianismo. Rio de Janeiro: Zahar, 2011.
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Espiritualidade é o resultado de como os membros se comportam
(com base no conjunto de regras que regem um determinado grupo) e
das crencas que modelam e dio identidade ao grupo. Além disso, Catré
(et. Al) salienta que este resultado também envolve aspectos transcen-
dentes; como se o resultado da equacgdo, supracitada, permitisse ao
membro do grupo acessar o transcendente e, dele, tirar algum proveito
(2016, p.38-39).

Recorrendo-se a uma investigagdo histdrica, Davison Schaeffer de
Oliveira afirma que na tradi¢do cristd antiga, espiritualidade possuia
trés significados distintos: um mais religioso, referindo-se ao transcen-
dente; outro mais vinculado a drea do conhecimento, ou seja, uma
ligagdo do corpo e conhecimento (material e imaterial); e o terceiro vol-
tado a questio “juridico-religiosa” (a partir do século 12), para
identifica¢io de grupo religioso (2016, p.122).

Como indica Stuart Hall (2006, p.7-22), na contemporaneidade, as
pessoas exercem multiplos papeis identitarios, devido a efemeridade da
vida cotidiana de escala global. Entretanto, no cristianismo primitivo,
contexto abordado pelos textos sinéticos de Marcos e Mateus, as exi-
géncias sociais eram outras, demandando das pessoas menos papeis
identitarios a serem interpretados. Contudo, as exigéncias em relagdo a
fidelidade a estes papeis eram maiores do que as exigéncias modernas,
onde a fluidez das relacdes torna as identidades igualmente liquidas

(BAUMAN, 2001).

A ESPIRITUALIDADE PEDRINA: JESUS CAMINHA SOBRE AS AGUAS

Para compreender a espiritualidade de Pedro na passagem em que

z .

Jesus caminha sobre as dguas é indispensavel que se analise tanto a
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narrag¢3o do livro de Marcos (6,45-52) como a narra¢io proveniente do
livro de Mateus (14,22-33). As narragdes contam a mesma histéria, po-
rém o Evangelho de Mateus inclui particulares relevantes para a
compreensio da espiritualidade pedrina.

De acordo com a NTG, este trecho do Evangelho de Marcos (6,45-
52) é sustentado pelo papiro P45"¢, também conhecido como Papiro de
Chester Beatty I e é datado do século III, por volta de 250 EC (PAROSCHI,
2012, p.42-43). Juntamente com os codices NO1, B03, eles compdem o0s
manuscritos classificados enquanto os trés mais confidveis, de catego-
ria I (ALAND; ALAND, 2013, p. 169).

Em Marcos, a passagem relata Jesus se despedindo da multidio e
for¢ando seus discipulos a embarcarem rumo a Betsaida (cidade natal
de Pedro). Jesus volta para orar na montanha e, mais tarde da noite, an-
dou pelas dguas rumo ao barco dos discipulos. Estes dltimos ficaram
apavorados, pensando ser um fantasma, quando Jesus se anunciou. O
texto é finalizado afirmando que os discipulos ainda estavam confusos
e com medo diante de tudo o que aconteceu, desde a montanha até a
embarcacio.

Neste sentido, o texto de Mateus (14,22-33) é semelhante ao de Mar-
cos narrando, fundamentalmente, a mesma histéria. Ainda assim, é
possivel perceber a insercio de trés versiculos (14,28-30) que nio se en-
contram em Marcos. O autor de Mateus relata um didlogo entre Pedro e
Jesus, onde o discipulo expressa o desejo de ir ao encontro de Jesus tam-
bém caminhando sobre as dguas; pedido que é prontamente concedido
por Jesus. O didlogo termina quando Pedro passa a afundar devido ao
medo que sente e Jesus o ajuda e o repreende.

De acordo com a NTG, a maioria das fontes que sustenta estes trés

versiculos (14,28-30) sdo manuscritos datados entre o oitavo e o décimo
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séculos EC (ALAND; ALAND, 2013, p.77-188); além de serem subsidiados
por Eusébio de Cesareia», conforme sugere a NTG (2018, p.45). Como su-
gere as anotagdes da NTG sobre o versiculo 29, provavelmente o enxerto
foi realizado em corregdes oriundas a partir do século VI EC.

Se faz oportuno enfatizar que os textos sinéticos de Marcos, Ma-
teus e Lucas foram selecionados por refor¢arem a cria¢do de uma nova
conduta ética para os cristios recém-convertidos. Outros textos tam-
bém circulavam entre as comunidades cristds, entretanto eles ou
refor¢avam caracteristicas e as identidades judaicas, ou desenvolviam
ideias revoluciondrias (PAGELS, 1996, p.93-107), como o texto apdcrifo
de Tomds que previa a salva¢gio mediante uma transposicio do estado
de consciéncia (PAGELS, 1996, p.102-103). Portanto, pode-se inferir que
Marcos e Mateus (somente os sinéticos investigados pelo estudo) sio
redacdes de religido, ou seja, procuraram formar um pensamento ético
cristdo genuino, desvinculado do judaismo.

Tanto o é que Elaine Pagels salienta como Jesus propunha uma ri-
gidez maior para comportamento cristio do que aquela sugerida aos
judeus pelos textos sagrados hebraicos: se estes tltimos condenam o
adultério, Jesus propunha a condenacio da luxtria; enquanto a lei mo-
saica condenava o assassinato, Jesus propunha a condenacio da raiva,
do édio e das injurias (1996, p.114-115). O intuito era construir uma iden-
tidade cristd que nido se pautava pela etnicidade, mas que se baseava
pelo compromisso ético, religioso e espiritual (HALL, 2006, p.11).

Refor¢cando que se assumiu a localiza¢io do texto marcano como
sendo elaborado na capital do Império Romano, ao observar-se o texto

de Marcos, verifica-se que o discurso do evangelista estava mais

» Provavelmente, foram copias produzidas a partir das copias produzidas pelo scriptorium de Eusébio
de Cesareia, conforme exposto no segundo tépico (Eusébio de Cesaréia) deste estudo.
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preocupado com a religiosidade de seus leitores e se destinava aos gen-
tios; assim, era primordial fazer com que compreendessem a
religiosidade proposta por Jesus. Percebe-se esta preocupagio marcana
no modo como o autor do texto candnico fraciona a noite: os romanos
costumavam dividi-la em quatro partes (vigilias) (EDWARDS, 2018,
p.255); ja os judeus estavam habituados a fraciona-la em trés partes (vi-
gilias). Em vista disso, eis um exemplo da identidade n3o-judaica que o
redator marcano pretendia atribuir a sua redag3o.

A conclusio que se vislumbra sobre a espiritualidade a partir da
religiosidade proposta para os novos cristdos, estd vinculada com as
acoes esperadas diante do inesperado. O livro marcano destaca que as
pessoas nio entendiam as a¢des do nazareno, ficavam “com medo”, mas
que o comportamento esperado era a confianca no salvador; ou seja, e
espiritualidade de Pedro constituia-se de incertezas, de fraquezas e nio
somente de “certezas” como muitas vezes é possivel perceber nas ori-
entagdes judaicas e seus relatos histéricos.

No que concerne a inser¢do mateana na passagem de Marcos, fica
palpével o comportamento ético esperado, sendo utilizado uma figura
importante no cenirio do cristianismo primitivo: o didlogo de Pedro e
sua relacdo de confianca em Jesus. A relagido pedrina com Jesus, apre-
sentada nos evangelhos sindticos, transcende a corporeidade,
introduzindo uma espiritualidade inédita no contexto judaico: seu com-
prometimento e atitude eticamente correspondente com suas crengas
em Jesus, o fizeram andar sobre as dguas; porém, sua materialidade, re-
lacionada ainda ao judaismo, o faz afundar (OLIVEIRA, 2016, p.122).
Novamente, é possivel verificar o rompimento com a compreensio ju-
daica de fé: ndo ha a irredutibilidade na posicio, frente a adversidade,

por crer incondicionalmente em YHWH; é admissivel ter davidas,
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falhar, hesitar e, mesmo assim, ser salvo (literal e metaforicamente)
pelo filho de YHWH.

Esta percepc¢io de espiritualidade estava mais em consonincia a
espiritualidade greco-romana, uma vez que esta apresentava deuses e
deusas com tragos de personalidades humanas, compostas de falhas,
acertos, vicios e virtudes.

A mensagem sobre qual os beneficios que o modelo de espirituali-
dade pedrina poderia proporcionar era evidente na passagem mateana
(14,22-33) e estd alinhada ao pensamento medieval agostiniano, con-
forme destaca Catré (et. Al, 2016, p.33), onde a alma (que anima o corpo)
é o foco da salvacgdo. A transcendéncia sugerida vai além da espirituali-
dade, mas recomenda a extrapolacdo de regras religiosas que limitam o
corpo (como a etnicidade e o género (DEL PRETTE; DEL PRETTE, 2003,
p.128)) e a percepgio de mundo por meio da fé (OLIVEIRA, 2016, p.118).

Jesus, ao caminhar sobre as dguas, se equipara a YHWH, se coloca
onde somente YHWH poderia estar, como J6 o descreve em 9,1-8 na Bi-
blia Hebraica (BJ, p.813). O livro de Marcos realiza esta identificagio em
diversos outros pontos: quando Jesus acalma a tempestade (4,35-41),
quando Jesus perdoa os pecados de um paralitico (2,1-12) — a¢io consi-
derada blasfémia pelos escribas, entre outras atitudes taumattrgicas do
nazareno. A espiritualidade de Pedro, relatada em Mateus, realiza uma
metafora sobre a incapacidade humana de realizar as coisas como
YHWH, e seu filho, faz; mas que se deve aprimorar-se na religiosidade
e na religido afim de alcancar tal graca.

A identidade recomendada pelo Evangelho de Marcos é explicitada
quando Jesus diz aos discipulos: “Sou eu!” (Mc 6,50; Mt 14,27), em grego
“€yw €iul”. O uso deste termo em ambos os evangelhos sindticos remete

ao pentateuco, ao livro de Exodo, quando YHWH se revela a Moisés
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utilizando o mesmo termo: “€y® €iul”. Portanto, ao utilizar o mesmo
“nome” e fazer as mesmas coisas que YHWH, os redatores de Marcos e
Mateus desenvolvem uma compreensio de ética, uma mitologia (senti-
dos de crengas) e uma espiritualidade singular daquela vivida pelos
judeus e pelos gentios que se convertiam ao cristianismo.

De acordo com Edwards (2018, p.255), quando o texto afirma que
Jesus queria passar adiante deles (discipulos) (Mc 6,48), o autor do livro
marcano novamente estabelece uma conexdo com o Antigo Testamento,
apontando para uma singular manifestacio de YHWH sobre sua forca e
poder. Pedro, deveria conhecer muito bem as escrituras e as utilizou de
forma a transmitir a espiritualidade que absorveu de seu relaciona-
mento com Jesus. Com isso, construia uma identidade cristd pautada
nas Escrituras e no Tord, mas as reformulava para atender as exigéncias
feitas por Jesus para as necessidades de seus seguidores.

Em Ex 33,22, YHWH passa por Moisés no Monte Sinai, protegendo-
o da gléria advinda do Senhor; no Monte Horebe, Elias foi chamado para
fora da gruta para que YHWH passasse por ele (1Rs 19,11). Dessa forma,
Pedro reforca a imagem de Jesus como YHWH, como salvador; o que faz
com que se possa ir de encontro ao outro trecho analisado pelo estudo,

onde vé-se as personagens de Moises e Elias juntas a Jesus.

A ESPIRITUALIDADE PEDRINA: JESUS E A TRANSFIGURACAO

A passagem retrata Jesus separando trés de seus principais disci-
pulos (Pedro, Tiago e Jo3o) para lhe acompanhar em uma orago no alto
da montanha. Posteriormente, Pedro avista Moisés e Elias conversando

com Jesus e sugere que sejam feitas homenagens aos trés. Em seguida,
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uma nuvem cobre os trés discipulos e as figuras de Moisés e Elias desa-
parecem, deixando Jesus sozinho.

Assim como a passagem de Jesus andando sobre as dguas, os cddi-
ces € papiros que sustentam este trecho também s3o os de credibilidade
de categoria I: N01, Bo3 e P45, Varios outros manuscritos posteriores,
provenientes de datas distintas, ratificam as passagens dos cddices e
papiros mencionados e incluem alterag¢des principalmente de vocabulé-
rio que produzem interven¢des de compreensio pequenas para a
composi¢do da mensagem marcana (PAROSCHI, 2012, p.41-80).

A transfiguracdo pode ser compreendida como uma mensagem
mais explicita sobre a espiritualidade de Pedro e como ele pretendia ex-
por suas ideias sobre o novo modelo ético que propunha para seus
leitores, fazendo-se uma analogia com as concepgdes abordadas por Del
Prette (2003, p.132). De forma sintetizada, verifica-se que a compreen-
sio da messianidade de Jesus nio advém do conhecimento humano,
mas, sim, de sua espiritualidade (COSTA, 2006, p.346).

0 autor de Marcos descreve como Jesus se metamorfoseou, ou seja,
mudou sua aparéncia exterior no momento do encontro com os dois
profetas judeus. Segundo Edwards (2018, p.333), “UETOMOPPOW” signi-
fica algo como “mudar radicalmente”; portanto, a mudan¢a na
aparéncia de Jesus foi realgada para os leitores compreenderem o im-
pacto da mudanga para aqueles que observaram a cena.

Os redatores de Mateus e Lucas afirma que o rosto de Jesus brilhou,
0 que levaria os leitores a comparar a cena com Moisés, que também
teve o rosto cintilante porque refletia a presen¢a de Deus (Ex 34,35)
(COSTA, 2006, p.334).

Neste sentido, abordar a presenca destes dois personagens ao lado

de Jesus é controverso e incerto. Os textos sindticos sio desenvolvidos
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para construir um novo pensamento e comportamento cristdo, distinto
dos judeus. Associar Moisés e Elias a figura de Jesus é algo inédito nos
Evangelhos e desconcertante para a comunidade crista primitiva.

Tanto um quanto outro, sdo personagens ligadas a 16gicas mais es-
catolégicas do que predecessoras de antincios messidnicos. No judaismo
pré-cristio, poderia associar-se Moisés a questio das leis, uma vez que
sem o Templo o povo judeu recorreu A estrita observancia das leis (Tor4)
para permanecer na alianga feita com YHWH (PAGELS, 1996, p.93-122).
Tanto o é que Mateus estabelece, enquanto adversario em sua redacgio,
os fariseus como os principais alvos de criticas por parte de Jesus, de-
vido seu comportamento intransigente perante os desafios do cotidiano
e a observancia das leis mosaicas.

Segundo Myers (1992, p.245), é provavel que Moisés e Elias s3o in-
troduzidos na narrativa, ao lado de Jesus, enquanto personificacdes do
profetismo judaico que, no cristianismo primitivo, associou todos os
profetas como anunciantes da vinda do Messias. Ou seja, nio somente
Marcos, mas os outros dois evangelhos sindticos, se utilizam do imagi-
nario popular para compor uma identidade cristd (HALL, 2006, p.9), a
partir de uma leitura equivocada do que foi o profetismo judaico e do
que, de fato, representavam estas duas figuras histéricas.

A espiritualidade proposta por Pedro para seus leitores e ouvintes
era de que Moisés e Elias expde o cardter central da figura de Jesus no
cendrio religioso e da religido que seria formado a partir da comunidade
cristd incipiente. Neste sentido, enquanto judeu, Pedro menciona a
construcdo de tendas para homenagear os trés personagens; entre-
tanto, nio lhe é permitido, uma vez que Jesus traria uma nova forma de

pensar e agir (COSTA, 2006, 344).
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Pedro, em suas narracdes de espiritualidade, aborda a questio do
medo, tendo em vista o sentimento que os convertidos ao cristianismo
deveriam possuir frente um modelo de vida que desafiava os padrdes
judaicos, romanos e helénicos (OLIVEIRA, 2016, p.117). Ele sabia que a
mensagem austera de Jesus era provocadora e poderia suscitar perse-
guicoes aqueles que se convertiam e aceitavam os ensinamentos de
Jesus.

Este novo modelo ético e identitério de religido, religiosidade e es-
piritualidade cobrou um alto prego daquele que decidiram se enveredar
por estes caminhos. Pedro foi um dos membros da nova ceita que foi
morto em nome de uma nova forma de pensar, agir e acreditar.

Além disso, Malina (2017, p.401-404) atribui essa visdo de Pedro a
um estado alterado de consciéncia, que se caracteriza por “mudancas na
sensiblidade, na percepc¢do, no pensamento e no sentimento”. Ele
argumenta que Pedro é o discipulo que frequentemente é narrado em
um estado de consciencia alterado. Nos cinco exemplos de passagens
que envolvem Jesus, onde é possivel verificar estados alterados de
consciéncia, trés envolvem a personagem de Pedro: tanto a caminhada
sobre o mar, quanto a transfiguracio, estdo entre as passagens citadas
por Malina.

No caso da transfiguracdo, este estado alterado de consciéncia
pode ser compreendido como a espiritualidade de Pedro manifestada.
Foi a forma encontrada pelo autor do livro marcano de descrever o fato
narrado pelo préprio Pedro. Portanto, é plausivel aludir que o intuito da
narragdo foi demonstrar uma espiritualidade que estava voltada para
Jesus, estava comprometida com os ensinamentos de éticos de Jesus;

desapegando-se paulatinamente dos preceitos judaicos, tanto da Lei
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(representada por Moisés) quanto dos ensinamentos éticos dos profetas

(representados por Elias) (MALINA, 2017, p.402).
CONSIDERAGOES FINAIS

As passagens de Mt 14,22-33 e Mc 9,2-8 mostram uma espirituali-
dade complexa que procurava sustentar seus argumentos no Antigo
Testamento, mas também em tradic¢des solidificadas judaicas. Estas ca-
racteristicas e especificidades judaicas serviram muito mais como
pontos de partidas do que como meios para atingir um fim.

Palavras, expressdes e personagens foram utilizados a fim de agre-
gar credibilidade & mensagem que estava sendo transmitida pelos
evangelistas de Marcos e Mateus. Palavras como metamorfose (que re-
presenta a mudanga drastica de Jesus no momento do encontro com
Moisés e Elias), expressdes como “Sou eu” (que se conecta a personagem
de Moisés e sua relagio com YHWH), “Ouvi-o” (expressdo idéntica a en-
contrada em Dt 18,15, no discurso de Moisés), além das personagens de
Moisés, Elias e as tradi¢des judaicas de levantar uma tenda em homena-
gem a YHWH, a fundagio do mundo com YHWH (e posteriormente
Jesus) andando sobre as dguas, as revelagdes divinas para os profetas,
tudo isso foram instrumentos para os redatores dos livros sinéticos ar-
quitetarem uma espiritualidade que se desvinculasse do judaismo, por
mais paradoxo que pareca (CATRE; et. Al, 2016, p.42).

As hesitacdes e as davidas de Pedro, narradas nos Evangelhos de
Marcos e Mateus, conectaram o principal discipulo de Jesus a corporei-
dade, a dimens3o terrena, daqueles para quem se dirigiram os textos
(BELLO, 2018, p.25). Mais do que as certezas — que Pedro demonstrava

possuir sobre a origem, o destino e a mensagem de Jesus — sdo suas
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duvidas, tropecos e equivocos que ajudaram a formar um pensamento
ético cristdo renovador, que modelaram o comportamento e desenvol-
veram crencas plausiveis para os recém-convertidos (COSTA, 2006,
p.348).

A identidade crist3 estava (e provavelmente ainda estd) intrinsica-
mente conectada a espiritualidade desenvolvida pelo Evangelho de
Marcos e de Mateus, baseada na experiéncia transcendental de Pedro

com Jesus e seus ensinamentos.
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A SAUDADE QUE RESTOU EM MIM, MESMO QUANDO
VOCE ESTAVA ON-LINE: ESPITITUALIDADE(S) E
QUALIDADE HUMANA PROFUNDA NO CONTEXTO DA
SOLIDAO

Bianca Soares Magalhdes:*
José Reinaldo F. Martins Filho*

EXORDIO

Neste estudo serdo feitas anotag¢des antropoldgicas com a revisdo
bibliografica dos livros e artigos que constam das referéncias como pro-
cedimento técnico tedrico com a finalidade de compreender a
construcio de sentido da palavra “saudade” e a relagdo da(s) espiritua-
lidade(s)/qualidade profunda humana. Usa-se métodos sociopolitico
dedutivos, como a observacdo da ressignificacio seméintica da palavra
saudade e a andlise de dados levantados pelo Ministério da Sadde e pela
Organizagio Mundial da Satide (OMS).

No contexto brasileiro, a saudade sempre teve caracteristicas de
significado que tornavam sua seméintica tinica. Pois era absolutamente
eivada das fontes identitarias e construgdo de sentido tipicas do Brasil.
Aponta-se a probabilidade de esvaziamento deste significado para a so-

lid4o. Ao que parece, o constructo que perpassa a(s) espiritualidade(s)

' Mestranda em Ciéncias da Religiao pela Pontificia Universidade Catolica do Goids, com bolsa CAPES.
Pos-graduanda bolsista em Advocacia Civel pela Faculdade de Direito da Fundagao Escola Superior do
Ministério Publico do Rio Grande do Sul. Graduada em Direito pelo Centro Universitario Euro-Americano
(UniEuro).

?Doutor em Ciéncias da Religido pela Pontificia Universidade Catdlica de Goias. Doutor em Filosofia pela
Universidade Federal de Goias.
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brasileiras tende a dar félego ao viver comum, tentativa de melhor qua-
lidade de vida dentro de uma légica planetdria. Nesta senda, seguird a
reflexdo sobre espiritualidade(s) e qualidade humana profunda como

aposta ao tratamento das chagas da solid3o.

ESPIRITUAL:

Espiritualidade(s?)« é em demasia um tema que instiga interesse
dentro da esfera académica de estudos de Ciéncias da Religido. Porém,
nio apenas nesta. Isso porque, ao indagar em grupos religiosos, tradici-
onais ou populares, ou, ainda, a ndo religiosos sempre escutara razoavel
defini¢cdo do que seria tal temdtica. E, é exatamente razoavel, pois, em
uma modernidade tardia, espiritualidade(s?), no singular ou plural, se
apresenta em dimensdes socioculturais diferentes e com possibilidades
que outrora nio foram contempladas. Em nome do bom estudo, segue a
andlise de algumas das vertentes de espiritualidade(s?).

A primeira questio a ser enfrentada é a semantica da palavra espi-
ritualidade. Molda-se ao seu tempo e espago cultural. Sua primeira
defini¢do como palavra escrita perpassava necessariamente ao Espirito
de Deus ou dos deuses. Anterior a isto, diga-se, em sociedades totémi-
cas, a forma de espiritualidade era relacional entre a humanidade e as
formas sagradas manifestas na natureza. Nesta senda, o narrar espiri-

tual tem como parte constituinte sinalizadores culturais, sociais e

* “Espiritual” pintura surrealista do artista plastico José Bravo Rosa. Imagem que fard sentido quanto ao
defendido sobre ecoespiritualidade, uma das possibilidades atualmente estudadas aqui.

4"-S" em paréntese. Pois hd linhas de pesquisa que entendem a espiritualidade como una e dimensional
e que diferem das linhas de pesquisa que entendem haver espiritualidades no plural, portanto, distintas
desde a origem. Como, pelo menos até esta parte do texto, o debate nao fora instaurado, segue em
aberto para as multiplas possibilidades de pensamento.
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identitarios. Ao passo de uma mudanca destes, a estremadura torna-se
outra.

Para Corbi (2017), o sistema sociocultural pré-industrial fomen-
tava, em prol da coletividade, a submissio, a necessidade e a
instrumentalidade. Quando postas as necessidades primeiras da huma-
nidade, a experiéncia espiritual estava ligada a um sagrado provedor e
legitimado para instrumentalizar as submissdes, ja que este mesmo im-
punha algum grau hierdrquico (criador/ criatura, senhor/servo).

Nesta mesma linha, Catré et al (2016, p. 12), em consonincia com
Eliade (1978), traca uma liga¢io entre o homo faber, elencado por Arendt
(2016), € 0 homo religiosus, quando da construgio de ferramentas e meios

de sobrevivéncia. Veja-se:

Ainda que a ferramenta pudesse ter, inicialmente, um valor unitario, asse-
gurando juntamente com o dominio do fogo, a sobrevivéncia e o
desenvolvimento da espécie humana, ndo deixou de produzir, também, um
universo mitico-religioso, o qual aparece expresso nas crengas e mitologias

que encontramos em torno daquelas mesmas ferramentas.

Assim, resta um dos sentidos possiveis de espiritualidade: aquele
liame ao sagrado, em suas formas mais primitivas ou aquelas instituci-
onalizadas. Aqui também repousa a usual compreensio da religiio como
re- ligare da humanidade ao sagrado. Nem em Catré et tal (2016), tam-
pouco em Corbi (2015), a religiio deixa ter relevante papel social. O que,
nas palavras de Ales Bello (2018), seria a predisposi¢io humana de en-

contro ao sagrado. Para a autora:

® Isto porque, “a cultura é sempre um fendmeno axiolégico porque sua fungao é estabelecer quadros
de motivacbes e atuacdes condizentes com a realidade” (CORBI, 1996, p. 12, traducdo nossa). Em
consonancia com Miguel Reale (1994), a cultura é féatico-axiolégica e, portanto, ao passo de uma
mudanca fatica a sociedade se molda a tentativa de interpretacdo deste novo estado. Este novo valor
forma outros fatos.
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Trata-se de um encontro peculiar entre o sujeito humano e o objeto divino,
presente, mas exaustivamente, percebido como “revelagio” exatamente
porque o ser humano é capax Dei, porque sabe que a iniciativa vem do Outro.
E esta a base da revelacio, seja daquela “natural”, no sentido de que se é
estruturalmente aberto a alguma coisa que nos supera, porque o divino nos
torna capazes de tal abertura; seja daquela “sobrenatural”, assim definida
porque se constata que Deus se manifesta posteriormente com sinais e mo-
dos extraordinirios, nio justificiveis com base em uma experiéncia
ordindria. De fato, é a modalidade da revelagdo a ser extraordindria, en-
quanto nos assombra o fato de que alguma coisa escondida e inacessivel
tenha querido se mostrar. Em tal paradoxo estd a esséncia profunda da re-
velagio que nos faz, entio, reafirmar a presencga/auséncia do divino (ALES

BELLO, 2018, p. 20).

Ao que parece, a autora tem razdo quando destaca a tendéncia hu-
mana de abertura ao transcendente, aquilo que estd no outro ou no
sagrado. Inspiragio inexplicivel para além do si e de busca de “sentido”.
Aqui, “Deus nio se revela falando aos homens, mas falando humana-
mente aos homens. E somente falando humanamente aos homens que
pode dar-lhes novas perspectivas sobre a vida e sobre a morte”
(MARTINS FILHO; BONACCORSO, 2020, p. 1149). E que todas as formas
de manifestagio do sagrado sdo em alguma medida cognosciveis, ainda
que causem espantos e siléncios duradouros. E a certeza da experiéncia
que perpassa o eu e o transcende.

Ainda, ha aquela espiritualidade terapéutica que parte “do sujeito
individualmente considerado e da vivéncia do momento presente. Ind-
meras ofertas inundam o mundo ocidental para propor a pessoa a
reconciliagdo consigo mesmo, sanando as suas duvidas, as suas angus-
tias, as suas ambiguidades” (CATRE et al, 2016, p. 35). Estas causam

algumas preocupagdes no campo social/politico quando evidenciam o
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“si” para ele mesmo, com a clara expulsio do outro, como por exemplo,
¢ o caso do “autoperdio” (cf. MAGALHAES; MARTINS FILHO, 2022, no
prelo).

Em pensamento préximo ao supracitado, segue a reflexdo de Pierre
Hadot (2002) sobre a filosofia como exercicios espirituais — diferente de
espiritualidade terapéutica, “no sentido mesmo fisico, biolégico e cor-
poral” (ALMEIDA, 2011, p. 108), como impulso a aprender a viver, a
dialogar, a morrer e a ler. Aqui novamente se observa uma espirituali-
dade que se inicia no si, mas ndo finda neste. Ocorre sempre em uma
coletividade, pois quem dialoga, nio o faz sé. Ainda que exercite-se “em
morrer, é exercitar-se em morrer em sua individualidade, suas paixdes,
para enxergar as coisas na perspectiva da universalidade e da objetivi-
dade” (HADOT, 2002, p. 49-50) — sempre dentro de uma ldgica
comunitaria.

Como observa Sena e Silveira (2019, p. 81), algumas temadticas aca-

baram por se tornar urgentes na atualidade:

Essa preocupacido plasmou o significante “crise ambiental” para se referir
ao esgotamento dos recursos naturais, a extingdo de varias espécies, de se-
res vivos, ao risco do desaparecimento de biomas e a outras calamidades
que ameagam a natureza e a sobrevivéncia da espécie humana, identificada
como a principal responséavel pela crise que ameaca a vida em sua totali-

dade.

E é esta preocupagio justa que ensejou a escolha do titulo deste ca-
pitulo: a crise ambiental e a relagio espiritual humana. Como ja
comentado, ndo hd novidade nas hierofanias no Ambito da natureza - a
sarca ardente, os totens de cangurus, os desastres naturais como ftria

punitiva dos deuses. O que difere na atual ecoespiritualidade se
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manifesta como “um itinerdrio espiritual de autoconhecimento que nio
tem necessdria e exclusivamente relagdo com a religiio em sua forma
institucional tradicional” (SENA; SILVEIRA, 2019, p. 93). Portanto, uma
filosofia ou espiritualidade de vida de encantamento e respeito a inte-
gralidade da vida planetiria, em combate aos desperdicios, ao

individualismo, ao consumismo etc.

Figura 1: Espiritual®

José Bravo Rosa

Observa-se o0 quadro surrealista que inspirou o titulo do artigo: Es-

piritual. A natureza morta ao fundo. Uma dltima &4rvore com

©Obra pertencente ao acervo pessoal do artista José Bravo Rosa. Mas, que pode ser encontrada na conta
pessoal dele, em open acess, em: https://www.pinterest.pt/pin/496944140107637504/.
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ramifica¢des que remontam uma silhueta feminina. O corpo feminino
se projeta em dire¢do a uma mio que surge aos céus, como quem pede
socorro. Notabiliza a resisténcia e fertilidade da M3e Terra (ou Pacha-
mama, deusa andina), ao passo de sua sangria e esvaimento em razio da
dominacio a ela como subserviéncia 3 humanidade. Estas que, juntas,
natureza e humanidade, formam um todo planetario.

Tracadas algumas possibilidades de espiritualidade(s), se faz ne-
cessario o debate quanto ao uso ou nio do plural na palavra
espiritualidade. Seria uma espiritualidade multifacetada, multiplas es-
piritualidades ou uma “qualidade humana profunda”? Para Catré et al

7

(2016, p. 41), a espiritualidade é una na medida em que é “aquilo que nos
faz mais pessoas, mais humanos”. Nio tem restri¢io a uma das linhas,
mas s3o todas essas na medida em que apresentam aspectos comuns, a

saber:

1) a capacidade que existe no ser humano de se autotranscender, a qual se
encontra associada as questdes existenciais (entre outras, as questdes de
sentido para a vida e para a morte); 2) a abertura ao Transcendente (tenha
ele a designacdo de Deus, Poder Supremo ou outra, algo que é, reconhecida-
mente, Superior ao ser humano porque este, na sua finitude, na sua
“autossuficiéncia”, descobre e abre-se ao infinito, ao que transcende, ao So-
brenatural); 3) a ligagio ao mundo e a grandiosidade da natureza; 4) a

ligagio aos outros (CATRE et al, 2016, p. 41).

J4 para Oliveira (2016, p. 117), “o recorrente e preferivel uso ‘plural’
da palavra, ou seja, espiritualidades. [...] ndo se tratando apenas de um
critério descritivo, mas também um critério normativo, pois prescreve
que a categoria deva permanecer abrangente, indeterminada e livre” -
visitando espacos na religido, religiosidade, fendmeno religioso etc. sem

findar na exclusividade destes.
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De antemaio, bastante foi dito sobre as esferas socioculturais que
modificam a semantica daquilo que se entende por espiritualidade. E
que as formas de espiritualidade se vinculam ao tempo, as circunstin-
cias e ao espirito da época. Logo, aos “nexos entre os acontecimentos
como a maneira de representd-lo” (KOSELLECK, 2014, p. 93). Supondo,
notadamente, a boa-fé da maioria que toma suas decisdes da vida pra-
tica na constru¢io duma comunidade que faga sentido, querendo uma
vida boa e justa, a humanidade, como um coletivo singular, compreende
o fatico-axiolégico tutelando aos seus maiores bens — ora o sagrado, ora
suas familias, a natureza etc.

E exatamente neste ponto que merece destaque a perspicicia de
Corbi ao destacar uma qualidade humana profunda. Pois a légica de sub-
missdo social agricola/mitica e ideolégica muito faz sentido em
sociedades pré-industriais. Porém, se o nticleo de anélise é a atual soci-
edade de conhecimento, o que reina é a fluidez de pontos dos projetos
coletivos n3o necessariamente ligados a mitos e ritos, mas, outros pres-
supostos axiolégicos.

A axiologia do espirito do tempo escapa a teorizagdo absoluta e fixa
em palavras, em especial, na sociedade do conhecimento quando o
mundo — humano, conforme posto a ser visto — tornou-se eivado de
toda sorte de novas técnicas, ciéncias, novos amores, novas fés, trans-
paréncias de redes sociais, maior incidéncia de doencas mentais etc. E
neste cendrio que se pode discutir as novas espiritualidades ou a quali-
dade humana profunda a que se refere Corbi, inclusive, aquelas que
nada tém a ver com a religiosidade.

Mais especificamente, a qualidade humana profunda é aquele atri-
buto tipico humano que, convertido ao bom funcionamento do coletivo,

converte-se num viver e cultivar consciente para a sobrevivéncia digna
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dos humanos e do planeta. Certos de que nas palavras, e no siléncio, ha-
bitam real interesse, nio-egocéntrico, e o distanciamento (desapego)
daquilo n3o absoluto dentro do projeto coletivo de humanidade para a
liberdade, voluntariedade e interdependéncia, eis aqui a triade de
Corbi. Nesta defini¢do restou claro que nao hé caréncia de deuses, cren-
cas, simbolos, ou mitos, ainda que possam constar na individualidade
de alguns.

Apés enfrentar todas estas compreensdes de mundo igualmente
validas, segue a andlise de como se apresentam tais estudos na vida pra-
tica em um recorte sobre a solidio, solitude e a saudade, em especial, no
contexto de pandemia. Pois, acrescido a multiplicidade de vivéncias es-
pirituais e de qualidade humana profunda sobejou dores e vazios
existenciais e de sentido. A multiplicidade destas prospec¢des espiritu-
ais prometeu a humanidade uma conta de soma zero. Fator que nio tem

se mostrado verdadeiro.

’ Interesse, distanciamento e silenciamento (IDS) como exercicio da qualidade humana profunda
defendida por Corbi que desdgua na indagacdo, na comunicagao e no servico (ICS). Diga-se, na presenca
do bom exercicio da qualidade humana profunda ha indagagdo social sobre meios razoados para
melhoria da vida humana, boa comunicacdo entre as pessoas e servico como forma de aceite de
interdependéncia. Por vezes, tais acdes sdo manifestas em palavras. Outra aparecem no siléncio, que
muito diz sobre a tentativa de viver bem com o outro. O fim desse esforco é inaugurar um projeto
coletivo de humanidade livre, voluntério e de interdependéncia.
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HOMEM BRINCANDO DE SER, SO°¢

Figura 2: Futebol II°

Ivan Cruz

Antes do caos chamado “evolugio”, vale a pena rememorar os vizi-
nhos sentados em “tocos” a porta de suas casas ao fim da tarde, os beijos
adolescentes trocados a vista de ninguém, a bola que caiu no quintal da-
quele senhor enfurecido, as fofocas um pouco maliciosas das tricoteiras
e das namoradeiras a janela. O que todas essas coisas tém em comum é,
justamente, a vivéncia cotidiana como fator terapéutico. Disso se pode
aferir: o peso de uma vida, quando compartilhada, é suportavel.

Compartilhar como quem faz parte de algo com alguém. Soa tra-

gico ao observar que esse é o verbo usado em redes sociais, como se

8 "Homem brincando de ser, s6” é o titulo de uma gravura e uma escultura do artista brasileiro Susano
Correia.

?Obra pertencente ao acervo pessoal do artista brasileiro Ivan Cruz. Mas, que consta, em open acess, N0
link: artistasdobrasil.com/2018/09/11/ivan-cruz-futebol-ii/
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possivel fosse reconhecer a complexidade humana nos mal servidos 15
segundos de um stories, palavra que sequer compde o vocibulo da lingua
portuguesa de forma naturalizada. Embora nio seja termo “oficial”,
consegue capturar o significado no imaginario cultural brasileiro atual.
Até “porque as palavras n3o designam em primeiro lugar algo teérico e
univocamente, para entdo serem usadas nessa acep¢iao, mas, ao contra-
rio, sdo empregadas na vida cotidiana, constituindo o emprego de sua
significagio” (CORETH, 1973, p. 33).

E neste mundo falado que lancamos luz aos significados de cada
uma de nossas vivéncias e a nossa sobrevivéncia. Para Corbi (2015), é
exatamente esta a vantagem humana como espécie no mundo: a capa-
cidade de desenvolver-se e permanecer em comunidade pela
comunicagdo, sem a necessidade de grandes modificagdes genéticas
para adaptacio. Isto permite o cAmbio de significado de pressupostos
culturais sem que represente uma catastrofe a humanidade.

Mundo n3o sé habitado por humanos, mas constituido por estes. E,
nele, “nenhuma vida humana, nem mesmo a vida eremita em meio a
natureza selvagem, é possivel sem um mundo que, direta ou indireta-
mente, testemunhe a presenca de outros seres humanos” (ARENDT,
2016, p. 32). Assim, a existéncia fisica e do ser das pessoas s3o apenas
vidveis quando postas a interagdo de outras.

Na auséncia do outro ha uma perda significativa do eu, ja que parte
da significacdo do eu dialoga com preceitos presentes nos outros e na
comunidade em que o individuo se relaciona. As fontes de identidades
compartilhadas, como o idioma, a nagdo, os costumes etc., formam
parte do eu. Logo, o “outro é constitutivo da formacio de um eu estdvel”

(HAN, 2018, p. 34). E esta alacridade de ser humano: ter como parte
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constitutiva do si o outro, um outro insubstituivel. E, s6 na garantia da
presenca deste outro, a completude do eu.

A modernidade tardia, ou, como também é conhecida, a sociedade
do conhecimento (cf. Corbi, 2017), desponta uma crise de identidade. A
multiplicidade de ofertas de fontes identitarias pulveriza a relativa es-
tabilidade do ser de outrora. “O sujeito, previamente vivido como tendo
uma identidade unificada e estivel, estd se tornando fragmentado;
composto nio de uma nica, mas de vérias identidades, algumas vezes
contraditérias ou nio resolvidas” (HALL, 2006, p. 12).

Isto posto, hd enorme possibilidade de a sociedade galgar ao narci-
sismo e ao individualismo. Ora, na “falta de vinculos com os objetos, o
eu é repelido de regresso a si mesmo” (HAN, 2018, p. 32). Esta hip6tese
nio é descartada neste estudo. Mas, o que se busca aqui é a andlise de
outro ponto: a dor ou languishing ocasionado por esta auséncia de um
outro expulsado.

Uma anotagdo mais aprofundada sobre semintica merece ser
feita. A palavra saudade no imagindrio brasileiro sempre remeteu a uma
dor da auséncia, alguma nostalgia, mas, com certeza, a grande por¢io
de esperanga, simultaneamente. Esta esperanca e alegria/conforto pro-
jetada ao futuro incerto caracterizou este povo “carnavalesco”* por
muito. Tanto que estas caracteristicas impregnaram na palavra sau-
dade. N3o ha saudade mais esperangosa que a brasileira. Inclusive, esta
semantica da saudade n3o tem que ver com sua origem, mas com a res-
significagdo que a cultura brasileira deu a ela.

Saudade tem sua origem no latim solitate que, ao chegar em solo

galicio transmuta do latim vulgar para o galego soidade. Ambas, em

'No sentido de alegria, apesar do caos sempre presente nestas terras.
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linhas gerais, significam solidao, como quem diz sentir saudade na so-
liddo de nio estar em casa ou com quem ama, em total isolamento. Este
sentimento triste de abandono e distanciamento do que e de quem se

ama obriga aqueles da Galicia a dizerem em voz alta o que sentiam.

Figura 3: Sainte Madeleine méditant dans la solitude '

Adrien van der Werff (1659-1722), Musée du Louvre

Das soliddes, temos aquela interpretagio provavel da obra “Sainte

Madeleine méditant dans la solitude” de Adrien van der Werff. Uma

" Obra que também pode ser vista no acervo virtual do Museu do Louvre pelo link:

https://collections.louvre.fr/en/ark:/53355/cl010060866
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mulher afastada do seio social por ser uma pecadora= Uma mulher me-
nos digna, na indignidade de ser mulher. Desnuda e absorta! Ela estava
s6 voluntariamente ou condenada ao isolamento social por seus peca-
dos? Sabe-se que, por vezes, pecados e erros menores condenam pessoas
a uma morte social, atualmente chamada de “cancelamento”. Nada t3o
atual quanto os salvadores fariseus munidos do anonimato de se dissol-
verem nas multiddes de tuites que destilam toda sorte de justigamento
virtual (ou nio).

Quanto a solitude, como variante da solidio, é exercitada, inclu-
sive, como forma de espiritualidade. Em siléncio, as pessoas buscam a
conexio com seu eu interior, desprendendo-se da mundanidade e ele-
vando seu espirito a unicidade do ser. Tal pensamento consta no
repertorio espiritual brasileiro. Mas, certamente, embebido de tradi-
¢Oes orientais.

H4 também aquela solidio da indiferenca. Ela nio se apresenta
como falta de sentimento em relagdo ao objeto de que se afastou. Mas,
como mecanismo de autodefesa, negacdo de outros sentimentos ou do-
encas — fobia social, medo de se relacionar. Nio é falta de sensibilidade,
do contrério, é excesso dela. A indiferenca como auséncia de qualquer
sentimento é patolégica e um tanto mais rara na sociedade, pelo que nio
é a ela que aqui nos referimos.

As redes sociais criaram uma ilusio de proximidade e transparén-
cia das vidas cotidianas das pessoas. E porque “o ser humano sequer é
transparente consigo mesmo. [...] Desse modo, torna-se impossivel criar
uma transparéncia interpessoal. [...] é justamente a falta de transparén-

cia do outro que mantém viva a relagio” (HAN, 2017, p. 12). Este limbo

'? Taxada como prostituta, quando néo resta claro a qual dos possiveis pecados ela cometera na Biblia.
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criado entre o “@” das pessoas e elas mesmas fomenta uma “comuni-
dade” sem pessoas. E, aqui, mais uma forma de solidio.

A dltima soliddo destacada no presente estudo é aquela sintoma-
tica da COVID-19. Esta aumentou os niveis de suicidio e doengas

mentais, como informa o Ministério da Satde (2022):

O aumento dos sintomas psiquicos e dos transtornos mentais durante a
pandemia pode ocorrer por diversas causas. Dentre elas, pode-se destacar
a agdo direta do virus da Covid-19 no sistema nervoso central, as experién-
cias traumdticas associadas a infe¢do ou a morte de pessoas préximas, o
estresse induzido pela mudanca na rotina devido as medidas de distancia-
mento social ou pelas consequéncias econémicas, na rotina de trabalho ou
nas relagdes afetivas e, por fim, a interrupg¢io de tratamento por dificulda-
des de acesso. Esses cendrios ndo sdo independentes. Ou seja, uma pessoa
pode ter sido exposta a varias destas situagdes ao mesmo tempo, o que eleva
o risco para desenvolver ou para agravar transtornos mentais ja existentes.
0 distanciamento social alterou os padrdes de comportamento da sociedade,
com o fechamento de escolas, a mudanc¢a dos métodos e da logistica de tra-
balho e de diversdo, minando o contato préximo entre as pessoas, algo tdo

importante para a saide mental. (grifo nosso)

O comportamento alterado que se sublinha é uma nova forma de
soliddo. A pandemia obrigou o isolamento e o afastamento social. Apés
anos desta distancia, o outro que sempre foi o inferno, tornou-se ainda
mais incdmodo. Parte da populagio volta a se relacionar de modo habi-
tual. Outros, em especial, os mais jovens, eivados das virtualidades
sempre presentes em suas vidas, apresentam maior dificuldade de se
apresentarem ao social. Nio estdo protegidos por seus “black mirrors”.
Ao mesmo tempo, hd uma eterna saudade da presenca do outro.

Esta solidio, acompanhada pelo sentimento de vazio fomentado

pelas redes e agora piorado pelos isolamentos sociais sanitarios, é
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alarmante, como mostra as estatisticas. Em setembro de 2021, o Minis-
tério da Satide publicou estudo que demonstra aumento consideravel do
indice de suicidios e lesGes autoprovocadas, cerca de 43% de aumento
quando comparados o ano de 2010 e 2019=. Neste mesmo sentido, a Or-
ganiza¢io Mundial da Satide aponta o suicidio como a quarta causa
morte de jovens de 15 a 19 anos com riscos agravados, inclusive, pelo
isolamento social*.

Este distanciamento social resulta naquele cansago descrito por
Han (2015), dividido em dois e extremado, “meu c4, teu 13”. Aquele can-
saco social que, nio dito em voz alta e engolido, rasga a garganta no
siléncio da alma. “Eles sio violentos porque destroem qualquer comu-
nidade, qualquer elemento comum, qualquer proximidade, sim,
inclusive a prépria linguagem” (HAN, 2015, p.38). E que o inferno do ou-
tro d6i menos que o inferno individual, novamente, uma vida
compartilhada é suportivel. Melhor é ver e ser visto.

Dai o receio apontado por esse estudo: que de fato a saudade bra-
sileira retorne ao significado etimolégico oriundo do latim. A dor da
auséncia do outro, da soliddo. E, que todo o arcabougo de bons signifi-
cados e esperanga retorne as cores frias como na obra “Homem
brincando de ser, s6”, de Susano Correia. Pois, claro, ninguém descreve
a dor da soliddo em cores carnavalescas. Se o fizesse nio passaria de
elementos irdnicos e provocativos, algo como rir da dor.

Em retorno ao argumentado exposto acima, as multiplas espiritu-

alidades surgem como um félego de busca de sentido nesta atualidade

& https:.//www.gov.br/saude/pt-br/centrais-de-conteudo/publicacoes/boletins/boletins-epidemio

logicos/edicoes/2021/boletim_epidemiologico_svs_33_final.pdf

"“https://www.who.int/news-room/fact-sheets/detail/suicide



86 e EspiritualidadeS: multiplos olhares

confusa em que as fontes identitirias sdo mais fluidas. Ora em ligacio
ao sagrado, ora em retorno a natureza.

Corbi defende o exercicio profundo da qualidade humana que
ocorre quando “hd interesse pela realidade, um interesse nio egocén-
trico; quando ha distanciamento ou desapego das estruturas de desejos;
e quando h3 silenciamento dos desejos e temores” (SENRA; SOUZA, 2011,

p. 20, tradug3o nossa). Esta triade conduzird, sem mitos ou crengas, a:

[...] indagagdo livre, continua, individual e/ou coletiva, nio como submissio
(a uma revelagdo, aos mestres ou as autoridades); se cultivam, ainda, como
comunicacio e interdependéncia: uma comunicagio focada a dimens&o ab-
soluta na qual os individuos e grupos constituem-se eles mesmos como
comunicagdo (comunicagio da revelagio que leva a indagagio continua, co-
municagio com os mestres e com as tradi¢des e textos de sabedoria).

(SENRA; SOUZA, 2011, p. 20, tradugio nossa).

Esta constante indagacdo deve ser focada n3o em uma espécie de
reflex3o vazia, forma de alimentar o ego ou superficialidades oriundas
das rapidas mudangas tecnoldgicas e cientificas. Para Corbi (2017), qual
seja a mudanca nao deve ceder a atual crise axioldgica, antes disso deve
refletir a finalidade de melhorar a vida humana. Urge: “despertar o in-
teresse pela realidade e indagar sobre a prépria existéncia” (SENRA;
SOUZA, 2011, p. 22, tradugdo nossa), para conduzir a uma vida boa para
si e para o outro.

Nesta senda, a qualidade humana profunda ou quaisquer outras es-
piritualidades devem ser f6lego as pessoas que se langaram ou foram
lancadas a terceira margem do rio e 14 estdo “brincando de ser, s6”, com
saudade. Ndo aquela saudade tipica brasileira, mas aquela que grita no

vacuo da solidio.



Bianca Soares Magalhaes; José Reinaldo F. Martins Filho o 87

Figura 4: Homem brincando de ser, s6'°

Susano Correa

TERMO

Restou claro que a modernidade tardia, que se caracteriza por sua
extrema fluidez, alterou a significado de varias palavras e vivéncias hu-
manas. Ao passo que sufocou a humanidade com excesso de
informacgdes e transparéncia. A promessa de melhoria da qualidade de

vida humana por via tecnolégica nio se concretizou, apenas transmutou

' Obra disponibilizada em livre acesso na plataforma Twitter, disponivel no link:
https://twitter.com/susanocorreia/status/1390437059752517633. Disponivel também para aquisi¢ao no
site do artista: https://www.susanocorreia.com.br/
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os problemas. Esta comunidade em rede que se formou, encontra-se
ainda mais solitdria. Até a semantica brasileira da palavra saudade tem
cedido espago ao seu significado originario de soliddo. Dai o espago de
folego, inclusive do espirito como significa(ou) em algumas tradi¢des,
da(s) espiritualidade(s) e vivéncia de uma qualidade profunda humana
como esperanca de melhor qualidade de vida e retorno ao espago pui-

blico das vivéncias humanas.
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ESPIRITUALIDADE DAS CEBS NO CUIDADO PARA
COM OS POBRES E EXCLUIDOS

Cirone Rodrigues de Almeida*

INTRODUCAO

O presente artigo apresenta o conceito de espiritualidade dos au-
tores desde algumas de suas principais acep¢des na atualidade. Conta
que a palavra espiritualidade deriva da palavra espirito que foi herdado
da tradicdo judaica. Para a tradicdo judaica espirito é uma palavra femi-
nina Ruah que significa sopro ou ar que penetra em todo o corpo e
espiritualidade é movimento do espirito que permite o homem conhe-
cer si mesmo, relacionar consigo mesmo e com os outros, com a
natureza e com o planeta. Ela é conhecida também como mecanismo que
0 homem (a) utiliza nos momentos de decisdes diante de situagdes de
limites, permitindo que este (a) possa captar os valores mediante o 6r-
gido de sentido ligado a consciéncia e esta antecede ao juizo moral.

Na segunda parte o artigo apresenta uma explica¢io sobre o cui-
dado com os pobres e que esta preocupacio nio é uma novidade das
Comunidades Eclesiais de Base (doravante, CEBs). Os judeus ja tinham
essa preocupacio em relagdo aos mais pobres, isso é visivel nas prega-
¢oes dos profetas denunciando as pessoas que tinham o controle das
estruturas de opressdo e empobrecimento. Além disso, os pobres tam-

bém faziam parte do centro do agir de Jesus, isso se faz presente nos

' Mestrando em Ciéncias da Religido pela Pontificia Universidade Catdlica de Goids. Graduado em
Filosofia e em Teologia.
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quatro evangelhos e nas bem-aventurangas de Mateus 5,1-13 e Lucas
6,20-26. Depois de Jesus, os discipulos deram continuidade e as CEBs
proporcionaram esse retorno as fontes.

Na terceira parte do texto serd apresentado o conceito de espiritu-
alidade propriamente ligado as CEBs, podendo afirmar que as CEBs
possuem uma espiritualidade prépria e particular. As CEBs tiraram o
conceito de espiritualidade que estava enclausurado nos conventos e
mosteiros colocando-o no meio dos leigos. Por isso, elas s3o conhecidas
por terem uma espiritualidade libertadora. Tal ideia possui seu nasci-
mento no Antigo Testamento com Abrado que deixou tudo e se colocou
em marcha a procura de uma terra onde pudesse colocar o seu povo. Ela
continuou com o movimento das parteiras no paldcio do Farad no Egito,
teve continuidade com Jesus e seus discipulos, seguindo desde ali, com
as comunidades cristis. A espiritualidade das CEBs é libertadora porque
consegue unir oracio e agio, fé e justica. E uma forca viva que atua, mo-
difica e transforma a vida, soluciona os conflitos causadores dos
sofrimentos humanos, anima a esperanga dos pobres, dos oprimidos. O
presente trabalho conclui mostrando que a espiritualidade é uma forga
que coloca a pessoa em movimento para fora de si mesma, proporciona
um novo olhar sobre o mundo permitindo-lhe caminhar livremente de

maneira adulta e consciente.
ESPIRITUALIDADE COMO UMA CONDIQAO HUMANA

A palavra espiritualidade tornou-se conhecida a partir do campo
religioso da tradig¢do judaica com a nog¢io de espirito como sopro de
Deus, ganhou forg¢a no cristianismo especificamente entre os catdlicos,

esteve por muito tempo, enclausurada nos mosteiros e conventos. Foi
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com as CEBs que a espiritualidade saiu da clausura e passou a habitar
entre os leigos (FREIXES, 2014, p. 717). Para Gebara (1992, p. 42) “pensar
ou falar em espiritualidade, sugere, [...] a presenc¢a de uma espécie de ar
puro que penetra no corpo inteiro: penso que € por essa razdo que a Bi-
blia hebraica chama o Espirito de Ruah, vento”. Quando se menciona
espiritualidade, “estamos referindo a um sopro orientador da vida, um
sopro que dd uma dire¢do que pode mudar segundo os diferentes mo-
mentos e exigéncias da histéria”.

Conforme Gebara (1992, p. 42) “a espiritualidade é um a fato cole-
tivo. Apesar das divergéncias e conflitos entre diferentes
espiritualidades, estamos sempre ligadas a um movimento espiritual
maior que nés mesmas”. Quando a pessoa afirma minha espiritualidade,
j4 estd participando de um fato coletivo, pois “a espiritualidade nio é
um fato individual produzido por tnica pessoa e depois legado a outras,
mas um fato coletivo”. Explica Gebara (1992) que nio existe somente
uma espiritualidade como um bloco fechada em si mesma, mas diferen-
tes espiritualidades que se modificam nos diferentes momentos da

histéria, quando conectadas formam um corpo harménico:

A espiritualidade é sempre em nés e para nés. E como uma partitura musi-
cal que sé pode ser conhecida quando tocada ou cantada. E cada vez que é
tocada ou cantada hi elementos novos que entram, e que tornam compre-

ensivel para cada época. (GEBARA, 1992, p. 43).

Conforme Ales Bello (2018, p. 14) ao examinar percebeu que ““o de-
sejo” é uma atitude, um movimento psiquico, uma vivéncia —no sentido
fenomenoldgico que deriva de uma falta, e da falta de alguma coisa que
se conhece”. Essa falta permite ao ser humano fazer a experiéncia do

limite, com isso, ele se projeta para o que € ilimitado, nesse sentido:
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Feuerbach responde que é a experiéncia humana do limite que nos faz pro-
jetar fora de nés mesmos aquilo que é sem limite. Mas aqui também se pode
notar que a prépria experiéncia do limite é possivel somente se se “sabe”
que existe um limite, e que o limite em si surge quando se atesta que existe

alguma coisa que estd além de tal limite. (ALES BELLO, 2018, p. 14)

Para Aquino (2019, p. 268) “o que caracteriza o humano é o fato de
estar inserido em uma continua tensdo entre o ser e o dever-ser medi-
ada por uma vontade e uma busca de sentido”. O mesmo autor explica
que “a pessoa espiritual emerge e se desvela por meio da decisio e da
agio, [...] O espiritual emerge no movimento de aproximar a discrepan-
cia entre o seu ser e o seu poder ser”. A discrepancia consiste quando a
pessoa tende em afirmar de si mesmo, sendo que somente Deus pode
afirmar de si mesmo, ‘sou o que sou’, mas “a totalidade do humano
abarca toda a sua existéncia, a complexidade ontolégica apenas estd
completa quando se considera a sua dimens3o espiritual” (AQUINO,
2019, p. 269).

Na atualidade existe uma dificuldade acerca da palavra espiritua-
lidade, compreende apenas como uma dimensao sutil da existéncia, mas
como a sociedade se encontra em um processo dinimico, isso impossi-
bilita haver respostas com exatidio acerca do conceito (FREIXES, 2014,
p. 722). E 0 que diz Ales Bello (2018, p. 21) as analises permitem revelar o
fendmeno sacro-religioso, mas a sua volta se encontra uma poténcia
com pluralidade e multiplicidade de significados ao mesmo tempo.

Para Simoncini (2019, p. 17) a palavra espiritualidade é nova e an-
tiga, nova porque da significado as questdes existenciais, abre para a
esperanca e a transcendéncia. E uma palavra antiga, porque remete ao
século V, onde se falava em latim (spiritualis) termo préprio do campo

religioso cristio. Muitos estudos tentaram explicar o conceito
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espiritualidade mas sua definicio permanece incerta, turva, longe de
ser concluida, é compreendida apenas como uma aspirag¢io pessoal pe-
las coisas deste mundo ou além da realidade material, das ambicdes
terrenas (Deus). Para a mesma autora, “a espiritualidade é considerada
como uma regra de investimento no ser ou uma regula¢io da existéncia.
Ela n3o desaparece quando deixa de ser religioso”. Mas em suma, a es-
piritualidade é a expressio da vida, de toda vida; é intrinseco a natureza
humana, como nio existe homens tinicos também nio existe uma dnica
espiritualidade, podendo ser encontrada na dimensao: religiosa, filosé-
fica, cultural e estética.

Para Senra (2021, p. 05) Corbi faz uma distin¢o entre espirituali-
dade como submissio e espiritualidade como qualidade de vida
profunda. A espiritualidade como submissio encontra sua forg¢a nas
crencas e ortodoxias e a espiritualidade como livre investigac3o esté re-
lacionada as caracteristicas da sociedade do conhecimento, das
tecnologias, do avango da ciéncia. Conforme Senra (2021) existe uma in-
compatibilidade entre a espiritualidade como qualidade humana
profunda e as crengas, pois o cultivo da espiritualidade nio depende ne-
cessariamente das religides. Nao devem negar a heranca construida
pelas religides para com a espiritualidade, mas que hoje n3o se faz ne-
cessdrio, porque a espiritualidade pode ser cultivada e vivida em sua
dimensio mais profunda, tanto individual como no coletivo sem carén-
cia da submissdo a “deuses, crencas, simbolos ou mitos. E importante
que esteja livre da condigdo egocéntrica, predatéria” (SENRA, 2021, p.
20).

Para Oliveira (2016, p. 117) uma espera espiritual n3o religiosa aju-
daria “depurar a palavra espiritualidade de possiveis desvios e abusos

metafisicos e institucionais,” extrapolado pelo uso exclusivo teolégico-
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religioso das religides. Nesse sentido, faz-se necessario libertar a espi-
ritualidade do monopdlio das cosmovisdes religiosas tradicionais.

Ainda, conforme Oliveira (2016):

[...] a tese de uma espiritualidade n3o-religiosa pressupde principalmente
uma limitagdo do conceito de religido, cuja extensdo categorial é compri-
mida de tal maneira que se torna ent3o essencial um novo conceito mais
abrangente e desprovido de interesses metafisico-institucionais

(OLIVEIRA, 2016, p. 18).

Segundo Carrara (2016, p. 75) “Religido busca a salvagio e o signifi-
cado ultimo da existéncia”, oferecendo meios para encontrar respostas
para as necessidades da vida. “A religido se situa na consciéncia, que ele
chama de 6rgio de sentido, responsavel pelas decisdes existenciais que
todo ser humano toma ao longo de sua vida”, e a espiritualidade é a di-
mensio capaz de ultrapassar a si mesma para realizar o sentido da vida.

A descoberta da espiritualidade faz parte da aventura da prépria
pessoa, de sua liberdade, a ciéncia e a religiio podem contribuir no pro-
cesso, mas € a prépria pessoa que descobre sua espiritualidade
(CARRARA, 2016, p. 79). Carrara (2016) explica que “a pessoa que cultiva
uma espiritualidade auténtica, uma saudavel relacdo com Deus, estid em
condicdes de se afastar interiormente de suas circunstancias, sejam elas

quais forem”. A espiritualidade nio se sofre com enfermidades:

O espiritual se constitui como aquela parte do ser humano que, por assim
dizer, ndo adoece nunca e reage sempre contra possiveis enfermidades. A
confianga no mistério Gltimo que chamamos Deus produz confianc¢a para
enfrentar dificuldades da vida, inclusive as de ordem psiquica, que ficam
minimizadas frente ao significado maior para a vida aportado pela espiri-

tualidade ou fé religiosa (CARRARA, 2016, p. 80).
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Quando a espiritualidade é auténtica serve para “contribuir para
atenuar os efeitos nocivos do egocentrismo p6s-moderno causador de
doengas psiquicas, porque capacita o ser humano para o amor, a parti-
lha, a solidariedade” (CARRARA, 2016, p. 40). Carrara (2016) explica que
“a espiritualidade se torna uma for¢a motriz de crescimento e cura, por-
que pde a pessoa em movimento para fora de si mesma”. A
espiritualidade permite a pessoa alcangar sua satide psiquica, a se en-
contrar consigo mesma, favorece outro olhar sobre seu passado, possui
uma saudavel relagio com a situagio atual e com o mundo (CARRARA,
2016, p. 80).

Segundo Almeida (2011, p. 108) na expressio exercicio espiritual, é
importante destacar o papel da ciéncia no processo terapéutico, na pro-
gressdo do estdgio espiritual, pois “trata-se efetivamente de exercicio,
no sentido mesmo fisico, biolégico e corporal do termo”. Para 0 mesmo
autor, “Hadot compreende-se bem que uma filosofia, como o estoi-
cismo, que exige vigilincia, energia, tensio de alma, consiste
essencialmente em exercicios espirituais”, sendo que “essa exigente te-
rapéutica em relagdo ao corpo e a alma, coloca o homem, em primeiro
lugar, em relacdo consigo mesmo e, necessariamente, em relagio com o
outro”. O mesmo autor conta que a terapia espiritual filos6fica, em pro-
funda sintonia com os elementos na natureza nos ensina viver e morrer,

entio é:

Daf a conexdo entre as quatro se¢des que compdem o artigo Exercices spiri-
tuels: “aprender a viver”, “aprender a dialogar”, “aprender a morrer”,
“« ”» & . ~ 7 .

aprender a ler”. E preciso enxergar que nio ha nisso nenhuma ordem, ne-
nhuma progressao. Nao ha primeiro nem tltimo, pois ndo sdo estigios, mas

elementos que, naquele espago que o contato do homem com a natureza
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abre - a filosofia - se integram, se interpenetram e se complementam. Na

verdade, nenhuma distincia separa viver e morrer (ALMEIDA, 2011, p. 108).

A vida nio pode consistir numa preparag¢io para um futuro, “pois
isso quer dizer esquecer a vida mesma, a vida no presente, sua atuali-
dade”. Vida merece ser vivida no presente, e os exercicios espirituais
exigem que devemos aprender viver e morrer “para enxergar as coisas
na perspectiva da universalidade e da objetividade” (ALMEIDA, 2011, p.
109).

Para Corbi; Martins Filho; Ecco (2017, p. 152) “poderiamos chamar
de espiritualidade, o que chamamos qualidade humana profunda”, as
novas formas fundamentais de sobrevivéncia como o representar e cul-
tivar, estas sio dimensdes absolutas do viver humano. Os autores

afirmam que:

Na nova espiritualidade, a nova qualidade humana, a religiosidade das no-
vas sociedades, nio se nega a institucionalidade, apenas se nega a
institucionalidade prépria das religides, porque esta se torna impossivel ja
que a relagdo com toda a realidade e seus meios de sobrevivéncia passou a
ser completamente mediada pela tecnociéncia que é abstrata (CORBI;

MARTINS FILHO; ECCO, 2017, p. 152).

A nova espiritualidade no possui interesse em dar repostas pron-
tas aos dramas da vida, mas fornecer uma nova dimensio do viver, da
existéncia humana absoluta, oferecer luz e sabedoria para encarar as
grandes questdes e dificuldades sem a intencao de obter solugdes pron-
tas (CORBI; MARTINS FILHO; ECCO, 2017, p. 154). Segundo os mesmos
autores, precisa mudar a compreensio de que “uma espiritualidade nio
ligada a crencas nio pretende nem pode oferecer solucdes aos dramas

da existéncia humana”. Contam Corbi; Martins Filho; Ecco, (2017) que:
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Anova espiritualidade (termo que devera ser substituido por “qualidade hu-
mana profunda”, porque “espiritualidade” j4 n3o corresponde a
antropologia vigente entre nés) nio pretende dar respostas as perguntas e
aos dramas da vida humana, mas fornece outra dimensio de nosso viver: a
dimens3o absoluta do existir humano, a dimensio radicalmente gratuita.
[...] A qualidade humana profunda (a espiritualidade), como as artes, d4 nova
luz e d4 sabedoria para confrontar as grandes perguntas e as dificuldades,
sem que isso signifique que nos doe solucdes fechadas (CORBI; MARTINS
FILHO; ECCO, 2017, p. 155).

No entanto, Corbi; Martins Filho; Ecco (2017, p. 157) explicam que a
nova espiritualidade, conhecida como espiritualidade laica, nasceu
como resposta “ao desmantelamento espiritual que se criou na medida
em que as sociedades eram invadidas pelas dinimicas aceleradas das ci-
éncias e tecnologias”. Com o constante progredir da inovagio acelerada,
“nio se pode viver a espiritualidade através de crengas, que fixam as
maneiras de pensar, sentir, atuar e viver”. Nesse sentido, as “sociedades
deviam deixar a hierarquizacio e a submissio, porque [...] nio podem
viver a espiritualidade a partir da hierarquia e da submissdo”. A espiri-
tualidade que Corbi; Martins Filho e Ecco (2017, p. 158) propdem “nio é
uma espiritualidade de crencas, de formulagdes, de conteidos”. Mas
uma espiritualidade que se assemelha a arte. Porque “a arte é universal
[...] é carente de fixagdes, de crengas, de submissdes; é espirito criativo
e livre”. Esse é o sentido de “uma espiritualidade universal, sem que de-
vesse supor qualquer uniformidade. O espirito é livre e adotard as
formas adequadas a cada cultura e situagio”.

A partir dessa compreensdo de uma espiritualidade, interligada
com o outro, nio isolada, mas voltada para o cuidado com a vida, com a
vida dos mais fracos economicamente, livre das estruturas religiosas

que os profetas da comunidade judaica tomavam liberdade e coragem
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para denunciar as estruturas causadoras de pobrezas e misérias. Os po-
bres nio eram questio de opc¢do mas fruto de estruturas politicas
religiosas excludentes e a espiritualidade dos profetas permitiam en-
frentar as estruturas opressoras em sua época com discursos que

veremos a seguir.

OS POBRES E MENOS FAVORECIDOS NO ANTIGO TESTAMENTO E O PAPEL
DOS PROFETAS

Os pobres sempre foram sinal de preocupagio dos judeus no Antigo
Testamento, como apresenta o livro do Exodo (3,7). Tal realidade preo-
cupante é mostrada de maneira clara nos discursos dos profetas,
continuada com Jesus e, depois dele, com seus discipulos e a Igreja.
Conta Siepierski que Gutiérrez observou que a pobreza “é uma nogio
pouco trabalhada teologicamente e que permanece incerta”. As muitas
ambiguidades no termo se dio pelo fato de que “a maioria das reflexdes
sobre o termo pobreza tenha sido feita pelos ricos”, isso porque “a mai-
oria dos pobres ndo possui os recursos necessarios para a elaboragio de
uma reflexio filoséfica”. A classe dominante “constréi para si um sis-
tema de explicacdo da realidade do mundo sem procurar modifica-la, as
reflexGes sobre pobreza sio provavelmente os melhores exemplos de
construcdes ideolégicas para a perpetuacio do status quo” (SIEPIERSKI,

1988, p. 220). Continua o mesmo autor afirmando que:

[...] o termo "pobreza" tem duas conotagdes: pobreza material e pobreza es-
piritual. A primeira é "a caréncia de bens econdmicos necessirios a uma
vida humana digna deste nome". Este tipo de pobreza é tio desumano que
é rejeitado por todos, mesmo por aqueles que - conscientemente ou nio -
causam essa pobreza. A Unica excec¢do é encontrada entre cristios que, le-

vados por mal-entendidos teolégicos, consideram a pobreza material como
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um ideal religioso. Essa presuncio religiosa é erronea, porque a pobreza
material provoca uma situagio subhumana, e, como humanidade repre-
senta a imagem de Deus, qualquer tentativa de inferiorizar a vida humana

consiste em pecado contra Deus, o Criador. (SIEPIERSKI, 1988, p. 220).

A presenca de um Deus que ouve o clamor dos mais pobres, dos
oprimidos, se encontra na Biblia desde o seu inicio até o seu término.
Um dos primeiros fatos marcantes para o povo de Israel foi a libertacio
do povo acontecida por meio de Moisés (Ex 3,7-8) da escravidio do Egito.
Desde a saida da escravidio até o tempo da monarquia foram pratica-
mente duzentos anos. Nesse intervalo o povo vivia num sistema
igualitario e fraterno, conhecido como periodo tribal. Com a saida do
sistema tribal para o regime monarquico aumentou significativamente
o indice de pobreza na populag¢io. Com isso, novamente reacendeu por
meio dos profetas a esperanga do povo de que Deus ouve e atende o seu
clamor; as lembrancas da saida da escravidido fortaleciam a sua espe-
ranca (LOPES, 2000, p. 10).

Frente a essas realidades de injusticas que geravam pobreza, en-
contram-se os profetas que preocupados com o sofrimento dos mais
fracos, denunciavam as injusti¢as da classe dominante. O Profeta Amds
(783-743 a.C) por exemplo, era pastor em Técua do Reino de Juda na re-
gido sul, mas sua atividade profética era exercida no Reino de Israel, no
Norte. Era um tempo de muita miséria para os pobres, explorados e
oprimidos. Amds em nome de Deus “condenou as injusticas sociais, a
falsidade do culto no templo”, denunciou os ricos opressores (Am 3,10),
o falso culto (Am 4,4-5; 5,21-27) (LOPES, 2000, p. 7-8). O profeta Oséias,
de igual modo, abriu caminho para a esperan¢a mostrando uma “nova
imagem de Deus maternal, cheio de ternura, cujo coragio se contorce”

(Os 11,1-8). Oséias denunciou “os abusos, a explorag3o e a opressio” (Os
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5,10-12), “a prostitui¢io do povo nio era somente a idolatria, mas as ali-
ancas politicas com poténcias estrangeiras” (Os 5,13-15; 12,2) (cf. LOPES,
2000, p. 14).

O Profeta Isaias também assumiu a causa do povo, colocando-se ao
lado dos mais pobres. Denunciou as injustigas sociais (LOPES, 2000, p.
26). Conforme Lopes (2000) a comunidade do povo de Israel se encon-

trava numa desesperanga, porque:

A frustragdo causada pela monarquia fez nascer a esperang¢a do Reino de
Deus. No inicio, a monarquia suscitou uma grande esperanca de libertagio
do povo (1 Sm 9,16). Mas os reis nio conseguiram construir uma monarquia
de acordo com as exigéncias da Alianca (Dt 17,14-20). Tanto em Israel (Norte)
como em Juda (Sul) a monarquia era uma cépia dos outros povos, de modo
especial da monarquia do Fara6 no Egito, “a casa da escravidio” (Ex 20,1; Dt
5,6). A monarquia tornou-se instrumento de opresso do povo libertado por
Deus e a prépria terra prometida como reino da liberdade. (LOPES, 2000, p.

28).

Para os profetas os acontecimentos do passado, as meméorias, ser-
viriam como “ingredientes necessirios para alimentar a esperanca do
povo nos tempos mais dificeis em que nio havia nenhuma luz no hori-
zonte”. (LOPES, 2000, p. 28).

A atividade do Profeta Sofonias, vale recordar, foi situada no peri-
odo da reforma religiosa assegurada por Josias, rei de Jud4 no periodo
entre 640 a.C e 630 a.C. Sofonias “filho do negro”, o negro, é o profeta
dos pobres de Deus. Convida os pobres a se aproximarem de Deus, des-
tacando que todo povo s6 poderia encontrar a verdadeira felicidade
quando a “gente pequena e pobre” tivesse trabalho produtivo, casas, lu-

gar de abrigo seguro (cf. 2,6-7) (cf. SOARES, apud, LOPES, 2000, p. 52).
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O profeta Zacarias, enfim, apresenta a “imagem de um Messias no
triunfal, mas humilde e pobre”, como sendo a imagem do povo. Ele apre-
senta a imagem do Cristo justo e pobre (Zc 9,9), o rebanho sem pastor
(Zc 10,2) e que 0 mundo s6 poderd ser salvo quando todos aderirem com
fidelidade ao projeto de Deus. (LOPES, 2000, p. 61). Mas o brado por li-
bertacio e justica nido se encerrou por ali, continuou de maneira ainda
mais enfitica no contexto neotestamentario, o apostolado de Jesus e,

continuamente, de seus discipulos.

0S POBRES NO NOVO TESTAMENTO: JESUS E A COMUNIDADE APOSTOLICA

Entrando no Novo Testamento percebe-se que as bem-aventuran-
¢as em Mateus e Lucas mostram a preocupag¢io de Jesus para com os
pobres, os que choram, os que estio com fome (Mt 5,3.4.6 e Lc
6,20b.21a.21b) existindo poucas diferengas entre ambas. Para Reimer
(1992, p. 140) “os pobres em espirito/ptochéi pnéumati” de Mateus, dife-
renciam-se de Lc 6,20b, pelo fato de constar somente “pobres/ptochéi”.
No entanto, reconhece-se que em Mateus existe uma “espiritualizacio’
da realidade”, enquanto, para Lucas representa-se a realidade como ela
é, com énfase para “a pobreza material”. (REIMER, 1992, p. 140).

Os pobres, os excluidos, os fracos possuem em Jesus, na obra lu-

cana, acolhida especial, como conta Moreira (2012, p. 55):

A teologia lucana propde uma mistica evangélica que seja Boa Noticia para

os pobres, isto é, para os cegos, surdos, mudos, presos, alienados, doentes e

pecadores; enfim, para os marginalizados e excluidos. Lucas é muito rea-

lista, porque percebe que a Boa Noticia para os pobres, é, normalmente,
foos . « . »

péssima noticia para os opressores e “excluidores” dos pobres. Lucas de-

fende nio toda e qualquer noticia, mas apenas aquela que traz qualidade de

vida para todos e para tudo, com base nos oprimidos.
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Nos quatro evangelhos, Mateus, Marcos, Lucas e Jodo, aparecem o
os nomes de diversos grupos politicos e populares existentes na época
de Jesus (Lc 18,9-14) como os saduceus, os herodianos, os essénios, os
zelotas e os sicarios. Mas os preferidos por Jesus em todos os Evangelhos
eram os que pertenciam a classe popular, o grupo dos pobres, dos ex-
cluidos, como: “os cobradores de impostos, pecadores, pastores,
aleijados, cegos, doentes mentais, estrangeiros” (VASCONCELLOS;
SILVA, 2003, p. 237-239). Segundo Fabris; e Maggioni (1992, p.17) numa
sinagoga em Nazaré, “Jesus comenta o texto de Isafas (61,1-2) (58,6), ex-
plicando que Ele é a pessoa de quem o profeta estd falando, Ele é o
escolhido por Deus e dotado do Espirito para levar a boa nova aos po-
bres”. Essa preocupacio de Jesus com os pobres, os necessitados, foi
estendida para os seus discipulos como escreveu Flavio Josefo em sua
obra Guerra Judaica (7.45), que os cristdos de origem judaica que viviam
em Antioquia enviavam ajuda para os outros cristios que se encontra-
vam na Judeia e passavam fome (STAMBAUGH; BALCH, 1996, p. 135).

A fome e as lagrimas mostram uma realidade social com valores
opostos. As pessoas que conviviam todos os dias com os piores sofri-
mentos, uma comunidade cansada, mas que nio se sentiu vencida, pois
a esperanca do Reino de Deus os fortalecia (MAZZAROLO, 2004, p. 104).

Continua o mesmo autor comentando que:

As lagrimas s3o sinais de protesto, de nio aceitagdo ou conformagio com o
status quo promotor de mentira e da perversidade. Aqueles que choram sio
os que entendem profeticamente o seu tempo e dizem n3o as provocagdes
do anti-reino. Os que choram sio os que nio dobram sua cerviz as maqui-

nagdes do poder (cf. Lc 22,24-27) (MAZZAROLO, 2004, p. 104).
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O termo pobre “nio pode ser confundido com a miséria, indigéncia
ou aniquila¢io”. Para a comunidade lucana “pobreza é uma virtude de
quem tem bens e faz deles um caminho para a justiga; a solidariedade é
a partilha com quem estd numa situa¢io pior ou em necessidade”
(MAZZAROLO, 2004, p. 103). A partir da reapropriacdo dessa leitura de
mundo, legada pelo cristianismo primitivo, a Igreja Catdlica e outras
igrejas cristds criaram um movimento amplo e macro ecuménico na
América Latina, em plena segunda metade do século XX, optou por uma
reorientacdo de concepgdes, manifesta num legado pastoral e eclesial

que ficou conhecido como Teologia da Libertacg3o.

O0S POBRES NA AMERICA LATINA E A CONSOLIDAGAO DE UMA
ESPIRITUALIDADE ABERTA AO OUTRO

Para o documento de Puebla (1979, p. 41) a palavra pobre possui re-
feréncias biblicas (anawin) que poderiam ser traduzidas como: o
curvado, o oprimido. Possui também uma conotac¢io politico-social re-
ferindo-se ao “escravo, o estrangeiro, o perseguido, o cativo”. A
compreensio de pobre é ampla e requer maiores informagdes acerca do
conceito para se chegar a um conhecimento mais preciso acerca do
mesmo. Conforme o mesmo documento o pobre “nio se trata pois do
simples necessitado mas do oprimido, do explorado. Nio designa ape-
nas o individuo, mas a classe social explorada a raga marginalizada, o

. . ”» . . ~ “« 0 z
grupo oprimido”. Estes grupos oprimidos s3o “os indigenas e afro-ame-
ricanos, camponeses sem terra, operarios, desempregados e sub-

. . ”

empregados marginalizados e aglomerados urbanos”.
0 Documento de Aparecida (2007, n. 65) afirma que “muitas mulhe-

res sdo excluidas, em razdo de seu sexo, raca ou situacdo sécio-
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econdmica”; [...] “os pobres, desempregados, imigrantes, deslocados,

agricultores sem-terra” e ainda:

[...] meninos e meninas submetidos a prostitui¢do infantil, ligada muitas
vezes ao turismo sexual; também as criancas vitimas do aborto. Milhdes de
pessoas e familias vivem na miséria e inclusive passam fome. [...] Também
os ancidos que, além de se sentirem excluidos do sistema produtivo, véem-
se muitas vezes recusados por sua familia como pessoas incomodas e ina-
teis. Sentimos as dores, enfim, da situagdo desumana em que vive a grande
maioria dos presos, que também necessitam de nossa presencga soliddria e

de nossa ajuda fraterna. (APARECIDA, 2007, n. 65).

Vendo a situagio dos mais pobres mostrados pelos documentos da
Igreja Catélica na América Latina e no Brasil desde 1979 a 2007, percebe-
se que essa realidade ainda ndo foi superada como mostram alguns jor-
nais em suas reportagens de televisio e internet.

A reportagem do Fantastico da TV Globo do dia 23 de Janeiro de
2022, mostrou com exclusividade que na atualizagdo do senso da popu-
lag3o vivendo em situagdo de rua na Cidade de Sdo Paulo, em dois anos
aumentou mais de 31%, s3o 31.884 mil pessoas, mas se olhar para os que
ficam o tempo todo na rua o aumento é de 54%, 18% s3o 0s que vivem a
menos de um ano nas ruas aponta o novo senso. Para a prefeitura de Sdo
Paulo, a visibilidade do crescimento da pobreza na capital consiste nos
pontos de concentragio dessas pessoas que estdo vivendo nas ruas, em
2019 eram 6.816 pontos, em 2021 foram contabilizados 12.438 pontos de
abordagem, significando um aumento de 82,5%. Foram computados pe-
los recenseadores um aumento elevado de moradias improvisadas
(barracas), as barracas. Os nimeros de barracas nas ruas aumentaram

330% entre 2019 e 2021, sendo que 2019 havia 2.051 pontos com barracas
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e em 2021 s3o 6.778. Em 2019 eram cerca de 24 mil pessoas, agora sio
quase 32 mil pessoas (FANTASTICO, 2022).

De acordo com Tatiana Dias, representante do Instituto de Pes-
quisa Econémica Aplicada (Ipea) entre fevereiro e margo, no momento
da eclosdo da pandemia, a estimativa do nimero das pessoas vivendo
em situacio de rua no Brasil eram de 221 mil. Mas esses nimeros podem
ser mais elevados conforme explica Veridiana Machado, representante
do Comité Intersetorial de Acompanhamento e Monitoramento da Po-
litica Nacional para a Populagio em Situag¢do de Rua (Ciamp-Rua), “Nio
sabemos o ntimero de pessoas que estio em situa¢do de rua, mas com a
pandemia, é algo que nos salta os olhos. O nimero é expressivo, inclu-
sive de criancas nos sinais pedindo dinheiro. Basta ir a rua e ver”
(GAMEIRO, 2021). Segundo o psicélogo e pesquisador do Nucleo de Po-
pulacido em Situa¢io de Rua da Fiocruz Brasilia Marcelo Pedra apud
Gameiro 2021, a Prefeitura do Rio de Janeiro realizou uma pesquisa e
constatou que “31% das pessoas estdo na rua hd menos de um ano, sendo
64% por perda de trabalho, moradia ou renda. Destes, 42,8% afirmaram
que se tivesse um emprego sairia das ruas”.

Para Vasconcellos; Bonemer Junior (2020) do Jornal Nacional da
Rede Globo, o IBGE (Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica) di-
vulgou na quinta feira dia 12 de novembro de 2020 que no Brasil sio
quase 52 milhdes de pessoas vivendo na pobreza e 13 milhdes se encon-
tra na realidade de uma extrema pobreza. “Os 10% mais pobres ficaram,
em 2019, com menos de 1% do total de rendimentos recebidos pelo pais
€ 0s 10% mais ricos ficaram com quase 43%”. Os indicadores de desigual-
dade o Indice de Gini que varia de 0 (zero) a 1 (zero), sendo que zero
representa a perfeita igualdade e 1 (um) a desigualdade mdéxima, aponta

que no Brasil, o indice de desigualdade somou 0,543. No ranking
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internacional de desigualdade em relacdo a outros paises, o Brasil ocupa
a posicdo 156, atras apenas de Botsuana, na Africa, Colémbia e México.
Os meus autores afirmam que as diferencas sdo ainda mais cruéis
quando levamos em conta a cor da pele. Para o IBGE sio “quase 52 mi-
lhdes na pobreza - com renda de até R$ 436 por més. A situagio é mais
critica no Maranhio, que tem um a cada cinco moradores na indigén-
cia”. E uma situacio social dificil para as pessoas sem acesso ao minimo

de uma vida digna, como o caso de Andressa:

Andressa teve o primeiro filho aos 14 anos. Hoje, aos 23, ji tem quatro.
Quando chove, ela, o marido e os quatro filhos tém que dormir em cima de
um estrado, preso entre a janela e o muro, porque fica tudo alagado. “Eu
chorando porque eu ali em cima ouvindo as coisas caindo dentro de casa,
ndo podendo fazer nada. Vendo cobra andando aqui. E eu com as criancgas
ali em cima. E gravida”, conta Andressa Nascimento, faxineira desempre-

gada. (BONEMER JUNIOR; VASCONCELLOS, 2020).

Segundo Raquel Landim, jornalista da CNN Brasil (2021), a FGV So-
cial divulgou no dia 07 de outubro de 2021 que sdo “quase 28 milhdes de
pessoas vivendo abaixo da linha da pobreza no Brasil. Em 2019, antes da
pandemia de Covid-19, eram pouco mais de 23 milhdes de individuos
nesta situa¢do”. Segundo Medina e Martinez (2021), “as restri¢des im-
postas no contexto da pandemia, em 2020 e parte de 2021, afetaram
fortemente a economia global, aumentando o nimero de pessoas po-
bres”. “As projec¢des do Banco Mundial de 2020 [...] revelam um aumento
significativo no nimero de pobres na América Latina como resultado da

pandemia”. Os mesmos autores explicam que:

Tomando como referéncia o patamar de US$ 1,90, em 2019 estimou-se que

havia cerca de 24 milhdes de pessoas vivendo em extrema pobreza na
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América Latina. Em 2020, 0 Banco Mundial estima que o niimero cresceu
para 27,4 milhdes de pessoas e cairia para 26,6 milhdes em 2021, em meio a

uma recuperac¢do econdmica ripida, mas desigual, apds as restrigdes im-

postas pela pandemia (MEDINA; MARTINEZ, 2021).

A Comiss3o Econdmica para a América Latina e o Caribe (CEPAL),
“ofereceu uma estimativa ainda superior a do Banco Mundial: 22 mi-
lhdes de pessoas teriam caido na pobreza na regido em 2020, elevando o
total para 209 milhdes, dos quais 78 milhdes viveriam em extrema po-
breza”. Conforme a CEPAL, os dados mostram que em 2019, 30,5% da
populacio da América Latina seriam pobres e 11,3% em extrema po-
breza. Porém, estima-se que em 2020, os numeros teriam subido
respectivamente para 33,7% e 12,5% (MEDINA; MARTINEZ, 2021).

Faz-se, entdo, necessdria uma teologia que possa “penetrar cada
vez mais fundo na vida, onde ela é a mais miseravel e comum”. Os ted-
logos necessitam explorar a vida que se desenvolve nas paupérrimas
comunidades de base. Onde se encontra “o sofrimento indescritivel e a
esperanca inexplicivel da populacio mais miserdvel”. Essa é a realidade
que o exegeta precisa conhecer, “a qual ele tem que se referir se quiser
fazer jus ao testemunho biblico” (GERSTENBERGER, 1981, p. 206). Car-
rara (2016, p. 79) “diz respeito a uma dimens3o mais abrangente da
existéncia e sé é alcangdvel pela fé e nio pela ciéncia”. A fé verdadeira
brota da liberdade interior enquanto relagio assumida com Deus exclu-
indo todas as formas de obriga¢des. Mas em que lugar podemos inserir
as CEBs nesse contexto e perspectiva? Eis o que tentaremos apontar no

que segue.
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A ESPIRITUALIDADE DAS CEBS: COMUNHAO E SUPERACAO DAS MISERIAS

0 exemplo que segue, a discussido especifica sobre a espiritualidade
das CEBs, insere-se como forma de alusdo no tempo presente de um
movimento com origens bastante remotas, que, como vimos, esti na
continuidade da tradi¢do judaico-cristd em sua opg¢do preferencial pelos
mais pobres. A espiritualidade das CEBs possibilita a “produc¢io de uma
rica manifestacdo artistica em nossas comunidades — musicas, poesias,
pinturas, simbolos”, expressa a “prética religiosa e cultural de nosso
povo” (CNBB, 2010, p. 16). As comunidades eclesiais se autocompreen-
dem como Igreja que encarnou o Evangelho e expressam esse sentido
por meio da acolhida aos pequenos. Encontram-se inseridas nas reali-
dades com trabalhos de superacio dos conflitos com gestos concretos
como caridade, solidariedade, partilha junto ao povo de Deus. Procuram
exercitar a vivéncia comunitaria reforcando o sentido de sermos todos
irm3os (TEIXEIRA,1988, p.113-114).

Segundo Santos e Moreira (2005, p. 875) a riqueza das CEBs consiste
em sua espiritualidade libertadora, que sabe unir povos e linguas, ragas
e nagdes, os pobres e oprimidos, excluidos, renovando “em todos o em-
penho em seguir Jesus”. Conforme os mesmos autores, a origem da CEBs
é nova e antiga, observando a histéria do povo de Deus na época primi-
tiva, pode-se dizer que “as CEBs sdo filhas de Abrado e Sara, um casal de
sem-terra que entrou para a histéria como pai e mie de trés religices
monoteistas: o Judaismo, Cristianismo e Islamismo”. Continua presente

na histdria pode afirmar que:

As CEBs estavam sendo gestadas ji no movimento das mulheres e das par-
teiras do Egito, quando, por volta de 1200 aC, fizeram greve e promoveram

desobediéncia civil, diante de um Decreto-Lei (ou Medida Proviséria) de um
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faraé que dizia: “se a crianga que estiver nascendo for homem, mate-a”.
Com essa postura corajosa e profética, as parteiras viabilizaram o nasci-
mento de muitas criangas, entre as quais Moisés, um dos libertadores do
povo hebreu das garras do império dos faras (SANTOS; MOREIRA, 2005, p.

876).

As CEBs renasceram no “Movimento de Jesus de Nazaré que, ao op-
tar pelos pobres e excluidos”, continuou nas primeiras comunidades
cristds, sob a lideranca de homens e mulheres, que de casa em casa,
anunciavam a boa noticia e cuidavam dos mais pobres. (SANTOS;
MOREIRA, 2005, p. 877).

A espiritualidade libertadora das CEBs consiste em unir oragdo e
acdo, fé e compromisso com a justica. A espiritualidade é experiencial,
vivencial, como uma forg¢a viva que atua, modifica e transforma a vida,
consegue oferecer respostas simples para solucionar os conflitos, os so-
frimentos humanos, anima e organiza a esperanca dos pobres, dos
oprimidos, por meio da partilha, da solidariedade, “Felizes de vocés, os
pobres, porque o Reino de Deus lhes pertence” (Lc 6,20b). (SANTOS;
MOREIRA, 2005, p. 898). As CEBs possuem uma espiritualidade liberta-
dora, “ecuménica e macro - ecuménica”’, porque conseguem unir
“catdlicos ou nio, cristios ou nio, religiosos ou nio, na luta por justica
e liberdade”, “pois Deus aceita quem o teme e pratica a justica, seja qual
for a nagdo a que pertenga” (At 10,34b.35). (SANTOS; MOREIRA, 2005, p.
899). As CEBs possuem espiritualidade servidora, pois essa, comunga
“com a massa de excluidos a beira dos caminhos nas nossas estradas e
campos, favelas e cidades, a exemplo de Jesus que se colocou no meio do
povo como aquele que serve”. Compreende que o Evangelho de Jesus
Cristo é o alicerce para fazer manifestar a espiritualidade servidora das

CEBs, como:
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[...] quem de vocés quiser ser grande, deve tornar-se o servidor de vocés, e
quem de vocés quiser ser o primeiro, deverd tornar-se o servo de todos.
Porque o Filho do Homem ndo veio para ser servido, mas para servir e dar

a sua vida como resgate em favor de muitos (Mc 10,43b-45).

A espiritualidade das CEBs “cria e cristaliza algo como uma couraga
de resisténcia ou de resiliéncia” para que a pessoa ou comunidade con-
tinue enfrentando, combatendo e vencendo as for¢as hostis do mundo,
como explicava Marcelo Barros: “o que nio mata, fortalece”, esta é a
manifestagio plena do Reino de Deus (cf. BARROS, apud, SANTOS;
MOREIRA, 2005, p. 899). O Evangelho oferece, para as comunidades ecle-
siais, conhecimento e forgas para superar as dificuldades: “Neste
mundo vocés terio afligdes, mas tenham coragem; eu venci o mundo”
(Jo 16,33b). A origem das CEBs, que se fez conhecer com Abraio, com as
parteiras do Egito, com “o movimento de Jesus no evangelho e nos Atos
dos Apéstolos”, continua até nossos dias, renovando-se em cada dificul-
dade, conflitos, necessidades sociais, pois contém uma abertura
permanente ao novo e insiste teimosamente que todos necessitam ali-
mentar o sonho de serem felizes. (SANTOS; MOREIRA, 2005, p. 899).

A realidade contemporinea encontra-se em meio a uma espiritua-
lidade mais difusa, menos institucionalizada, com wuma nova
consciéncia religiosa, livre e criativa dentro do espaco sagrado, onde se
pode exercer o cultivo da subjetividade e o ideal de self perfeito
(PESSOA; ANDRADE, 2020, p. 309). A natureza pode ser compreendida
como espaco sagrado, e, por isso, o surgimento de movimentos como a
ecoespiritualidade, que “incorpora um conjunto de praticas autoeduca-
tivas, por meio do cuidado do corpo através da alimentagio sauddvel, de
exercicio fisico e uso de medicinas alternativas”. Compreende-se tam-

bém novas formas de espiritualidades, como terapias alternativas,
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meditagio, “preocupagio ecoldgica com a sustentabilidade da natureza,
a educagio ambiental e a sobrevivéncia do planeta” por meio do con-
sumo ecoldgico e reciclagem (PESSOA; ANDRADE, 2020, p. 311). Tudo
isso vai ao encontro da pratica das CEBs, que se orientam pelo aposto-
lado de Jesus, mas que também nio descuidam do cuidado com a
alteridade, compreendida de maneira mais ampla: os outros, o planeta,
0 universo todo em comunh3o.

Foi junto com os pobres, com as CEBs, com o povo simples que Rech
(2011, p. 137) percebeu que “a experiéncia espiritual é vida, é movimento,
é processo, compromisso, mergulho, entrega, saida de si, conversio,
éxodo”. E o Espirito Santo que concede o dom de conhecer nossa espiri-
tualidade, “suscita desejos profundos de vida plena para todos”, “nos
mergulha na fonte do amor” e nos “torna seres ecolégicos”. Segundo Si-
moncini (2019, p. 20) o termo espiritualidade se opde a religido, sendo
que a religido é uma palavra codificada, institucionalizada, dogmati-
zada. A espiritualidade transcende as estruturas da instituigio religiosa,
os conceitos dogmatizados. Nesse sentido, haveria no modo de proceder
e exercer a espiritualidade presente nas CEBs, ainda que filiadas a tra-
dicdo judaico-cristd, uma modalidade mais afinada como as atuais
percepgdes dos individuos, em que o protagonismo laical, ou as desins-
titucionalizagdes, marcam e atravessam a composicio das

espiritualidades e a doagdo de sentido as existéncias.

CONCLUSAO

Conhecer e aprofundar o termo espiritualidade como dimensio
profunda, intrinseca do ser humano como uma capacidade de encon-

trar-se frente a natureza, era a proposta do artigo, nesse mesmo intuito,
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declinamos essas palavras finais. O conceito espiritualidade deriva da
palavra hebraica Ruah, traduzida como ar que penetra todo o corpo, da
direcdo aos momentos e as exigéncias da histéria. Espiritualidade pode
ser compreendida como um fato coletivo. Em suma, compreende-se que
a espiritualidade é a parte subjetiva da experiéncia religiosa, a capaci-
dade de se relacionar com os outros, uma abertura ao transcendente, o
individuo que usa de virias maneiras para se abrir para Deus.

No Antigo Testamento j4 existia uma preocupag¢do com os mais po-
bres, os sofredores, marginalizados por parte dos judeus diante das
injusticas sociais, a principal causa geradora de pobreza e de miséria
humana. Os profetas abracaram com afinco a luta em defesa da vida dos
pobres, denunciando as causas que levavam aos sofrimentos, alguns de-
les, viviam em situacdo de miséria. Condenaram além das injusticas
sociais, a falsidade do culto no templo, dos ricos e opressores, procu-
rando abrir caminho para a esperanca por meio de uma nova imagem
de um Deus com o rosto, cheio de ternura, cujo coragio se compadece
pelos excluidos. No Novo Testamento, esse mesmo cuidado com os po-
bres e excluidos, encontra continuidade na pessoa de Jesus, que nas
bem-aventurangas (Lc 6,20-26), mostra explicitamente sua preocupagio
para com os mais necessitados de ajuda. Depois de Jesus, os discipulos
deram continuidade ao trabalho de cuidado e defesa dos pobres e opri-
midos, e seguindo o mesmo itinerario, também a Igreja, em especial na
América Latina por meio dos diferentes movimentos instaurados desde
o Concilio Vaticano II.

A dltima parte o artigo mostra que as CEBs possuem uma espiritu-
alidade conhecida como espiritualidade libertadora que consiste em
unir oracdo e compromisso com a justica. E uma espiritualidade expe-

riencial, vivencial, uma forca que modifica e transforma a vida,
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oferecendo respostas aos sofrimentos humanos, animando a esperanca
dos pobres, dos oprimidos, dos excluidos. Ela consegue unir “catélicos
ou nio, cristdos ou nio, religiosos ou nio, na luta por justica e liber-
dade”. Embora as CEBs facam parte da institui¢do Igreja Catdlica, sua
espiritualidade ultrapassa os limites dos muros institucionais, reno-
vando-se em cada desafio em que se encontra a humanidade sofredora.
As CEBs possuem a espiritualidade do cuidado nos esforgos e na luta
pela liberdade de consciéncia, dignidade, direitos e deveres dos povos
negros, dos povos indigenas, das mulheres, enfim, de uma variada gama
de sofredores que, ainda hoje, padecem duras penas gragas ao processo
de dominac3o exercido por grandes e poderosos. A espiritualidade das
CEBs consiste, portanto, na preservagdo da vida em todos os seus aspec-
tos, o que inclui planeta Terra, merece ser cuidado, preservado, pois
também se encontra na mesma categoria de pobre, explorado e exclu-

ido.
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UM CORACAO INQUIETO: AGOSTINHO DE HIPONA E
AS CONFESSIONES, UMA ESPIRITUALIDADE
VIVENCIAL

Gustavo Augusto da Silva*

Dentro de mim havia fome por falta de comida interior, por falta de ti, meu Deus.
[...] E, assim, minha alma ndo passava bem, e se langava para fora coberta de
ulceras, avida de se esfolar no contato com as coisas sensiveis.

Agostinho de Hipona

INTRODUGAO: EPICENTRO AGOSTINIANO

Agostinho foi uma pessoa que teve uma educagio bastante memo-
ravel para sua época. Educado nas bases das artes liberais e apetecido
pela filosofia de Platio sempre buscou, desde a adolescéncia, uma forma
de entender a intrinseca relagio do homem com o serz Agostinho era
monoglota, sabia apenas latim; durante a idade escolar tinha aversao ao
grego, por isso deixou seu estudo de lado e depois considerou tarde de-
mais para aprendé-lo. O contato de Agostinho com a filosofia de Platio
se deu pelas traducdes de Plotino, do qual empreendeu a leitura das Ené-

adas. Segundo José Joaquim Pereira Melo (2014, p. 19),

' Bacharel e licenciado em Filosofia (IFITEG); bolsista CAPES no mestrado em Ciéncias da Religido pela
PUC Goiés; musico e pesquisador no Laboratério de Politica, Midia e Comportamento - LABO no Nucleo
de Estudos Agostinianos da PUC Séo Paulo e também do grupo de estudos NeAFI - Nucleo de Estudos
Agostinianos e Filosofia na Idade Média.

2 Entendido, a principio, por algo transcendente. Segundo Ratzinger (2012, p. 9) a busca da verdade
ardia nele com tanta paixao que ele ndo podia contentar-se com gastar a vida de modo convencional,
quer como crente quer como ndo crente. Assim, experimentou quase todas as possibilidades da
existéncia humana sem nunca deixar de se interrogar sobre o critério vélido, sobre a mesma verdade.
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[...] da influéncia grega, além da plat6nica, que, com a sua teoria das ideias,
procurava explicar o conhecimento como a passagem do mundo das som-
bras e das aparéncias para o das ideias e das esséncias, consta também as
neoplaténicas, que tanto lhe chamaram a atencio. Estas articulavam ideias
misticas com o sistema de Platdo, defendendo que as verdades religiosas

reveladas podiam ser redescobertas na intimidade da consciéncia.

Através da filiacdo com a filosofia, Agostinho acreditava que pode-
ria resolver sua indagacdo sobre o ser. A pauta do transcendente e de
como o homem poderia ser feliz dentro da realidade mutdvel e incerta
foi uma forca motriz para os estudos de filosofia. O pensamento teold-
gico de Agostinho se traduz na vida intima e na articulag¢io da filosofia
com a histdria. A busca pela verdade se finda no encontro com Cristo.
Para ele, a fé crista é consciente, fruto do conhecimento, tanto do Cristo
histérico como de seu rosto divino, senhor do mundo interior.

O primeiro epicentro do pensamento agostiniano é Deus, o objeto
do seu grande amor e dedicagdo, uma constante em sua vida. O segundo
¢ 0 homem. Buscou com todos os meios e com efetiva paixdo entender o
homem em seus mistérios, sua natureza, espiritualidade e liberdade.

A questdo da felicidade no pensamento agostiniano foi desenvol-
vida através de uma perturbacio existencial e de uma busca pelo
conhecimento da verdade, um pathos, no sentido grego do termo-. Existe
uma relagio entre a felicidade e a questdo do ser em Agostinho. Parte

da antropologia rumo a ontologia. O hiponense reconhecia a felicidade

* Segundo Miguel Spinelli (2006, p. 78 - grifo do autor) tanto Platdo como Aristételes estdo de acordo
que houve um bom animo ou uma boa disposicdo que pds em marcha o filosofar. O pdthos de que falam
diz respeito a uma disposi¢do que levou certos individuos a deixar ocupagdes do cotidiano para se
dedicar a algo extraordinario, a produgao do saber: uma atividade incomum, em geral pouco lucrativa,
e que sequer os tornava moralmente melhores do que 0s outros.
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como um estado de vida que permanece para além da materialidade do
mundo - assim como os neoplaténicos.

Até chegar ao conhecimento de Deus, Agostinho percorre um longo
caminho que perpassa por varias escolas filoséficas, bem como uma vida
boémia e de vastas experiéncias. Destaca-se que Agostinho nio chega
de fato a Deus em ato. Trata-se de um encontro que se di no caminhar
de sua vida, continuando, a cada vez, como uma aproximacio mais per-
feita.

Agostinho relata nas Confessiones que Deus sempre esteve consigo,
mas que pelo velamento de suas iniquidades nio era possivel vivenciar
sua presenca. As Confessiones se mostram como uma autobiografia de
Agostinho, embora seja bastante dificil catalogi-las. Lorenzo Mammi
diz que se trata de um livro inclassificivel, pela quantidade de temas

desenvolvidos tanto do ponto de vista literdrio quanto do filoséfico.

As Confiss6es ndo podem ser concluidas, sé interrompidas, enquanto exer-
cicio de compreensio em ato, ndo podem se inscrever num género ou num
estilo que a definiriam previamente, embora lancem mio de todos os estilos
e géneros. Nem sequer podem se fechar numa forma, porque a busca deve
permanecer em aberto. Sio inclassificaveis por principio (MAMMI, 2017, p.

29).

Nos primeiros 10 livros da obra Agostinho relata sua vida no que
tange aos acontecimentos que considera importantes e que o conduzi-
ram ao cristianismo. E justamente nesse horizonte que este trabalho
pretende se situar. Todo o processo de conversio de Agostinho durou
bons anos e neste interim é possivel desenvolver uma andlise de sua es-
piritualidade. Diante disso, nunca é demais recordar que, embora

Agostinho seja considerado um filésofo seguidor da escola
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neoplaténica, parte de sua experiéncia pessoal com a vida material — de
si mesmo - para conduzir a alma a Deus. Seu itineririo segue o que
Paulo diz em Romanos (1, 20), que o poder de Deus “tornou-se inteligi-
vel, desde a criagio do mundo através das criaturas”.

A espiritualidade de Agostinho é enderecada a Deus com bases no
mundo terreno. Deus é o autor da realidade, entdo ndo hi por que ig-
nord-la nem querer se livrar dela. Filiando-se a leitura comumente
manifesta pelo mundo antigo, concebe a existéncia de uma hierarquia
na forma como se pode classificar e adquirir o saber. Disso, porém, ape-
sar de um tipo estar subordinado ao outro, nio significa que o anterior
- nesse caso, principiando-se pelo conhecimento obtido pelos sentidos

— deva ser totalmente abandonado.

Agostinho, inspirado pelos “livros dos platénicos e depois de por eles ter
sido levado a procurar a verdade incorpdrea”, distingue duas formas de co-
nhecimento: uma mutdvel e temporal - a que ocorre através dos sentidos
(estes apreendem os objetos exteriores) — outra que é imutavel e verdadeira
e que ocorre através da iluminagio divina (sendo, neste caso, o conheci-
mento alcangado através da alma). Esta, sendo superior ao corpo, n3o sé o
anima, o vivifica, como procura a verdade, que é o préprio Deus. [...] E entre
os séculos IX e XI que o termo spiritualitas se propaga, associado a uma vida
segundo o Espirito de Deus, ou seja, tendo presente uma vida a luz da fé,

dependente da graca divina (CATRE et al., 2016, p. 33 — grifos dos autores).

A obra de Agostinho estd diretamente ligada a sua vida pessoal.
Nela capta-se seus testemunhos e vivéncias difundidas em uma filosofia
baseada em Platdo, mas com aspectos inteiramente originais. “A con-
versdo agostiniana nio vem de uma reflexdo filos6fica, mas mais da
imita¢do do Cristo humilde, [...] Cristo veio para erguer e purificar uma

espiritualidade servil e egoista” (RETA, 218, p. 279). A vida de Agostinho
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se torna objeto de pesquisa para uma tentativa de demonstrar que a es-
piritualidade nio é engessada nas paredes das institui¢cdes; mesmo
imerso no cristianismo, o mestre de Hipona demonstra o cariter amplo

da religido e seus modos de vivencii-la.
O CORACAO INQUIETO DE AGOSTINHO

O caminho espiritual empreendido por Agostinho perpassa a expe-
riéncia do mundo sensivel. Experiéncia essa que depois é reconhecida
como veladora da Verdade, mas necesséria para sua maturidade. A con-
versio de Agostinho nio ¢ um fato isolado, como elucida Etienne Gilson
(2006). Para Agostinho, sua conversio “jamais consistiu num ato instan-
tineo; foi um movimento continuo que comec¢a com a leitura do
Hortensius, prolongou-se através da descoberta do sentido espiritual da
Escritura e alcangou o ato de fé na Igreja do Cristo” (GILSON, 2006, p.
442 — grifo do autor).

A antropologia de Agostinho é dualista, considera o homem corpo
e alma, ndo como a tradi¢io platénicas, mas que o homem é corpo e alma
totalmente. Se distancia de Platio na medida em que para aquele autor
o corpo era tomado como o circere da alma. Em Agostinho a alma nio
estd dentro do corpo aprisionada, mas encarnada, de modo que ambos
se mantém unidos substancialmente (cf. PIRATELLI).

Os elementos que envolvem o homem na sua relagio corpo-alma

sdo a fé e a razdo. A experiéncia mistico-religiosa é tangenciada por

* Obra perdida de Cicero.

° Na perspectiva ético-antropoldgica [de Platao], corpo e alma séo apresentados como duas realidades
diferentes, contrapostas, sendo o corpo uma coisa ma. Suas paixdes e concupiscéncias dao origem as
guerras, dissensoes etc. Dele somos escravos, e que é semelhante ao mortal, e seu fim é a corrupgao
etc.; enquanto a alma é senhora, semelhante ao divino e seu fim ¢ a imortalidade (ARAUJO, 2009, p. 41).
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estes dois aspectos. “Quanto mais desenvolvido for o aspecto intelec-
tivo-racional e o volitivo-afetivo, tanto mais profunda e intensa sera a
experiéncia mistica” (von ZUBEN; OLINTO, 2021, p. 258). Nas Confessio-
nes Agostinho percorre um caminho duplo: sua confissdo é publica e
interior. Deus ji sabe de toda sua histéria, mas a memoéria realiza um
trabalho de volta, que o ajuda no discernimento de si. Volta que é auxi-
liada pela a¢do de invocar a Deus. In-vocaree, verbo latino acompanhado
pela preposigdo in que significa o movimento para dentro de algo. Sobre

isso, alids, Maria Nazarete Costa Catré et al (2016, p. 42) disserta que:

[...] enquanto ser pensante que é, capaz de compreender-se a si préprio,
fruto de existir nele uma dualidade, que o distingue dos outros animais e da
natureza em geral, o ser humano estd em permanente deslocagdo em rela-
¢do a si préprio, sendo nessa deslocagio de si, que, logo cedo, descobriu a

espiritualidade como algo que lhe é préprio e que o identifica.

A busca de Agostinho pela verdade é tangenciada por este movi-
mento que invoca a Deus e mergulha no abismo interior da alma. Na
ontologia agostiniana o sustentidculo do homem é a deidade que o ha-
bita. E a interioridade que conduz o individuo nesse encontro e
Agostinho demonstra nas Confessiones seu trajeto até reconhecer em si
a centelha divina de seu ser. Jacqueline Russ (2015, p. 90) faz uma refle-

x30 que perpassa da errancia ao retorno para Deus:

Pela participa¢io na luz divina, a mente humana adquire uma sabedoria que
reflete esse divino que o homem apreende no préprio 4mago de sua alma. A
condigdo primeira do homem é irreconhecimento do divino, dispersdo no
sensivel, aliena¢do nos bens empiricos, errancia do desejo associado a insa-

tisfagdo profunda do homem. [...] A alma que, inicialmente, é estranha a si

©Segundo Enersto Faria (2021, p. 525) invocare é a acdo de “chamar em seu auxilio.
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mesma, pode encontrar a Beleza e a Divindade, imanentes ao préprio prin-

cipio espiritual. Deus est4 dentro de nés.

Ao trazer o aspecto do invocar, Agostinho volta para si o olhar da
razdo para tentar compreender esta verdade que o habita e como al-
cangi-la efetivamente. Fra Angelico desenvolveu na arte a
representacdo do in-vocare de Agostinho na obra A conversdo de Santo
Agostinho (Figura 1), utilizada como capa na edi¢io brasileira das Con-
fessiones lancada pela Penguin Classics. A pintura representa a
conversio do hiponense e ressalta o caradter interior do encontro com a
verdade. Nela é desenvolvido o aspecto do espiritual que encontra no

material o seu sustento metafisico.

Figura 1: A conversao de Santo Agostinho

Fra Angelico (1387-1455), Musée d’Art Thomas Henry

O chamar para dentro (invocar) é materializado por Fra Angelico
que faz a juncdo do envergonhamento de Agostinho - devido a sua vida
desordenada e boémia — com o velamento dos olhos corporais para os

olhos interiores da alma. No centro da pintura se encontra Agostinho



126 e EspiritualidadeS: multiplos olhares

sentado e chorando e no canto seu amigo Alipio que também passava
por um importante momento de encontro consigo mesmo. A represen-
tagio é de quando estavam em Mildo, numa espécie de retiro, depois de
longas lutas com seus velhos apegos, que os impediam de abragar uma
vida mais contida e interior, como relatado por Agostinho nas Confessi-

ones (VII, XI-XII, 27-28):

Esse conflito no meu coragio nio era senio de mim mesmo contra mim
mesmo. E Alipio, ficando ao meu lado, esperava silencioso o resultado de
minha estranha comogdo. Mas, do fundo arcano de onde essa profunda me-
ditagdo trouxe e amontou perante meu cora¢io toda a minha miséria,
surgiu uma grande tempestade, carregando chuva intensa de ligrimas. E
para deixar que ela se manifestasse em todos os seus ruidos — a solidio me
parecia mais adequada a tarefa de chorar - levantei-me e me afastei de Ali-
pio, para ficar onde sua presen¢a nio me fosse onerosa. Encontrava-me
nesse estado, e ele o percebeu: com efeito, acho que dissera algo em que o
som da minha voz ji parecia gravido de choro, e entdo me levantei. Ele per-
maneceu onde nos sentavamos, muito estupefato. Eu me joguei ndo sei
como sob uma figueira, e soltei as rédeas as lidgrimas; rios derramaram de

meus olhos.

O coragdo inquieto de Agostinho é substituido pelo acalento do en-
contro consigo mesmo e com Deus. A vida atribulada que vivia era
empecilho para voltar-se para o Sumo Bem e desenvolver sua espiritu-
alidade. N3o que as tribulagdes sejam um mal em si mesmas, mas em
Agostinho significavam perder-se nos deleites carnais e esquecer-se de
si. Agostinho desenvolve sua espiritualidade baseada no amor; amar a
vida terrena também faz parte do encontro com Deus, visto que a ma-

téria também é um bem e veio de Deus.
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FRUI - UTI

Agostinho, em suas obras, desenvolveu dois conceitos que sdo
muito importantes para o desenvolvimento de sua espiritualidade: frui
e uti. Segundo o hiponense, durante a vida terrena ha coisas que se pode
usar e que fruem para chegar ao Bem. Frui é amar a prépria coisa e uti é
orientar o movimento ao fim do préprio usuirio ou do préprio ob-

jeto/coisa; assim elaborou no De Doctrina Christiana (I, IV, 4):

Fruir é aderir a alguma coisa por amor a ela prépria. E usar é orientar o
objeto de que se faz uso para obter o objeto ao qual se ama. [...] Se queremos
voltar a pétria, 14 onde poderemos ser felizes, havemos de usar deste
mundo, mas nio fruirmos dele. Por meio das coisas criadas, contemplemos
as invisiveis de Deus, isto é, por meio dos bens corporais e temporais, pro-

curemos conseguir as realidades espirituais e eternas.

Nas Confessiones é demonstrado o carater de uso das coisas por elas
mesmas, como verificado nos relatos de Agostinho que recorrem ao pe-
riodo de sua adolescéncia’. Perdia-se nos deleites terrenos e nos valores
que os bens materiais tinham. O hiponense ressalta como as coisas ma-
teriais e corruptiveis possuem seu devido valor. Contudo, Agostinho nio

sabia nem o valor préprio das coisas nem como usi-las.

Uma das teses fundamentais da teologia moral de Agostinho é esta famosa
disting¢do das coisas em duas categorias: as que o homem pode e deve gozar

(a serem fruidas) [...] e as que deve usar bem (para serem utilizadas), como

' Agostinho utiliza a divisdo j& tradicional da vida humana em seis idades: infancia, puericia,
adolescéncia, juventude, maturidade, velhice. A infancia indicava o periodo anterior a aprendizagem da
fala (in-fans = n&o falante) ou, em outros autores, ao ingresso na escola (sete anos); a puberdade marcava
a passagem da puericia a adolescéncia; a transicao para as duas Ultimas idades é mais indeterminada,
variando segundo os autores. Nas Confessiones, o livro | trata da infancia e puericia; os livros Il a VI, da
adolescéncia; os livros VIl a IX, do inicio da juventude (dos trinta aos 33 anos) (MAMMI, 2017, p. 46 —
grifos do autor).
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instrumentos para atingir a felicidade (OLIVEIRA; FRANGIOTTI, 2002, p. 43

- grifos dos autores).

Dos bens dispostos na vida terrena existem aqueles usados para a
prépria vida e outros que fazem fruir para o Bem. Usar das coisas para
o bel prazer sem considerar a prépria coisa é desvirtuar o bem da ma-
téria, o que as torna mas. Agostinho relata nas Confessiones o evento,
considerado por ele maléfico, em que ele, juntamente com alguns ami-
gos, rouba peras para jogd-las aos porcos. Fizeram isso nio porque
tinham fome ou para algum outro fim, mas apenas pelo pecado do

roubo, que lhes concedia um prazer momentineo.

Havia perto de nossa vinha uma pereira, carregada de frutos pouco convi-
dativos tanto pelo aspecto como pelo sabor. Para sacudi-la e espolid-la,
encaminhamo-nos, adolescentes celerados, noite adentro — porque, por um
hébito pernicioso, ficivamos brincando na praga até tarde — e arrancamos
dela uma grande quantidade de frutos, nio para nosso banquete, mas para
joga-los aos porcos; ainda que tenhamos comido alguns, fizemos aquilo pelo

prazer proibido (Confessiones, 11, IV, 9).

Johannes Brachtendorf explica que o roubo das peras é um relato
que elucida o fundamento do mal na filosofia de Agostinho. “Em sua
andlise do roubo de peras, Agostinho lista uma série de atitudes errd-
neas humanas, que ele interpreta como tentativas de imitar Deus”
(BRACHTNDOREF, 2020, p. 80). O hiponense relaciona o querer ser como
Deus a raiz do mal; uma troca na liberdade de agir dentro da lei moral
pela liberdade do legislador. Usar as peras roubadas para mostrar que
tinha o poder de fazer o que bem entendiam com as mesmas, nio os
tornava melhores moralmente nem ontologicamente, pelo contrario, os

afastava do bem que possuiam por natureza.
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Em confluéncia com a ideia crista de criagao, a ontologia de Agos-
tinho teoriza que todos os seres sio bons por natureza, por advirem do
Sumo Bem, que é Deus. A espiritualidade agostiniana estd para o uso
adequado dos bens materiais para fruir de Deus. Existe uma relagio en-
tre a vida interior e o bom uso das coisas. Segundo Agostinho, Deus nos
conduz interiormente, bem como também habita nos recénditos da
alma. O individuo que possui relagdo intima com seu interior terd mais
aptidio para discernir a vida exterior.

Por ser estudioso da tradicdo platdnica, Agostinho consente que a
vida interior é mais importante que a exterior, mas que a vida material
tem valor e, se bem ordenada, conduz o individuo para o bem. “Do exte-
rior para o interior e do interior para o superior. Isto é, ir das coisas
externas e corporais para as superiores e incorpdreas” (FRAILE;
URDANOZ, 1986, p. 206 — tradugdo nossa). Conclui-se que é no interior
que o homem se depara com a sua esséncia e, no exterior, participa do
cabecgalho de sua felicidade. No exterior, encontram-se possibilidades
das experiéncias que, bem conduzidas, levam a Deus.

O desenvolvimento da espiritualidade de Agostinho se dd entdo no
discernir da vida interior para a conduc¢io da vida exterior. As Confessi-
ones s3o justamente o relato pessoal de uma busca espiritual; inquietude
acerca de si e do mundo. Assim disserta Agustin Una Judrez (2001, p. 38

- tradugdo e grifos nossos):

As Confessiones sdo, por isso, teoria e pratica do interior. Além disso, nesse
dominio interior aplica a questio da certeza, feita peripécia do eu. E se a
verdade fundamenta sua certeza por coincidéncia e reflexividade, isso pres-
supde interioridade. Essa via interior do conhecimento funciona nas
Confessiones. S3o o exercicio da sua mesma filosofia, como sua filosofia é a

expressdo tedrica da sua pessoa. Esta admiravel escritura nio surgiu por
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acaso. Sua onda de inovagio literdria surge de uma decisiva reinterpretagio
do homem como ser dotado de interioridade. Agostinho descobriu aqui o
lugar de encontro com os valores decisivos do homem, especialmente o da

verdade.

A antropologia de Agostinho é pautada pela cosmovisio e questdo
fundamental: a busca pela felicidade. Deus estd na alma e revela-se na
interioridade dos individuos (cf. COSTA, 2009). Aspirar a vida feliz é bus-
car a Deus em si. Segundo o hiponense a pergunta nio é o que procurar,
mas como e onde procurar. Em outra oportunidade, trabalhamos as pai-
x0es do homem e suas implicagbes sobre a vida em comunidade, com

destaque para o fato de que

[...] 0o homem foi formado de modo a constituir uma vida feliz, mergulhado
na adversidade de suas paixdes é sua labuta voltar-se sempre para o Sumo
Bem. Agostinho traz um termo bastante importante para sua antropologia:
Formabilis est. Justamente a posi¢do de que todo ser mutével é susceptivel a
perfeicio. E denominado mutavel aquilo que pode ser mudado, transfor-
mado, do mesmo modo aquilo que é perfectivel é aquilo que pode se tornar
perfeito, pronto, findado. Este aperfeicoamento nio é interior de modo que
seja singular, é interior de modo que seja plural na Providéncia do Sumo

Bem (SILVA, 2019, p. 75-76 — grifos do autor).

Apés a conversdo ao cristianismo, Agostinho identifica na Histéria
de Cristo a resposta para essa questdo. Deus mesmo se materializou no
mundo corruptivel e mutavel para nos mostrar como o homem pode vi-
ver essa realidade de modo a encontrar a felicidade e a fruicio do Bem.
Com énfase a esse aspecto, René Fiil6p-Miller (1976, p. 99 - grifos do

autor) disserta que:

[...] o que o0 neoplatonismo apresentava simplesmente como uma doutrina

sublime assumia no Cristianismo a forma duma realidade viva e ativa. O
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"logos", a "eterna palavra", tinha-se em Cristo tornado carne. Aquele que
pudesse acreditar n’Ele, que pudesse acompanhd-Lo e ver n’Ele a corporifi-
cacdo tangivel duma esséncia puramente espiritual, tinha alcangado um

ponto em que a obtengio do puro espirito e de Deus era possivel.

A partir do estudo da filosofia Agostinho trabalha uma teologia de
modo a justificar e trazer assertivas a respeito de sua fé. Cristo se torna
o centro do amor. Nas Confessiones Agostinho mostra a virada de um
pensamento que, auxiliado por Deus, conduz, a partir de entdo, a uma

espiritualidade vivencial.

CONFESSIONES: A RETOMADA PARA SI

A conversio de Agostinho é apresentada nas Confessiones como um
longo processo. Pode-se relaciona-la até mesmo com a busca do conhe-
cimento, visto que Deus e a Verdade sio utilizados como sindnimos. A
relagcdo de Agostinho com a filosofia e a teologia se dava de modo bas-
tante singular. Por vezes é obscuro em suas obras algum tipo de

distingdo entre essas duas areas do saber. Eis porque José Reinaldo F.

Martins Filho (2018, p. 55 — grifo do autor) completa que:

[...] nunca é demais repetir o co-pertencimento entre os ditames da razio e
da fé na filosofia agostiniana, ao ponto de se tornar impossivel desassociar
o elemento da crenga (e, nesse caso, sua “teologia”) do itinerdrio filos6fico
proposto por Agostinho. Isso, contudo, nio faz de sua filosofia menos rigo-
rosa e metodologicamente coesa. Ao contrario, expande tal exigéncia para
avida como um todo, mostrando uma profunda organicidade na elaboragio

das teses.

O cristianismo foi 0 que mais correspondeu as buscas de Agosti-

nho. Segundo o hiponense, todos aqueles que buscam a verdade
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encontrario, de certa forma, Deus em seu interior. Desse modo culmina
a relagdo teolédgica e filoséfica agostiniana. Deus nio estd apenas como
fundamento ontolégico humano, mas como ser relacional, que auxilia
no percurso da vida terrena. No livro X das Confessiones (XXVII, 38)
Agostinho narra alegoricamente, em forma de poema o momento em

que percebe em seu interior a Verdade divina:

Tarde te amei, beleza t3o antiga e t3o nova, tarde te amei.

Mais eis: estavas dentro e eu estava fora.

L4 fora eu te provocava e me atirava, deforme, sobre as formosuras que fi-
zeste.

Tu estavas comigo, mas eu ndo estava contigo.

Mantinham-me longe de ti coisas que, se nio estivessem em ti, nio seriam.
Chamaste e clamaste e quebraste minha surdez;

faiscaste, resplandeceste e expulsaste minha cegueira;

exalaste e respirei e te aspirei;

saboreei e tenho fome e sede;

tocaste-me, e ardo na tua paz.

Agostinho encontra bases para uma espiritualidade pautada nesse
encontro interior com Deus. O Sumo Bem habita no individuo e hd uma
centelha dele nas outras criaturas. A partir disso, distancia-se de Platio®
e teoriza ndo o desprezo ao corpo e a matéria, mas a busca pelo conhe-
cimento de como utilizar da matéria corruptivel para fruir do
incorruptivel: “E precisamente sobre as formas carnais que nos detém,
que encontramos apoio para conhecer aquelas outras formas que a

carne nio manifesta” (De vera religione, XXIV, 45). O saber precisa ser

8 Pedro Gomes Neto (2015, p. 33-34 - grifo do autor) argumenta que em Platdo "o conhecimento nada
tem a ver com o mundo sensivel, e sim com a alma, o mundo inteligivel, a psykhé". Apesar de Platéo
também ser de acordo que conhecimento se origina de algo no interior do homem, os sentidos néo
garantem a verdade das coisas e as dos seres.
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pautado em dois pontos: a fé e a razio. “A realizacdo plena da sabedoria
culmina na completa relagio entre a fé e a razdo. Elas se completam, se
aperfeicoam e caminham juntas. Ndo existe concorréncia entre elas,
nem é preciso, porque uma engendra a outra” (SILVA, 2020, p. 100).

A espiritualidade progride enquanto se cré e se busca os funda-
mentos para a crenga. Segundo Franklin Ferreira (2007, p. 28), “apenas
no préprio Deus estd a base para a razio e a linguagem humana”. Para
tal, a mente necessita focalizar em si mesma e deixar-se auxiliar pelo
préprio Deus. Agostinho diz encontrar gosto pela filosofia ao ler o Hor-
tensius (cf. Confessiones), embora também afirme que aquilo nio era
suficiente para seu repouso na felicidade. A busca encontra na fé e na
razdo uma alternativa de retomada para si. A forma de sabedoria que
Agostinho procurava também diferia um pouco da forma como Cicero a
reconhecia, o que o impelia para o cristianismo mais fortemente (cf.
BROWN, 2006).

O livro X das Confessiones culmina na conversio de Agostinho.
Como no poema acima, verifica-se que o Bem sempre esteve ao seu lado
- ha também a fundamentacdo ontoldgica de Deus no homem. Bra-
chtendorf (2020, p. 372) formula que “Deus criou o homem de tal
maneira que ele é inquieto e busca uma meta em que ele alcanca quie-
tude. As partes autobiograficas representam o caminho que foi tomado
pela prépria busca de Agostinho”.

O itinerario das Confessiones é pautado pela busca da felicidade. E
assim a construgido da espiritualidade agostiniana. “O ser humano pos-
sui um desejo natural (porque criado nele por Deus) de felicidade que,
visto objetivamente, sé pode ser apaziguado no préprio Deus, o sumo
bem do homem” (BRACHTENDORF, 2020, p. 57). A espiritualidade que

Agostinho viveu e pregou € a integracio da vida material e didria com a
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introspec¢io da vida interior. Segundo Mary T. Clark (2018, p. 402), “a
vida espiritual do préprio Agostinho compreendia a unido a Deus, a co-
munh3o com seus préximos e a assisténcia daqueles que tinham
necessidade de ajuda espiritual e material”. Suas Confessiones sio a mos-

tra do itinerdrio da busca pela felicidade tracejado pela fé e pela razio.

IDEIAS CONCLUSIVAS

Agostinho foi um pensador que n3o apenas nos deixou uma forma
de pensar, mas que ele mesmo a viveu. Suas ideias foram amadurecidas
na odisseia da prépria existéncia. Viver, para ele, era justamente estar
no caminho da busca pelo transcendente, e depois do momento do en-
contro, constituir uma relac¢io interior e exterior com ele. Para Marisa
Campio Miiller (2004, p. 8), a espiritualidade é parte constitutiva do ser
humano. “Espiritualidade é uma expressio para designar a totalidade
do ser humano enquanto sentido e vitalidade, por isso espiritualidade
significa viver segundo a dinidmica profunda da vida”. Nisso Agostinho
se faz um grande exemplo para uma espiritualidade vivencial. Confessi-
ones nio é apenas um relato de vida, mas um marco na filosofia e na
literatura, que demonstra com abundincia a busca de um homem pelo
sustentaculo de sua vida. Sua vida e obra produzem ressonancias até os
dias atuais, de forma que olhar para o passado pode-nos dizer uma vas-
tiddo de coisas para poder-se pensar o presente. As venturas da vida de
Agostinho partiram da disposi¢do do amor do intelecto e do coragio que

encontraram na espiritualidade uma verdadeira comunh3o.



Gustavo Augusto da Silva 135

REFERENCIAS

AGOSTINHO. A Doutrina Cristd. Traducdo de Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo: Paulus,
2002.

AGOSTINHO. A verdadeira religido; O cuidado devido aos mortos. Tradugio de Nair de Assis
Oliveira. Sao Paulo: Paulus, 2002. (Patristica, 19).

AGOSTINHO. Confissdes. Tradugdo e preficio de Lorenzo Mammi. 2. ed. Sio Paulo:

Penguin Classics/Companhia das Letras, 2017.

ARAUJO, Hugo Filgueiras de. A dualidade corpo/alma, no Fédon, de Platdo. Dissertagio
(Mestrado em Filosofia) — Centro de Ciéncias Humanas, Letras e Artes, Universidade
Federal da Paraiba. Jodo Pessoa, p. 96. 2009.

BIBLIA. Biblia de Jerusalém. Sio Paulo: Paulus, 2002.

BRACHTENDOREF, Johannes. Confissdes de Agostinho. Tradugdo de Milton Camargo Mota.
3. ed. Sdo Paulo: Edigdes Loyola, 2020.

BROWN, Peter Robert Lamont. Santo Agostinho, uma biografia. Tradugio de Vera Ribeiro.
4. ed. Rio de Janeiro: Record, 2006.

CLARK, Mary T. Espiritualidade. In: FITZGERALD, Allan D. (Org.). Agostinho através dos
tempos. Sao Paulo: Paulus, 2018. p. 400-402. (Colegio Filosofia Medieval).

COSTA, Marcos Roberto Nunes. Introdugdo ao pensamento ético-politico de Santo
Agostinho. Sio Paulo: Edi¢des Loyola, 2009.

FARIA, Ernesto. Diciondrio latino-portugués. 2. ed. Belo Horizonte: Editora Garnier, 2021.
FERREIRA, Franklin. Agostinho de A a Z. Sao Paulo: Editora Vida, 2007.

FRAILE, Guillermo; URDANOZ, Teofilo. Historia de la Filosofia. 4. ed. Madrid: Biblioteca

de Autores Cristianos, 1986.

FULOP-MILLER, René. Os santos que abalaram o mundo. Tradugdo de Oscar Mendes. 8.
ed. Rio de Janeiro: Editora José Olympio, 1976.

GILSON, Etienne. Introducdo ao estudo de santo Agostinho. Traducio de Cristiane
Negreiros Abbud Ayoub. S3o Paulo: Discurso Editorial, 2006.



136 e EspiritualidadeS: multiplos olhares

GOMES NETO, Pedro. Filosofia e Psicologia I: a psicologia rudimentar de Platio. Goinia:
Editora Vieira, 2015.

JUAREZ, Agustin Uni. San Agustin: Interioridad, Reflexidad y Certeza. Revista Espafiola
de Filosofia Medieval. v. 8, Madrid, 2001, p. 31-52.

MAMMI, Lorenzo. Notas. In: AGOSTINHO. Confissdes. Tradugio e preficio de Lorenzo

Mammi. 2. ed. S3o Paulo: Penguin Classics/Companhia das Letras, 2017.

MARTINS FILHO, José Reinaldo F. Do problema do mal a alegria de ser como dom: um
comentario ao De libero arbitrio, de Agostinho. Brasiliensis: Revista do Centro de
Estudos Filoséfico-Teoldgicos Redemptoris Mater, v. 7, n. 13, 2018, p. 49-91.

MULLER, Marisa Campio. Introdugio. In: TEIXEIRA, Evildzio Francisco Borges (Org.).
Espiritualidade e Qualidade de vida. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004.

NAZARETE COSTA CATRE, Maria; FERREIRA, Joaquim Armando; PESSOA, Teresa;
CATRE, Acicio; COSTA CATRE, Maria. Espiritualidade: Contributos para uma

clarifica¢do do conceito. Andlise Psicoldgica, v. 1, n. 34, Lisboa, 2016, p. 31-46.

OLIVEIRA, Nair de Assis; FRANGIOTTI, Roque. Notas. In: AGOSTINHO. A Doutrina Cristd.
Tradugio de Nair de Assis Oliveira e Roque Frangiotti. Sio Paulo: Paulus, 2002.

PEREIRA MELO, José Joaquim. Preficio. In: PIRATELLI, Marcos Roberto (Org.) Ensaios
sobre Agostinho de Hipona: Histéria, Musica, Filosofia e Educagdo. Maringa: Eduem,

2014. p. 7-28.

PIRATELI, Marcos Roberto. O conceito de Homem em Santo Agostinho. VIII Jornada de
Estudos Antigos e Medievais & I Jornada Internacional de Estudos Antigos e Medievais,
Anais da Jornada de Estudos Antigos e Medievais, Maring4, p. 1-15, 2009.

RATZINGER, Joseph. Apresentagdo. In: VIGINI, Giuliano. Santo Agostinho, A aventura da
graga e da caridade. Tradugdo de Antonio Efro Feltrin. Sdo Paulo: Paulinas, 2012.

RETA, José Oroz. Conversdo. In: FITZGERALD, Allan D. (Org.). Agostinho através dos
tempos. S3o Paulo: Paulus, 2018. p. 276-279. (Coleg3o Filosofia Medieval).

RUSS, Jacqueline. Filosofia: os autores, as obras. Tradugio de Guilherme Jo3o de Freitas

Teixeira. Petrépolis: Vozes, 2015.



Gustavo Augusto da Silva 137

SILVA, Gustavo Augusto da. A consciéncia da vida na filosofia de Santo Agostinho de
Hipona: um olhar acerca da razio e das paixdes do Homem. Illuminare — Revista de

Filosofia e Teologia, v. 2, n. 2, Goidnia, 2019, p. 73-77.

SILVA, Gustavo Augusto da. Carta Enciclica Fides et Ratio, um comentario. Illuminare —
Revista de Filosofia e Teologia, v. 3, n. 2, Goidnia, 2020, p. 97-105.

SPINELLI, Miguel. Questdes Fundamentais da Filosofia Grega. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola,
2006.

von ZUBEN, Newton Aquiles; OLINTO, Carlos. A experiéncia religiosa de Agostinho: os
didlogos nos jardins e o éxtase de Ostia. Interacdes, v. 16, 1. 2, Belo Horizonte, 2021,
p. 252-271.



PARA DEPOIS DO POR-DO-SOL: ESPIRITUALIDADE
CRISTA E ESPERANCA DE RESSURREICAO

Jodo Marcos Cardoso Picarti

INTRODUCAO

O filme Viva — A vida é uma festa: tem como temdtica a morte. Mais
que sobre a morte fisica, o filme aborda a dimensio simbélica da morte
como esquecimento dos que morreram. Na narrativa, o menino, perso-
nagem principal, na festa mexicana do Dia dos Mortos, visita 0 mundo
imagindrio dos que morreram e percebe que os mortos estdo vivos. Isso
se daria devido ao fato de seus familiares e amigos os manterem vivos
na memoria. A memdria é o elemento principal, vital, para manter os
mortos vivos. Nesse caso, fazer memoria se torna um ato de resisténcia
que subverte o curso natural entre nascer e morrer. O ato de reunir,
contar as histérias vividas, assumir elementos simbdlicos e até mesmo
produzir narrativas escritas é sinal do esforgo de manter vivos os mor-
tos por meio da memoria.

No cristianismo, a meméria dos mortos é uma constante. Nao por
acaso, as grandes igrejas romanas foram construidas sobre timulos de
martires (SILVA, 2007). O catolicismo popular brasileiro é fortemente
ligado as imagens dos santos. (COMBLIN, 1967). Nas grandes liturgias

caté6licas um componente fundamental é a ladainha de todos os santos,

" Mestrando em Ciéncias da Religido pela Pontificia Universidade Catdlica de Goids, na Linha de Pesquisa
"Religido e Literatura Sagrada”. Graduado em Teologia e em Historia.

2O titulo original (nos Estados Unidos da América) é Coco. Langado em 2018, o filme tem como diretor
como diretores Lee Unkrich e Adrian Moline.
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que invoca homens e mulheres mortos desde os primeiros séculos até a
atualidade. N3o ficam de fora da lista os martires, dos quais as reliquias
sdo depositadas sob os altares das matrizes paroquiais. Mas, a recorda-
¢do de tais mortos tem uma razio teolégica fundamental: a ressurreicao
de Jesus, o Cristo. Morto na cruz, Jesus apareceu ressuscitado trés dias
depois. As afirmagdes evangélicas, especialmente a partir do testemu-
nho de Maria Madalena:, sio taxativas sobre a afirmacio da
ressurreicdo. E a ressurreicio de Cristo, conforme a teologia cristad
(HERTZ, 1922), garantiu a ressurrei¢io a todos os cristdos. Ou ainda, a
toda a humanidade (QUEIRUGA, 2004).

A promessa da ressurreicdo é, certamente, a maior esperancga da
vida cristd (MOLTMANN, 2007). O cristianismo s6 tem razio de ser em
virtude da ressurreicio de Cristo. E a certeza de superagio da morte da
esperanca e sentido ao viver dos cristdos. Esse artigo se propde a fazer
dois exercicios. O primeiro é contar a histdria para guardar a memoria
de trés amigos muito pr6ximos que morreram no Gltimo semestre de
2021 e que, conforme nossa fé e esperanca, agora vivem a ressurreicio,
no Paraiso. O segundo é expor e analisar os mecanismos pelos quais a
espiritualidade cristd confere sentido a morte e forja a esperanca da
ressurreicio como remédio para a anomia que a morte pode desenca-
dear num individuo.

Partimos do pressuposto de que a experiéncia religiosa tem a ver
com um sentir fundamental, pessoal e contingente (OTTO, 1985), que
funciona como garantidora de uma situa¢io de nomia (BERGER, 2018) e
permite aos seres humanos viverem com alguma tranquilidade, embora

se sabendo mortais. A perspectiva da ressurrei¢io, como caracteristica

* Entdo Maria Madalena foi e anunciou aos discipulos: “Eu vi o Senhor”. E contou o que Jesus tinha dito
(Jo&o 20,18).
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da espiritualidade“ crist3, confere a aceitabilidade da finitude humana
que, nesse caso, é vista como passagem para uma vida verdadeira e de-
finitiva onde n3o hé sofrimentos. Para nds, a constitui¢io de sentidos,
na esteira de Geertz (2008), forma como que uma teia de sustentagio
para o transcurso existencial do sujeito humano. Essa teia, conforme
Huston (2010), é essencialmente composta por narrativas. E por isso que
me proponho a narrar as histérias das nossas vidas. Ao reconta-las,
além de garantir a sobrevivéncia dos que morreram, pretendo ressigni-
ficar nossas existéncias em seus entrelagamentos e percursos. Com esse
intuito, principio a narrativa, a partir de agora, quase sempre em pri-
meira pessoa, contando minha histéria pessoal. Depois, somo as

histérias de Wellington, Janaina e Katiuska: os amigos mortos em 2021.

MEU NOME E JOAO:

Nasci no interior de Goias. Era tarde. Fazia sol e era época de pequi.

Meus pais, migrantes do campo para a cidade, sempre trabalharam em

* O cardeal portugués José Tolentino de Mendonca (2017), em sua obra Libertar o tempo: para uma arte
espiritual do presente assume a espiritualidade cristd como um jeito de viver a vida conforme a fé. Trata-
se, nesse caso, de assumir todas as dimensdes que tangenciam a humanidade: seus conflitos, suas dores,
seus desejos, seus corpos, seus trabalhos... como locus sobre os quais os impulsos do Espirito de Deus
atuam e se fazem ser experimentados. Tolentino assume, portanto, uma distancia dos autores cristdos
que seccionavam o humano em corpo e alma e considerava a espiritualidade uma questéo da alma. Ao
contrario, a espiritualidade esta posta em funcao da vida corpérea, real e concreta da humanidade. Esta
em funcgao de conferir-lhe sentidos. Nossa concepgao de espiritualidade estéd intimamente ligada a esta.

® A construcdo deste artigo deu-se como um exercicio pessoal de trazer presente os fatos vividos como
quem escreve um didrio. Os didrios tém a missdo de revelar a vida vivida. O trabalho relata experiéncias
pessoais, vividas no segundo semestre de 2021, enquanto cursava a disciplina Espiritualidade, Holismo e
Consciéncia Planetdria do Programa de P&s-Graduacao em Ciéncias da Religido da PUC Goids. No
transcurso da disciplina, lendo sobre a plenitude da vida além da materialidade, na jun¢do com a
transcendéncia, sobre o sentido que hd além do imediato e que é nomeado espiritualidade,
experimentei a partida fisica de amigos queridos. Era impossivel ndo relacionar o contetido proposto
para estudo aos fatos vivenciados. E isso aconteceu semanalmente. Esse exercicio, dificil para mim,
composto com muitas lagrimas entre as linhas, é o consolo e a fé na esperanca da ressureicdo
apresentado por Maria Madalena, meu desejo de pesquisa maior. Tecer este texto é a tentativa de
transcrever como o conteddo ministrado pelos professores chegou a minha vida, a minha histéria, a
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terras alheias como arrendatdrios, meeiros ou caseiros, mas, com o
tempo, foram mandados embora. A industrializagio no campo dispen-
sava o trabalho bragal. A ida para a cidade era a Uinica saida: a tentativa
de sobreviver. Tempos depois, nasceu meu irmao e, em seguida, minha
irma. Meus pais sem estudos, com filhos pequenos... a situagio finan-
ceira ficou cada dia pior.

Tenho na memoéria o espago onde mordvamos. Um barracdo de
meia d4gua, um quarto com banheiro e cozinha. Ao fundo, uma pequena
area de servigo. Era onde brincidvamos. Um cdmodo pequeno na frente
da casa, onde papai montou uma pequena oficina de bicicleta. Durante
a semana, papai trabalhava em uma empresa de alcool, cortando cana.
Mam3e trabalhava por trés, pois, enquanto cuidava de nés, fazia bolos
de aniversdrio por encomenda e recebia em casa mulheres para pintar
as unhas. Meu irm3o, aprendendo a andar, caminhou alguns passos e
caiu, se batendo no fogio; mam3ie preparava o almogo e fritava pele de
porco em uma panela de ferro. Ela caiu sobre meu irmio e queimou oi-
tenta por centro do seu corpo, sendo preciso em seguida retirar quase
toda a sua pele.

Durante esse periodo, nossa familia participava do grupo de fami-
lias do bairro, uma pequena Comunidade Eclesial de Base. Em um desses
encontros, na casa da dona Darci, dom Tomds Balduino - bispo de Goids
a época - participou e, no final da celebragio, partilhou que estava or-
ganizando um grupo de sem terras para ocupar um territério préximo
a cidade de Heitorai-GO. Papai, sem pensar duas vezes, se levantou e
colocou-se a disposi¢do para compor o grupo. Uma semana depois, ele

amarrou tudo o que tinhamos em cima de um corcel do meu avd

minha vivéncia. E um pequeno ensaio do desejo de apresentar o olhar direcionado que tenho sobre
espiritualidade e a ressureicdo.
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materno. Mam3e juntou nossas roupas, os remédios e fez farofa de ovo
frito e colocou em uma lata e seguimos rumo ao trevo de Heitorai.

Era Madrugada. Chovia muito. Mam3e balangava minha irm3 re-
cém-nascida nos bragos e soprava as feridas espalhadas por todo o
corpo do meu irm3o. Ele estava deitado no porta-malas do carro em um
pequeno colchio de dgua. Eu, no banco da frente junto com papai. Tinha
medo por causa da chuva e do escuro, mas estava feliz ao ver papai di-
rigindo aquele carro com grande alegria, certamente era sinal da
esperanca, do sonho de ter uma fatia de terra. Quando chegamos ao
trevo, tivemos um grande susto. Eram mais de trezentas familias: mu-
lheres, homens, criancas e animais domésticos. Lembro que mamaie
chorou, e enquanto chorava, balangava minha irmi e assoprava as feri-
das do meu irmio.

Quando a escuridio da noite fria era penetrada pelos primeiros
raios de sol, chegdvamos a terra. Era uma ladeira. Logo meu pai fez os
buracos, fincou as estacas, esticou a lona preta, e assim nossa casa es-
tava pronta. Mamae, com cuidado, organizava o espacgo. O que tinhamos
para comer naquele dia era farofa de ovo frito. A tarde varios homens
se reuniram e construiram o rachio. Era o lugar da reuniio. A noite era
escura, mas, acendemos a lamparina de querosene. Foi a primeira de
tantas noites iluminadas pela chama pequena de fogo que gerava fu-
maga negra.

Por ali, em torno daquela estrada, com chuva, sol e muita poeira,
passamos trés anos. E como nio foi possivel fazer negociagdo com o
dono daquela terra, foi preciso que migrassemos para outra. E sem
choro desta vez, mamae reuniu tudo e amarou nos lengdis que tinha-
mos. Papai cuidadosamente tirou a lona preta e amarrou todas as coisas

em cima do corcel, e, naquela madrugada, chegidvamos a nova terra
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prometida. De toda a vivéncia, trés fatos foram dificeis, dificultaram a
sobrevivéncia: primeiro porque os vereadores, aliados ao prefeito, deci-
diram que ndo aceitariam as criancas, adolescentes e jovens sem-terra
nas escolas do municipio; segundo porque os proprietarios de terra da
redondeza se reuniram e decidiram nio dar trabalho a nenhum homem
sem-terra; e, por fim, porque todos os comerciantes se reuniram e de-
cidiram que n3o iriam vender nenhuma mercadoria para sem-terra.
Tenho na memdria um dia em que fui com mam3e ao mercado comprar
actcar. Mamae com o dinheiro na mio, insistia ao dono do mercado que
lhe vendesse um saco de agticar, e ele, sem muitas palavras, deixou claro
que para sem-terra nio tinha mercadoria naquele mercado.

Um ano depois a grande noticia foi dada. Era dia da festa litirgica
de Pedro e Paulo. Embaixo de um pé de pequi, dom Tomds rezou uma
missa e um funciondrio do INCRA (Instituto de Colonizag¢io e Reforma
Agraria) disse: “... a terra de vocés foi negociada, em dez dias vocés po-
dem ocupar o territério”. No dia foi uma grande festa, era madrugada.
Tudo o que tinhamos, carregdvamos nas costas. A caminhada era de
cinco quilémetros, todo mundo andava e cantava. “Também sou teu
Povo Senhor e estou nesta estrada, cada dia mais perto da Terra espe-
rada”.

Quando subimos em uma serra, Tomds reuniu o povo 14 em cima,
cantou uma louvacio: “E bom cantar um bendito, um canto novo, um
louvor...”. Pediu para que olhdssemos ao outro lado e disse que aquela
era nossa parte do latifindio. Todo munda chorava, inclusive minha
mae, mas era um choro diferente desta vez. O sol nascia. A gente cho-
rava, se abragava e descia a serra apressando os passos. Dom Tomds com

sua voz sem fim cantava: “Quero entoar um canto novo de alegria, ao
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raiar daquele dia de chegar em nosso chio. Com meu povo celebrar a
alvorada, minha gente libertada, lutar nio foi em vio”.

Logo, logo, comecamos a plantar, cultivar a terra e colher nossos
préprios alimentos. Levantamos nossas préprias casas. Construimos
nossos jardins. Eu e meus irmaos crescemos. Papai, hoje, diz que a terra
é o presente de Deus. Que é onde construimos nossa dignidade. Que
terra é sinénimo de vida plena e abundante. Mamie diz que se fosse para
vivenciar tudo de novo, ela estaria de malas prontas, porque a luta pela
terra foi a luta pela vida. Foi como se a ressurreicio tivesse sido edifi-
cada aos poucos. E por isso que penso que a ressurei¢io é um processo
de construgio, de luta, de resisténcia, de resiliéncia. Fé de ressurreigio
nio é processo que nasce de fora e se internaliza em nds, mas, nasce em
nds mesmos, encarnado em nosso ser e por meio das vicissitudes do
existir. Ressureicdo é o caminho que percorremos para garantir a vida,

em sua plenitude.

VIDA EM GRUPO: A CHEGADA DE WELLINGTON

Creio que a maior dadiva dos processos de conquista da terra rea-
lizada pelos grupos sociais é a prépria vida em grupo. Durante os
tramites de posse do territério, fui inserido e varios grupos. No acam-
pamento, o grupo dos sem-terrinhas, onde brincivamos e
perguntidvamos: o que essa brincadeira quer dizer para nds, sem-terri-
nhas? Depois, no grupo do Movimento de Criancas e Adolescentes
(MAC), que tinha como objetivo unir fé e vida, trabalhando a Biblia como
memoria de libertagdo de um povo e com o ECA (Estatuto da Crianga e
Adolescentes). Depois participei da PJR (Pastoral da Juventude Rural),

na qual olhdvamos para nds mesmos, enquanto jovens camponeses, €
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pensivamos em nossos projetos de vida. E, por fim, na PJ (Pastoral da
Juventude), onde fiz uma grande experiéncia, em especial, de ampliar o
grupo de amizades.

Era outubro e a Coordenagio Diocesana da Pastoral da Juventude
da Diocese de Goids visitava o grupo de jovens da minha cidade, Heito-
rai, em vistas da preparagio do Dia Nacional da Juventude (DNJ). Na
oportunidade, nos convidaram parar participar da Assembleia Dioce-
sana da Pastoral da Juventude. Nessa assembleia fui eleito para
coordenar esta pastoral diocesana pelos dois anos seguintes.

Era tudo uma grande novidade. O grupo da coordenagio era com-
posto por: um jovem responsavel pela dimensio das politicas publicas;
um jovem representando cada uma das quatro regides pastorais da di-
ocese; um adulto assessor de cada regiio pastoral; por mim,
coordenador diocesano; e, finalmente, por dois adultos que tinham a
missdo de me acompanhar de forma integral. Um desses coordenadores
era o padre Wellington Pain da Silva. Nossa relagdo a principio era
muito formal. Ele se dedicava de forma impar ao cuidado com a pastoral,
com o acompanhamento ao grupo de jovens, com os projetos de forma-
¢do diocesana (Escola de Liderancas, Escolas Biblicas, Escolas de
Liturgia, Encontro de Fé e Politica, Jornadas, Romarias, Féruns...), além
dos projetos financeiros.

Como eu nunca havia participado antes das grandes instancias de
coordenacio da Igreja, seja diocesana, regional, nacional ou internacio-
nal, Wellington se aproximou muito de mim, na orientagio e proje¢io a
estes espagos. Disso nasceu uma amizade muito forte. Passo a passo fo-
mos confiando um no outro e, de certa forma, a partilha de vida, de
projetos, de sonhos pastorais ou pessoais (que foram em alguma medida

misturados) se deram de forma espontinea. E, assim, aconteceram esses
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dois anos. Mais do que relacio de coordenador e assessor, construimos
uma relagdo de amizade, cumplicidade e cuidado.

Dois anos depois, na assembleia diocesana, quase todo o nosso
grupo de coordenacio foi reeleito. Eu continuava como coordenador e
Wellington como assessor. Entdo, projetamos uma nova organizacgao de
formac3o para a diocese. Descentralizamos os espacos. Propusemos for-
talecimento das coordenagdes regionais e, lembro que, naquele ano,
uma escola diocesana de formacao se transformou em quatro escolas de
formacdes regionais. Onde antes aconteciam quatro etapas, agora, eram
dezesseis.

Com o fortalecimento de nossa amizade, Wellington esteve pre-
sente em todas as festas na casa de minha famfilia. Era o primeiro a
chegar. Grande amigo dos meus pais, irm3os... Viamo-nos semanal-
mente, seja na casa dele, seja na minha casa, ou em alguma atividade
pastoral.

Wellington nasceu em Rialma - GO, e é filho de m3e solteira. Preto
de mie branca de olhos azuis, conviveu com apenas dois dos seus quatro
irm3os. Teve uma cachorra de companhia, da qual se lembrava com
muitas saudades. Desde muito jovem comegou a trabalhar e a se dedicar
aos estudos. Por causa da vivéncia no grupo de jovens da PJ, despertou
a vocagdo ao presbiterado e ingressou no semindario. Foi ordenado na
diocese de Uruagu — GO e, poucos anos depois, pediu transferéncia para
a Diocese de Goids. Nesse meio tempo, seu irmio e sua mie faleceram.
Muito simples, econdmico, mas de uma capacidade de coordenar pasto-
ral gigantesca. Isso me encantava nele e, talvez por isso, nos
aproximamos tanto.

Mas, como um assessor tem a missio de assessorar e um coorde-

nador tem a missio de coordenar, ao deixar o espaco de coordenagio
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diocesana, migrei para as terras da Prelazia de S3o Felix do Araguaia -
MT, na tentativa de promover outros projetos de acdo pastoral. No dia
da mudanga, Wellington me acompanhou. E, na madrugada que foi em-
bora, eu fiquei sozinho. Choramos na despedida. Primeira vez que
choramos juntos.

No inicio de agosto era seu aniversario. Em 2021 nos encontramos
em Goilnia, para uma feijoada na casa de uma amiga em comum: Jana-
ina. Bebemos, comemos e festejamos a vida. No dia seguinte Wellington
amanheceu diferente. Olho fundo, sem brilho, poucas palavras, sem sor-
risos. Despedimo-nos. Voltei para o Mato Grosso e ele para a sua casa.
Era sibado. Na quarta-feira seguinte foi ao hospital sentindo falta de ar.
Foi transferido para Goidnia. Era Covid-19. Conversamos pelo What-
sApp o tempo todo e, quando ele chegou préximo ao hospital, me ligou.
Disse que estava tudo bem, que estava tranquilo e que ao chegar na en-
fermaria iria me ligar. Mas n&o ligou. Foi levado direto para a UTI, e foi

entubado. Foi tltima vez que nos falamos.

PRETA, POBRE, PETISTA, GORDA E MULHER: JANAINA

0 siléncio alongado dos dias e os boletins sintéticos sobre o estado
de satide do Wellington foram modificando os ritmos do dia a dia em
mim. Era pura agonia. E mesmo sabendo que nio era possivel resolver
nada na pratica, voltei a Goidnia. Sentia que precisava estar préximo do
Wellington, que aquele momento era inico em nossas vidas. Sem pensar
duas vezes, no dia 11 de agosto cheguei a casa da Janaina, uma amiga
comum de muitos anos. Janaina Firmino dos Santos era uma mulher
Gnica. Conhecemo-nos através do Wellington. No inicio do ano de 2000

Janaina foi coordenadora diocesana da Pastoral da Juventude, chegando
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as instincias de coordenacdo regional e nacional. Nossa amizade se
construiu de forma muito répida. Janaina era pura acolhida.

Nasceu em Ceres — GO. Teve infancia dificil na relagdo com o pai.
Seus dois grandes amores eram a mie e a av0, as quais nio conheci. Teve
que trabalhar deste muito cedo, dedicar-se aos estudos e aos cuidados
da familia. Talvez a maior riqueza de Janaina tenha sido sua autocons-
trucdo, a partir do seu multiplo olhar. Era de uma capacidade gigante de
olhar e analisar a realidade sécio-politica, cultural, eclesial... A critica
aos sistemas estabelecidos, aos padrées elaborados era seu ponto alto.
Eu nunca conheci uma pessoa capaz de olhar a vida e perceber as suas
faces da forma que Janaina olhava.

A acolhida sincera, a casa cheia, a panela cheia, a mesa montada e
a cerveja gelada sdo elementos da experiéncia com ela, porque era o ca-
minho para o didlogo, o carinho, a protec¢io e o cuidado de cada um, nos
seus menores detalhes. Em fevereiro do ano anterior, Janaina comple-
tou 40 anos. A festa foi linda de viver. Ela vestia o amarelo das realezas
e trasbordava alegria pelos olhos.

Na esperanca dos novos circulos do existir, Janaina mudou-se para
Goiania. Trabalhava, namorava e sempre nos acolhia. Ela estava muito
preocupada com Wellington na UTI. Quando, naquela tarde, eu cheguei
a casa dela, parecia que tudo estava fora do lugar. Ela n3o sorriu, nio
tinha comida pronta e nem bebida gelada. Ela chorava, olhava profun-
damente para mim e para o horizonte, como quem transvé a realidade.

No dia seguinte, quinta-feira, passei o dia em aula on-line, sentado
na mesa da sala. Jana passou o dia sentada no sof4, ao meu lado. No final
da tarde, fui encontrar Katiuska, uma amiga em comum, na Praga Uni-
versitdria. Ao voltar, Janaina pediu para preparar uma sopa, preparei e

jantamos juntos. O namorado dela chegou e logo fomos dormir. Por
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volta das duas horas, o namorado deu um grito, dizendo que ela estava
passando mal, eu corri. Ela estava deitada na cama. Eu gritava por seu
nome, batia em seu rosto, mas, ela continuava paralisada. Subi em cima
dela, comecei a fazer massagem eu seu peito e, vagarosamente, olhando
profundamente, ela fechou os olhos. Ligamos para SAMU, para o Corpo
de Bombeiros. Liguei para um amigo, que minutos depois, chegou com
sua noiva. Continuaram fazendo massagem. Uma amiga enfermeira de
Ceres nos dava coordenadas por video chamada. Tempos depois, chega-
ram os bombeiros. Continuaram fazendo massagens. Colocaram-na no
ch3o. Chegou 0 SAMU com o médico. Colocaram aparelhos nela. Muitos
fios. E deram a noticia que ndo queriamos ouvir: ébito.

Chegou outro amigo. Chordvamos. Abragdvamo-nos. Estivamos
em choque. Entregaram o laudo e foram embora. Fizemos uma ciranda
em torno do seu corpo, sem respiro mas cheio de histérias, estendido
sobre o chdo. Pegamos nas mios e rezamos. Siléncio profundo. Todos os
olhos dirigidos para seu corpo. Tempos depois chegou o IML. Carrega-
mos seu corpo pela casa, pelo corredor, pelo elevador e pela garagem.
Colocamos seu corpo no caminhio e ela se foi. O amigo e sua noiva
acompanharam. Comegamos a anunciar para os familiares e amigos. Por
volta das 8h, outra noticia triste: o que gerou sua morte foi embolia pul-
monar, por causa da Covid-19. Janaina era mais uma vitima. Fizemos
varios testes e ndo fomos contaminados.

A noite, o corpo de Janaina chegou a Ceres. As margens do Rio das
Almas, dancamos inimeras cirandas. Gentes de varios lugares. Cada um
carregava uma histéria cheia de vida com Janaina. Os familiares carre-
gavam rosas nas mios. Benzemos o corpo dela e bendizemos a Deus pela
vida da Janaina que cruzou nossas vidas. Em procissido levamos o corpo

até o cemitério, e ali, naquela terra santa, plantamos nossa amiga. Tudo
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muito dificil. Olhdvamos uns aos outros, chordvamos e nio podiamos
nos abragar. Em nossos olhos era possivel perceber o desespero, a dor,
a angustia. Janaina era a amiga mais forte e determinada do grupo.
Aquela que dava seguranca e conduzia com sabedoria nossas vidas,

agora, nos deixava sem rumo.

WELLINGTON: A MORTE

Uma semana depois, os médicos liberaram a primeira visita ao
Wellington. Nunca havia entrado em uma UTIL Eram muitos aparelhos,
sons, muitas pessoas entubadas. Ao chegar préximo do Wellington, um
susto. Ele estava muito diferente. Falei com ele, contei histdrias, lembrei
a primeira vez que nos encontramos, contei das pessoas que estavam
rezando por ele. Peguei na mio dele, rezei. Mas, infelizmente, no ex-
pressou nenhuma rea¢io. Minutos depois sai dali e chorei muito. Foram
setenta e dois dias de UTI, uma Via Crucis. Dias de esperanca, dias de
agonia. Visitei-o mais duas vezes. Até que um dia pela manhi o telefone
tocou e era a noticia de sua morte.

Rapidamente organizei as coisas e parti rumo a Itaguari — GO, onde
iria se iniciar seu veldrio. Foram 09 horas de viagem. Enquanto dirigia,
pensava nos nossos encontros e desencontros, nas diversas atividades
pastorais, nos sonhos coletivos, nas brigas de uma amizade sincera. O
velério foi acompanhado de rezas, homenagens, cirandas... no outro dia
o enterramos em sua cidade natal, onde estd enterrado seu irm3o e sua
mie. Enquanto o enterrdvamos, cantdvamos musicas da caminhada, das
intmeras cirandas que dancamos juntos. As musicas, naquele mo-

mento, nos confortavam e nos remetiam a utopia da ressureicio.
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Voltei para casa tentando entender tudo o que estava acontecendo.
E quanto mais pensava, mais sem esperanca ficava. Parece que o mundo
perdia a cor, que a lancga tocava o coragdo. Ao chegar em casa, o telefone
tocou, era uma videochamada de Katiuska. Conversamos sobre Janaina
e Wellington. Choramos muito. Tentidvamos arriscar pronunciar algu-

mas palavras de conforto. Foi a dltima vez que nos vimos.

A NOITE SEM LUAR: KATIUSKA

Katiuska e eu nos conhecemos nas cirandas das atividades da Dio-
cese de Goids. Ela era amante das Juventudes, dos sagrados
humanos/divinos e da esperanga como caminho. Venezuelana, religiosa,
uma jovem mulher sorridente. Os sonhos em comum uniram nosso ca-
minhar. De uma inteligéncia gigante. Aquela mulher entendeu a liturgia
do viver.

Intimeras vezes, na mesa da cozinha da casa de sua comunidade,
ela escutou meus lamentos, pessoais, familiares e pastorais. Quantas e
quantas vezes foi o socorro, a seguranca e o sopro das atividades pasto-
rais que tanto nos desafiavam. Katiuska escutava minhas histdrias e
minhas experiéncias como quem sintonizava batidas de coragdo. Ka-
tiuska falava da vida, dos estudos como oportunidade de olhar o mundo
por lentes gigantes. Muito de mim, nasceu do encontro com Katiuska.
No inicio de 2021, Katiuska, preocupada, telefonou ao Wellington, pe-
dindo para entrar em contato e acompanhar meus exames. Desde
crianga tenho anemia forte. E Katiuska também. S6 que, desta vez, ela
estava com leucemia e temia pelo meu descuido.

Katiuska comegou o tratamento e, durante esse periodo, nos en-

contramos apenas uma vez, na tarde da véspera da morte da Jana. Na
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Praca Universitdria, sentamo-nos em um banco, de frente um para o
outro. Eu, preocupado com Wellington, falava dos medos e angustias.
Conversamos quase duas horas seguidas, com longos intervalos de
choro. Ela contava de seu tratamento e dos procedimentos que viriam,
sempre com muita esperan¢a. Eram visiveis os sinais de resisténcia, o
desejo da cura. Despedimo-nos permitindo um longo abrago, um cari-
nho e um até logo.

No outro dia, quando o sol fez morada no céu, ela foi a primeira
pessoa a me ligar. Choramos e lamentamos a morte da nossa amiga Ja-
naina. Das poucas coisas que falou, disse que a vida é um sopro divino,
nio precisava ter medo. Depois da morte do Wellington, Katiuska me
enviava mensagem diariamente. Todos os dias dizia que estava com
saudades. Até que um dia ndo enviou mais. O estado de satide se agravou.
Primeiro foi hospitalizada. Depois para UTI. Seu coragdo parou, € a irma
morte venceu a vida. Quando a noticia chegou, parece que o mundo de-
sabou. Acompanhar seu velério a distincia, virtualmente, foi uma
experiéncia tnica. Seu corpo foi guardado em uma urna fechada, con-
forme sua cultura. Flores em cima de seu caixdo. Depois, foi cremada
conforme o seu desejo. E nds ficamos com a saudade, fazendo memoria

de sua teimosia.

CONCLUSAO

Aluz da fé crist3, a ressureicio se faz presente diariamente em mi-
nha vida. O horizonte da vida plena estd posto como que a orientar cada
passo. A terra conquistada como desejo de vida em abundincia é esse
experimento didrio. A morte de meus amigos sé pode ser digerida e ru-

minada como ressureigdo. A continuidade da atividade dos discipulos de
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Jesus, certamente, s6 foi possivel gracas a afirmagio da presenca res-
suscitada do mestre Jesus. Esse olhar, configurado como espiritualidade
do cotidiano, faz sentir que a morte esta ultrapassada. Ela ndo é mais
fim, mas, completude. Desse modo, a espiritualidade torna-se a susten-
tacdo davida, a teia de significados que me permitiu viver tantas perdas
com esperanca. Sem a perspectiva cristd da ressurrei¢io, certamente, a
anomia teria se apoderado de mim. A ressurei¢io, nesse sentido, é o de-
sejo da vida em todas as instancias. E a constru¢io de um caminho, é a
passagem de estagdes que levam a plenitude.

O exercicio de reescrever a histéria vivida e sentida por mim e
meus amigos faz com que a memdria deles seja guardada e partilhada.
Como aprendi no filme mencionado no inicio, enquanto suas vidas fo-
rem lembradas em alguns coragdes, eles estardo vivos. Mas, sobretudo,
enquanto nossa fé reservar um lugar bonito para todos nés depois da
morte, nossa esperanca de caminhar para a vida permanecera viva. Es-
piritualidade da ressurreicdo, para mim, talvez seja isso: caminhar na
esperanga para aquilo que nunca vi, mas, em que espero e confio como
quem se agarra na corda de salvamento que me al¢a do desespero e da
dor para antever a alegria que sonho e acredito que Deus tenha prepa-
rado para todos e todas.

Janaina, Wellington e Katiuska: presentes na vida da gente!
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ESPIRITUALIDADE, RELIGIAO E RELIGIOSIDADE:
ESTADO DA QUESTAO

Lusvaldo de Paula e Silva®

INTRODUCAO

0 objetivo do presente trabalho é abordar o tema da espiritualidade
em sua (in)dependéncia e inter-relagio com a religido e a religiosidade,
bem como acerca do modo como interfere na vida pratica das pessoas —
e da humanidade como um todo —, com énfase no periodo pds-revolugio
industrial e, sobretudo, na modernidade.

Para atingir tal propésito, serd feita uma revisio bibliografica, de
forma sintética, do pensamento de alguns dos mais renomados estudi-
osos que tém debrucado sobre o assunto, com destaque para a infindavel
discussio acerca da conceituagio ou definicio de cada um dos elemen-
tos da triade - espiritualidade, religido e religiosidade -, na busca de
pontos de consenso ou, quando menos, de direcionamentos que facili-
tem uma compreensdo cientifica desses constructos. Em outras
palavras, pretende-se recorrer a uma metodologia bibliografica, com
andlise de artigos e livros que tratem do tema, via dos quais estamos
certos de obter uma visio panordmica desse assunto tio estudado e dis-
cutido nos dias atuais.

A anilise e discussdo dos aspectos abordados vez outra se fario

mediante o confronto entre as diferentes ideias e olhares hoje em voga

"Mestrando em Ciéncias da Religido pela Pontificia Universidade Catdlica de Goids. Graduado em Direito
pela Universidade Federal de Goids.



156 e EspiritualidadeS: multiplos olhares

na academia, pontuadas aqui e ali pela nossa modesta visdo acerca de
determinados tépicos que nos paregam relevantes.

Sabemos da grande complexidade que envolve tais assuntos e da
meta hoje ainda n3o atingida - e que tudo indica permanecera inalcan-
¢avel também no futuro préximo -, no sentido de consolidar e unificar
os conhecimentos em bases harmoénicas, objetivas e congruentes, de
forma a permitir que os cientistas da religido, filésofos, sociélogos, psi-
cb6logos e demais pesquisadores possam marchar doravante na busca de
uma maior e mais alta compreensio de t3o caros aspectos da vida.

N3o obstante esse quadro (que diriamos quase desanimador), ao fi-
nal deste estudo esperamos ter de alguma forma contribuido, mesmo
que pobremente, para a clarificagio dos temas e, especificamente, ter
demonstrado como a maturidade espiritual de um povo, conquistado no
transcurso de longos evos, possibilita graves e profundas modifica¢des
no relacionamento social.

Por fim, estamos convencidos de que os trés constructos fazem
parte da vida de cada um de nés, seja no “didlogo” cotidiano conosco
mesmos, seja em nossa interagdo com a comunidade e - porque nio di-

zer - com toda a criacio.

ESPIRITUALIDADE, RELIGIAO E RELIGIOSIDADE

Cremos que o primeiro passo dessa jornada deve ser dado na di-
mensdo cronoldgica da saga humana, mostrando como a relagdo do
homem com o sagrado passou por diferentes fases de amadurecimento,
todas muito influenciadas pela (i)mobilidade dos agrupamentos, con-

forme a oferta de alimento e seguranca nos sitios onde se agrupavam.
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Ver-se-4 que que o ambiente externo influencia, em menor ou
maior grau e segundo as circunstincias, a maneira como o ser encara e
reage ao mundo a sua volta, mas jamais a ponto de abdicar (como se isso
fosse possivel) daquele “algo” que traz consigo no imo da alma, que a

tudo sobrevive e o liga ao transcendente, dando sentido ao seu existir.
UM BREVE OLHAR NA HISTORIA ANTIGA

Adotando o Homo sapiens como ponto de partida, a Histéria nos as-
segura que ele surgiu na face do planeta hd 200 mil anos, na Africa
Oriental, cujo agrupamento era composto por cagadores-coletores.

Segundo os estudiosos, nesse periodo as crencas animistas eram
comuns entre eles. Conforme Harari (2016, pp. 63/64), o animismo (de
“anima”, alma ou espirito em latim) é a crenca de que lugares, animais,
plantas e fendmenos naturais tém consciéncia e sentimentos, podendo
se comunicar diretamente com os humanos. Em outros termos: objetos
e coisas vivas nio sdo os Unicos seres animados. Segundo esse autor, na
visdo dos cacadores-coletores havia também entidades imateriais, ou
seja, os espiritos dos mortos, seres benévolos (fadas e anjos) e malévolos
(demonios). Nesse mesmo sentido: O Livro das Religides (2014, pp. 18 e
24).

Catré et al? citando Eliade (1978), reconhecem ser impossivel pre-
cisar a origem e o desenvolvimento das crencas e praticas religiosas do
ser humano, “porque nio é possivel fossilizar as crencas e as ideias, pre-
cisando o momento exato do seu surgimento” (2016, p. 32). Igualmente:

Harari (2016, p. 65-66) e O Livro das Religides (2014, p. 13).

2 Como este artigo encontra-se redigido em portugués de Portugal, todas as citacdes de seu contetido
ja estardo vertidas para o portugués do Brasil.
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Explicam aqueles estudiosos que nio obstante a experiéncia da
transcendéncia possa remontar ao homo faber, a sua conceituacgio teria
ocorrido no chamado “tempo-eixo” ou “tempo axial” (situado entre os
anos 800-200 a.C.), “periodo crucial em que se constituiram as catego-
rias fundamentais com que até hoje pensamos, e tiveram inicio as
religides mundiais que os seres humanos ainda hoje praticam [...]”

(CATRE et al, 2016, p. 42).

MITO, RITO E RELIGIAO

Feita essa breve explanacio, tem-se que ha cerca de 12 mil anos,
ap6s a era dos cagadores e coletores, a marcha evolutiva levou o homem
a domesticacdo de plantas e animais e aos assentamentos permanentes,

iniciando o periodo conhecido como revolugio agricola. Com isso, as

[...] sociedades baseadas na agricultura, no pastoreio, no artesanato, no co-
mércio ou as de economia mista geraram mitologias e formas religiosas
mais complexas do que as dos cacadores e coletores, porque sua divisdo do

trabalho também era mais complexa. (MOREIRA, 2011, p. 24).

Corbi formaliza o que considera ser “o nicleo antropolégico que
origina as religides”. De acordo com ele, as do passado foram geradas,
dentre outras causas, pelas “condi¢des pré-industriais de vida” e pela
“programacio coletiva por meio dos mitos, simbolos e rituais”. Daf a ra-
zio pela qual “todas as sociedades pré-industriais foram
indefectivelmente religiosas.” (apud MOREIRA, 2011, p. 24).

Especificamente acerca da palavra mito, que possui multiplos sig-

nificados, importante ressaltar que neste contexto ela ndo tem
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[...] a conotagdo usual de fibula, lenda, inveng3o, fic¢do, mas a acepgdo que

lhe atribuiam e ainda atribuem as sociedades arcaicas, as impropriamente

denominadas culturas primitivas, onde mito é o relato de um aconteci-
mento ocorrido no tempo primordial, mediante a intervenc¢io de entes

sobrenaturais. (BRANDAO, 2010, p. 37).
Mircea Eliade, por sua vez, conceitua mito como sendo

[...] o relato de uma histéria verdadeira, ocorrida nos tempos dos principios,
illo tempore, quando, com a interferéncia de entes sobrenaturais, uma rea-
lidade passou a existir, seja uma realidade total, o cosmo, ou tio somente
um fragmento, um monte, uma pedra, uma ilha, uma espécie animal ou ve-
getal, um comportamento humano. Mito é, pois, a narrativa de uma criagio:

conta-nos de que modo algo, que nio era, comegou a ser (apud BRANDAO,

p. 37).

Complementa ainda esse mesmo autor que o mito é uma represen-
tacdo coletiva que chegou até nds através de virias geragdes. Ele
pretende explicar o mundo e o homem, ou seja, a complexidade do real.
Dai a razio de ndo ser légico, mas ilégico e irracional, prestando-se a
todas as interpretag¢des. Nio é um objeto, um conceito ou uma ideia, mas
sim uma forma ou modo de significagio (BRANDADO, p. 38).

Esse raciocinio lembra muito Durkheim (1989, p. 30), para quem

[...] os mitos mais estranhos traduzem alguma necessidade humana, algum
aspecto da vida, quer individual, quer social. As razdes que o fiel da a si pré-
prio para justifici-las podem ser, e sdo realmente, no mais das vezes, falsas;

as razdes verdadeiras existem, nio obstante; cabe a ciéncia descobri-las.

Ja o rito, segundo Georges Gusdorf, possui “o poder de suscitar ou,
ao menos, de reafirmar o mito” (apud BRANDAO, p. 41). De forma bas-

tante semelhante mais uma vez Durkheim (1989, p. 38), para quem “os
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ritos sdo maneiras de agir que surgem unicamente no seio dos grupos
reunidos e que se destinam a suscitar, a manter, ou a refazer certos es-
tados mentais desses grupos.” Com isso, Brandio retoma a relagio entre

os dois conceitos acrescentando que:

Através do rito, 0o homem se incorpora ao mito, beneficiando-se de todas as
forgas e energias que jorraram nas origens. A a¢3o ritual realiza no imediato
uma transcendéncia vivida. O rito toma, nesse caso, ‘o sentido de uma agdo
essencial e primordial através da referéncia que se estabelece do profano ao
sagrado’ [GUSDORF]. Em resumo, o rito é a praxis do mito. £ o mito em agio.

0 mito rememora, o rito comemora (BRANDADO, p. 41).

Por ultimo, o conceito de religiio é mais controvertido e proble-
matico, sobre o qual iremos cuidar mais adiante. Mas, apenas para
ressaltar sua relagdo com o mito e o rito, podemos nos valer mais uma
vez de Brandio (p. 41), para quem “a religiio para os antigos é a reatua-

lizac3o e a ritualiza¢io do mito”.

O PERIODO DA PRE-REVOLUGAO INDUSTRIAL

Segundo Corbi (apud MOREIRA, p. 24), nas cidades medievais,

[...] os elementos mitolégicos autoritdrios e agririos incorporam um ter-
ceiro elemento, a visdo religiosa da luta do principio do bem contra o
principio do mal. A vida passa a ser vista como uma batalha contra o mal,
da qual participa inapelavelmente todo ser humano. Essa ética coletiva foi
um fator fundamental de coesido social, imposta pelas necessidades intrin-

secas da sociedade medieval e de seu sistema dual de valores.

De acordo com essa visio da realidade, o ser criador é “totalmente
bom”, mas tanto o bem quanto o mal podem ser vistos no mundo. En-

tende-se, no entanto, que o mal n3o tem como vir do bem, o que leva a
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concluir que deve existir um “ser totalmente mau”, contrario ao criador.
Com isso, devemos sempre “escolher o bem”, para ajudar o criador “na
luta contra o mal” (O LIVRO DAS RELIGIOES, 2014, p. 62).

Para Max Weber (1982, p. 409), esse dualismo principiou com o con-
traste mdgico entre o “puro” e o “impuro”, que integrava todas as
virtudes e vicios, sendo que a forma mais coerente com que apresenta é
a concep¢io popular mundial do céu e inferno — jogo de forgas entre o
bem (luz) e mal (trevas) -, que restabelece a soberania de Deus sobre o
espirito do mal.

Assim, a saga do ser humano € assistir e agir ativamente nessa dis-
puta, unindo aos seus semelhantes para, sob a tutela da religiio,

participar da vitéria final do bem sobre o mau.

O PERIODO POS-REVOLUGAO INDUSTRIAL

Em Hacia una espiritualidad laica, Corbi (apud MARTINS FILHO e
ECCO, 2018, p. 36) lembra que todas as culturas pré-industriais tiveram
religido ou algo equivalente. Moreira (2011, p. 27), por sua vez, e igual-
mente estribado em Corbi, acrescenta que essas sociedades, além de
agrdrias, eram autoritarias e patriarcais. “Estavam - diz ele - organiza-
das segundo esquemas piramidais”, com sua “cultura permeada pelo
mito, pela nogdo ciclica do tempo e por uma forma de conhecimento
fundamentalmente estatico.” E buscando complementar seu raciocinio,
salienta que “a religiio desempenhava fundamentalmente a func¢io de
gerar e proteger sistemas de crencgas; eram os sistemas de crenga que
mantinham coesa a sociedade e permitiam sua reproduc¢io no tempo.”

No entanto, quando iniciou o periodo de industrializac¢io as religi-

Oes comecaram a ter sérios problemas com a sociedade. Mas agora,
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diferentemente dos enfrentamentos tidos com a classe dos intelectuais
europeus, os questionamentos envolviam também os nio intelectuais,
ou seja, praticamente todo o agrupamento.

Esse embate coloca-se entre dois periodos da histéria bem carac-
teristicos: enquanto nas sociedades pré-industriais, também chamadas
estéticas, a construcio e a imposi¢do de uma espécie de programacio
coletiva se davam através dos inquestionaveis mitos, nas sociedades in-
dustriais, dindmicas e de inovacdo, o fazem através das teorias
cientificas e das ideologias (CORBI apud MOREIRA, 2011, p. 26).

Esse quadro permite concluir que houve um divisor de dguas que
bem delimitou esses dois periodos da histéria: “A verdade é que a era
industrial fez desaparecer as condi¢des de vida que geravam e tornavam
necessdrias as culturas pré-industriais e suas mitologias e religides.”
(MOREIRA, p. 25).

Mas como a natureza nido d4 saltos, esse “processo de mudanca ja
leva cerca de duzentos anos e ainda ndo esta totalmente completo, [...]”.
De qualquer modo, o caminho ja estd posto e serd seguido por todas as
sociedades, porque quando um grupo social ostenta sua cosmovisio vi-
toriosa aos demais, o arrastamento para a mesma senda mostra-se

irresistivel (MOREIRA, pp. 24 € 26).

UMA DISTINGAO AMBIGUA E UMA RELAGAO CONCRETA

ESPIRITUALIDADE: A FONTE DE ONDE TUDO PROMANA?

Segundo informa Barros Oliveira, “a espiritualidade comegou a ser
um dos tépicos abordados a partir da década de 60 do século XX”, ao
passo que Seligman, com a Psicologia Positiva, alude a “um boom de es-

tudos nessa drea” (apud CATRE et al, 2016, p. 31).
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Mas o que é espiritualidade? Qual seu conceito?

Os estudiosos reconhecem que esse é um assunto tortuoso e dificil.
Para Oliveira (2016, p. 113), trata-se de um conceito “multifacetado e po-
lissémico”, enquanto na visio de Costa (2006, p. 327) “nem sempre é ficil

’”

entender de que se estd falando quando se fala de ‘espiritualidade’. Por
sua vez, Giordano Frosini comenta sobre “uma certa dificuldade em lhe
atribuir um significado preciso”, ao passo que Jean Daniélou fala sobre
a origem de “todas as dificuldades quando se fala de espiritualidade.”
(apud COSTA, 2006, p. 327).

Concordam ainda sobre esse aspecto Zilles (2004, p. 11), Catré et al
(2016, pp. 34 € 38) e Calvani (apud OLIVEIRA, 2016, p. 116).

Para se ter uma ideia da profundidade do problema em se emitir
um simples conceito ou defini¢do, alguns estudiosos chegaram a ponto
de sugerir o abandono do tentame. Assim fez Koening (apud CATRE at
al, 2016, p 42), para quem a espiritualidade devia ser simplesmente “ba-
nida das investiga¢des académicas”.

Catré et al (2016, p. 31), depois de ressaltar que ela durante séculos

permaneceu imbricada na religido e na religiosidade, nos diz que Huf-

ford, citado por Koening,

[...] entende que devemos trazer novamente a defini¢io para as suas ori-
gens, na religido, seja ela tradicional ou n3o tradicional, porquanto (1)
torna-se mais facil medir um conceito s6; (2) as raizes histéricas da espiri-

tualidade estio associadas a religiio ou ao sobrenatural [...] (2016. p. 38)

Oliveira (2016, p. 117), como que fazendo um contraponto, sugere
que “a categoria deva permanecer abrangente, indeterminada e livre”.
Diante de tudo isso, surge natural a seguinte questio: por que é to di-

ficil definir espiritualidade? Em que ponto ou aspecto a complicagio se
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mostra? Para Oliveira “as discordancias se estendem ao sentido do seu

radical ‘espirito’ [...]”, cujo significado

[...] depende evidentemente do horizonte discursivo e histérico de seu em-
prego, [...] depende geralmente de para onde se dirige o olhar, por exemplo,
se para a tradigdo cristi europeia, ou se para o budismo oriental, ou ainda,
se para o cristianismo latino-americano de matiz protestante, ou se para o
catblico-romano - portanto, adquirindo mais e mais precisio terminolé-
gica [..], o que n3o exclui ainda per se o fato de persistir, mesmo em

contextos restritos, uma diversidade de significados (2016, p. 113).

Por conseguinte, como que diante de uma questio insoldvel, em
um primeiro momento Oliveira parece adotar uma postura semelhante
a Koening, preferindo unir parcial e eventualmente o conceito de espi-

ritualidade com o de religido, assim:

[...] mesmo considerando o uso pouco rigoroso do conceito de espirituali-
dade [...] a palavra tem vinculo histérico e sistematico com determinada

compreensdo do que seja religido, sendo muitas vezes nogdes intercambi-

aveis (OLIVEIRA, p. 114, grifo nosso).

Contudo, para logo se vé também que ele parece atribuir a espiri-
tualidade uma posi¢do de proeminéncia em comparagio com a religiio,

a ponto desta e da religiosidade serem fagocitadas por aquela:

[...] o protagonismo teérico do conceito de espiritualidade, em detrimento
do de religido e religiosidade, parece reclamar para si uma suposta fungio
heuristica privilegiada para a compreensio do fendmeno religioso contem-
poraneo. [...] sua projegio estaria destinada [...] a subsumir gradualmente o
conceito de religiio e todo seu campo semantico a sua esfera de atuagio. (p.

115)
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Paralelamente, hd aqueles que nio desistiram da empreitada e pro-
curaram mergulhar fundo em busca de uma explica¢io de destaque para
a espiritualidade. Se o que nos trazem nio nos satisfaz integralmente,
pelo menos sdo luzes que se projetam sobre o tema e mediante as quais
podemos melhor compreendé-lo e/ou tirar nossas préprias conclusdes.

Assim, conforme vimos acima, Oliveira reconhece a dificuldade da
tarefa e afinal também o protagonismo da espiritualidade em face da
religido e religiosidade. Mas, para facilitar o entendimento sobre o que
é espiritualidade, propde “uma delimita¢3o possivel do conceito [...] para
uma filosofia da religido a partir da concep¢io moderna de subjetivi-
dade”. Para tanto, explica que pretende fazé-lo revisitando a “obra
tardia do filésofo e teélogo alemao Fridrich Schleiermacher” (p. 115).

Dessa forma, cumprindo o encargo a que se propds, principia o in-
tento a partir da visdo histdrica, abordando a etimologia da palavra
“espiritualidade”. Conforme coloca, ela tem origem no substantivo la-
tino spiritualitas, que por sua vez é oriundo do adjetivo spiritualis. Por ai
- explica ele - j4 estd demonstrada a familiaridade com a tradigdo crist3,
que bem cedo passou a utilizar o vocabulo spiritualis, proveniente da
tradu¢io de étimo grego vertido para o latim como spiritus (1995
SOLIGNAC apud OLIVEIRA, 2016, p. 121-122).

Mais adiante em seu artigo, apregoa que foi somente no século XVII
que surgiu uma ciéncia ou doutrina do espirito, “ou seja, a ‘pneumadtica’
ou ‘pneumatologia’, introduzida pela primeira vez pelo teélogo e fil6-
sofo reformado Johann Heinrich Alsted (1588-1638), no ano de 1620” (p.
123). De acordo com este, a pneumdtica devia ser compreendida como
uma area especial da metafisica que tratava de Deus e da alma humana.

Com essa mesma visio filoséfica cristd manifesta Zilles, lembrando

inicialmente que “espiritualidade [...] trata-se mais de uma qualidade
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que de uma entidade”, contrapondo-se a materialidade. Como vem de
“espiritual”, diz respeito “a seres situados fora do espago tempo”. Re-
lembra que para o judeu-cristianismo “a palavra espirito, da qual deriva
espiritualidade, ndo designa espirito do homem, mas o Espirito de Deus,
o Espirito Santo”. Com isso — conclui —, a “espiritualidade n3o é a exclu-
sdo da materialidade, mas a relagdo ou unido do homem todo - corpo e
alma - com o Espirito de Deus.” (2004, p. 11/12).

Por fim, Zilles ainda procura deixar claro que “espiritualidade” é
um conceito “moderno, nio se encontrando como tal nos antigos”,
sendo, sob certo aspecto, “o lado subjetivo da religido.” (p. 13).

Reafirmando a modernidade do termo, asseguram Catré et al (2006,
. 33) que o vocdbulo remonta o periodo da patristica. Apds esse periodo
inicial, foi “entre os séculos IX e XI que o termo spiritualitas se propaga,
[...]”, a0 mesmo tempo que também passou a ganhar outros sentidos a
partir do século XII. A esse tempo, dava-se ao termo seu sentido origi-
nério (religioso-cristio), como constituindo uma “graga divina” que era
concedida ao ser humano através do Espirito (Sopro) de Deus (CATRE et
al, 2006, p. 34).

Com relacio aos termos usados pela tradi¢io judaico-cristd — spi-
ritus e spiritualitatem -, lembram os referidos autores que o significado
“é 0 mesmo das palavras ruah (do hebraico) e pneuma (do grego)”, sendo
que a palavra ruah aparece no Antigo Testamento “como vento, isto é, o
ar em movimento, que possibilita a vida: como o ar da respiragdo, que
sustenta e anima o corpo”, sendo, sobretudo, “sinénimo do hélito de
Iahweh (Deus), através do qual o ser humano se torna um ser vivente, ou
seja, ganha vida.” Por outro lado, no Novo Testamento “a palavra
pneuma aparece com o mesmo significado de ruah, ou seja, como vento,

ar, respiracio, Espirito de Deus.” (2006, p. 34).
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E concluindo, mostram a magnificéncia da espiritualidade em re-

lag3o as demais dimensdes, nestes termos:

De todas as dimensdes apresentadas, a que se revela fundamental é a di-
mensdo espiritual, uma vez que pressupde a relagio com Deus, e 0 que
qualifica, em tGltima instincia, a vida humana, na sua interioridade
(anima/nefesh/psiqué) e na sua fragilidade e finitude (caro/basar/sdrx), é o
sopro divino (spiritus/ruah/pneuma) que, para a tradigdo judaico-crist3,
constitui o selo da imagem de Deus no ser humano. Esta visdo tem como
consequéncia o apelo a santidade e a perfei¢io, na medida em que o ser hu-
mano é portador do sopro de Deus, que é santo e perfeito. (CATRE et al, 2006,

p- 34)

Uma outra proposta surge com Rovers e Kocum (2010) e vai no sen-
tido de ser desenvolvido um modelo holistico de espiritualidade a partir
dos aspectos que os autores consideram os mais similares nas vérias
definicdes que existem no constructo (apud CATRE et al, 2006, p. 38).

Assim, concebendo a espiritualidade “como a for¢a motriz que da
sentido, a estabilidade e propésito/sentido a vida através do parentesco
com dimensdes que transcendem a pessoa”, eles salientam que essas di-

mensdes sio trés:

(1) a fé (aqui inclui-se a espiritualidade teista ou a crenga num Deus/deuses
ou num ser transcendente); (2) a Esperanga (situa-se ao nivel de uma espi-
ritualidade existencial e de sentido/preenchimento/propésito de vida); (3) o
Amor (como a vertente comunitaria da espiritualidade englobando, ainda, a
ligacio, a relagio e o amor ao préprio, aos outros e ao mundo) (apud CATRE

et al, 2006, p. 38).

Estas trés dimensdes sdo convergentes nos diversos estudos, apon-
tando o caminho na dire¢do de um consenso, tendo “a vantagem de

apresentar uma defini¢do ampla de espiritualidade, permitindo a sua
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aplicabilidade em investiga¢des grandes e heterogéneas” (apud CATRE
et al, 2006, p. 39).
Nas pesquisas que encetaram, esses estudiosos nos trazem tam-

bém outra proposta ligeiramente diferente, nestes termos:

Muito préximo deste modelo holistico, encontra-se Ross (1995), que perfilha
a defini¢do de dimensdo espiritual apresentada por Renetzky, em 1979, a
partir de trés grandes componentes: (1) a necessidade de encontrar sentido,
razio e preenchimento na vida; (2) a esperanga/vontade para viver; (3) a fé

em si mesmo, nos outros ou em Deus (p. 39).

Indo mais além, informam também sobre a tentativa de Pedmont,
apresentada em artigos de 1999, 2001, 2004 e 2007, a propdsito “de en-
contrar um protétipo amplo, dentro do qual a espiritualidade possa ser

conceptualizada”, que pode ser assim resumida:

A espiritualidade ndo surge de quaisquer praticas religiosas especificas, ao
invés, representa a matéria-prima a partir da qual surge a religiosidade e,
como tal, os comportamentos religiosos; E uma qualidade singular que
transcende a cultura e o contexto, sendo, por isso, uma feigio caracteristica

universal do ser humano” (apud CATRE et al, 2006, p. 39).

Em 2012, depois de analisarem mais de oitocentos artigos que re-
colheram, Meezenbroek et al “propdem uma defini¢io de
espiritualidade (que consideram ser suficientemente abrangente para
cobrir as vérias dimensdes encontradas nos estudos, que foram objeto
daqueles artigos)”. Desse meticuloso trabalho resultou na seguinte de-

finigdo de espiritualidade:

[...] [é] o esforgo € a experiéncia de ligagdo que cada pessoa tem consigo pré-
pria, com os outros, com a natureza e com o transcendente [...] sendo que,

neste ultimo caso, se inclui tudo o que estd para além do que é humano, tal
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como o Universo, a realidade transcendente, o Poder Supremo e Deus (apud

CATRE et al, 2006, p. 39).

Encerrando este tdpico, e diante da portentosa contribuicio que
todos esses estudiosos deram para a definicdo de espiritualidade, con-
cordo com Catré et al no sentido de que o caminho nio é “eliminar a
espiritualidade, como constructo” — como propde Koening -, mas sim
que haja um consenso a esse respeito (que nio deve se circunscrever
apenas a determinadas searas do conhecimento humano, mas sim “com
o contributo de todas as dreas cientificas”), mesmo que isso demande
ainda “um longo caminho a percorrer até que o mesmo se torne reali-

dade.” (CATRE et al, 2006, p. 40-43).

RELIGIAO - PROTAGONISMO OU COADJUVACAO?

N3o tanto quanto a espiritualidade, mas aqui igualmente existe di-
ficuldade na exteriorizacio de um conceito em torno do qual todos
possam adotar como ponto de partida para ulteriores estudos, nio sé
especificos, mas também multidisciplinares.

Alias, para alguns o problema resulta de contaminac¢do ou provém
mesmo da prépria imprecisdo de espiritualidade, que como vimos pode
ser resumida como tendo um conceito “multifacetado e polissémico”. E
com isso, em face da religido constituir o objeto formal investigativo de
disciplinas como a filosofia da religido e a ciéncia da religido, resulta
“embaracos e dificuldades tedricas incémodas, mediante a insuficiéncia
do método de contextualiza¢io.” (OLIVEIRA, 2016, p. 113 a 115).

A falta de imprecisdo chega a ponto de levar pesquisadores a subs-

tituir o termo por “discurso religioso” (KIPPENBERG; STUCKRAD, 2003),
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“campo religioso” (PYE, 2001), “constructo cientifico” (HOCK, 2010),
dentre outros (apud OLIVEIRA, 2016, p. 115, nota 4).

Foi em face desse problema que Oliveira, ap6s declarar o “protago-
nismo tedrico do conceito de espiritualidade” e sua “suposta funcio
heuristica”, a se posicionar sobre a possivel subsungZo gradual do “con-
ceito de religiio e todo seu campo semintico” & esfera de atuagio
daquela ou substituir o termo “religiio” por “cultura” (em seu sentido
étnico-sociolégico) (OLIVEIRA, 2016, p. 115).

Hood et al (2009) apresentam-se com essa mesma impressio, lem-
brando que em decorréncia da vulgarizagio do uso do vocédbulo
“espiritualidade” nas ultimas décadas, isso acabou por substituir o
termo “religido”, sendo acompanhados nesse raciocinio por Paloutzian
e Park, para quem a preocupac¢io em resguardar a “espiritualidade” dos
demais constructos acabou por acarretar, nos tltimos anos, “um proli-
ferar de defini¢des de uns e de outros.” (apud CATRE et al, p. 36-37).

Ultrapassada, porém, essa problematizagio, a religido foi definida
como “a crenca na existéncia de um poder sobrenatural, criador e con-
trolador do universo, que deu ao homem uma natureza espiritual que
continua a existir depois da morte de seu corpo.” (FLECK et al, apud
OLIVEIRA, 2016, p. 119). Mas esse conceito é criticado pelo préprio Oli-
veira, por “se assemelha[r] a defini¢des deistas bastante rudimentares”,
de forma que em suas “consideragdes finais”, estribado em Schleierma-
cher, diz que tudo se resume em “espiritualidade”, que nio se distingue
de “religiosidade”, que por sua vez pressupde religido (p. 119 e 131).

Catré et al, a seu turno, aludem sobre varias acepgdes possiveis
para a palavra “religido”, que provém de religio, prevalecendo a de re-
ligare “que, significando unir, tornar a ligar, sublinha a relago entre o

ser humano e Deus, sendo esta a etimologia adotada por S. Tomas de
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quino nos seus escritos.” Com isso, pode ser definida como “o conjunto
de lagos que unem o ser humano a Deus, por meio da sua atividade sim-
bélica, da qual fazem parte a linguagem, os ritos e os gestos que lhe sio
préprios.” (CATRE et al, 2016, p. 34).

Corbi (apud MOREIRA, 2011, p. 27, nota 6), por sua vez, diz que reli-

gido é

[...] um conjunto de narragdes sagradas, de simbolos, mitos e rituais que
geram e suportam um sistema de crengas - sistema que tem como resultado
um projeto de vida coletiva e individual, e que, a0 mesmo tempo, é um sis-
tema de representacio e de iniciagio a dimens3o absoluta da existéncia [...]

tido como revelado por Deus, sendo, portanto, intocével e inalteravel.

Em outro artigo, a propdsito de expor o atual momento de crise das

religides, Corbi diz que

[...] o termo sugere fixag3o, dominio, submissio, controle do pensamento,
do sentir, da moralidade, dos modos de vida, das crengas e rituais; diz-se
exclusivismo e exclusdo; diz-se organizagdo hierarquica de controle ideol6-

gico em mios de um grupo e uma casta (apud MARTINS FILHO e ECCO, 2018,

p. 39).

Apos essas definigdes, retorno ao escélio de Catré et al porque os
referidos pesquisadores, valendo-se agora dos estudos de Hill et al
(2000), passam a mencionar os aspectos mais comumente aceitos para

toda e qualquer religiZo, independentemente de cultura:

[...] a sua organizagio/instituicdo, as crengas, a doutrina, os rituais, a tradi-
¢d0, os aspetos sociais e comunitarios, a sua exteriorizagio publica, o cddigo
de conduta moral (pessoal e social). O constructo pode abranger o sobrena-
tural, o nio natural, o teismo, o deismo, o ateismo, o monoteismo, o

politeismo e, em ambos os casos, divindades finitas e infinitas,
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caracterizando-se como a procura do sagrado que ocorre objetivamente

(CATRE et al, 2016, p. 38).

Ap6s a abordagem sobre “o que a religido é”, Corbi (apud MARTINS
FILHO e ECCO, 2018, p. 40), numa vis3o mais institucional, nos apresenta
seis categorias que justificam “o que ela nio é” ou que “deixou de ser”,

nestes termos:

1) a religiio nio é uma explicagio da realidade, nio é uma explicagio dos
mistérios da existéncia, como a vida e a morte, nem, sequer, uma solugio
aos problemas metafisicos e existenciais — note-se, outra vez aqui, a in-
fluéncia positivista de uma crenga ilimitada na ciéncia como tnica fonte de
respostas para o homem; 2) a religiio nio explica nada, nem resolve nada,
[...] apenas cria homens com condi¢io para tal; 3) a religido n3o pode dar
certezas — porque esta é uma dimensio propriamente cientifica [...] 4) a re-
ligido nio pode ditar o comportamento das pessoas [...] 5) a experiéncia
religiosa é vazia de solugdes porque nio é nem interpretagio, nem repre-
sentag¢io, nem articulagio de nenhum tipo [...] 6) religido, enfim, n3o pode

oferecer uma verdade nos termos de uma verdade légica [...]

Como de certa forma ji vimos anteriormente e veremos nova-
mente mais adiante, devemos dividir a existéncia humana em dois
periodos bem distintos para se compreender o que é e qual o papel da
religido na sociedade: antes e depois da revolucio industrial. Com isso,
ficara claro que a religido de ontem nio é mais a de hoje e nem possi-

velmente serd a de amanha.

RELIGIOSIDADE: APENAS UMA VIVENCIA DA RELIGIAO?

Conforme ja foi possivel perceber, as trés dimensdes praticamente
sempre caminharam juntas durante toda a histéria, sendo que em de-

corréncia dessa simbiose é que existe toda a celeuma em torno da
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tentativa de se defini-las. E nesse tentame, quase sempre se toma uma
pela outra, como sinénimas, ou como se nio fosse possivel que quais-
quer delas existissem sem a(s) outra(s).

Contudo, conforme sustentam Catré et al (1999, p. 38 e 42), na busca
de um consenso cientifico sobre os termos os investigadores tém en-
contrado referenciais comuns para a religido e a religiosidade, sendo
eles mais concordantes entre si.

Focando, pois, na sua (existente?) autonomia, vejamos como a reli-
giosidade tem sido considerada pelos estudiosos.

Antes, porém, queremos lembrar mais uma vez que para alguns
aquela dificuldade de se entender a espiritualidade repercutiu nos de-
mais constructos, dada a intima e necessdria ligacdo entre eles, de
forma que o conceito de religiosidade também nZo se livra das pechas
da “ambiguidade” e da “polissemia” (OLIVEIRA, 2016, p. 113).

Seja como for, e a exemplo da religido, as dissonincias aqui tam-
bém nio se mostram de maneira tio profundas quanto aquelas vistas
na abordagem da espiritualidade. Até porque, para além da decorréncia
natural entre os termos, advogamos a tese de que a religiosidade pro-
vém da religido, que por sua vez nio tem qualquer sentido sem a
espiritualidade. Porém, em decorréncia do comportamento fugidio dos
pesquisadores relativamente a dificuldade que cerca o termo “religiio”
(KIPPENBERG, STUCKRAD, PYE e HOCK), a tendéncia foi em considerar
a religiosidade como sinénima de espiritualidade (fungio heuristica ou
protagonismo da ultima) (OLIVEIRA, 2016, p. 115, nota 4).

Aquela primeira impressdo acerca da simplicidade em decorréncia
da relagdo entre os termos nos é dada por Fleck, Borges, Bolognesi e

«z

Rocha, os quais, em 2003, ja diziam que a religiosidade “é a extensdo na
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qual um individuo acredita, segue e pratica uma religiio.” (apud
OLIVEIRA, 2016, p. 119).

Como foi dito alhures, Oliveira apoia-se na filosofia de Schleierma-
cher para considerar que a dimensdo exterior da religido é a igreja,
consistindo esta em uma comunidade onde seus membros comparti-
lham seus estados de animo sobre uma base piedosa. Com isso, passa a
definir a religiosidade “como os graus de afec¢des piedosas diferentes
entre os individuos de uma comunidade religiosa, sendo uma nogdo que
pertence propriamente a esfera psicolégica.” (OLIVEIRA, 2016, p. 129).

De maneira semelhante, segundo as reflexdes de Alport & Ross

(1967) e Koening (2008), a religiosidade

[...] apresenta-se como ptblica, social e institucional mas pode, igualmente,
assumir uma vertente mais privada e individual, sendo que esta associada
num e noutro caso, a praticas religiosas, podendo essas praticas valerem
como um fim em si mesmo ou para outros fins, distinguindo-se, respetiva-
mente, entre religiosidade ‘intrinseca’ e ‘extrinseca’, quando, no primeiro
caso, a pessoa vive a religifio e, no segundo caso, a pessoa usa (serve-se) da

religido para os seus préprios fins. (CATRE et al,1999, p. 38).

Para Corbi, segundo os estudos de Moreira (2011, p. 37), Martins Fi-
lho e Ecco (2018, p. 33), falar sobre espiritualidade e religiosidade é tratar
da mesma coisa. No entanto, exteriorizando sua prépria visdo posteri-
ormente, Martins Filho (2019, pp. 679/680) nio parece tio seguro quanto
a isso ou, talvez, ndo pretendesse imiscuir na celeuma, ja que a atencio
estava focada em outros aspectos. Assim, teve ele o cuidado de usar as

particulas “e/ou” entre os dois termos.
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ASSOCIACAO OU DISSOCIACAO?

Chegado a esse ponto de nossas reflexdes, devemos abordar agora
a dinimica envolvendo esses constructos. No entanto, aceitando o es-
c6lio segundo o qual a religiosidade, em suas duas dimensdes -
“psicolégica” (SCHLEIERMACHER apud OLIVEIRA, 2016) ou “intrinseca”
e “extrinseca (CATRE et al, 2016) —, encontra-se associada a praticas re-
ligiosas, a questdo fica resumida a dindmica entre espiritualidade e
religido.

Assim, apresentam-se adequadas as seguintes indagagdes: tém elas
existéncia independente? Associam-se, direta ou indiretamente? Uma
vez associadas, dissociam-se, momentinea ou definitivamente?

Estabelecida essa plataforma, avulta-se de importincia o que nos

apresentam Catré et al (2016, p. 37), nestes termos:

A investigagdo conduzida por Hyman e Handal (2006) levou a conclusio de
que a relagdo exata entre religido e espiritualidade parece ser ainda pouco
clara, tendo aqueles investigadores inferido que poderemos, ou nio, estar
perante o mesmo constructo, constructos diferentes, ou que um e outro po-

derdo estar relacionados.

A partir deste ponto vamos encontrar aqueles que defendem tra-
tar-se de constructos (1) independentes e até mesmo opostos, os que
pensam a (2) religiio como sendo a tnica independente, na qual estd
incluida a espiritualidade e, por fim, aqueles que apregoam serem (3)

independentes, mas com pontos em comum.
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A) INDEPENDENCIA/OPOSICAO DOS CONSTRUCTOS

Segundo CATRE et al (p. 42-43), a nio ligacdo da espiritualidade a
religido “é uma realidade a qual nio podemos fugir”. Prova disso seria o
fendmeno dos “crentes sem religido”. Essa independéncia se da, se-
gundo eles, pelo fato de a espiritualidade ser “uma das dimensdes do ser
humano, a par das dimensdes fisica, psicolégica e social”, ndo carecendo
de qualquer outra coisa para que possa se manifestar.

Assim também pensa Corbi (2014, p. 690), ressalvando que neste
momento de secularizacio e para evitar as dissensdes do passado, seria
mais adequado abandonar o termo espiritualidade e chamar de “quali-
dade humana” ou “qualidade humana profunda”. Para ele, trata-se de
“uma qualidade intrinseca de nossa condi¢io de vivente”, “a dimensio
absoluta do existir humano” (CORBI, MARTINS FILHO e ECCO, 2017, p.
155).

Esse aspecto, alids, igualmente nio passou despercebido por Hood
et al, para quem existe uma preocupagio em “substituir” a religido pela
espiritualidade, ao que Hill et al apelidaram de “cisma causado pelo fe-
ndomeno da secularizagio [...], opondo os dois constructos [...]” (apud
CATRE et al, 2016, p. 37).

Esses autores amparam-se em Zinnbauer e Pargament (2005) para
realgarem o divércio entre os termos, afirmando que “os exemplos mais
flagrantes s3o os que colocam a religiosidade [e consequentemente a re-
ligiZo] como substantiva, estética, institucional, objetiva, baseada em
crengas, ‘mé’, em oposi¢do a uma espiritualidade funcional, dindmica,
pessoal, subjetiva, baseada na experiéncia, ‘boa’.” Com Smith (2007), sa-

lientam o fato de a espiritualidade caracterizar-se com uma “linguagem
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dindmica, ampla e de convivio”, enquanto a religido se posta com “uma
linguagem estreita, axiomatica e restritiva” (CATRE et al, 2016, p. 37).
Como nos tempos modernos nada mais é estatico, diz Corbi que
[(3 ~ . s . 7 .
nio se pode viver a espiritualidade através de crengas, que fixam as

maneiras de pensar, sentir, atuar e viver”. Assim como a arte,

[...] deve ser “carente de fixa¢des, de crengas, de submissdes; é espirito cri-
ativo e livre. Nesse sentido a espiritualidade seria universal sem que
devesse supor qualquer uniformidade. O espirito é livre e adotara as formas

adequadas a cada cultura e situagdo. (MARTINS FILHO, 2019, p. 157).

Diferentemente — continua Corbi -, a religido é “a forma de viver a
experiéncia da dimens3io absoluta da realidade sob o dominio e o con-
trole dos programas coletivos das sociedades pré-industriais, que sio

todas estaticas.” (MARTINS FILHO e ECCO, 2018, p. 155).
B) INDEPENDENTE E SOMENTE A RELIGIAO?

Segundo os pensadores deste grupo — exteriorizando uma espécie
de autodefesa -, somente a religido tem perfil independente e existéncia
concreta, na qual estd incluida a espiritualidade. Nega-se aqui a possi-
bilidade de existir espiritualidade apartada da religiio. Para esses
estudiosos — claramente ligados a tradi¢do judaico-crista -, aquilo que
se chama de espiritualidade (amor, alegria, paz, paciéncia, benignidade,
bondade, fidelidade, mansidio, auto-dominio) seria na verdade o resul-
tado dela, os frutos da pratica espiritual e nio ela em si mesma.

Um dos mais importantes representantes dessa categoria é Koe-

ning, cujo pensamento foi assim resumido:
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[...] toda e qualquer atividade que n3o tenha nenhuma ligagio a religiio ou
ao sobrenatural, quando muito, podera ser intitulada de ‘humanista’ e nio
de espiritualidade stricto sensu uma vez que, no seu entender, hd que dis-
tinguir a espiritualidade propriamente dita, das suas consequéncias (e.g.,
quando as pessoas falam, entre outros aspectos, em paz interior, ligacdo
com os outros, conforto, estdo a falar, ndo da espiritualidade em si, mas sim

do resultado da pratica espiritual).” (CATRE et al, 2016, p. 38).

Isso de certa forma também é defendido por Zilles, que lembra o
entendimento dos filésofos no sentido de a espiritualidade ser mais
“uma qualidade” que “uma entidade”, usada para se contrapor a mate-
rialidade. Trata-se apenas do “lado subjetivo da religio [...] ndo se reduz
ainterioridade da pessoa, nem ao sentimento (Schleiermacker) ou a ne-

”
)

cessidade subjetiva (modernismo)”, tratando isso, na verdade, da

“psiqué” dos psicélogos (2004, pp. 11, 13 e 15).

C) INDEPENDENTES MAS COM PONTOS EM COMUM?

No grupo daqueles que vivenciam uma espiritualidade sem vinculo
“direto” (frisemos este adjetivo) com qualquer religiio, deparamos com
situagoes curiosas, conforme relata Martins Filho (2019, p. 676) nas pes-

quisas de campo que empreendeu. Segundo informa:

[...] o foco mais expressivo — em ntimeros percentuais - evidenciado por
nossas pesquisas fez-nos enxergar a por¢io daqueles que, ainda crendo, de-
sistiram de apostar no formato de uma crenga compartilhada sob a tutela
institucional. Sao, portanto, crentes, reconhecem a ‘forga’ da religido, pro-
fessam principios religiosos com base nas principais religides monoteistas
ocidentais e, apesar disso, continuam optando por empreender caminhos

individuais (o que, definitivamente, nio significa “solitarios”!)
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Esse “vinculo intrinseco” entre espiritualidade e religido se deve a
razdes histéricas e sistemdticas, inclusive com risco até de restringir e
distorcer a compreensio contemporinea da nogdo de espiritualidade,
de forma a urgir a concep¢io de uma “espiritualidade n3o-religiosa”
(OLIVEIRA, 2016, p. 116).

A propoésito desse qualificativo “ndo-religiosa”, segundo Calvani
tem como func¢io dar conta de “formas de espiritualidade alheias a mo-
delos institucionais”, ou seja, “que nio se localizam no raio de alcance
dos sistemas religiosos organizados” (apud OLIVEIRA, 2016, p. 116).

Parece consentanea com essa visio ser a espiritualidade infinita-
mente superior e mais ampla que a religido, situando-se a primeira
como verdadeira fonte onde todos os credos buscam sustentar seus dis-
cursos. E nela que se situa a inquietagio congénita e questionadora dos
grandes mistérios acerca do existir e do viver e onde brotam as profun-
das indagagdes que o ser humano faz a si mesmo.

Dentro desse raciocinio, é autorizado dizer que todo religioso é es-
piritualista, mas nem todo espiritualista é religioso. A primeira
assertiva parece ter ficado evidente no estudo feito em 2008 por Koe-
ning, quando foi pedido a 838 pacientes “que se autocaracterizassem
como sendo religiosos, espirituais, ambos ou nenhum. Cerca de 90% dos
respondentes assinalaram como sendo ambos - religiosos e espiritu-
ais.” (apud CATRE et al, 2016, p. 37).

Essa maioria parece referendar as conclusdes de Zinnbauer et al
(1997), segundo os quais a religio seria “um campo especifico” da espi-
ritualidade. Dizendo de outro modo, “a espiritualidade tem um campo
especifico que é o da religido”, ou seja, a espiritualidade tem uma parte

ocupada pela religido (apud CATRE et al, 2016, p. 38).
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Ainda nessa visio de fonte e ramificacio, a “espiritualidade coloca
questdes a respeito do significado da vida e da razdo de viver, nio limi-
tando-se a alguns tipos de crengas ou préticas.” (FLECK et al, apud

OLIVEIRA, 2016, p. 119).

TEMPOS DE ABANDONO, TRANSFORMAGAO E INOVAGAO

Desde o iluminismo e revolug¢io industrial o mundo vem passando
por grandes transformacgdes, capitaneadas pela dréstica alteracdo dos
meios de produgio e do consumo, com reflexos profundos no seio das
familias e na vida de relagio (cultura).

Diante deste cendrio ainda em curso — com recrudescimento nos
dias atuais -, o jeito de viver e até de sentir das pessoas borbulham sem
rumo no caldeirdo das efervescéncias sociais. O patriarcalismo em
franca bancarrota, as novas formas de familia, a luta por reconheci-
mento e igualdade das minorias, a liberdade de culto, de género, a
periclitagdo da higidez ecoldgica do planeta e o avango estrondoso das
ciéncias abalaram todas as estruturas.

A religido, sob o guante de sua autoridade quase nunca questio-
nada, assistiu e ainda assiste o fogo transformador queimar seu papel
de estabiliza¢do e manutencdo da coesio social. Tera a sabedoria de es-
crever outro discurso ou assistird os ventos das mudancgas soprar as
cinzas de seu passado de império?

Por certo que as transformagdes, mesmo que aceleradas, nio se fa-
zem de chofre e nem de modo uniforme em todas as partes do planeta,
dada a diversidade sociocultural e econémica. Mas uma coisa é certa:
por forga do processo de globaliza¢Zo ja em curso e em franco aprofun-

damento, energizado pelos modernos meios de comunicagio que a
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todos interliga, o planeta por inteiro ird para onde apontar os avangos
econdmicos e tecnoldgicos. Tudo e todos serdo arrastados pelas vagas
poderosas e dominadoras que inundam os mais remotos escaninhos da
existéncia humana, varrendo do mapa o que estiver assincrono e des-
conforme. As culturas tradicionais, os costumes mais rigidos, a forma
de viver e pensar a vida debalde lutardo para manter o status quo. Das
entranhas de seus tltimos estertores nascerd uma nova terra, um novo
homem, uma nova vida ... Melhor? Pior? Cada um que faca seu juizo ...

Esse quadro, que para alguns é dantesco e para outros libertador,
nio tem passado despercebido dos grandes pensadores, pesquisadores
e da academia. Os estudiosos buscam, empenhadamente, interpretar o
que se passa, identificando as transformagoes e apontando possiveis ru-
mos ao porvir.

No campo especifico da religido, desde o iluminismo e positivismo
europeus vamos encontrar uma pléiade de filésofos, sociélogos, antro-
p6logos, tedlogos, cientistas da religido, psic6logos e outros pensadores
dos varios campos do conhecimento humano tentando entender o que
se d4 com essa vetusta institui¢io humana.

Nesse tentame, mais recentemente e sobretudo na Europa, tornou-
se praticamente uma unanimidade falar em processo de “secularizacgio
da sociedade”. E nessa esteira vio também assertivas como: “desencan-
tamento do mundo” ou “desmagificagio do mundo” (2004 WEBER apud
MARTINS FILHO e ECCO, 2019, pp. 31/32), ““desendeusamento’ da natu-
reza” (SCHILLER apud MARTINS FILHO e ECCO, 2019, p. 31), “fim da
religido” (MARTINS FILHO, 2019; MOREIRA, 2008), “privatizacio da

* Para Berger (1985), “por secularizacdo devemos entender o processo pelo qual setores da sociedade e
da cultura séo subtraidos a dominacdo das instituicdes e simbolos religiosos” (apud MARTINS FILHO e
ECCO, 2019, p. 32)
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religiio” (WAGNER apud OLIVEIRA, 2016, p. 118), “os sem religido”
(MARTINS FILHO, 2019), “espiritualidade laica” e “novas formas de vi-
véncia da espiritualidade” (CORBI apud MARTINS FILHO e ECCO, 2019,
p. 36). Ainda: “crentes sem religido”, “crentes sem prética religiosa”, “ca-
télico ndo praticante” (CATRE et al, 2016, p. 36; MARTINS FILHO e ECCO,
2019, p. 33); “espiritualidade n3o religiosa”, “religiosidades n3o religio-
sas”, “crentes desigrejados” (CORBI, 2014; MARTINS FILHO e ECCO,
2019, p. 33), “Espiritualidade laica” (MOREIRA, 2011) e “espiritualidade
sem igreja” (GONGCALVES, 2013).

Sobre a “morte” ou “fim da religiio”, o principal defensor da tese é
Corbi, que “n3o vé nenhuma perspectiva de futuro” para a instituicio
(apud MOREIRA, 2011, p. 37), o que é “algo positivo [...] algo pelo qual se
deve dar ‘gragas a Deus” (apud MOREIRA, 2011, p. 32).

Desse ponto de vista diverge em parte alguns estudiosos. Martins
Filho e Ecco, por exemplo, afirmam que a proposta de Corbi, na verdade,
consiste numa “superagio da religiio”, ou seja, seria “abandonar as ve-
lhas maneiras de se fazer o caminho religioso”, vivendo a
espiritualidade — entendida como “exercicio da liberdade e do siléncio
interior” — de maneira laica, com cada individuo reconhecendo “suas
potencialidades internas, as quais devem motivéi-lo ao relacionamento
com os outros e com a natureza toda” (pp. 43, 45 - nota 13 - e 47).

Até porque, € o préprio Corbi quem afirma nio ser

[...] possivel abandonar um sistema de valores, mesmo que esteja em crise,
até que se possua uma alternativa real, pois rechagar um sistema de valores
sem ter outro para substitui-lo equivale a renunciar a uma vida com sen-

tido, abrir mio de uma préatica social coerente. (MOREIRA, 2011, p. 25)
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Dentre as criticas que esses autores fazem ao pensamento do es-
panhol ressalta-se o fato dele haver adotado como modelo de andlise
apenas o que ocorre na sociedade Ocidental, mais especificamente na
Europa, onde o processo de seculariza¢io é mais acentuado. E o Oriente?
Ali “n3o se prestou aos mesmos itinerarios percorridos pelas sociedades
ocidentais”. E as “outras culturas e tradi¢des”, como a dos “povos afri-
canos” e “indigenas”? (MARTINS FILHO e ECCO, 2019, p. 47).

Entdo, segundo ainda esses pensadores, nio se mostra muito ade-
quado falar em fim da religiio, mas sim que estamos “submetidos a uma
realidade do pés-religioso [...] da secularizagdo ou crise de plausibili-
dade” (BERGER 1988), ou seja, um “cendrio de muita religiosidade,
embora de pouca religido — sendo esta tomada no sentido da instituicdo
e tudo que lhe diga respeito (dogmas, ritos, teologia).” (MARTINS FILHO
e ECCO, 2019, p. 37).

Nio obstante, afirmam ser fato que o nimero de “crentes sem re-
ligiZo” é cada vez mais expressivo no Brasil, conforme censo do IBGE de
2010 e pesquisa que realizaram localmente (p. 39)“°. Aliés, essa realidade
ja é por todos percebida ...

Nesse ponto mostra-se adequado retornar a Corbi. Segundo ele, a
forma como as religides eram praticadas no passado, “como sistemas
intocdveis de crenc¢a”, nio mais tém lugar nas novas sociedades em
constante mudanca. Sdo “inassimildveis” pelas geragGes mais jovens,
que em sua maioria as abandonam “silenciosamente e sem rebeldia.”

(CORBI, 2014, p. 713).

* "Apesar de se autodefinirem como ‘sem religiao’, tais individuos permanecem orientando suas vidas
por fontes de legitimacéo e sentido com origem religiosa; mais especificamente, com origem crista.”
(MARTINS FILHO, 2019, p. 673)

*“[...]a previsdo [sobre o fim das religides] parece mostrar-se verdadeira, especialmente caso tomemos
a religido em seu aspecto institucional.” (MARTINS FILHO, 2019, p. 679)
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Mas nio s6 no Brasil como no restante da América Latina e em va-
rias partes do mundo, “as religides ainda continuam exercendo
significativo ‘controle’ sobre as grandes multiddes” (MARTINS FILHO,
2019, p. 680). E também divergindo de Corbi, Moreira (2011, p. 37) afirma

com seguranca

[...] que n3o hé ainda nenhum padrio claro de andlise que mostre inequivo-
camente que as religides colapsaram cultura e numericamente no mundo.
[...] em termos de humanidade isso ainda é apenas profecia, nio um fato
real. Como disse Clifford Geertz, a imensa maioria da humanidade segue
sendo religiosa e ainda ndo hd uma mudanga dréstica nesse quadro. Por-
tanto, acredito que as religides, mesmo as bastante piramidais e

autoritarias, serdo bem mais longevas do que a previsio de Corbi.

Especificamente em nosso pais, de parelha com o aumento do ni-
mero dos “crentes sem religido” e dos que praticam uma
“espiritualidade laica”, a modernizag¢io acarretou um outro fendmeno,
consistente na “mobilidade religiosa” (BASTIAN, PIERUCCI apud
MARTINS FILHO e ECCO, 2019, p. 33). Ela consiste na transferéncia in-
ter-religiosa, ou seja, em deixar a religido atual para frequentar uma
outra, que satisfaca seus novos anseios. Junto com o abandono das reli-

gides tradicionais, esse é o movimento que se vé no Brasil de hoje.

CONCLUSAO PROVISORIA

Percebe-se nos diversos livros e artigos citados no curso deste tra-
balho uma persistente confusio acerca do wuso dos termos
“espiritualidade”, “religiio” e “religiosidade”, mesmo depois de a maio-
ria dos autores haver mencionado a dificuldade na defini¢do de cada um

deles e feito propostas para fins de consenso, no meio cientifico.
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Com isso, o problema que persistia parece ter se recrudescido em
alguns posicionamentos, mesmo considerando o altissimo nivel da
abordagem de todos os articulistas, que n3o obstante muito contribui-
ram para esclarecer outros inimeros aspectos obscuros envolvendo a
tematica.

Assim, com certa frequéncia deparamos com o uso indiferente nio
s6 de religido e espiritualidade, como também de espiritualidade e reli-
giosidade. Mas essa confusdo conceitual nido mais se justifica. E isso
afirmamos tendo por base, em grande medida, as entrelinhas do pensa-
mento dos préprios estudiosos em questio.

Cabe ressaltar que em nenhum momento foi despropositada a or-
dem dos termos posta e repetida virias vezes no presente artigo:
espiritualidade, religido e religiosidade.

Feito esse registro, convidamos agora a pensar nessas dimensdes
como se fosse uma pirdmide. Na base e com maior extensio de drea es-
taria a espiritualidade; logo acima, em menor extensdo, estaria a
religido; por tltimo, na ponta e ocupando uma area ainda menor, estaria
a religiosidade.

Adotando-se, pois, essa representacdo grafica, passemos a explica-
¢do das razodes de assim colocé-las.

A espiritualidade é um atributo do ser, que nasce com ele e com ele
sempre permanecera. £ uma qualidade inerente do ser racional, uma
poténcia do espirito. E anterior a religido e a religiosidade. Estas duas,
por isso, jamais podem criar ou gerar espiritualidade. Muito ao contra-
rio: é utilizando-se dessa base imanente que as religides foram criadas
e prosperaram. Nenhuma religido (e consequentemente religiosidade)

existiria se ndo houvesse a espiritualidade no intimo do ser.
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Por ser uma “qualidade humana profunda” (Corbi), isso explica por
que sempre foi exteriorizada, desde os primérdios da histéria do ho-
mem. Foi por forca dessa poténcia imanente e sob o influxo do
pensamento (e mais tarde da fala) que 0 homem comegou a questionar
a obra da criagdo e a vida. N3o conseguindo aplacar as grandes angustias
por falta de respostas, preencheu o vazio e as caréncias existenciais com
deuses, mitos, ritos e crencgas. Estava criada a religido, com seus simbo-
los. Agora cabia a esta, via de sacerdotes/ministros, ser a
intermediadora entre os homens e o(s) deus(es), portadora das respos-
tas, das benc3os e da esperanca ...

Ja a vivéncia interior e exterior da religido configura a religiosi-
dade, sendo que nos “crentes sem religido” remanesce apenas a
espiritualidade, com ou sem vestigios deixados pelas outras duas.

Por fim, a “qualidade humana”, mesmo “profunda”, pode jorrar
com facilidade no terreno da alma que lhe dé vazio. Mas, para aqueles
endurecidos ou desencorajados de acessi-la ou dar-lhe caminho (cépti-
cos), com ou sem a religido, poderéd(3o) restar somente o tédio e/ou a

desisténcia como produtos de uma vida sem sentido.

REFERENCIAS

BRANDAO, Junito de Souza. Mitologia Grega. vol. 1., 222 ed. Petrépolis: Vozes, 2010.

DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa. Trad. Joaquim Pereira Neto.

S3o Paulo: Paulinas, 1989.

CATRE, M. N. C.; FERREIRA, J. A.; PESSOA, T.; CATRE, A.; CATRE, M. C. Espiritualidade:
Contributos para uma clarificagdo do conceito. Andlise Psicoldgica, v. 34, n. 1, Lisboa,
mar¢o de 2016. p. 31-46. Disponivel em:_<http://www.scielo.mec.pt/scielo.php?
script=sci_ arttext&pid=S0870-82312016000100003>


http://www.scielo.mec.pt/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0870-82312016000100003
http://www.scielo.mec.pt/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0870-82312016000100003

Lusvaldo de Paula e Silva ® 187

CORBI, M. Uma espiritualidade ndo religiosa a partir da tradicdo cristd. HORIZONTE —
Revista de Estudos de Teologia e Ciéncias da Religido, v. 12, n. 35, set., 2014. p. 688-
715.  Disponivel em:  <http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/
article/view/P.2175-5841.2014v12n35p688>

CORBI, M.; MARTINS FILHO e J. R. ECCO, Clovis. Por uma espiritualidade profunda: uma
entrevista com Maria Corbi. Caminhos, v. 15, n. 1, Goinia, 2017. p. 149-161. Disponivel

em: <http://seer.pucgoias.edu.br/index.php/caminhos/article/view/5973/3263>

COSTA, A. S. Teologia e espiritualidade: em busca de uma colaboragio reciproca.
Perspectiva Teoldgica, v. 38, Belo Horizonte, 2006. p. 323-348. Disponivel em:
<http://faje.edu.br/periodicos/index.php/perspectiva/article/view/21/50>

GONGALVES, Alonso. Uma espiritualidade sem igreja: a emancipagdo institucional e o
surgimento de novas experiéncias religiosas. In: Ciberteologia — Revista deteologia e
cultura, ano X, n. 45, 2013, p. 4-18.

HARARI, Yuval Noah. Uma breve histéria da humanidade. Traducdo de Janaina
Marcoantonio.. Porto Alegre: L&PM, 2016.

O Livro das Religides. Tradugdo de Bruno Alexander. Sdo Paulo: Globo Livros, 2014;

MARTINS FILHO, J. R. F.; ECCO, C. Novos odres para o sagrado vinho: Maria Corbi e os sem
religido. Estudos da Religiio, v. 32, p. 29-50, 2018. Disponivel em:
<https://www.metodista.br/revistas/revistas-metodista/index.php/ER/article/
view/7626>

MARTINS FILHO, J. R. A controvérsia dos “sem religido” no Brasil: pluralismo religioso ou
monoculturalismo cristdo? REB. Revista Eclesidstica Brasileira, v. 79, n. 314, p. 663-
681, 2019. Disponivel em: <http://dx.doi.org/10.29386/reb.v79i314.1908>

MOREIRA, A. da S.: Religiosidade laica: uma introdugio ao pensamento de Maria Corbi.
HORIZONTE - Revista de Estudos de Teologia e Ciéncias da Religido, v.8, n. 19, mar.,
2011. p. 21-40. Disponivel em: <http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/
article/view/P.2175-5841.2010v8n19p21>

OLIVEIRA, D. S. O conceito de espiritualidade a partir de uma abordagem filoséfica da
subjetividade. Revista Brasileira de Filosofia da Religido, v. 3, n. 1, agosto, 2016. p. 112-
133. Disponivel em: <https://periodicos.unb.br/index.php/rbfr/article/view/14252/
12571>


http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/P.2175-5841.2014v12n35p688
http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/P.2175-5841.2014v12n35p688
http://seer.pucgoias.edu.br/index.php/caminhos/article/view/5973/3263
http://faje.edu.br/periodicos/index.php/perspectiva/article/view/21/50
https://www.metodista.br/revistas/revistas-metodista/index.php/ER/article/view/7626
https://www.metodista.br/revistas/revistas-metodista/index.php/ER/article/view/7626
http://dx.doi.org/10.29386/reb.v79i314.1908
http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/P.2175-5841.2010v8n19p21
http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/P.2175-5841.2010v8n19p21
https://periodicos.unb.br/index.php/rbfr/article/view/14252/12571
https://periodicos.unb.br/index.php/rbfr/article/view/14252/12571

188 e EspiritualidadeS: multiplos olhares

WEBER, Max. Ensaios de sociologia. Trad. Waltercir Dutra. Rio de Janeiro: LTC, 1982.

ZILLES, Urbano. Espiritualidade cristd. In. TEIXEIRA, E. F. B.; MULLER, M. C.; SILVA, J. D.
T. (orgs.). Espiritualidade e qualidade de vida. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2004. p. 10-22.
Disponivel em: <http://www.pucrs.br/edipucrs/digitalizacao/irmaosmaristas/
espiritualidade.pdf>


http://www.pucrs.br/edipucrs/digitalizacao/irmaosmaristas/espiritualidade.pdf
http://www.pucrs.br/edipucrs/digitalizacao/irmaosmaristas/espiritualidade.pdf

AUDACIA ESPIRITUAL: UMA ESPIRITUALIDADE A
PARTIR DO HUMANO EM ABRAHAM HESCHEL

Narcélio Ferreira de Lima*

INTRODUCAO

A partir da década de 1960, como observou Catré et al. (2016), re-
gistra-se um grande despertar de interesse pelo tema da
espiritualidade, antes imbricada no campo da religido e religiosidade.
Agora, em um mundo secularizado e, apds inimeros estudos, sobretudo
dos dispersos a partir dos EUA, percebe-se que o tema interfere direta-
mente na vida do ser humano, seja de modo individual ou coletivo,
influenciando nosso comportamento.

J& que a secularizagdo é um evento comum no interior do feno-
meno de globalizacdo, também podemos dizer que hoje o termo
espiritualidade n3o é consensual, visto que podemos notar uma gama de
diferentes e “novas” construgdes, o que vai exigindo certa clarifica¢io
do conceito. Diante da aporia dos termos e do ir e vir teolégico, queremos

nos deter ao seguinte:

Como consequéncia, o espiritual parte em busca de outras modalidades,
ainda que revestidas de alguma laicidade (Vasquez, 2005), desembocando,
nos finais do século XX e inicio deste século, numa recuperagio da espiri-
tualidade e do fendmeno religioso. Estes expandem-se e expressam-se das

mais variadas formas, a ponto de se poder designar este fendmeno de nova

' Mestrando em Ciéncias da Religido pela Pontificia Universidade Catolica de Goias, bolsista CAPES/
PROSUC. Graduado em Teologia e Filosofia pela Faculdade Catolica de Fortaleza.
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onda mistica ou uma neomistica (Angerami-Camon, 2002; Secondin, 2002)
que respeita, ndo apenas as pessoas individualmente consideradas mas,

igualmente, a coletividades (CATRE et al., 2016, p. 36).

Podemos dizer que, no meio de todas essas formas de espirituali-
dade que encontramos na contemporaneidade, uma se faz curiosa e
digna de conhecimento, embora nio necessariamente “laica”, mas dia-
légica e ao mesmo tempo desafiante da modernidade: a que foi expressa
no pensamento e atitudes do rabino Abraham Joshua Heschel (1907-
1972). Seu testemunho pessoal na luta por dignidade humana no con-
texto da e pdés Segunda Guerra Mundial e Guerra do Vietn3, rendeu-lhe
titulos como “profeta do Antigo Testamento”, “humanista” e “mistico de
nossos tempos” porque “sua mesma personalidade ajudou a centenas de
milhares de homens de todo o mundo a encontrar uma nova magnitude
da fé, um sentido renovado e dindmico do Deus vivo” (MEYER, 1973, p.
13-14).

Nessa mistica hescheliana, toda vida humana € santa, pois trata-se
da tinica entidade a quem a santidade é associada. “A vida humana é a
Unica coisa considerada intrinsecamente sagrada, a dnica coisa de su-
premo valor” (LEONE, 2002, p. 156). Com isso, intencionamos
demonstrar a valoragdo da antropologia apresentada por Abraham Hes-
chel como fonte de espiritualidade em nossos dias, diante das novas
formas de comunicacido e interagio globais, mostrando que é possivel
encontrar santidade no processo de humanizag¢io, mesmo nio aderindo

a uma religido particular.

0 homem é uma fonte de sentido imenso e nio s6 uma gota no oceano do
ser. A espécie humana é demasiadamente poderosa, demasiadamente peri-

gosa para ser uma simples brincadeira ou capricho do Criador. [..]
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Efetivamente, a esséncia do homem n3o estd no que ele é, mas naquilo que

ele é capaz de ser (HESCHEL, 1974b, p. 216-217).

“«z

Para este pensador, o ser humano “é necessario, é uma necessidade
de Deus” (HESCHEL, 1974b, p. 223), porque o Criador assim o quis que
fosse. Temos aqui uma visdo otimista e uma espiritualidade a partir do
humano, que também serdo admitidas como realidade sagrada, nio ne-
cessariamente dualista como nos moldes gregos acerca da natureza

humana.

Essa nogdo, derivada da mistica judaica, afirma que Deus necessita do ho-
mem para que por meio dele possa realizar na histéria humana o tikun, isto
é, o conserto redentor, pelo qual o homo sapiens por seus préprios atos viria
a se humanizar. A humanizacdo, como podemos ver, sendo uma tarefa do
préprio homem, é também um ato sagrado. E dessa forma que Heschel in-
terpreta o versiculo biblico, que diz: “Deveis ser santos, como teu Deus é
santo” (Lev. 19:2) Este é outro aspecto do ser humano com a dimens3o divina

em busca de sua auto-humanizagio (LEONE, 2002, p. 179).

O titulo desta pesquisa, “auddcia espiritual”, foi inspirado em uma
coletdnea de ensaios de Heschel que recebeu o titulo Moral grandeur and
spiritual audacity, publicada pela editora Farrar, Strauss and Giroux em
1966, onde Heschel nos faz suspeitar quando a ciéncia for um disposi-
tivo para exploragio, os pulpitos e parlamentos para a hipocrisia, a
religido um pretexto para a ma consciéncia, quando a santidade for
substituida pela conveniéncia. Nenhuma doutrina religiosa deve ser
considerada tdo importante quanto o senso do maravilhoso, a gratiddo e
os atos de bondade humana, pois segundo Heschel, Deus estd contando
com todos os homens e mulheres para resgatarmos o mundo.

No presente trabalho, o(a) leitor(a) encontrard uma breve explana-

¢do da concepcdo de ser humano no pensamento hescheliano, uma



192 e EspiritualidadeS: multiplos olhares

relacdo entre experiéncia religiosa e a dinimica do encontro, uma abor-
dagem sobre a espiritualidade do cuidado e preocupagio, a busca pelo
sentido e a responsabilidade humana e, por fim, um insight sobre o pa-
pel da religido na contemporaneidade, ambos os temas correlacionados
a filosofia e teologia heschelianas. Nesse percurso, encontramos dispo-
sitivos para uma espiritualidade a partir do humanismo que tem sua
fonte na Tordh e que empresta significado a todas as pessoas de boa

vontade que almejam um mundo mais humano, justo e fraterno.

A CONCEPGAO DE SER HUMANO NO PENSAMENTO HESCHELIANO

A pergunta pelo ser humano ainda move a filosofia e demais dreas
do conhecimento, sendo um dos questionamentos cldssicos a acompa-
nhar os tempos e culturas, ndo sendo diferente para a religido e, no
entanto, para essa tltima também permanece paradigmaética. A conhe-
cida categoria cientifica do ser humano como homo sapiens parece ja ndo
preencher e correlacionar a totalidade da humanidade. Diante de tantas
guerras, conflitos pessoais e internacionais, é cada vez mais urgente
(re)pensar o ser humano sem omitir sua existéncia, situagio e atributos

valorativos. Em resumo, sua totalidade ou integralidade.

No passado, a filosofia era motivada por uma série de questdes supremas.
Posso estar seguro daquilo que sei? Posso estar seguro da realidade do
mundo exterior? Atualmente, é a humanidade do homem que nio mais é
autoevidente, e o tema com o qual nos deparamos é: como pode um ser hu-
mano ter certeza de sua humanidade? Na Idade Média os pensadores
tentavam obter provas da existéncia de Deus. Hoje parecemos buscar pro-

vas da existéncia do homem (HESCHEL, 2010, p. 40).
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A modernidade excluiu o teocentrismo prometendo dar autonomia
e emancipag¢io ao humano. No entanto, esse ser humano tornou-se um
ser esquecido, cada vez mais substituido por qualquer coisa. As duas
guerras mundiais e outros conflitos, contemporaneos a Abraham Hes-
chel, colocaram em xeque a falta de humanismo da humanidade, a
possibilidade da maldade do coragdo humano. Aquilo que cada individuo
cultiva interiormente pode ganhar proporg¢des internacionais e vice-
versa, ainda mais no interior das novas formas globalizadas de comuni-
cacdo e interacdo, positiva ou negativamente. A luz que vem de nosso

interior as vezes parece pélida, ténue ou inexistente.

Na Alemanha pré-nazista a seguinte maxima sobre o homem era frequen-
temente citada: “O corpo humano contém uma quantidade suficiente de
gordura para fazer sete barras de sab3o, suficiente ferro para fazer um al-
finete médio, uma quantidade suficiente de fésforo para produzir duas mil
cabegas de palitos, suficiente enxofre para fazer pular uma pulga”. Talvez
haja alguma conexdo entre esta maxima e o que os nazistas realmente fize-
ram nos campos de exterminio: fazer sab3o de carne humana (LEONE, 2002,

p. 152).

As portas do novo milénio ji se abriram com a figura de um ser
humano estilhacado e enfermo, espiritualmente atrofiado e existenci-
almente desumanizado, dai a urgéncia de Heschel em recorrer as
figuras que, no mundo judaico, s3o decisivas na reconstrucio da ética e
sacralidade humana: os profetas hebreus. Estes ndo se ocupam com ques-
toes eternas ou com ideias filoséficas “inequivocas”, mas com a
concretude da situagio humana, podendo ser destacados pelas suas ati-
tudes de misericérdia e justica. Para o profeta, nenhum assunto merece
tanta atenc¢do quanto a situagdo do mundo, quanto a causa do migrante,

do 6rfio e da vidva (Sl 146,9) ou os assuntos do mercado.
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No pensamento hescheliano, o ser humano vai muito além de homo
sapiens, até porque este é dotado de conhecimento, mas infelizmente
tem agido irracionalmente para com Deus, com seu semelhante e com o
meio ambiente, pois tem se apegado demasiadamente ao consumismo,
ao poder e sobretudo a insensibilidade. Ele tem se distanciado de sua es-

séncia.

Por um lado, o0 humano é feito de matéria densa destinada a decrepitude e
a morte; por outro, é capaz de transcender a essa condi¢gio num olhar que o
leva além de sua materialidade, com a consciéncia de que em sua prépria
existéncia revela-se a divindade de sua natureza espiritual (HAZAN;

PONDE, 2018, p. 123).

A esséncia do ser humano deve ser concebida, em primeiro lugar,

nio no que ele tem feito, mas no que ele significa e nas suas possibilidades.

A agonia do homem contemporaneo é a agonia de um homem espiritual-
mente atrofiado. A imagem do homem tem dimensées maiores que a do
marco no que se encontra. Para ser humano, o homem deve ser mais que

homem. Na existéncia humana tem um valor divino (HESCHEL, 2010, p. 89).

Heschel vé em cada ser humano a tzelem Elohim (imagem de Deus)?,
um parceiro, cocriador, um consorte, um fator e urgéncia na vida di-
vina, objeto constante da preocupagio de Deus e nio simplesmente uma
parte constitutiva do universo, a ponto que se ele perde essa seme-
lhanga, perde também sua posi¢io de eminéncia na natureza. “Minoria

no reino do ser, o homem encontra-se numa posi¢do intermediaria

2 Na doutrina hescheliana, entende-se o ser humano por “simbolo” de Deus, ndo em sentido
convencional, isto é, por analogia, convencéo, associacao, concepgdo ou relagao, mas em sentido “real”
e imediato, ou seja, por participacdo na natureza divina. Heschel (1974a, p. 151) traduz essa realeza como
presenca do divino.



Narcélio Ferreira de Lima © 195

entre Deus e o animal. Incapaz de viver sozinho, tem que comungar com
os dois” (HESCHEL, 1974b, p. 218).

Na perspectiva de Carlo Laudazi (1997), a retomada da temética da
imagem (divina) do Homem e sua espiritualidade tem importancia ca-
pital na atualidade, pois recupera a dignidade que a antropologia
secularista havia retirado. A mistica da imagem leva o ser humano a sé-
rio em sua realidade e condicdo existencial, colocando-o0 no centro e

interesse da teologia.

A antropologia contemporanea, que gosta de se dizer “secular”, alids, se por
um lado rejeita toda forma de pensamento que tende a relativizar a pessoa
humana, por outro lado, rejeita toda forma objetiva com igual firmeza,
todos os pontos de referéncia e ancoragem estivel. Ent3o, seu grande desejo
de exaltar o homem, como valor tnico e absoluto, nio sé acabou
escravizando-o e despojando-o de todos aqueles elementos que formavam
sua objetividade intrinseca e valor, mas langou-o & mercé total da continua

e rapida mudanga cultural (LAUDAZI, 1997, p. 120).

Em termos heschelianos, para sermos plenamente humanos, deve-
mos resgatar essa imagem divina. Isto n3o significa fusio de naturezas,
mas participagdo: no transcendente, uma realidade que ndo necessita de
intermediarios, o que na teologia crista de Jodo da Cruz e Teresa d’Avila
chama-se de “o homem deus por participa¢io”. Somente a criatura hu-
mana goza do dom de ter Deus como prépria referéncia, o que lhe torna

de fato uma pessoa, em um pertencimento reciproco.

Conhecer um ser humano é uma oportunidade de sentir a imagem de Deus,

a presenga de Deus. De acordo com uma interpretagdo rabinica, o Senhor

* Nao se trata, conforme observa Nogueira (2017, p. 36), de um deus transformado em homem ou de
um ser humano em divindade, mas antes de uma relagdo imediata.
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disse a Moisés: “Onde quer que vejas o rastro de um homem, eu fico diante

de vocé...” (HESCHEL, 1966, p. 121).

0 ser humano é o inico animal que ora, essa é uma de suas maiores
grandezas, podendo ele ser considerado homo religiosus®. No entender
de Leone (2002), 0 humanismo de Heschel é “humanismo sagrado”, por
isso, “muito mais do que mero humanismo religioso, langa um dos prin-
cipios para o didlogo. Deste modo, o humanismo hescheliano nio é
antropocéntrico” (NOGUEIRA, 2017, p. 17), mas nem por isso exclui a hu-

manidade de cena:

0 homem é mais que aquilo que é para si mesmo. Pode ser limitado na sua
razio, perverso na sua vontade, mas encontra-se numa rela¢io com Deus
que ele pode trair, mas n3o pode romper e que constitui o sentido essencial
da suavida. Ele é o n6 em que se entrelagam o céu e a terra (HESCHEL, 1974b,

p. 219-220).

Foi essa insistente preocupac¢io de Heschel pela recuperacio da
dignidade e sacralidade do ser humano no contexto pds-guerra que lhe
rendeu os titulos de humanista, mistico e O tltimo dos profetas. Ele nos
apresenta uma confianc¢a inabaldvel em seu Deus, embora numa situa-
¢io onde frequentemente se menciona a “morte de Deus”. Foi um dos
grandes defensores dos direitos humanos, marchando pacificamente ao
lado do pastor Martin Luther King nos EUA e enfrentando autoridades
constituidas quando tais diretos eram ameacgados.

Do mesmo modo, disposto a se aproximar dos catdlicos, gozou da

amizade do Papa Paulo VI, tornando-se um dos maiores nomes do

“"Homem religioso”, em sentido lato de religiGo, enquanto experiéncia humana, é um dos termos para
designar a antropologia de Viktor Frankl (1989, p. 58).
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didlogo judaico-cristdos de seu século. Assim, Heschel, desligando-se de
algumas convicgdes de seu circulo religioso de origem (hassidismo),
permanece judeu, mas se abrird a uma realidade de didlogo, empatia e
insercdo para com as demais culturas e religides, em uma nova entona-

cao.

EXPERIENCIA RELIGIOSA E DINAMICA DO ENCONTRO

Na perspectiva de Ales Bello (2018, p. 12), a experiéncia sacrorreli-
giosa é, sobretudo, “algo” que é vivenciado, mais do que expresso, mas
quando se pergunta pelo seu sentido, entra em campo o papel da filoso-
fia. Detendo-se ao debate contemporineo acerca da experiéncia
religiosa e confrontando as ideias de Ludwig Feuerbach, de que a reli-
giio seja “projecdio” de necessidades humanas de infinitude, ela
questionou “por que razio se deseja ser onipotente e, portanto, se cré
em alguém que assim seja? Como é que nasce a nog¢ao de Deus?” (ALES
BELLO, 2018, p. 14). Assim, vai desenvolvendo um discurso acerca do de-
sejo e necessidade humana.

Para Heschel, as necessidades humanas sdo multiplas, sempre par-
ticulares, complexas e transitdrias, menos a realidade de sermos seres
necessitados, pois “o que é permanente em nossa vida nio é a paixio
nem o prazer, nem a alegria, nem o sofrimento, mas a resposta a uma
necessidade” (HESCHEL, 1974b, p. 221). No pensamento cristio, Agosti-
nho e Anselmo esmiugaram bem essa insaciedade da alma humana e a
busca pelo Absoluto, por algo que possa nos satisfazer totalmente. Nesse

horizonte, o ser humano precisa entender que ele é sentido, mas nio o

° A Declaracdo “Nostra Aetate” (1965), sobretudo em seu quarto nuimero, que inocenta os judeus em
geral pela crucifixao de Cristo, tem a colaboracao direta de Abraham Heschel, servico que ele entendeu
como ética religiosa.
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é em si mesmo, e se ele tem consciéncia de sua finitude é porque se de-

parou com o ndo-finito.

0 encontro com o Outro satisfaz completamente o desejo, porque corres-
ponde totalmente as expectativas humanas, dando contentamento
exatamente porque se refere a toda situac¢io particular, iluminando tais si-
tuagdes, dando-lhes um sentido que as relativiza porque as transcende, mas

que, ao mesmo tempo, lhes d4 vida (ALLES BELO, 2018, p. 15).

A experiéncia religiosa entendida por Abraham Heschel é, pois,
acessivel na histéria, ndo paira na abstragdo ou nas ideias, porque a his-
téria ja é um encontro com a eternidade, em seus eventos do cotidiano,
visto que “a histéria tem uma memoria [...] o homem pode esquecer, a
histéria n3o. A funcio da memoéria da histéria é manter juntos deses-
pero e esperanga, provocagido e promessa, a despeito da tendéncia a
rejeitar toda a esperanga” (XAVIER, 2005, p. 291-292).

Esse reencontro com a dignidade humana feita a imagem e seme-
lhanca do Criador sé serd possivel através de uma atitude de
autodiscernimento porque “a autocogni¢io do homem é a mais profunda
fonte de religiio” (HESCHEL, 1975, p. 19). Portanto, consciéncia religiosa
e autoconhecimento se relacionam mutuamente, cristalizando-se a
partir desse encontro com o Outro. Alfredo Costa (2006, p. 324-326) acre-
dita que a categoria de “encontro” é o correto fundamento para
estabelecer a relagdo entre teologia e espiritualidade e, na busca por
uma precisdo do termo espiritualidade, traz-nos a colaboragdo de Mark

McIntosh:

A descoberta de si que se d4 precisamente no encontrar-se com o outro hu-
mano e divino. [...] A transformag3o e descoberta de si, di-se sempre no

encontro, é uma atividade constantemente provocada e sustentada por um
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outro que convoca a pessoa a sair de si mesma e penetrar a fundo na aven-

tura da encarnagio (McINTOSH, 1988, p. 5-6).

Na doutrina hescheliana, “o Deus de Heschel segura um espelho
para o mundo, e a reflexdo que se segue é a verdade que os profetas sdo
capazes de perceber: “realidade refletida na mente de Deus”” (MARMUR,
2016, p. 151). O aforismo do templo de Apolo “conhece-te a ti mesmo” é
antes inferido pela adverténcia do rei Davi a seu filho Salomio: “Co-
nhece o Deus de teu pai” (1Cr 28,9). O conhecimento de Deuss serd, para os
profetas, uma de suas certezas sagradas. E a humanizagio ocorre aqui,
perante o conhecimento ou encontro com o Santo, que proporciona ine-
vitavelmente o autodiscernimento.

Na perspectiva de Maria da Gléria Hazan (2006), relendo a filosofia
de Heschel, a consciéncia religiosa nasce no encontro do humano com o
divino, onde Deus lanc¢a a pergunta e o ser humano responde. Como
Deus sempre toma a iniciativa nesta relagdo transcendental, todas as
indagacdes serdo vas se Ele ndo lanca as perguntas. Deus é um ser rela-
cional, com quem se pode dialogar; isso pode ser ilustrado na
experiéncia profética, onde “dois sujeitos estio comprometidos no ato
de inspirag¢3o; um que gera a revelagio e outro que a recebe” (HESCHEL,
1973a, p. 241).

A experiéncia profética nos revela que o “éxtase” biblico se trata de
um encontro, de uma teofania, de uma relacio e recep¢io de uma pre-
senca que tem forma e contetido, ndo ha aqui perda da identidade, como
é comum nas religides extaticas. “A profecia é um enfrentamento, Deus

é Deus, o homem é o homem, os dois podem encontrar-se, mas nunca

% Na teologia do profeta Oseias, a ruina do ser humano é a perda do conhecimento de Deus (Os 4,6). O
pecado por exceléncia serd a ignorancia: “é amor que eu quero e néo sacrificio, conhecimento de Deus
mais que holocaustos” (Os 6,6).
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se fundirem. H4 companheirismo, mas ndo fusio” (HESCHEL, 19733, p.
114).

Para a pessoa biblica, na reflex3o sobre Deus, o que se destaca nio
sdo ideias sobre sua natureza, mas antes a situagdo humana concreta e
o encontro com o Divino, o que nio resulta, obviamente, em uma ciéncia
sobre Deus, mas os caminhos para esse encontro “sio as atitudes sim-
ples, concretas que tornam o homem aberto, como que desarmado
diante do mistério” (ZAMITH, 1975, p. 8). Parte daqui o valor que o juda-
ismo dd4 aos mandamentos e prescrigbes (mitsvot), que procuram
evidenciar a importancia e finalidade de cada agao.

Tendo em vista a perspectiva de espiritualidade ja mencionada no
inicio de nossa exposi¢do, vamos percebendo a abertura e abrangéncia
do pensamento de Heschel para toda a humanidade e nio apenas um
direcionamento para sua religido: “Talvez seja a vontade de Deus que
nesta era deva haver mergulhadores em nossas formas de devogio e
compromisso com ele. Nesta era, diversidade de religides é a vontade de
Deus” (HESCHEL, 1966, p. 10). Ele reconhece a riqueza das diferengas
culturais, religiosas, étnicas e ideoldgicas sem deixar de perceber em

cada pessoa a imagem divina:

Em primeiro lugar, nos encontramos como seres humanos que tém tanto
em comum: um corag¢io, um rosto, uma voz, a presen¢a de uma alma, me-
dos, esperanca, a capacidade de confiar, a capacidade de compaixio e
compreensio, o parentesco de ser humano. Minha primeira tarefa em cada
encontro é apreender a personalidade do ser humano que enfrento, para
sentir o parentesco de ser humano, de solidariedade do ser (HESCHEL, 1966,

. 4).

Em nosso tempo, marcado pelo fenémeno da globalizago e secu-

larizacdo, faz-se indispensivel e cada vez mais urgente esse
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intercAmbio de atenc3o e cuidado para com nossos semelhantes a partir
do interior das expressdes religiosas e formas de espiritualidade, o que
nio interfere na perca de nossas individualidades, mas corresponde
aquele ideal comum das grandes religides, que é a atenc¢do aos proble-
mas fundamentais’ da existéncia humana, a luta por um mundo
divinamente ordenado® e justo, 0 que somente serd possivel com uma
educagio da mente, uma abertura ao encontro com o outro, uma cultura

de solidariedade e preocupacio.

ESPIRITUALIDADE DE CUIDADO E PREOCUPACAO

Mesmo se posicionando as vezes como critico enérgico dos efeitos
negativos da modernidade em questdes humanas, Heschel apresenta em
seu pensamento grande otimismo pela humanidade. Um de seus axio-
mas mais persistentes acerca do humano n3o é apenas a afirmacgio do
ser humano como imagem divina, mas a constatagdo de que ele é objeto
de perpétua preocupagdo, um consorte, um fator na vida de Deus e ur-
géncia sua.

Na doutrina hescheliana, a compreensio sobre Deus nio é obtida
através de “verdades eternas” ou ideias filoséficas, mas sim a partir da
percepcio da preocupacio de Deus através de seus atos na histéria em
favor dos homens e mulheres. “Nio sabemos como a bondade de Deus é,
mas como ela ocorre” (HESCHEL, 1975, p. 39), ou seja, Deus pode ser co-

nhecido na manifestacdo de seu pathos divino, que pode ser figurado na

' Para Geertz (1989, p. 76-80), uma das principais funcoes da religido é fornecer significado as mais
variadas situagdes da vida humana, especialmente aquelas nas quais o sofrimento é associado.

%Na compreensao de Berger (1985, p. 41), “a religido é a ousada tentativa de conceber o universo inteiro
como humanamente significativo”, ajustando as acdes humanas a ordem divina. A ideia do cosmos
(ordem) é constantemente reafirmada pelo caos. Construir o mundo é ordenéa-lo.
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constante atencio pelas questdes temporais: “Porventura tenho eu pra-
zer na morte do impio? - oriculo do Senhor Iahweh. — Porventura nio
alcancari ele a vida se se converter de seus maus caminhos?” (Ez 18,23).

Noés s6 poderemos nos tornar verdadeiramente humanos se de-
monstrarmos interesse pelo sofrimento do outro, pois o ser humano
nio é definido apenas pela dimens3o racional, mas também pela relagdo
que é capaz de estabelecer com Deus, com seu semelhante e com o uni-
verso. Assim como Deus manifesta seu pathos® nessa solidariedade e
comunh3io para com o humano, os homens e mulheres assumem em tais

gestos sua mais profunda identidade.

A reciprocidade implica apreciagio, sensibilidade, compaixdo. O grau em
que sou responsivo ao sofrimento e a humanidade de outros se torna o in-
dice de minha prépria humanidade. Pode-se alcangar a plenitude do ser
humano apenas na comunhio e no cuidado pelos outros. Assim como o ver-
dadeiro padrio pelo qual medimos uma cultura é até que ponto a
reveréncia, compaixio e justi¢a devem ser encontrados na vida de um povo,
assim também é a verdade na medic3o de cada individuo. O grau de minha
humanidade estd em direta proporg¢io com o grau em que me preocupo com

os outros (MOORE, 1989, p. 59).

O espirito de alteridade paira nas palavras e atitudes de Abraham
Heschel, sua empatia pelo sofrimento da humanidade e constante aten-
¢d0 a natureza humana fizeram muitos(as) enxergarem nele a figura de
um grande humanista. Isso se deve a capacidade de enxergar o outro

como uma extensdo de nosso eu, o oposto a soliddo emocional.

? Conceito central na filosofia de Heschel (1973c, p. 9), ilustrado pelo cuidado e atencéo de Deus ao ser
humano e a Criacdo. E a caracteristica fundamental da realidade divina, presente na consciéncia dos
profetas. Tudo indica que esse pensador tenha herdado tal conceito de Séren Kierkegaard e de seus
mestres hassidicos.
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Uma coisa que eu percebo a luz do meu conhecimento: um ser humano que
eu percebo a imagem do meu préprio ser... Existe um acordo de ser, que
coincide com a existéncia, um eu vendo um eu. Eu vejo o que eu sou... H&
apenas uma maneira de compreender o homem que estd 13, e isso é para
inspecionar o meu préprio ser (HESCHEL, 1965b, p. 34 apud MARMUR, 2016,

p. 150).

No hassidismo é inconcebivel a separacio entre ética e religido, as-
sim também acontece com a relagdo direta com Deus e com 0s nossos
semelhantes. O ser humano é um ser para o outro, assim como uma flor
ou obra de arte nio o sdo para si mesmos, pois seu sentido de existir

encontra-se na autodoacao.

Ser homem significa, ja de si, ser além de si mesmo. A esséncia da existéncia
humana, diria eu, radica na sua autotranscendéncia. Ser homem significa,
de per si e sempre, dirigir-se e ordenar-se a algo ou alguém: entregar-se o
homem a uma obra a quem se dedica, a um homem que ama, ou a Deus, a

quem serve (FRANKL, 1989, p. 45).

A raiz de muitos males em assuntos modernos pode estar na cul-
tura de um egoismo exacerbado, no individualismo generalizado, que
ndo permite enxergar a realidade dos outros. Diante da humanidade em
chamas, onde o mundo vai se tornando cada vez mais um lugar frio e
escuro, é preciso agir para diminuir ou mitigar tais tensdes. “O que mi-
tigard a miséria do mundo, a injustica da sociedade ou a alienag¢io das
pessoas a Deus nio é o simples sentimento, e sim a a¢gdo” (HESCHEL,
1973c, p. 14), é nosso senso de solidariedade, de uma liberdade que nio
exclua a responsabilidade pela Criagio e pelo préprio destino humano.

0 Deus de Heschel estd totalmente envolvido e interessado pela si-
tuacdo humana, diferentemente do deus andénimo da natureza e dos

estdicos, esses que por sua vez podem ser caracterizados pela sua apatia
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as perturbagdes temporais. Essa é a grande diferenca entre o Deus dos

filésofos e o Deus de Israel. O primeiro

[...] é como andnkhe grega, desconhecido e indiferente ao homem; pensa,
mas nio fala; é consciente de si mesmo, mas esquecido do mundo; o Deus
de Israel, pelo contrario, é um Deus que ama, um Deus conhecido do ho-
mem, e preocupado com ele. Ndo s6 governa o mundo com a majestade de
seu poder e sabedoria, como reage intimamente aos acontecimentos da his-

téria (HESCHEL, 1973b, p. 119-120).

O Deus grego é distante, desinteressado do mundo e do humano,
ao contrario do Deus biblico, que se caracteriza por seu cuidado e preo-
cupacdo. A solidariedade divina é ilustrada pelo pathos de Deus, que
lanca a ponte entre a eternidade e o tempo, encurtando cada vez mais o
abismo entre a divindade e o ser humano. Uma vez que esse ser humano
toma consciéncia da companhia de Deus, ele deve questionar sua solidio

e seu papel no mundo.
A BUSCA PELO SENTIDO E A RESPONSABILIDADE HUMANA

Na contramio de uma defini¢io psicanalitica convencional, Viktor
Frankl (2020, p. 21) defende que o verdadeiro ser humano nio é caracte-
rizado pela sua impulsividade, mas por ser livre, “um ser que decide”
(Jaspers), movido por um “estar aqui” (Heiddeger/ Binswanger), e s6 as-
sim ele pode ser ele mesmo, ou seja, quando torna-se responsavel. Se o
ser humano existe, entdo ele é um ser espiritual, inseparavelmente de
seus fatores psicolégicos e fisiolégicos. E também um “ser separado”,
um individuo centrado em torno de um meio (psicofisico), por isso ele

nio pode dizer “o meu eu”, exatamente porque nio o possui, mas o é.
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No entender de Frankl (2020, p. 53), a consciéncia “n3o apenas nos
leva a transcendéncia, como também se origina dentro da transcendén-
cia; portanto a consciéncia é onticamente irredutivel”, e por tras de todo
superego estd o tu de Deus, e ndo o “eu” de um super-homem, refletido
na imago do pai, muito menos pode produzir a liberdade de si mesmo,
como nos moldes sartreanos. “Na realidade, Deus ndo é uma imago de
pai, mas o pai é uma imago de Deus. Para nés, o protétipo de toda divin-
dade n3o é o pai, mas exatamente o contrdrio é verdadeiro: Deus é o
protétipo de toda paternidade” (FRANKL, 2020, p. 56).

Para se chegar a ideia da possibilidade de uma religiosidade in-
consciente, isto é, realidade inerente a experiéncia humana, Frankl
apresenta-nos trés fases. A primeira diz respeito ao fato fenomenolé-
gico primdrio, que aponta o ser humano como consciente e responsavel.
Em segundo lugar, vem a reviravolta do campo da espiritualidade in-
consciente, quando se passa a ver a espiritualidade dentro do
inconsciente, pertencente ao eu, ou seja, a espiritualidade como uma
responsabilidade inconsciente. Por dltimo, “algo como uma religiosi-
dade inconsciente no sentido de um relacionamento inconsciente com
Deus, de uma relagido com o transcendente que, pelo visto, é imanente
no ser humano” (FRANKL, 2020, p. 58). E 14 onde reside o sentido tltimo
da existéncia humana, no mais profundo de nosso ser.

A sensagdo de estar sendo observado por um ser extraterreno sem-
pre foi apontado como um fato desde os tempos mais remotos da
histéria humana, e é exatamente aqui onde surge a religido (em sentido
lato), da pergunta do que fazer com essa realidade misteriosa que nos
envolve. A consciéncia da presenca de Deus implica necessariamente

responsabilidade. Se Deus se aproxima e torna-se realidade a
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consciéncia, entdo se torna sujeito, pois é Ele quem se apresenta por
primeiror e lan¢a a pergunta. O ser humano deve, assim, buscar res-
pondé-lo e questionar sua prépria solidio. Isso faz lembrar a
experiéncia dos profetas biblicos, que enfrentaram seu préprio ego para
se dispor a seus conterraneos.

Num contexto tridgico marcado pelo holocausto e pela guerra, no
qual a religido perdeu mais ainda sua forga, a postura de Heschel foi de
responsabilidade, engajando-se na sociedade na qual esteve inserido e
tentando reconstruir a figura do ser humano, por sua vez desumanizado
na (pés)modernidade. Além disso, ele aposta no retorno do transcen-
dente como forma de recuperacio da realeza humana e acaba
construindo um humanismo que, no entender de Leone (2002), como
dissemos, pode ser dito “sagrado”, uma vez que a vida humana seré de-
fendida como um bem de supremo valor.

O grande perigo que Heschel via a tona era a falta de sentido para
com a vida e a realidade da banalidade do mal no mundo. Sabendo, en-
tdo, do potencial religioso para com o cuidado da vida humana, acredita
que as religides podem somar forgas para ajudar a humanidade a se re-

erguer.

N3do conseguimos perceber que, embora diferentes expoentes da fé no
mundo da religido continuem a desconfiar do movimento ecuménico, ha
outro movimento ecuménico, mundial em extensio e influéncia: o niilismo.
Devemos escolher entre inter-religioso e inter-niilismo. O cinismo nio é
paroquial. Devem as religides insistir na ilusdo de isolamento completo?
Devemos nos recusar a falar em termos um com o outro e esperar pelo fra-

casso um do outro? Ou deveriamos orar pela saide uns dos outros e ajudar

® Aincansavel iniciativa da busca de Deus pelo ser humano se traduz como o “cerne de toda a doutrina
e de toda a obra de Abraham Heschel” (ZAMITH, 1975, p. 5), é a manifestacdo do pathos divino.
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uns aos outros na preservagao de respectivo legado, na preservagdo de um

legado comum? (HESCHEL, 1966, p. 119).

Essa espiritualidade ecuménica vai se alargando para as demais re-
ligiGes e pessoas, isso é notério no transcurso de seu artigo “No religion
is an Island” (1966), onde Heschel comeca se autointitulando como uma
“marca arrancada do fogo”, testemunhando sua experiéncia de sobrevi-
vente da shodh, e desenvolve uma linha de didlogo entre judaismo e
cristianismo para assim falar a todas as pessoas que se preocupam com

o destino do ser humano e do mundo.

O PAPEL DA RELIGIAO NA CONTEMPORANEIDADE

No seminal livro “A interpretac¢io das culturas” de Clifford Geertz
(1989), em enfoque sociolégico-cultural, é possivel situar a religido en-
tre os mais importantes sistemas culturais da humanidade e o papel que
esta desempenha na vida social, além de procurar, respeitosa e criteri-
osamente, o meio mais adequado de refleti-la e investigar seu
significado, mensagem e as dire¢des que, a partir da revelagio, ela pode
oferecer a vida humana.

Abraham Heschel n3o nos deixou uma defini¢io de religido, no en-
tanto, tratou muito do tema. Soa como se ele estivesse nos dizendo que
nio se pode confundir religido com o que se tem feito da mesma e que
nio se trata de “defini¢des”, mas de uma sabedoria préatica. Seu inte-
resse pratico tinha urgéncia em demonstrar o papel decisivo da religido
na contemporaneidade em oferecer sentido aquilo que aos olhos huma-
nos parece absurdo.

Desde os tempos mais remotos da histéria humana, a religido teve

papel importante no que toca seus problemas mais pertinentes por



208 e EspiritualidadeS: maltiplos olhares

sempre lhe oferecer uma resposta as questdes que dizem respeito a
existéncia. Heschel ressalta que a religiio nio pode fechar os olhos a
esses problemas, pois quando ela se torna irrelevante quanto a eles, sua
crise se estabelece. Nesse novo contexto mundial, apela por didlogo e
cooperagdo inter-religiosa no restabelecimento dos valores universais
e das mais urgentes tarefas religiosas: a promog¢ao da paz, da justica e

unidade.

A religido é um meio, ndo um fim. Torna-se idélatra quando é vista como
um fim em si mesma. Acima de tudo, estd o Criador e Senhor da histéria,
Aquele que tudo transcende. Igualar religido a Deus é idolatria.

A inclusividade de Deus nio contradiz a exclusividade de alguma religido
em particular? A perspectiva de todos os homens adotarem uma forma de
religido continua sendo uma esperanca escatolégica. Que tal aqui e agora?
Nio é blasfémia dizer: sé eu tenho toda a verdade e a graga, e todos aqueles
que diferem vivem nas trevas e sdo abandonados pela graca de Deus?

(HESCHEL, 1966, p. 126).

Seu posicionamento autocritico e aberto as demais expressdes re-
ligiosas traz uma tonalidade inovadora frente a seu circulo hassidista e
aos cientistas da religiio de sua época. Em sua obra “Deus em busca do
Homem” (1975), onde trata de filosofia da religifo judaica, este pensador
concebe a religido ainda como uma rica e independente fonte de insights
que tocam diretamente os problemas fundamentais da existéncia hu-
mana, como a vida, a morte, o destino do ser humano, recompensa,
eternidade etc.

Heschel (1975, p. 15) ndo culpa a ciéncia secular ou a filosofia antir-
religiosa pelo atrofiamento da religido, mas considera importante que a
proépria religido reconheca que ela tem se tornado, muitas vezes, irrele-

vante, insensivel, opressiva e insipida, ainda mais quando o contetido da
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fé é substituido por sua simples profissdo ou outras variagoes. Assim, a
religido tem se tornado mais uma heranga tradicional do que uma fonte

de vida, marcada por intimeras crises em seu passado.

Somente compreenderio a religiio aqueles que podem sondar sua profun-
didade, aqueles que podem combinar intui¢do e amor com o rigor do
método, aqueles que estdo aptos para encontrar categorias que amalgamam
com o que é genuino e levam o imponderével a expressio tnica (HESCHEL,

1975, p. 22).

0 autor ainda acredita que o primeiro papel de uma filosofia da re-
ligido é perceber essas questdes humanas para as quais a religido se
apresenta como resposta. Portanto, a pesquisa de um fil6sofo da religido
deve tocar a consciéncia humana e aprofundar os ensinamentos e ati-
tudes da tradigio religiosa (HESCHEL, 1975, p. 15).

Sabemos que, desde a Idade Média, foi estabelecida a crise entre
ciéncia e religido e, a partir do século XIX, conforme registra o autor,
esse emblema tem ganhado nova roupagem. Em seu tempo, a discussio
passa a ser feita entre o tipo de saber conceitual e o tipo de pensamento
fenomenoldgico-existencial, isto é, aquele tipo de pensamento que ana-
lisa a situagdo humana.

A experiéncia religiosa sé serd auténtica se bem fundamentada e
resolvida com seus conceitos e eventos, se a experiéncia pessoal e pie-
dade estiverem em profunda harmonia com os sentimentos e atitudes
de amor e compaixdo, por isso se faz indispensavel cultivar a imagina-
¢do e fidelidade que esta religiio produz na alma, ativar a memoéria e
acolher os insights que esta experiéncia proporciona.

O principal objetivo da religido é nos aproximar de Deus, portanto,

a adoragio deve ser a resposta a pergunta divina: “Onde est4s?” (Gn 3,9).
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Assim, a religido (como a orag¢io) nasce de uma necessidade ontolégica
porque expressa o fato essencial sobre o ser humano e sua existéncia,
que é o relacionamento com Deus. A religiio ndo expressa a necessidade
de Deus pelos seres humanos, mas surge a medida em que os seres hu-
manos se conscientizam da necessidade de Deus por eles. A religido é
nossa resposta adequada ao milagre da criacio, é o apelo de Deus por
justica e misericérdia entre as pessoas. A esséncia religiosa é a obriga-
c¢do sentida de autotranscedéncia a servico da justica, uma
“autodedicac¢io” ao divino.

Fé nio é sind6nimo de seguranca, pois muitos se enganaram a res-
peito de Deus com falsas concepgdes. Sendo assim, quem pode garantir-
nos que uma religido ndo seja fraude? Heschel apela para a fé expressa
na memodria coletiva, recordando-nos do Shemd", principal confissdo da
fé judaica que, inclusive, nos vem expressa na segunda pessoa: “Ouve, 6
Israel” (Dt 6,4).

Na fé judaica, crer significa recordar, e é dessa memoria que par-
ticipamos. Portanto, no pensamento hescheliano, a fé é antes de tudo
um evento. E importante recordar que quando estamos defendendo hoje
em dia uma crenca, estamos nos referindo ao credo, isto é, as expressdes
da fé, e muitas vezes esquecemos de analisar seu conteido que, para
Heschel, é fino demais para se enquadrar nos padrdes da légica. Por isso,

importa mais o ato de crer.

" O verbo hebraico shemd é um termo extraido do livro do Deuteronémio (Dt 6,4) que significa “ouvir”,
“escutar”, no sentido de observar, obedecer.



Narcélio Ferreirade Lima © 211

CONSIDERAGOES FINAIS

Clodovis Boff (2015, p. 114-115) lembra-nos do interesse contempo-
rdneo pela religido e temas religiosos, com destaque para a
espiritualidade, representada pelos varios movimentos de despertar es-
piritual, inclusive no interior das religides. Isso toca diretamente a
esfera da teologia, pois a espiritualidade deve ser acolhida como uma de
suas intrinsecas dimensdes. Isso vai colocar em postulagio o papel da
proépria teologia hoje, apelando para uma fé experiencial, mais que dis-
cursiva.

Em uma mesma linha, Heschel ampliard esse horizonte quando de-
fende uma teologia profunda, que fale a todas as pessoas, tentando,
assim, classificar seu préprio pensamento filosé6fico-teolégico e atingir

o substrato da fé:

A teologia fala para o povo, a teologia da profundidade para o individuo. A
teologia empenha-se na comunicacio, na universalidade; a teologia da pro-
fundidade na consciéncia intuitiva, na unicidade. A teologia é como uma
escultura, a teologia da profundidade, como uma musica. A teologia nos li-
vros, a teologia da profundidade estd nos coragdes. A primeira é doutrina, a
segunda evento. As teologias nos dividem, a teologia da profundidade nos
une [...]. A teologia da profundidade alerta-nos contra a hipocrisia intelec-
tual, contra a autocerteza e a estipida vaidade. Ela insiste na inadequagido
da nossa fé e na incongruéncia entre dogma e mistério (HESCHEL, 1965, p.

119).

Existe uma tendéncia do racionalismo moderno a racionalizar o
contetdo e a forma do fendmeno religioso, tornando a ideia de Deus
(quase) totalmente racional, mas nio se pode perder de vista aquilo que
Rudolf Otto (1995, p. 7-53) nos recorda sobre a categoria do inefdvel, visto

que a experiéncia religiosa, por sua vez aqui humana e transcendente,
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provoca na alma a admirac¢ido, contemplacio e adoragio. Quando fala-
mos de fendmeno religioso estamos nos reportando nio a uma
expressdo ou forma religiosa particular, mas a uma dimensio do hu-
mano, de sua ontologia, da consciéncia do mysterium tremendum, que por
sua vez desperta atitudes de quietude, reveréncia, tremor mistico, senso
de majestas (superioridade absoluta), poder, orgé (energia), fazendo com
que o ser humano perceba diante disso, o totalmente Outro. Essas cate-
gorias s3o muito presentes na vida dos profetas hebreus.

Pelo motivo acima, Heschel (1974b, p. 16-17) concebe o ser humano
um cidad3o de dois reinos, o “reino das nomeagdes” e o0 “reino do inefé-
vel”. Um dos grandes desafios da religidio consiste justamente em
ajudar-nos a distinguir o exprimivel e a consciéncia do mistério. O sen-
tido do inefdvel é, portanto, a raiz do espirito criativo, que também
empresta significado a arte, ao pensamento e a nobreza da vida, até por-
que, diante das questdes mais centrais da vida e existéncia humana, o
ser humano tem muito pouco ou nada a dizer. E por isso que se pode
dizer que a religido é por exceléncia o fendmeno humano. Os animais
ndo sio religiosos, e a religido ndo é tampouco uma construgdo racional.

Diante de tal premissa, convencionou-se associar pejorativamente
tudo o que é humano ao profano, enquanto aquilo que é bom, justo, per-
feito e superior ao sagrado. “Para a piedade judaica a extrema dicotomia
humana n3o é a da mente e da matéria, mas, sim, a do sagrado e do pro-
fano” (HAZAN; PONDE, 2018, p. 126), no entanto, a Biblia revela grande
otimismo na humanidade. “O caminho para o permanente nio estd no
outro lado da vida. Nio comecga onde termina o tempo. O permanente
nio comega além, mas sim, dentro do tempo, dentro do momento, dentro

do concreto” (HESCHEL, 1974b, p. 212). Tudo é bom: o cosmos, as plantas,
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0s astros, os animais... Apenas o ser humano, portando a imagem e se-
melhanca de Deus, recebeu o adjetivo de “muito bom” (Gn 1,31).

Dito isso, eis aqui trés caminhos que conduzem o ser humano a
Deus, 0 momento em que o profano e o sagrado se tocam, ou as formas

em que o inefdvel se revela.

Muitos podem ser os caminhos que levam o homem a Deus, a partir da pré-
pria existéncia humana e das respostas que a experiéncia religiosa lhe
oferece. Para o auxilio do ser humano nessa jornada, Heschel destaca trés
desses caminhos que a experiéncia judaica, a luz da fé biblica, pdde elencar:
o sentimento da presenca de Deus no mundo e nas coisas, o sentimento de
sua presenca na Biblia e o sentimento de sua presenca nos atos sagrados,
baseando-se no seguinte: “Elevai os olhos para o alto e vede: Quem criou
estes astros” (Is 40,26), “Eu sou Iahweh teu Deus” (Ex 20,2) e “Tudo o que
Iahweh falou, nés o faremos e obedeceremos” (Ex 24,7), elementos que a tra-
dicio religiosa péde classificar como adoragio, ciéncia e acgdo, trés

caminhos que conduzem a um mesmo destino (LIMA, 2021, p. 106).

Todo esse percurso procurou evidenciar a grandeza do humano e
da Criagdo como rica fonte de espiritualidade e seus atributos valorati-
vos. Como vimos, toda a maravilha expressa em cada ser humano faz-
nos reportar a santidade de Deus e, na medida em que hd um encontro
com o Sagrado, hid sempre autoconhecimento e o despontar de nosso

processo de humanizagio.

REFERENCIAS

ALES BELLO, A. A experiéncia sacrorreligiosa entre aceitagdo e rejeicdo. In: ALES
BELLO, A. O sentido do sagrado. Sdo Paulo: Paulus, 2018.

BIBLIA SAGRADA. Biblia de Jerusalém. 3. ed. — Sdo Paulo: Paulus, 2004.



214 e EspiritualidadeS: maltiplos olhares

BOFF, C. Teologia e espiritualidade: por uma teologia que ilumine a mente e inflame o

coragio. Rev. Pistis Prax., Teol. Pastor., Curitiba, v. 7, n. 1, p. 112-141, jan./abr. 2015.

CATRE, Maria Nazarete Costa et al. Espiritualidade: Contributos para uma clarificagio
dos conceitos. Andlise Psicoldgica, Lisboa, v. 34, n. 1, p. 31-46, mar. 2016. Disponivel
em <http://scielo.pt/scielo.php?script=sci_arttext&pid=50870-8231201600010000
3&Ing=pt&nrm=iso>. Acesso em 11 dez. 2021.

COSTA, A. S. Teologia e espiritualidade: em busca de uma colaboragdo reciproca.
Perspectiva Teoldgica: Belo Horizonte, v. 38, p. 323-348, 2006. Disponivel em:
<http://faje.edu.br/periodicos/index.php/perspectiva/article/view/21/50>. Acesso
em 03/01/2022.

FRANK, Viktor. Psicoterapia e sentido da vida: Fundamentos da logoterapia e andlise

existencial. S3o Paulo: Quadrante, 1989.

FRANKIL, Viktor. A presenga ignorada de Deus. Petrépolis: Vozes; Sdo Leopoldo: Sinodal,
2020.

HAZAN, Maria da Gléria. Filosofia do Judaismo em Abraham Joshua Heschel: consciéncia
religiosa, condigdo humana e Deus. 2006. 191 f. Dissertagio (Mestrado em Ciéncias da
Religido) - Pontificia Universidade Catélica de S3o Paulo, S3o Paulo, 2006.

HAZAN, M. G.; PONDE, L. F. A Presenca de Deus no Ser Humano segundo Heschel.
Veritas: Porto Alegre, 63(1), p. 121-149, 2018. Disponivel em <https://doi.org/
10.15448/1984-6746.2018.1.29723>. Acesso em 16/02/2022.

HESCHEL, Abraham Joshua. Deus em busca do homem. S3o Paulo: Paulinas, 1975.

HESCHEL, Abraham Joshua. Los Profetas: simpatia y fenomenologia. Supervisién de

Marshall T. Meyer. Buenos Aires: Paidos, 1973a.

HESCHEL, Abraham Joshua. Los Profetas: concepciones histéricas y teoldgicas.

Supervisiéon de Marshall T. Meyer. Buenos Aires: Paidos, 1973b.

HESCHEL, Abraham Joshua. Los Profetas: simpatia y fenomenologia. Supervisién de
Marshall T. Meyer. Buenos Aires: Paidos, 1973c.

HESCHEL, Abraham Joshua. “No Religion is an Island”. Union Seminary Quarterly Review:
New York, vol. XXI, n. 2, part I, p. 117-134, Jan. 1966.



Narcélio Ferreirade Lima ® 215

HESCHEL, Abraham Joshua. O Homem a procura de Deus. S3o Paulo: Paulinas, 1974a.
HESCHEL, Abraham Joshua. 0 Homem ndo estd s6. Sao Paulo: Paulinas, 1974b.
HESCHEL, Abraham Joshua. Quem é 0 Homem? S3o Paulo: Triom, 2010.

HESCHEL, Abraham Joshua. The insecurity of freedom: essays on human existence. New

York: Farrar, Giroux and Strauss, 1965a.
HESCHEL, Abraham Joshua. Who Is Man?. Stanford: Stanford University Press, 1965b.

LAUDAZI, C. Spiritualita dell'uvomo imagine di Dio. Teresianum, v. 48, n. 1, p. 119-155,
1997. Disponivel em: <https://dialnet.unirioja.es/descarga/articulo/5364238.pdf>.
Acesso em 03/02/2022.

LEONE, Alexandre G. A Imagem Divina e o P6 da Terra: humanismo sagrado e critica da
modernidade em A. J. Heschel. S3o Paulo: Ed. FAPESP, 2002.

LIMA, Narcélio Ferreira de Lima. O mundo interior dos Profetas Biblicos: vocagio, paixdo
e agdo. 1. ed. Curitiba: Brazil Publishing, 2021.

MARMUR, Michael. Abraham Joshua Heschel and the sources of Wonder. London:

University of Toronto Press, 2016.

MCcINTOSH, Mark. Mystical Theology: The Integrity of Spirituality and Theology. Oxford:
Blackwell Publishers, 1988.

MEYER, Marshall T. Apresenta¢do. In: HESCHEL, Abraham Joshua. Los Profetas: el
hombre y su vocacién. Supervisién de Marshall T. Meyer. Buenos Aires: Paidos,
1973a.

NOGUEIRA, Emivaldo Silva. O conceito de autodiscernimento, a luz dos profetas biblicos,
em confronto com a modernidade: uma visdo religiosa em Abraham Joshua Heschel. 2017.

139 f. Dissertagdo (mestrado). Goidnia: PUC, 2017.

OTTO, Rudolf. O Sagrado: Um estudo do elemento n3o-racional na ideia do divino e sua
relagdo com o racional; [tradugio Précoro Velasques Filho]. Sao Bernardo do Campo:
Imprensa Metodista: 1995.

XAVIER, Antonio Thadeo de Oliveira. “Israel, eco de eternidade”. Kairés, Fortaleza, ano
2, . 2, p. 284-303, 2005.



ESCRAVIDAO E RESISTENCIA NO BRASIL COLONIA,
ESPIRITUALIDADE E RELIGIAO NO CATOLICISMO:
ALGUMAS CONSIDERACOES
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INTRODUGAO

Para haver o entendimento sobre a histéria, devemos ir muito além
do que uma pesquisa de documentos, se fazendo necessario estudos di-
recionados que Pacheco (2006) assinala como a andlise do imagindario
cravado tanto na documentag¢io como em leituras sobre concepgdes co-
tidianas de dado grupo social. Bloch (2001) destaca sobre a importancia
de uma historiografia problemadtica, sistematica e comparativa, uma
producio que fosse voltada para todas as atividades humanas, ultrapas-
sando a histéria juridica das institui¢Ges, no sentido de uma histéria
social das classes, de uma histéria do poder e dos poderes. Braudel (1984)
proporciona a “histéria nova” um novo parametro de duas personagens
de grande desigualdade em sua obra, em que se sobrepuja o primeiro,
trazendo um novo plano no sentido revoluciondrio, como a cultura dos
povos escravizados que no decorrer de muito tempo foi inferiorizada e

descartada em comparacio as demais.
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Assim, a historiografia “sustenta o estudo do cotidiano e do imagi-
nirio como formas de compreensio das formagdes socioculturais”
(PACHECO, 2006, p. 02). Durante um longo periodo a cultura dos povos
escravizados foi depreciada e até mesmo desconsiderada como saber.
Simdes (1996) cita A carta de Caminha que é tida como memdria nacio-
nal, um documento que relata o “nascimento” do pais com a chegada
dos portugueses, nos remetendo a um eurocentrismo, e a rejei¢do e so-
breposicdo das culturas que aqui residiam. N3o havendo a valorizagio
de tais culturas mas a negacdo, sem se preocupar de trabalhar as singu-
laridades constituintes daquele povo.

Houve de acordo com Queiroz (2007) uma busca dentro da histori-
ografia apés o fim da Segunda Guerra Mundial para novas concepgdes
sobre os direitos civis com a luta dos negros norte-americanos. Dessa
forma, a nova historiografia reavaliou assuntos que eram tidos como
absolutos, ocasionando perspectivas inovadoras, “como a desconstru-
¢do da imagem criminosa do escravo, e 0 aspecto humanitario das cartas
de alforria - as quais metade eram pagas e ainda sofriam com obriga-
¢des e deveres” (SANTOS, 2018, p. 02).

Consequentemente, um dos temas que possibilita dentre os funda-
mentais na historiografia brasileira é a escravizagdo do povo negro, que
seus desdobramentos manifestos ainda nos dias atuais, indica a impor-
tincia de debates sobre esta temditica. Empregando a essas novas
discussoes historiogréficos sobre os sujeitos escravizados em meio ao
periodo colonial, sobre seus aspectos culturais e fundamentos religiosos
que constituem o enfoque deste artigo, que visa a desconstruc¢ao sobre
as perspectivas impregnadas sobre o negro escravizado enquanto su-
jeito histérico, que permeava ativamente e diretamente sob o mundo

colonial, indo contra a negacdo de suas culturas ou crencgas, sua
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inferiorizagdo, ou auséncia de poder e até mesmo de serem passivos em
meio a um regime escravista.

Em meio a esses sistemas temos a espiritualidade que em sua per-
cepcdo primdaria era quase que somente entendida dentro das
institui¢des religiosas, Giordan (2004) denomina de “velha espirituali-
dade”, que refere-se a igrejas tradicionais tomavam segmentos
autoritdrios e hierdrquicos que determinavam como se portar e rezar
tanto dentro como fora da igreja. Tanto o corpo como as emogdes dos
individuos deviam ser aprimoradas para haver assim uma aproximacio
com o sagrado, pois havia apenas uma forma para “[...Jrelacionar com
Deus, e todas as outras estdo erradas; quem € Deus e como deve ser ado-
rado ji foi estabelecido por outros: basta adaptar e obedecer”
(GIORDAN, 2004, p.06).

Assim, a espiritualidade nesse contexto atribui para composicdo de
fundamentos interiores essenciais de cada sujeito, somado as compre-
ensdes da presenca Divina, que era usado como forma para estabelecer
a hegemonia da igreja por mecanismo planejados com o objetivo de im-
pedir qualquer tipo de rebeliio sobre aquele poder estabelecido,
centralizando “[...] seus esfor¢os na perpetuacio de suas instituicdes, ao
contrario de preservarem a vitalidade do conteido que detinham”
(MARTINS FILHO, J. R. F.; ECCO, C., 2018, p. 35). A religido foi uma fer-
ramenta revestida de sacralidade para constituir seu dominio, poder e
controle, propagando coletivamente modos de se pensar, atuar e sentir.

Procura-se evidenciar esses individuos que lutaram para manter
seus lacos culturais e crengas em seu cotidiano no qual foram inseridos,
pensando o negro nio de uma forma inferior, mas como um ser igual
(QUEIROZ, 2007, p. 103). Desse modo, destacamos a escravidio brasileira

colonial, e as religides desses homens e mulheres, tomada como um
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ponto de uniio e resisténcia contra a imposicio ao catolicismo, a escra-
vidio e, até mesmo, como forma de conforto em meio a violéncia, “a

religido estava a servigo da vida” (GASS, 2014, p. 14).

A CONJUNTURA COLONIAL NO BRASIL

Portugal mantinha-se as custas de monopélios e tributos da cold-
nia americana desde que se “despojaram por completo da India”
(BOMFIM, 2008, p. 66). No Brasil em 1576, poucos anos apds o inicio da
colonizacio, ja se haviam produzido 70 mil caixas de agicar, além de
produtos como o pau-brasil e algoddo. Conforme Gass (2014), o Brasil
passou por um sistema politico da monarquia durante 330 anos, apro-
ximadamente. A autonomia desde a independéncia passou a ser cada
vez mais crescente, sobretudo no segundo reinado. A escravidio servia
como base de sustentagdo para relagdes de trabalho e econdmicas, para
haver assim o sustento e acimulo do capital, “os homens livres pagavam
pesados tributos a coroa, a custa de muito suor e sangue dos escravos”

(GASS, 2014, p. 11).

A partir de 1500, temos, no Brasil, uma colonia que sustenta um estado com
tributos ou impostos e se mantém com a exploragio da mio de obra escrava.
As etnias indigenas e africanas poucos ou praticamente nenhum direito
tém. Vivem a margem. Estdo excluidas. Ndo sdo gente, mas objeto de com-

pra e venda (GASS, 2014, p. 11).

Havia a exigéncia de estabilizacdo da producio para manter expor-
tacdo em grandes propor¢des, possibilitando o fornecimento de lucro.
Visando tal objetivo, era aplicada a repressdo e a puni¢do para manter

essa constancia do trabalho na coldnia.
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O simples exame da participa¢io dos cativos na populagio total do pais, al-
tissima até os inicios do século passado, nos permite duvidar que uma
sociedade com tal despropor¢do entre homens livres e escravos pudesse go-
zar de alguma estabilidade sem que, ao lado da violéncia, ou melhor, do
"temor da violéncia", ndo passassem poderosas correntes de negociagdo e
sabedoria politica. Esta suposi¢do reforga-se quando verificamos que nas
revoltas, como as do ciclo de 1835, na Bahia, os libertos podiam formar lado

alado com os escravos (REIS, SILVA, 1989, p.14).

Queiroz (2007) apresenta que, dentro desse contexto, havia-se um
consenso por meio de negociacdes didrias, em que a metrdpole tinha por
interesse manter o funcionamento da exploragio escravista como um
todo, mas que era o senhor de escravos que tinha interesse na manu-
tencio imediata desses trabalhadores sobre a sua exploragdo particular,
“a Metrépole interessava predominantemente o controle colonial, en-
quanto, ao senhoriato, o controle escravista” (LARA, 1988, p. 36). Essa
divisdo é sobretudo importante, pois corresponde a forma de controle
social da Col6nia, que para comandar os colonos dispunham de meca-

nismos politicos, juridicos, econdmicos e sociais.

Estas e outras medidas destinavam-se evidentemente a manutengdo de um
controle metropolitano sobre a sociedade colonial, que crescia conforme
avancgava o processo da colonizagio, e visavam a manutenc¢io da ordem me-
tropolitana na Coldnia. Assim, se inicialmente foi maior a autonomia dos
donatdrios, progressivamente se empreendeu a centralizagdo das autorida-
des administrativas e juridicas, bem como uma militarizagio crescente das
populagdes coloniais. No mesmo sentido, na segunda metade do século
XVIII aumentaram as disposi¢des legais contra vadios e ciganos, pessoas
que andavam com chapéus desabados escondendo o rosto, etc. Do mesmo
modo, aumentaram os instrumentos de controle das populagdes, desde as
correigdes dos ouvidores e devassas janeirinhas (devassas anuais, feitas em

janeiro, inquirindo os membros das Cimaras sobre o funcionamento da
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administracgio e da Justica), até o policiamento das zonas urbanas. E inte-
ressante notar que estas medidas destinavam-se ao controle dos
moradores, suditos ou vassalos — pelo menos era o que expressava a letra

dalei (LARA, 1988, p. 37).

E evidente que a legislagio da Metrépole sobre os escravos nio ul-
trapassou em outros aspectos além do trafico e a questdo das fugas.
Somente os escravos trabalhavam, apenas eles eram produtivos, nio ha-
via a aplicagio de for¢a de trabalho de portugueses nos engenhos,
resultando na imagem de que o trabalho seria “como coisa vil, infa-
mante. O ideal para todos era viver sem nada fazer — ter escravos e a
custa deles passar a vida e enriquecer. Este ideal ai persiste como tradi-
¢do0” (BOMFIM, 2008, p. 91). Tradi¢do que persiste ainda nos dias atuais,
em que mesmo aqueles homens que conseguem com seu esforgo e suor
uma condic¢io social favoravel, buscam para seus filhos profissdes em

que estes nio realizem esforgo fisico.

Os negros, amontoados nas senzalas, barracos de portas e janelas estreitas,
sem ventilagio ou higiene, dormindo em esteiras pelo chio e separados de
seus parentes, ficavam a margem do convivio social. De um lado, estava o mo-
delo dominador da familia patriarcal da casa-grande, onde o senhor de
engenho reinava absoluto, tendo sob suas ordens mulher e filhos, clero e au-
toridades civis (na casa-grande o negro s6 entrava como escravo doméstico,

ama-de-leite, pajem dos sinhozinhos e das sinhazinhas) (SILVA, 2005, p. 29).

De um lado, percebemos as tradi¢Ges e valores culturais que foram
levados pelos negros da Africa, como uma tentativa de resguardar di-
ante ao processo de subjugacdo eurocéntrico dos sujeitos escravizado,
visto que a cultura exerce sobre o individuo o mesmo papel da “deter-
minacdo genética desempenha no restante das outras espécies:

assegurar a vida” (MOREIRA, 2011, p. 23). Em meio a cultura pode se
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identificar regras, valores e normas comportamentais desses indivi-
duos, esse sistema atua como modelos de sobrevivéncia. Mas, como
consequéncia, cada grupo social tem a tendéncia de acreditar que a sua
prépria cultura é maior e melhor que as demais, se sobrepondo e tendo-
as como falsas ou barbaras. Dentro dessas classificagdes de crengas e
valores, “a cargo das religides, estabeleceram quadros de interpretagio
do mundo, orienta¢des e motiva¢des de modo a garantir a sobrevivéncia
do grupo” (MOREIRA, 2011, p. 23).

Aligacdo entre a Igreja e o Estado diante de todo o periodo colonial
brasileiro deveria ser submetida a toda a perspectiva moral pela avalia-
¢do da religido, “a ponto de ser impossivel precisar os limites entre leis
de teor unicamente civil e preceitos religiosos propriamente ditos.
Atentar contra um principio religioso equivalia a crime contra o Impé-
rio” (MARTINS FILHO, 2019, p. 671).

Capelli (2017) relata sobre a instaurag¢io no continente latino-ame-
ricano da tradicdo cristd, que se deu por relacdes de poderes tanto no
meio politico como no econémico, causando embates sociais, que foram
contidos e enfraquecidos pela instituicio religiosa, que impulsionou no
processo de dominacio.

A sociedade metropolitana, segundo Bomfim (2008), representaria
com um regime de exploragio do trabalho escravo e das terras um “pa-
rasitismo” sobre a col6nia, no qual a Igreja e o Estado dio sustentagio
um ao outro nesse sistema. Com a chegada dos jesuitas em 1549 a Salva-
dor na Bahia, tem inicio a institui¢io do catolicismo como religido
obrigatéria e oficial, induzida por meio da articulacdo de colégios e al-
deias que se localizavam nos interiores, para “expandir a fé em um
territdrio inéspito. A religido na qual o sacrificio se revela dominante é

a religido cristd. Em primeiro lugar, o sacrificio cristdo é sacrificio no
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sentido pleno porque é o sacrificio de uma vida” (ALES BELLO, 2018, p.
44).

Para a Igreja a catequese dos indigenas era vista como benéfica,
com a mudanca dos hédbitos dos indigenas, adotando um modo de vida
de acordo com a cultura europeia, sua fixacio em um local e adogio dis-
ciplinar de trabalhos que impunham os europeus, além dos ritmos da
religiio. Para Coroa portuguesa, esses se tornaram “principalmente,
submissos aos interesses colonizadores do Rei, que estava muito mais
interessado em conquistar suas terras do que em garantir o céu as suas
almas” (SILVA, 2005, p.17).

Os colégios tinham por objetivo em um primeiro momento a for-
macido de missiondrios que eram direcionados para aldeias, que
consistiam em dreas preservadas das a¢des dos colonos, mas que desen-
volveram como fonte de forca de trabalho para enriquecer os jesuitas
com a exploragio dos indigenas. Logo no final do século XVI esse cendrio
e alterado, ficando explicito que esses aldeamentos resultaram na
morte de indmeros indigenas, como resultado do trabalho impostos
tanto pelos jesuitas como pelos colonos, assim, “os colégios comegaram
a funcionar como sustentdculo da populacio branca das vilas litoraneas
e de seus escravos negros” (HOORNAERT, 1984, p. 31).

Ja diante da populagio africana a agdo missionéria jesuitica em ge-
ral nunca foi elaborada ou integrada, “o africano escravo era julgado de
direito pertencer a familia patriarcal encabegada pelo senhor branco”

(HOORNAERT, 1984, p. 31-32).

Nunca houve missio especifica dirigida aos negros. A catequese deles foi
desde o inicio realizada em portugués, isso em contraste com a catequese
indigena feita na "lingua geral", uma lingua catequética criada pelos jesui-

tas a partir da lingua tupi. Os préprios jesuitas viviam do trabalho dos



224 e EspiritualidadeS: multiplos olhares

negros, tanto nos colégios como nos aldeamentos, e entre eles aqueles que
ousaram contestar esta situagdo, como Gongalo Leite (1546-1603) ou Miguel
Garcia (1550-1614), foram repatriados (HCJB, II, 227, 229) (HOORNAERT,

1984, p. 31-32).

Em suma, ni3o existiu uma missio direcionada aos negros como a
catequese proposta aos indigenas pelos jesuitas. Contudo, “a opressio
nio era o suficiente para apagar a presenca dos cultos nativo-africanos
na Colénia” (SANTOS, 2018, p. 04), praticados disfar¢ada ou as escondi-
das, fugindo das repressdes. A igreja Catélica buscou a imposi¢cdo de
diversos mecanismo de conversio e fiscalizacdo da fé crist3, um grande
exemplo sdo as praticas do Tribunal do Santo Oficio da Inquisi¢io, que
se voltava com formas violentas de “punir os praticantes de atos magi-
cos (tidos como bruxaria, feiticaria e curandeirismo), de aberracdes
sexuais ou de outras atividades pagis” (SILVA, 2005, p. 20).

No Brasil ndo aconteceu o estabelecimento do Tribunal devida-
mente, mas houve algumas visitagdes entre a Bahia em 1591, e em
Pernambuco, em que se foi processado tanto brancos, como indios e ne-
gros sob acusagdes de bruxarias e feitigarias, causando a deportagio
desses individuos a Portugal para serem jugados pelos tribunais da In-
quisicdo. E foi por esses mecanismos de opressio como a conversio
obrigatdria que o catolicismo se constituiu entre o meio social da vida
colonial, “sendo vivido de modo intenso através de festas, procissoes,
ladainhas e tantas outras atividades do extenso calenddrio anual da
Igreja que congregava toda a populagdo (SILVA, 2005, p. 20).

Essas relagoes de Metrépoles e colonos abriga o combate de inte-
resses que frequentemente é sinalizado por linhas de tensdes, e o
escravo atua de forma excludente dentro desse sistema, com a retirada

daliberdade desses individuos enquanto seres atuantes, “mas a0 mesmo
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tempo as suas formas de resisténcia na luta contra a escraviddo e a

busca da liberdade” (SANTOS, 2018, p. 06).

Sendo assim, nio somente faziam escolas no transcorrer de sua vida, as
quais dariam sentido a suas tradig¢des, refazendo-as no seu cotidiano, mas
adaptaram a si, suas préticas e no convivio com outros povos, &s mudancas
em seu meio, de maneira que puderam, resistindo, se acomodando e s ve-
zes até rompendo com alguns elementos culturais: como a forma de vestir-
se, e agir anteriores a escravizagio, e sociais, como a ideia de construir-se

uma familia, dentro da escravidio (SANTOS, 2018, p.06).

Havia a tentativa entre os escravizados de se remodelar diante a
sua realidade como forma de protecio, mas se mantendo ativamente
mesmo que indiretamente sobre os meios sociais, “desde o interior das
casas da elite colonial até as lavouras de cana e tabaco, nos arraiais, vilas
e cidades” (SANTOS, 2018, p.06). Atuacdo essa que gera estranheza ser
negligenciada pela historiografia oficial por um longo tempo, Odélia
(1997) ressalta que um longo periodo o historiador brasileiro desconsi-
derou o que lhe antecedeu, mas em compensagio esteve atenta
colocando-se em proximidade ao desenvolvimento historiogrifico eu-
ropeu. No que se refere a sociedade brasileira, os itens para uma
compreensio ideoldgica que acomoda as dimensdes do nosso ambiente
geografico e racial, o colonialismo é tido como o processo de maior im-
portincia para estruturacio e construgio do pafs, que é um pais

mestico, e tal qual tem que analisado e encarado.

ESPIRITUALIDADE E RELIGIAO E CULTOS AFRICANOS

A experiéncia religiosa compde juntamente com a transmissio cul-

tural e a maior particularidade da humanidade, “[...] ndo ha evidéncias,
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[...] que qualquer outro animal seja movido por preocupagdes religiosas,
como o ser humano é desde os seus primérdios” (FUNARI, 2009, p. 06).
Entre os mais antigos registros da humanidade, apontam a religiosidade
em meio a representacdes em cavernas cerimoniais, trazendo consigo
sentimentos primitivos dos seres humanos. Sensagdes como interesse e
o amor, compdem aquilo que enriquece o espirito humano, constituindo
a espiritualidade, “[...] ndo nos mobilizamos por nada sem um impeto do
espirito, alimentado pelo amor e pelo desejo” (FUNARI, 2009, p.07). A
espiritualidade em seu sentido origindrio é religiosa e proeminente-
mente cristd, vinculado a Graga divina “encontra-se presente no ser

humano através do Espirito (Sopro) de Deus” (CATRE et al., 2022, p. 34).

Para compreendermos melhor esta concegio, temos que trazer a colagio o
significado que foi atribuido ad initio, pela tradigdo judaico-cristd, a palavra
spiritus, na qual repousa etimologicamente a palavra espiritualidade. Esse
significado origindrio é o mesmo das palavras ruah (do hebraico) e pneuma
(do grego). A palavra ruah aparece, na Biblia, no Antigo Testamento, como o
vento, isto é, o ar em movimento, que possibilita a vida; como o ar da respi-
racdo, que sustenta e anima o corpo sendo, sobretudo, sinénimo do hélito
de Iahweh (Deus), através do qual o ser humano se torna um ser vivente, ou

seja, ganha vida (CATRE et al., 2016, p. 34 ).

0 homem enquanto portador do sopro de Deus busca o apelo a san-
tidade, que se caracteriza na forma divina do Deus que é santo e
perfeito. Com isso, ha "[...] busca de Deus e a procura da santidade acen-
tuar-se-3o, [...] tendo como mediadora a Igreja e a Religido” (CATRE et
al., 2022, p. 34). A espiritualidade em um sentido primdrio refere-se a
cultivacio de experiéncias particulares interiores, em conjunto as per-
cepgdes da presenga de Deus sobre este individuo espiritual. Porém essa

experiéncia individual nio deve ser tomada como a finalidade sobre o
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sentido da espiritualidade, que busca ser “[...] vivida na rela¢io com os
demais na comunidade, na liturgia, orientada para Deus que se faz pre-
sente em meio a comunidade eclesial” (COSTA, 2006, p. 327).

As variacgdes sociais que ocorrem diante de hdbitos e culturas de
diferentes grupos sociais, expressam e cultuam maultiplas e diversifica-
das manifestagdes religiosas. Todavia, em meio a discussdo existe uma
grande ameaca ao lidamos com a religido, pois hd uma tendéncia de qua-
lificd-las e classificd-las, “[...] usando habitualmente juizos éticos,
conceitos e preconceitos de outras religides e contextos” (SANTOS, 2018,
p. 06). No contexto colonial a religiio catélica mantinha evidente sua
ndo apreciagdo sobre outras, exaltando apenas seu préprio culto, base-
ado em uma visio dualista entre o bem e mal, e estabelecendo
perseguicdes entre aos cultos africanos em uma “relagio entre domi-
nantes e dominados, nada dizia sobre a relagio de producdo” (LARA,
1988, p. 45)

Silva (2005) aborda que a ligagio das religies de culto aos espiritos
e sacrificio animal estarem relacionadas aos cultos afro-brasileiros,
tornou oportuno o distanciamento ao catolicismo que era o modelo do-
minante em sociedade. Foram assim estereotipadas de “magia negra”,
“[...] por apresentarem geralmente uma ética que nio se baseia na visio
dualista do bem e do mal estabelecida pelas religides cristis” (SILVA,
2005, p. 13), além da crengas de serem pessoas selvagens com costumes

diabdlicos.

Alguns desses atributos foram, inclusive, refor¢ados pelos primeiros estu-
diosos do assunto que, influenciados pelo pensamento evolucionista do
século passado (cujo modelo de religido "superior" era o monoteismo cris-
tdo), viam as religides de transe como formas "primitivas" ou "atrasadas"

de culto (SILVA, 2005, p. 13).
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Desta forma, a igreja® se opunha as seitas* da mesma forma em que
a religiio opunha-se a magia. O préprio catolicismo da época conforme
explica Santos (2018) era envolto por costumes e praticas magicas e mis-
ticas, como o manuseio da d4gua benta na expulsio de espiritos maus. Ha
assim, a condenagdo da prética em outros cultos, mas hi legitimacdo
sobre as praticadas.

Silva (2005) explica que todos os grupos (homens, mulheres, crian-
¢as, membros de reinos, clis e linhagens, aliados e inimigos, cagadores,
guerreiros, agricultores, sacerdotes e cultuadores de antepassados)
subjugados pela escravidio que viviam anteriormente sobre uma dife-
rente organizagdo politica, social, foram retiradas do seu meio e
transportadas como mercadoria para se transformarem em mio de
obra escrava em terras distantes.

Sob protestos de catequizag¢do dos negros por parte de padres e je-
suitas que tendiam contra a desumanizagio no trabalho for¢ado e maus
tratos submetidas a populacdo negra, era uma atitude contraditéria da
Igreja, que “[...] fez com que a catequese e a manutengio da escravidio
andassem de mios dadas” (SILVA, 2005, p.30). Apesar de haver a prega-
¢do da fraternidade e igualdade dos homens diante de Deus, eram
batizados os navios negreiros empregados no trifico escravagista com
nomes catdlicos, ja entre os padres que se localizam entre as mais altas
camadas sociais, também tinham a posse de escravos, senhores numa

sociedade escravocrata.

Aos negros era ensinada a resignacio e a obediéncia ao senhor de engenho

como forma de alcancar o céu e redimir os pecados de suas almas. A

* Instituicoes organizadas de religido (SILVA, 2005, p.14).

* dissidéncias nao institucionalizadas ou organizadas de culto (SILVA, 2005, p.14).
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comparacio entre as priva¢des da vida do escravo e os sofrimentos de Cristo

era freqilentemente utilizada para consold-los (SILVA, 2005, p. 30).

Entre as leis estabelecidas entre a Coroa e igreja, uma tinha por
competéncia o batismo dos escravos em um periodo de cinco anos de-
pois de sua chegada ao Brasil pela igreja, realizadas com sacramentos
elementares a conversdo das almas pecadoras trazidas para colonia. O
batismo e a imposi¢do de um nome cristio nio proporcionam nenhum
tipo de tratamento mais humano, mas a preocupagio sobre sua conver-
s3o0 era de suma importancia para igreja, “[...] considerado m3o-de-obra
essencial, uma vez que puni-lo por seus desvios religiosos era privar o
senhor de engenho de urna importante forga de trabalho” (SILVA, 2005,
p.32).

Até mesmo a vida sexual dos negros era monitorada como uma
forma de preservac¢io da moral cristd e combate aos pecados da promis-
cuidade, intencionando apenas a procriacio de filhos para assumirem o
trabalho nas lavouras. Silva (2005) descreve que os casais eram forma-
dos pelos senhores de engenho. Promiscuidade essa em que a igreja era
mais condescendente com relacdes aos abusos sexuais entre os senho-
res de engenho e suas escravas, que frequentemente davam a luz a filhos
bastardos que sofriam tanto pelo brancos que os consideravam negros
COmo para os negros que os viam como brancos.

Eram caracterizadas as religides africanas por crencas em que ha
a incorporagio de deuses em seus filhos. Tem-se a utilizagio de magia,
manipulagdo de amuletos e objetos realizados por sacerdotes, ha tam-
bém sacrificios de animais, invocagdes, rezas, entrar em contato com

deuses, curar doencas, e mudar o destino das pessoas.
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Por esses principios a magia africana era vista como pratica diabdlica pelas
autoridades eclesidsticas, como ja havia ocorrido com as religides indige-
nas. Principalmente porque, sendo o catolicismo colonial também uma
religido fortemente magicizada, era preciso distinguir a fé catélica nos san-
tos, almas benditas e milagres, das crencas consideradas "primitivas" em
seres que incorporam, em espiritos que recebem como alimento sacrificios
de sangue e em adivinhos que operam curas. Da mesma forma que foi pre-
ciso distinguir a ingestdo da hdstia, representando o corpo de Cristo, da

antropofagia ritual dos indios (SILVA, 2005, p. 35).

Sobre o pretexto de invocagdes demoniacas e orgias o Tribunal do
Santo Oficio da Inquisicio durante suas visitagdes, condenou e perse-
guiu muitos negros por praticar seus cultos. Esses eram compostos por
cantos, dangas alegres e instrumentos musicais, elementos componen-
tes na religiosidade africana, mantiveram o “novo culto” pelo
camuflagem da religido origindria implementada sob cantos e louvores
de santos catélicos como forma de resisténcia, visto que os “[...] transes
dos negros eram vistos como demonstragdo de possessio demoniaca e
as adivinhagdes, sacrificios e outras priticas magicas eram bruxaria ou,
entio, ‘magia negra’ (SILVA, 2005, p. 35).

O mascaramento religioso foi uma das praticas utilizadas como
ferramenta de preservagio dos cultos africanos nas colénias sem passar
por proibicdes pela igreja, visto que havia certa proximidade entre as
divindades catdlicas e orixds que possuem similaridades em condutas
sob ritos africanos, como o “[...] Candomblé, por exemplo, vérias figuras
religiosas como os orixas foram associados aos santos catélicos por pos-
suirem semelhangas em suas condutas” (SANTOS, 2018, p. 08).

Os cultos africanos dentro mundo colonial ndo eram a tinica forma
de resisténcia africana, havia revoltas e relagdes mutuas desenvolvidas

em Quilombos e Terreiros. O Quilombo dos Palmares foi exemplo de



Nayara do Vale Moreira; Rosemary Francisca Neves Silva ® 231

resisténcia, dado inicio com a revolta de escravos e escravas de um en-
genho de agucar, decidindo esconder em uma regiio montanhosa e
coberta pela floresta e Palmares para ndo serem capturados. Viviam de
caca e pesca, se desenvolvendo economicamente e aumentaram com a
chegada de novos fugitivos, formando virias povoagdes, obtendo “[...] 11
povoagdes conhecidas, chegando a cobrir uma drea de 350 quilémetros
de norte a sul, em terras que hoje pertencem a Pernambuco e Alagoas”
(GASS, 2014, p.13). Santos (2018) relata a existéncia de institui¢bes como
as irmandade negras que batalhavam pela libertagdo escrava, juntando
dinheiro entre os membros para que assim pudesse haver a compra da
alforria dos membros.

A populagdo que compunham entre as cidades eram dividias entres
negros alforriados, mesticos, e “escravos de ganho”, que hora trabalha-
vam como carregadores ou vendedores, transitando livremente. Estes
reuniam-se entre becos e esquinas formando associac¢des de lazer e ofi-
cio, com rodas de capoeira, danca e batuques. Esse estilo das cidade
acabava ajudando a criar certa “aproximac¢ido” entre negros e brancos,
que era contida pela igreja, “[...] mantendo os grupos subordinados
nessa condi¢do tanto no interior das institui¢des religiosas catdlicas

como na sociedade fora delas” (SILVA, 2005, p.37).

Na Bahia, os daomeanos (jejes) foram agrupados na Confraria do Senhor da
Redencdo, os negros angolas na Ordem Terceira do Rosério, os mulatos na
Ordem do Senhor da Cruz (cf. Bastide, 1985, p. 171). Procurando "traduzir" o
catolicismo para a compreensio dos negros, a Igreja permitia que as irman-
dades organizassem seus "folguedos" como forma de participarem das

comemoragdes cristio (SILVA, 2005, p.47).
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Essas irmandades geralmente eram exclusivas de mulheres ou de
homens escravos de uma mesma nagéo africana. A religido africana em
um primeiro momento manteve-se camuflada em cantos e dancas dire-
cionados a louvores de santos catélicos. Em um segundo momento os
negros assim como indigenas que se consideravam catélicos seguiam
acreditando em seus deuses. Demonstrando que as diversas tradi¢des
culturas indigenas, negras ou brancas nio se mantiveram separadas
umas das outra, o que nos remonta ao “[...] universo religioso do Brasil
colonial é que as religides que o compunham romperam seus limites e
se traduziram mutuamente, dando origem as novas formas, mistas,
afro-brasileiras” (SILVA, 2005, p. 42).

Mesmo havendo um lado em que a critica independente que insis-
tia em afastar o passo colonial em sua extensio religiosa e politica,
Santos e Falcio (2020) expdem grandes movimentos da construcio e
tradugio das espiritualidades africanas, havendo assim a integragio de
santos cristios e ancestrais incorporadas em diversas cerimonias da

vida coletiva e da liturgia.

CONSIDERACOES

Se a histéria refere-se primordialmente as préticas e acdes huma-
nas concretas, em segunda instincia enquadra ao historiador as suas
interpretacdes, a historiografia e fundamentalmente para o conheci-
mento histérico. Para pensar a histéria do Brasil é fundamental
elaborar um pensamento social préprio, dito isso, é importante salien-
tar que nio existe uma tradicio historiografica brasileira que consiga
levar em suas particularidades. Por isso, é necessirio desempenhar tra-

balhos criticos juntamente com documentag¢des que retratam sobre o
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Brasil como objeto indispensavel na constru¢io enquanto nac¢io, povo e
pais.

Desde que os portugueses chegaram ao Brasil em 1500 até o fim do
século XVI, pouco se escreveu sobre o descobrimento da terra e sobre as
caracteristicas dos espacos territoriais descobertos e de seus habitantes
durante o periodo colonial brasileiro. Poucos foram os escritos sobre a
formacio desse ideal, ou da constru¢io de um imagindario e de um corpo
ideoldgico dos portugueses sobre a colonizagio na América. Mas gragas
as novas perspectivas historiograficas, que Sharpe (1992), difere da his-
téria tradicional voltada para feitos de homens em cargos importantes,
descrevendo uma visido parcial dos relatos, se baseia em experiéncias de
pessoas comuns, € quase invisiveis em dticas passadas, como o estereé-
tipo dos negros escravizados.

Os empreendimentos maritimos portugueses podiam ser entendi-
dos como uma unido indissolivel entre a Igreja e a Coroa, e todo o
programa de coloniza¢ido das terras da América e do Oriente, faziam
parte do grande projeto cristdo civilizatério de Portugal. A busca pela
conquista e pela expansio dominou tanto o espago politico como religi-
0s0, ditando comportamentos e regras, tracando aos povos as formas de
verem os outros e ao mundo. O encontro com os nativos das terras des-
bravadas demonstra aptidio para conversio, sendo atribuido a esses o
carater demoniaco, mas que, ao mesmo tempo, pretendia resgata-los e
conduzi-los ao caminho da salvagdo. Ji entre os povos negros nem
houve a tentativa de conversio, justificando a escravizagio, ja que, se
esse se tornasse cristio, como continuaria escravo? Mas o batismo, e os
ensinamentos cristios eram ensinados numa tentativa de sobrepor as

religides trazidas do continente africano.
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Como mencionado, coube a instituicio religiosa em conjunto a es-
piritualidade o comando e estabelecimento de suas perspectivas e
limita¢des aos povos subjugados. Por conseguinte, as comunidades re-
ligiosas individuais seriam capazes de vivenciar o verdadeiro caminho
para estabelecer uma relagdo com o sagrado, visto que o sujeito nio te-
ria credibilidade por si s6 para manter essa legitimidade, partindo assim
de uma autoridade externa.

Diante dessa estrutura imposta constatamos que a resisténcia se
da através da adaptacdo cultural e religiosa dos escravizados africanos
sobre a religido e cultura do opressor, evidenciamos que esses indivi-
duos mantiveram tragos importantes do seu meio, negociando dentro
desse regime de poder, tragando sua prépria histéria, e participando
ativamente, nio se limitando apenas a condi¢cdo de meros objetos den-
tro desse sistema. Sem demora, quem sabe, por meio de novas
interpretagdes sobre a vivéncia e luta desses sujeitos, seja possivel ter-
mos um conhecimento maior e mais profundo sobre esses povos, o qual

possa por fim ao preconceito entre eles, sua cultura e religides.
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INTRODUCAO

“Uma mulher que fez a escalada da montanha da vida removendo
pedras e plantando flores.” (CORALINA, 2013, p. 27)

Em uma frase Cora Coralina apresenta sua trajetéria e manifesta
sua compreensio da vida: escalar a montanha removendo pedras e plan-
tando flores. Por que alguns desenvolvem uma visio otimista, positiva
diante da vida? Por que alguns individuos consideram as dificuldades, a
dor e o sofrimento como pedras que podem ser removidas e substituidas
por flores, enquanto outros nio?

Em nossa sociedade a dor e o sofrimento sio tratados de forma
marginal. Porém, sio fatores constitutivo da vida, sdo caracteristicas do
existir humano. O existir, traz em si a possibilidade da dor. O individuo,
apesar de sua singularidade e individualidade, participa desta condi¢do

humana, ontolégica.
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Como o sujeito contemporaneo constréi sua relagio com a dor? A
relagdo do individuo com o sagrado pode ajudar no enfrentamento do
sofrimento? Como o sujeito contemporaneo constréi sua relagio com o
sagrado?

As respostas a estas questdes dio a dimens3o da relagdo do indivi-
duo com a dor, com o sagrado e com a vida.

0 sagrado expresso na religiio ou na espiritualidade, para além das
intensas transformagdes conceituais e vivenciais, faz parte da vida,
também participa de nossa condi¢gio humana. A espiritualidade é uma
das dimensdes que constituem o ser humano, em uma proposta antro-
polégica que concebe o homem em sua integralidade. A dimensio
espiritual da identidade e as experiéncias de espiritualidade sdo possi-
bilidades de reordenamento psicolégico e simbdlico reconstruindo

eixos e redesenhando solu¢des nos momentos de sofrimento.

TEMPOS DE MUDANGCA - O QUE REGULA A RELAGAO DO INDIVIDUO
CONTEMPORANEO COM O SAGRADO?

0 século XX foi marcado pelos avancos tecnolégicos e mudangas
politicas e sociais, as grandes invengdes, as guerras mundiais, a fusio
nuclear, a globalizag3o, as telecomunicagdes, a comunica¢io em massa,
avangos da medicina etc. Mas, para Eliade (1982), as grandes descobertas

do século XX dizem respeito a relagio do homem com o sagrado.

0 que torna este século XX verdadeiramente importante nio sio as desco-
bertas cientificas - mesmo que a ciéncia nos tenha dado a fusio nuclear e a
nave espacial - [...] mas sim a redescoberta do sagrado, quer dizer, a redes-
coberta da importancia essencial que o sagrado tem em toda a existéncia

humana (ELIADE, 1992, p. 88).
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0 sagrado ressurge no século XX com vivacidade inesperada. Bello
(2019) observa que na atualidade experiencia-se a dualidade, onde, de
maneira confusa, convivem duas exigéncias: de um lado “um renovado
interesse pela sacralidade”, de outro uma tendéncia de “eliminar o sa-
grado”, através de um “processo de dessacralizagio”. Uma
contemporaneidade onde coexistem a “insuprimibilidade do sagrado” e
“o0 esfor¢co sempre vio de mostrar a inconsisténcia do mesmo”. Para a
autora “distanciado ou negado, porém, a atitude sacrorreligiosa reen-
contra sempre as suas vias para manifestar-se indicando-nos que se
trata de algo que n3o pode ser eliminado ou que nio se consegue supri-
mir” (BELLO, 2019, p. 93).

Geertz (2000), no livro Nova luz sobre a Antropologia, afirma que vi-
vemos tempos de dubiedade de posi¢des, de um lado uma religido que
luta em espacos externos, ptblicos, de forma coletiva e em todos os lu-
gares do mundo. O mundo desmontado ou “um mundo em pedagos”, um
mundo sem fronteiras, com uma estrutura politica dispersa, vivendo
uma religiosidade sem interioridade, uma religiosidade sem pratica,
uma crenga distanciada e incoerente com seu comportamento. Este pe-
riodo caracterizado pela contradi¢do, pela incoeréncia impacta
profundamente no homem moderno que enxerga um mundo em peda-
¢os e introjeta esta imagem para si sentindo-se fragmentado,
incongruente, sem rumo, sem bussola. Esta subjetividade caracteriza o
sujeito atual que agasalha uma profunda dor psiquica, a dor de se sentir
descentrado, sem propdsito.

De outro lado, irrompe, com a forca das grandes transformacdes,
uma busca de interioridade de experiéncia pessoal vivencial e profunda

do sagrado. E o anseio primario do homem que busca um sentido para
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sua vida (FRANKL, 2008). Para Bello (2019), as “figuras” do sagrado e do

religioso, ndo podem ser extintas. Elas podem,

[...] ser camufladas, transformadas, escondidas, mas se manifestam sempre
com a sua caracteristica peculiar que tem relagio com uma dimensio que
pertence ao humano e que, ao mesmo tempo, o transcende [...] é possivel
que nio se queira ver que o ser humano transcenda na dire¢io do divino,
mas tal transcendéncia é insuprivel e encontra sempre contetidos que fun-

cionam como substitutos (BELLO, 2019, p. 93).

Durkheim (1915) estudou a religiio como um fendmeno social, um
processo, e neste sentido afirma que o encontro com o sagrado na soci-
edade acabard por retrair, dando lugar a ciéncia e a racionalidade como
meios eficientes de satisfazer as necessidades humanas. A sociedade
moderna nio teria necessidade de religido e que o pensamento racional
auxiliaria a sociedade a se desenvolver de uma forma mais complexa.

Entretanto, Niekerk (2018), em consonancia com Bello (2019), dis-
corda da previsio de Durkheim e sugere que os efeitos da modernidade
com os avangos em tecnologia, midias de massa etc., “podem ter minado
a forga coesa da religido”, mas “agora sabemos que a religido estd e vai
ficar, e que o sagrado se apresenta de “novas maneiras” (NIEKERK, 2018,
p. 2).

Para Borowik (2011, p. 180, apud NIEKERK, 2018) apesar dos esfor-
cos de secularizacio, a religido nio foi embora, e a visdo da religido na
contemporaneidade é que “o sagrado, seja expresso na religido ou espi-
ritualidade, estd aqui para ficar, prosperar e florescer”. Apesar dos trés
séculos da ciéncia moderna, a religido sobrevive de forma pujante. Peter
Berger (2001) avalia os equivocos da teoria da secularizagio afirmando

que o mundo “é tio ferozmente religioso quanto antes”, a modernidade
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ndo levou a decadéncia da religido, nem para a sociedade como um todo,

nem para a mentalidade das pessoas individualmente.

Algumas instituicoes religiosas perderam poder e influéncia em muitas so-
ciedades, mas crengas e praticas religiosas antigas ou novas permaneceram
na vida das pessoas, as vezes assumindo novas formas institucionais e as

vezes levando a grandes explosdes de fervor religioso (BERGER, 2001, p. 10).

A religido continua com seu lugar na experiéncia humana. Berger
por fim anota: “o mundo do préximo século nio serd menos religioso do
que o atual” (BERGER 2000, p. 18). Para este socidlogo, “a existéncia hu-
mana despojada da transcendéncia é uma condi¢gio empobrecida e
afinal insustentavel” (BERGER, 2000, p. 19). Para Berger a transcendén-
cia pode oferecer significado, sustentar e enriquecer a vida. Porém, as

manifestac¢des religiosas sofreram profundas transformacgdes.

O DESLOCAMENTO DA EXPERIENCIA RELIGIOSA

Observa-se um deslocamento da experiéncia religiosa contempo-
ranea do “campo religioso” (BOURDIEU, 2007), das religides, igrejas e
templos, para outras dimensdes da vida nio consideradas como religi-
osas. Desta forma, redimensionou-se o papel e o significado da religido
no mundo globalizado.

Willian James, em sua obra cldssica As variedades da experiéncia re-
ligiosa, publicada no inicio do século XX (1902), foi o primeiro a afirmar
que existem formas diferentes de vivenciar a experiéncia religiosa,
como também existem multiplas formas de expressa-la. Superando a
forma unitéria de olhar a religido, James d4 énfase a dimensio pessoal
e subjetiva da experiéncia religiosa, assim definindo a religido: “a reli-

gido, [...] significard para nés os sentimentos, atos e experiéncias de
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individuos em sua solidao, na medida em que se sintam relacionados
com o0 que quer que possam considerar o divino” (JAMES, 2017, p. 41).

A contemporaneidade afetou a percepgdo do divino, do sagrado,
opondo-se os dois constructos: religido e espiritualidade. Provocou-se
uma reestruturagio do papel e das fungdes de cada um. Tendo por base
a necessidade de distancid-los um do outro, multiplicaram-se as defini-
coes.

A partir da década de 60 (PAIVA, 2005), o0 tema espiritualidade pas-
sou a ser abordado nas academias, através de pesquisas, e nas
interpretacdes do senso comum. A espiritualidade esteve durante sécu-
los estreitamente ligada, e as vezes sobreposta, ao tema da religido e da
religiosidade, mas a secularizagdo convidou-a a um papel diferente des-
tes elementos.

Wunthnow, (1998, apud GIORDAN, 2004), ao descrever as mudan-
cas da religiio na tltima metade do século XX, distingue entre uma
espiritualidade de “moradia” e uma espiritualidade de “pesquisa”
(busca). A primeira, no contexto da sociedade tradicional, garantida pe-
los ritos e certezas, por muito tempo asseguraram um profundo
significado de crencgas. A segunda, marca as creng¢as contemporaneas,
onde se abrem multiplas possibilidades de significado na relagio com o
sagrado combinando préticas de diferentes tradi¢des culturais.

A religiosidade contemporanea, segundo Roof (1993 e 1999) e
Wuthnow (1998 e 2001) (apud GIORDAN, 2004, p. 109), tem caracteristi-
cas que seriam mais bem compreendidas pela categoria de
“espiritualidade” do que pela categoria de “religido”. Para eles o termo
espiritualidade destaca a importincia de caminhos pessoais de busca de
sentido, em comparacio com a oferta de instituicdes tradicionais de

crenca.
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Catré (2016, p. 35) citando diversos autores apresenta quatro cate-
gorias em que alguns entendimentos sobre a espiritualidade
contemporanea se agrupam: (1) Uma espiritualidade voltada para Deus,
envolve um sentido e uma ligacdo com o sagrado, independente da reli-
gido, impele a ligagdo com um Deus em particular ou com um poder
superior; (2) uma espiritualidade orientada para o mundo enfatizando
uma relacdo Gnica com a ecologia e a natureza envolve uma liga¢io e
uma proximidade com a natureza; (3) uma espiritualidade humanista ou
orientagdo para pessoas evidenciando o potencial e a realiza¢gio huma-
nos, direcionada para a humanidade envolvendo sentimentos como o
amor, altruismo ou reflexio; (4) e por dltimo, uma espiritualidade cds-
mica, que se refere a ligacdo com toda a criagdo vivenciada através da
meditacdo e da contemplacio.

Piedmont (19993, b, 2001, 2004, 2007, apud CATRE, 2016, p. 39), re-
conhece a espiritualidade como fonte intrinseca de motivagdo. Ndo
surge das praticas religiosas, mas é matéria prima desta de onde surge
a religiosidade. E uma caracteristica universal do ser humano, “trans-
cende a cultura e o contexto. Representa um fator da personalidade,

representando “um aspecto do funcionamento psicoldgico”.
ESPIRITUALIDADE UM NOVO PARADIGMA

As transformacgdes no campo religioso ocorridas na relagio reli-
gido e espiritualidade estdo inseridas na dindmica da modernidade que,
segundo Berger (2001), se caracterizam pela globalizac3o, sociedades
heterogéneas e com alto quantitativo na comunicac¢io intercultural,
possuem fatores que favorecem o pluralismo e que nio favorecem o mo-

nopdlio religioso. Neste contexto, as comparagdes e permutas
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favorecidas pela facilidade de comunicagio, geram um amplo espectro
de experiéncias provocando novas vivencias e interpretagdes de crengas
e praticas religiosas que caracterizam a espiritualidade. Desta forma,
mudando a crenca e o acreditar, em um processo continuo de adaptacio
e mutabilidade legitimando a diversidade caracteristicas de nossos
tempos.

O termo espiritualidade parece dar conta de caracterizar de forma
mais adequada a busca do homem contemporaneo por uma relagio mais
democratica com o sagrado, tragcando caminhos pessoais em busca do
bem-estar, do autoaperfeicoamento e do eu profundo. No presente
texto serd empregado como uma categoria na relacdo do individuo com
o sagrado (ELIADE, 1992), uma forma de ser e de acreditar carateristico
do homem contemporineo. Por consequéncia, o conceito de espiritua-
lidade nio significa sindnimo de religiosidade.

A espiritualidade aqui compreendida, tem o sagrado como ele-
mento ordenador da vida relacional do homem consigo mesmo, com o
préximo, compreendido como todos os seres da natureza, e com o di-
vino. E um elemento fundamental no equilibrio psiquico do individuo
pois se assenta nos principios de liberdade “caracteristica mais intrin-
seca” do ser humano (FRANKL, 2008, p. 88).

Niekerk (2018, p. 3) afirma que “o fendmeno da espiritualidade esta
criando novos paradigmas de consciéncia”. A sociedade atual “pede uma
espiritualidade que levard a reorganiza¢io do mundo na economia, po-
litica, educagdo, negdcios e governanga do mundo” (REI, 2009: viii, apud
NIEKERK, 2018). Para Tacey’s (2004, apud NIEKERK, 2018) a visdo de es-
piritualidade inclui a aboli¢io do racismo, a constru¢io de nova
consciéncia ecolégica, a superagio da violéncia, da intolerancia religi-

osa. “Espiritualidade é sobre engajamento com o mundo e a natureza,
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um sentido renovado de justica para os humanos. Embora seja interno
e pessoal [...] ndo é fechado longe da realidade deste mundo” (TACEY,
2004, 66, apud NIEKERK, 2018).

O que regula a relacdo do individuo contemporaneo e o sagrado?

Niekerk (2018), ressalta que a espiritualidade contemporanea: pro-
poe uma unidade entre os seres humanos, o sagrado e a natureza; possui
uma agenda que inclui politica, meio ambiente e meio sociocultural,
propondo uma visio holistica do mundo; quebrou barreiras entre as di-
ferentes religides oportunizando aos individuos a escolha entre crencas
e praticas podendo vivé-las sem a ajuda de uma instituigio.

Este novo paradigma de consciéncia, inclui um novo homem e uma
espiritualidade mais humana. Nele cabem todas as expressdes de fé, o
sagrado pertence a todos, e tudo pode ser sacralizado, cabendo, por isso,
arelagdo com a sociedade e com a ecologia; os sentimentos de altruismo,
esperanga, amor e gratidio, solidariedade, sdo considerados praticas de
fé; nio faz mais sentido o duelo entre a ciéncia e a fé.

Este paradigma ndo € estatico, participa do movimento dialético da
vida. Um movimento horizontal, que nos coloca em contato com o
mundo, a sociedade e a natureza, combinado a um movimento vertical
que nos liga ao sagrado, ao transcendente. Este movimento vital tem o
homem contemporineo no centro, nio de forma isolada, mas um ho-
mem que transcende em dire¢do a humanidade. Essa espiritualidade é
fonte de motivacgio, de propdsito. Um paradigma que flui em diregio ao
sentido da vida como entende Victor Frankl, essencial para existéncia
humana como percebeu Eliade, um impulso em dire¢do a transcendén-

cia, como reconheceu Berger.
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A ESPIRITUALIDADE E A BUSCA DE SENTIDO

A secularizagdo trouxe transformagdes que marcaram a transigdo
do mundo tradicional para o mundo moderno resultando em mudancas
na forma de pensar a religido. O individuo livre, de um lado sente ne-
cessidade do sagrado, do outro nio quer se escravizar aos dogmas,
ordenacdes e exigéncias das autoridades da fé. Sente necessidade do sa-
grado para manter a ordenacdo psiquica, porém a liberdade é preciosa
fonte de inspirac¢io e vida. Para Frankl (apud Carrara, 1998) a liberdade
é um valor essencial para a vida, do qual o homem n3o poderd abrir mio
sem perder o propésito de vida.

Para Gauchet (1998, apud GIORDAN, 2004), a mudanc¢a na relagdo
de autoridade e poder da contemporaneidade foi decisiva na relag¢do su-
jeito e sagrado. O poder nio se impde mais a vontade dos homens, por
outro homem, ou do céu para a Terra. As experiéncias de gestio demo-
cratica na terra parecem ter influenciado as relagdes do homem com o
céu. A legitimidade tradicional da religiio para gerenciar os destinos
dos homens e das coletividades ndo é mais aceita pelo individuo que,
fazendo uso de sua liberdade, escolhe o que tem sentido para ele bus-
cando, na heranga simbélica das religides, os elementos para tecer sua
propria relagio com o sagrado, uma verdadeira bricolagem (GIORDAN,
2004), nio aceitando mais as respostas regulatérias que vem das insti-
tuicdes de credo. O distanciamento entre religido e espiritualidade se
acentua na progressiva perda de legitimidade de poder da instituicdo de
credo e no processo democratico que protege a liberdade do individuo.
Os individuos n3o aceitam as respostas normativas que lhe sio ofereci-

das, é uma mudanga muito significativa no horizonte da religio.
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O que regula a relacdo do homem contemporineo com o sagrado é
a busca do sentido, ndo mais a oferta das institui¢des religiosas. O ho-
mem constrdi, mesmo dentro de sua tradi¢do religiosa, o sistema de
significados que lhe atende, um reconhecimento de verdades que lhe
garantem um significado profundo de crengas. O uso contemporaneo de
espiritualidade se relaciona com a liberdade do sujeito em viver sua proé-
pria religiosidade, conectando-a com sua vida cotidiana, com a
percepgio de suas emogdes e sentimentos, com sua satide corporal e
psiquica, com a progressiva interacido com seu eu profundo e com as
forgas que regem a natureza. Lesser (1999), aborda a “espiritualidade
humanizada” centrada no “eu sagrado”, que conduz o individuo a des-
cobrir a “face de Deus” sem medos, aceitando seus defeitos e
incapacidades, enfrentando a insatisfa¢io da vida, superando o medo da
morte, acompanhando-o em momentos de escuridio e desanimo. Na
“velha espiritualidade” a autoridade hierdrquica das tradicionais igrejas
determina como orar e se comportar, que partes de suas emogdes e de
seu corpo sdo indignas e devem ser sublimadas, para que se possa rela-
cionar com o sagrado, e s6 hd uma forma correta de ligar-se a Deus.

Na “nova espiritualidade”, tudo é sagrado, o corpo, o espirito, a na-
tureza, os seres e coisas. O individuo usa de seu livre arbitrio para
escolher em que acreditar, como orar, como se comportar. Para chegar
a Deus, ou ao sagrado, usa dos ensinamentos das religides tradicionais,
da mitologia, da psicologia, da vivéncia pessoal, do conhecimento cien-
tifico. Caminhos diferentes, mas possiveis em uma experiéncia pessoal
e dindmica, pois pode variar de acordo com as fases de vida.

Nota-se um natural imbricamento da espiritualidade com o ser hu-
mano enquanto individualidade nio mais, necessariamente, atrelado as

instituicdes de fé. Neste caminho, a espiritualidade do homem
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contemporaneo se sintoniza com a busca de sentido conceituado por
Frankl, com a construgio de rotas pessoais em busca do sagrado. O su-
jeito goza de liberdade para viver sua prépria espiritualidade conectada
ao seu dia a dia, as suas percepgdes e emogdes. Buscando uma interagdo
com seu eu profundo, com as for¢as da natureza e com o sagrado.

Esta tendéncia de alinhamento com o sentido da vida é observada
com clareza nos apontamentos de Ross (1995, apud CATRE, 2016, p. 39)
que apresenta, a defini¢io de dimensdo espiritual formada por trés
grandes componentes: (1) a necessidade de encontrar sentido, razio e
preenchimento na vida; (2) a esperanca/vontade para viver; (3) a fé em
si mesmo, nos outros ou em Deus.

A tendéncia de rota comum é também percebida em Rovers e Ko-
cum, (2010, p. 17, apud CATRE, 2016, p. 38) que compreendem a
espiritualidade “como a for¢a motriz que da sentido, a estabilidade e
propésito/sentido a vida através do parentesco com dimensdes que
transcendem a pessoa”. Afirmam estes autores que a fé (espiritualidade
teista); a esperanga (propésito de vida); o amor (vertente comunitéria da
espiritualidade) sao dimensdes que transcendem a pessoa € nos apon-
tam uma defini¢do comum de espiritualidade.

Na mesma sintonia de compreensio de sentido da vida e transcen-
déncia abordado por Frankl, analisa Meezenbroek (2012, p. 338, apud
CATRE, 2016, p. 39), a espiritualidade é “o esforco e a experiéncia de li-
gacdo que cada pessoa tem consigo prépria, com os outros, com a
natureza e com o transcendente”. Consigo prépria sendo aqui vivenciado
como a autenticidade, a harmonia, a paz interior, a consciéncia, o auto-
conhecimento, a procura de sentido da vida. Esforgo e experiéncia de
ligacdo com os outros, expressa na compaixao, no cuidar, na gratidao, no

deslumbramento. Esfor¢o e experiéncia de ligagdo com a natureza e com
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o transcendente manifestado na contemplacio, na esperanca, na sacra-
lidade e na adoragdo. O transcendente é aqui entendido como o “além
do que é humano, o universo, a realidade transcendente, o poder su-
premo e Deus”.

A espiritualidade é uma experiéncia que ocorre dentro e nio fora
do individuo, é uma experiéncia de interioridade, afirma Torralba
(2013). Esta experiéncia pode acontecer em nosso dia a dia, no cami-
nhar, no alimentar, no respirar. Reconhecer-se na imensidio do
universo por meio do siléncio e da contemplacio. E uma experiéncia de

unidade.

A DIMENSAO ESPIRITUAL OU NOETICA DA IDENTIDADE

A humanidade tem caminhado em dire¢do a uma compreensio ho-
listica do ser humano reconhecendo a dimens3o espiritual como parte
integrante da identidade do individuo juntamente com as dimensdes bi-
olégica, psicoldgica, social e cultural. Isto pode ser verificado na
Declaragio Universal sobre Bioética e Direitos Humanos adotada pela
Conferéncia Geral da UNESCO em 16 de outubro de 2003.

Victor Frankl, trouxe uma grande contribui¢do neste sentido. Psi-
quiatra e neurologista austriaco, fundador da Terceira Escola Vienense
de Psicoterapia, conhecida como Logoterapia, faz uma abordagem con-
siderada fenomenolégica, existencialista, humanista e teista. Propoe
uma visdo de homem compreendendo a existéncia através dos fendme-
nos especificamente humanos, identificando sua dimensio noética ou
dimensao espiritual que, no seu dinamismo préprio, pode ou ndo chegar
a despertar a vivéncia de uma religiosidade. A dimensio noética ou es-

piritual é uma caracteristica essencialmente humana. Frankl distingue
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a dimens3o noética ou espiritual e a religiosidade, para ele “o homem
pode encontrar sentido independente de ser, ou nio, religioso, e para o
caso em que ele é religioso, é também mais uma vez independente da
religido a qual ele possa pertencer” (FRANKL, 2008, p. 49)

Homens e animais possuem uma dimensio biolégica, uma dimen-
sdo psicolégica e uma dimensio social. O ser humano, diferentemente
do animal, que age por instinto, ndo distingue valores e nio possui au-
toconsciéncia, necessita de valores e metas que o guiem. Possui uma
dimens3o noética e esta é considerada superior as demais incluindo as
outras, o que garante a totalidade do homem (FRANKL, 1973).

Para Frankl (2016), “O homem é efetivamente uma unidade e uma
totalidade corpéreo-psiquico-espiritual” (Frankl, 2016, p. 62). “E nessa
dimens3o espiritual que se localiza a tomada de posicido, em face das
condigdes corporais e de existéncia psiquica, além das decisdes pessoais
de vontade, intencionalidade, interesse pratico e artistico, criatividade,
senso ético e a compreensio do valor” (Guedes & Gaudéncio, 2012). Ai se
encontram a liberdade, a responsabilidade e a busca do sentido tltimo
da vida.

Vale destacar ainda que a visdo frankliana de ser humano defende
a caracteristica antropolégica da autotranscendéncia. Esta se refere ao
“fato de que o ser humano sempre aponta e se dirige para algo ou al-
guém diferente de si mesmo — seja um sentido a realizar ou outro ser
humano a encontrar” (Frankl, 2008, p.135). A vida coletiva, sair de si
mesmo em dire¢io ao outro é considerado por Frankl uma condi¢do de
equilibrio de autorrealizacio. “Apenas na medida em que o homem pre-
enche um sentido 14 fora, no mundo, é que ele realizard a si mesmo”
(FRANKL, 1988, p. 38). 0 homem precisa transcender para experimentar

sua humanidade em plenitude e assim alcanc¢ar a autorrealizagio. “A
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autorrealizagdo sé é possivel como um efeito colateral da autotransce-
déncia” (FRANKL, 2008, p. 135). O individuo enquanto permanece preso
as suas necessidades egoistas e heddnicas sente-se vazio e adoece.
Transcender a si mesmo abre os caminhos para o encontro do sentido
da vida. Transcender a si mesmo é quando a pessoa consegue deixar de
olhar sé para si e colocar suas energias emocionais para além de si, pode

ser para o mundo, para uma causa ou para alguém.

A autotranscedéncia assinala o fato antropoldgico fundamental de que a
existéncia do homem sempre se refere a alguma coisa que nio ela mesma -
a algo ou a alguém, isto é, a um objetivo a ser alcangado ou a existéncia de
outra pessoa que ele encontre. Na verdade, o homem sé se torna homem e
s6 é completamente ele mesmo quando fica absorvido pela dedicagio a uma
tarefa, quando se esquece de si mesmo no servigo a uma causa, ou no amor
a uma outra pessoa. E como o olho, que sé pode cumprir sua funcio de ver

o mundo enquanto n3o vé a si préprio (FRANKL, 1991, p. 18).

Quando o individuo sai de si em dire¢do ao mundo, atende a uma
condig¢do fundamental de sua humanidade; é no mundo que o homem
descobrird o propésito da vida. No encontro com o outro é que o homem
da conta de si. E nessa transcendéncia que ele experimenta sua huma-
nidade. Olhar e estar no mundo é possibilidade de se encontrar razdes
para nele viver. “O que o mundo espera de mim?”, é uma pergunta mais
importante do que “o que eu espero do mundo?”, afirma Frankl (2008,
p. 101). E nessa relacio transcendente que poderemos redescobrir o sen-
tido da vida.

A espiritualidade, quando auténtica, contribui para atenuar os
efeitos nocivos do egocentrismo hodierno causador de doencas psiqui-
cas, porque capacita o ser humano para o amor, a partilha, a

solidariedade, afirma Carrara (2016, p. 80), tornando-se desta forma,
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uma forg¢a motriz de crescimento e cura, favorecendo a satide psiquica.
Uma sadde psiquica que nio decorre de uma a¢do mégica ou promovida
por outra pessoa, mas engajada na liberdade e na responsabilidade da
pessoa que decide, a luz da espiritualidade, mudando de rumo, dando
nova direcdo a sua existéncia. A logoterapia, como outras escolas de psi-
cologia, n3o visa a espiritualidade, mas a dimensao psiquica-existencial
da pessoa. A descoberta da dimens3o espiritual desponta, no entanto,
como uma possibilidade, capaz de auxiliar o sujeito na busca de seu
equilibrio psiquico-existencial.

A dimens3o noética do individuo pode influenciar o enfrentamento
da dor e do sofrimento? De que maneira?

E necessario avancar na compreensio da dor e do sofrimento, sem
excluir, as op¢des terapéuticas amplamente utilizadas pela psiquiatria
e a psicologia, rompendo com os limites estreitos de compreensio de
homem biopsiquico social ampliando e incluindo a dimensao espiritual

nesta compreensao.

O SOFRIMENTO E O SENTIDO EXISTENCIAL

Ao deparamos com o tema sofrimento, seja fisico ou psiquico, de
imediato pensamos em uma forma de extingui-lo o mais rdpido possi-
vel. Marco Casanova (2019) esclarece que o termo vem do latim, sufferre,
que significa literalmente “estar sob ferros”, designava a situagio dos
escravos acorrentados, que ndo podiam escapar das dores, estavam con-
denados a elas. Portanto, “Sofrer é experiéncia restritiva, privativa,
sendo mesmo destrutiva e fragmentadora.” (CASANOVA, 2019, p. 132).
Estabelece-se, desta forma, uma relagio entre sofrimento, doenca e ne-

gatividade. Isso ajuda a entender o temor ante o sofrer.
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E possivel escapar a esta estrutura prévia de associacio entre so-
frimento e perda de satide mental, sofrimento e negatividade,
sofrimento e o mal?

Para a professora Irene Borges-Duarte (2019, p.113) a dor e o sofri-

mento sdo questdes ligadas a vida, a existéncia humana e dificilmente
desligavel da concepg¢io antropolégica do ser. A dor, a experiéncia do

limite exige uma aceitag¢io da finitude que traz consequéncias na forma
de viver e de relacionar consigo mesmo e com os outros.

No mundo cristdo, o sofrimento conduz da provagdo a libertagio,
vencer a carne, elevar-se da matéria. A dor esté ligada ao mal, que tem
origem na doenga, na miséria, no desejo, unindo, dessa forma, o diabélico
com o social, o corporal com o psiquico. “A dor é a metdfora do mal, é o que
nos transporta para o maldito” (BORGES-DUARTE, 2019, p.115). Esta nar-
rativa repercute sobre a compreensio e tratamento do sofrimento.

Prende-se o olhar no significado moral da compreensio da dor. Mas
pouco se reflete na dor ela mesma. O que é a dor? “Um sentir, mais que
um ‘sentimento’ (BORGES-DUARTE, 2019). S6 ha dor no ato de senti-la,
se refere ao ato de sentido e ndo ao sentimento. Os sentimentos perma-
necem vivos na memoria e no pensamento como por exemplo o amor, a
alegria, etc. A dor é fugaz, pouco a pouco vai desvanecendo, ficando em
nossa meméria apenas a repercussio dela no pensamento e na atitude
vital pois deixa marcas em nosso viver. Ndo € sua capacidade de perma-
néncia que d4 a ela importancia, mas o que transforma em nés, o que nos
faz perceber, alterando nosso mundo, interno e fora de nossa psique.

0 existir, o estar no mundo, inclui a possibilidade da dor. A dor
muitas vezes nio é registrada pela fisiologia, pelos centros neurais, mas

pode chegar paralisando nossa vida, por um instante mudar nosso
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destino. Um tempo que o relégio nio marca e que nio passa. A dor é
atemporal, e é como um corte em nosso viver, uma rachadura em nosso
cotidiano. Marca um fim e um comego, mesmo sem disso termos cons-
ciéncia. Para Heidegger a dor é o rasgo (Riss) e trago em que se deixa ver
a apropriagdo e desapropriagio (Ereignis/Enteignis) do ser no seu af hu-
mano, em que se faz e desfaz a experiéncia culminante e abissal do estar
a ser na sua finitude (HEIDEGGER, 2009 apud BORGES-DUARTE, 2019,
p.117).

A dor fisica, psiquica e a moral marcam a nossa vulnerabilidade. A
dor psiquica nio é fundamentalmente diferente da dor fisica, a dor do
corpo e a da alma sio irmis, fundem-se na “unidade do existir”
(BORGES-DUARTE, 2019, p.117).

A dor é uma vivéncia elementar e vital para o ser humano, desde a
mais tenra infincia experienciamos a dor e o prazer e pouco a pouco
vamos adquirindo a capacidade de expressar (d6i aqui), localizar (na
perna, etc.) e de prever para evitar. Contudo, esta experiéncia se estende
por toda a vida e as vezes irrompe de forma t3o intensa e avassaladora
que ja nio sabemos onde déi, nio tem localidade, “E um fendémeno total”
(BORGES-DUARTE, 2019, p.119). E a dor psiquica, animica, que feriu e é
capaz de repercutir em futuras experiéncias, podendo tornar-se trau-
mética, alterando a vida do sujeito. Freud, Winnicott abordam esta
tematica sob diferentes aspectos, mas reconhecem a dor e o sofrimento
como fendmeno psiquico que envolve manifestacdes sométicas e sociais
afetando o individuo em sua totalidade.

Embora sua individualidade e singularidade o individuo é herdeiro
de sua histéria, um sujeito que foi aprendendo a lidar com o sofrimento,
a resisti-lo ou ficou preso nele em algum trecho do caminho. A relagio

do ser humano com a dor é configurada de acordo com a época que ele
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vive. Para Jiinger (apud BORGES-DUARTE, 2019, p.122) a dor n3o tem o
mesmo valor em todas as épocas. Na era técnica que vivemos a relagio
entre a dor e o ser humano manifesta-se no distanciamento com que ele
é capaz de tratar o corpo, como um objeto. Todas as a¢des sdo tomadas
com a finalidade nio de escapar a dor, mas a resistir-lhe. Este é o padrio
para lidar com a dor: a resisténcia. Na “era da técnica”, da “objetiviza-
¢do”, se estabeleceu uma relagio com o corpo como objeto, distanciado,
pelo qual nio nutrimos sentimento. O sofrimento ligado a dor, da
mesma forma, é preciso ser dominado, resistir e vencer, sem senti-lo
nem o compreender.

A sociedade tecno-cientifica é capaz, mediante firmacos, nos tor-
nar impermedveis ao sofrimento. Nesta perspectiva, nio somos um
corpo, temos um corpo. Temos uma méiquina, controlada por um ser
superior e externo a ela. “A dor, mediatizada como objecto, deixa de ser
uma experiéncia, para passar a ser expulsada e vista por fora, como um
fenémeno cognitivo observavel e operadvel.” (BORGES-DUARTE, 2019,

p.123).

DOR, ESPIRITUALIDADE E RESILIENCIA

A localizagio da dor e a sua relagido com o “eu” que sofre é ponto
importante para sua compreensio e sua localiza¢cdo conduz a conscién-
cia e reflexividade. Porém, o reconhecimento da dor antecede a
identificacdo de sua localiza¢do. Na contemporaneidade ela é sempre
reconhecida como um “mal”, uma coisa m4, que nos avassala; pungente,
marcante, algo singular e potencialmente traumadtico. A dor caracte-
riza-se como um acontecimento radical, uma experiéncia-limite pois

excede 0 meu bem-estar, pdem a prova a existéncia.
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Borges-Duarte (2019), a partir dos estudos de Heidegger, analisa a
dor em dois eixos que se conectam: a dor como experiéncia e a dor como
acontecimento. A dor como experiéncia, o ser se apropria da dor, o ser
se deixa compreender, estar aberto a verdade, arranca-nos a indife-
renca, ao adormecimento da rotina é a experiéncia da esséncia da
diferenca. O fendmeno da dor propicia o salto da desgracga a graga. Nessa
experiéncia maxima de autenticidade a condi¢io uma humana se mani-
festa, é uma experiéncia antropoldgica e ontolégica. “A vulnerabilidade
a dor - seja na doenca, seja no sofrimento espiritual ou psicolégico -
manifesta-se e aprende-se” (BORGES-DUARTE. 2019, p.128), revela a fi-
nitude do ser, que somos, educa-nos a sensibilidade e nos movimenta
no cuidado de nés mesmos e do préximo.

Victor Frankl (2008, p. 63), no estudo do sofrimento e o sentido
existencial, aproxima a dor, a espiritualidade e a resiliéncia “o tamanho
do sofrimento humano, é algo bem relativo”. A busca de um sentido na
dor, no sofrimento constitui uma for¢a motivadora para que o individuo
enfrente, resista, supere, defenda-se desenvolvendo processos de auto-
transcedéncia direcionado para o sentido existencial profundo. Para
Frankl (2016) o individuo pode se fortalecer e crescer na adversidade, e
a espiritualidade se destaca como forg¢a construtora de resiliéncia.

Frankl (2020, p. 90) diria que “Deus é o parceiro de nossos mais inti-
mos didlogos conosco mesmos”. O ser humano como individuo é o
responsdvel por encontrar sentido, “Sentido nio pode ser dado, mas
precisa ser encontrado. [...] O sentido da vida nio pode ser inventado,
ele precisa ser descoberto” (FRANKL, 2016, p. 66). Neste ponto apresenta
a espiritualidade como portadora de sentido e transcendéncia. Na con-
cep¢ido de Frankl (2008, p. 49) “o homem pode encontrar sentido

independente de ser, ou nio, religioso, e para o caso em que ele é



Rosana Maria Ferreira Borges; Carolina Teles Lemos ® 257

religioso, é também mais uma vez independente da religido a qual ele
possa pertencer”.

Importa ressaltar que Frankl (2008, p. 73), considera a religido, a
espiritualidade, como um fenémeno humano, e evidencia “os efeitos
profiliticos ou psicoterapéuticos quando a pessoa experimenta alivio
psicolégico ao considerar sua transcendéncia, ao encontrar o sentido
dltimo da vida em Deus ou ao sentir-se ancorada no absoluto.

Este aspecto vem ao encontro de Durkheim (1913b, p. 17, apud
WEISS, 2013, p. 168), quando destaca que a religiio aumenta a vitalidade
do homem e se traduz nos fatos pelas a¢des que inspira. O homem pos-
sui uma confianga, um ardor, um entusiasmo que ele nio experimenta
em tempos ordindrios. As provagoes da existéncia encontram nele mais
forgas de resisténcia; ele é capaz de grandes coisas, o que prova por sua
conduta. E essa influéncia dinamogénica da religifo que explica sua pe-
renidade.

Assim sendo, compreende-se com Mosqueiro, Southwick, Frankl e
Durkheim que a espiritualidade possui efeitos profiliticos e terapéuti-
cos nas doengas psiquicas e pode promover resiliéncia em situagdes de
adversidades e dores profundas. Por consequéncia, na experiéncia de
espiritualidade o individuo pode se fortalecer e crescer com a adversi-
dade superando situagdes limites.

Com o objetivo de conhecer as relagdes entre a percep¢do do sen-
tido da vida e a atitude religiosa nas diversas fases da vida, Aquino
(2009), pela Universidade da Paraiba, realizou uma pesquisa de campo
com uma amostra composta por 300 sujeitos de ambos os sexos, 37%
homens e 63% mulheres, com idade média de 42 anos.

Este estudo correlacional permitiu fazer algumas consideragdes:

(1) “quanto maior a atitude religiosa, maior a realizac¢io existencial;”(2)
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“0 desespero advém do fato de o ser humano nio perceber um sentido
para a sua existéncia;” (3) “a atitude religiosa pode ser considerada a
expressdo ou o ato de possuir crenga em algo superior, de forma a en-
contrar sentidos na vida”; (4) “a forma religiosa de estar-no-mundo, em
geral, conduz a uma cosmovisio mais otimista [...] facilitando entio a
percepcdo de um sentido para a sua vida” (AQUINO, 2009, p. 241).

De forma resumida, assim Aquino (2009, p. 228) apresenta os re-

sultados:

Os resultados apontam correlagdes positivas entre a atitude religiosa e a
realizagdo existencial, a atitude religiosa e a idade, o desespero existencial
e 0 vazio existencial e a realizagio existencial e a idade, havendo também
correlagdes negativas entre a atitude religiosa e o desespero existencial, a
atitude religiosa e o vazio existencial, o desespero existencial e a realiza¢do
existencial e o vazio existencial e a realizagdo existencial. Concluiu-se que
a atitude religiosa é uma forma de encontro de sentido de vida bem como

um elemento de prevencio do vazio existencial e do desespero existencial.

Desta forma, afirma Aquino (2009, p. 241) “pode-se interpretar que
a religiosidade seja um fator de protecio do vazio e do desespero exis-
tencial. Este estudo vem corroborar aos estudos de Panzine e Bandeira
(AQUINO, 2009) em que as pessoas para as quais a religiosidade estd as-
sociada ao bem-estar fisico, psicoldgico e emocional tem menor
probabilidade de apresentar comportamentos de risco.

A espiritualidade nio é condi¢do imprescindivel e nem suficiente
para o equilibrio e bem-estar psicolégico, mas tem potencial para ajudar
o individuo a descobrir sentidos na vida. Se abrindo a uma vida com
propdsito a pessoa consegue resgatar a satide e enfrentar com coragem

as incertezas e dificuldades da vida (CARRARA, p. 74).
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CONSIDERAGOES FINAIS

A vida hodierna afetou a percep¢io do divino, do sagrado. A espi-
ritualidade vinculada por séculos a religiio assume um papel distinto,
abre oportunidade de novos significados, combina praticas de tradicGes
e culturas diferentes, amplia novas possibilidades na relagio do sujeito
com o sagrado. O que impulsiona e orienta a relagdo do individuo com o
sagrado é a busca de sentido, e ndo mais a tradi¢do ou a comercializagio
de bens religiosos. Uma espiritualidade humanizada, onde tudo é sa-
grado: o corpo, a experiéncia, o espirito, a natureza, os seres e as coisas.
Nesta trajetéria, a espiritualidade do homem contemporaneo se imbrica
com a busca de sentido de Frankl. “O homem é efetivamente uma uni-
dade e uma totalidade corpéreo-psiquico-espiritual” (Frankl, 2016, p.
62). E na dimensio espiritual do ser que residem a tomada de posicio
face a existéncia, a intencionalidade, o senso ético, a responsabilidade,
a dor e a busca pelo sentido da vida.

Para viver em plenitude de satde psiquica, com ou sem sofrimento,
a espiritualidade constitui uma terapéutica complementar de alta rele-
vancia nos momentos de dor e sofrimento. Fortalece o individuo para
experienciar a dor e ressigifici-la em sua vida. Recriar, recomecar,
plantar rosas...

“Recria tua vida, sempre, sempre. Remove pedras e planta roseiras

e faz doces. Recomega.” (CORALINA, 1987, p.139).
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DEPOIS DO PENTECOSTES: UMA REFLEXAO DA
ESPIRITUALIDADE A PARTIRDO
PENTECONSTALISMO E SUAS INVENTIVAS

Ruan Fillipe da Silva Gomes*

INTRODUGCAO

Embora existam iniimeros escritos sobre o pentecostalismo e como
ele pode ser conceituado, concordamos com Paul Freston, “o pentecos-
talismo brasileiro pode ser compreendido como a histéria de trés ondas
de implementagdo de igrejas” (FRESTON, 1994, p.67), a chamada pri-
meira onda e também de pentecostalismo clissico tem por precursores
as Igrejas: Assembleia de Deus e Congregacdo Cristd. Ja a chamada se-
gunda onda tem seu inicio nos anos 50, surgindo com as igrejas:
Evangelho Quadrangular; O Brasil para Cristo e Deus é amor (essas duas
ultimas citadas s3o de origem nacional). A terceira onda, chamada de
neopentecostalismo, surge nos anos 70 com a entrada da teologia da
prosperidade e ganha forca de 1980 em diante com sua maior represen-
tante, a Igreja Universal do Reino de Deus.

A expansio pentecostal no Brasil nio é fruto de uma agdo coorde-
nada e nem planejada. Foi favorecida pelo fim do ciclo da borracha. Os
novos adeptos da fé pentecostal ao retornarem para seus estados de ori-
gem compartilhavam a nova experiéncia de fé. Os que propagavam a fé

pentecostal eram leigos e compunham a base da pirdmide social
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brasileira, encontrando na institui¢do pentecostal uma oportunidade de
ascensio social (SOUZA, 2014).

Com o passar dos anos é perceptivel mudancas no cendrio religioso
brasileiro no que se refere a hegemonia denominacional. O tempo pre-
sente apresenta além de uma espiritualidade laica, uma pluralidade
religiosa. E o pentecostalismo contribui para essa realidade devido as
constantes divisGes dentro do seguimento.

Essa realidade aliada ao processo de secularizagdo e ao desencanto
com o mundo, dd ao homem outras possibilidades de vivenciar a religi-
osidade. Afinal, é exatamente ela que diferencia o homem das demais
espécies. Dito isso, é importante perceber no que se refere a religiosi-
dade, ela estd em mobilidade, talvez seja por isso que o pentecostalismo
como fruto do tempo que é, dindmico e inconstante.

Neste sentido faz-se necessério, e é objetivo desse trabalho uma
reflex3o do cristianismo do pentecostes. Este evento biblico é a base da
fé pentecostal mesmo que em diferentes tipos. O pentecostalismo ao
longo da histéria se transformou no que podemos observar hoje: um
movimento cristio ndo sectario, com uma religiosidade utilitarista e
tem causado um enorme desencanto institucional a partir da troca do
objeto de sua mensagem.

A proposta desse trabalho é uma reflexdo do cendrio pentecostal e
sua espiritualidade cada vez mais secularizada, apesar da pluralidade
religiosa e do sincretismo o Brasil ainda é o local de maior ntimero de
pentecostais, algumas provocagdes para discussdes surgem do trabalho,
como uma suposta quarta onda do pentecostalismo. Enfim, a temdtica é
complexa, tanto pentecostalismo e ainda mais espiritualidade/religio-
sidade, pois o contexto latino-americano propde a permanéncia da

religido em razdo de sua cultura.
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ESPIRITUALIDADE PENTECOSTAL

Ao longo da histéria a espiritualidade se manifestou de modo dife-
rente de acordo com a cultura podendo ser observada desde a primeira
matriz da civilizagdo na China com Confucio até os dias de hoje. No oci-
dente por exemplo, a espiritualidade é heranca da filosofia grega, do
judaismo e do cristianismo, a cultura ocidental estd pautada neste pilar,
manifestando-se de forma plural na atualidade (CATRE, et.al, 2016).

O pentecostalismo é uma vertente do cristianismo que possui di-
versas ramificacdes. Suas raizes estio no movimento da santidade
liderado por John Wesley na Inglaterra ainda no século 19. Conforme
Mendonga (1997) “é necessdrio recordar que o pentecostalismo se insere
na histéria mais ampla, conhecida como movimento de santidade que
comecou e se expandiu com John Wesley” (MENDONCA, 1997, p. 155-
156). O pensamento wesleyano aponta que a pessoa é capaz de chegar a
um estado de “completa santificagdo”, vivendo um estilo sectario de
vida, se abstendo dos supostos prazeres da vida.

Os primeiros pentecostais sdo de caracteristica sectdria, o que pode
ser visto através do apelo a santificacio e as regras de boa conduta que
devem ser observadas dentro e fora do grupo. A elevada busca pela san-
tificacdo é o que garante o acesso as manifestagdes do Espirito Santo
sobre os escolhidos, essa abnegac¢io dos chamados prazeres mundanos
também pode ser entendida como negacdo da humanidade. Mariano
(2005) sugere que essa santifica¢do discursada pelo pentecostalismo é a
separa¢io mundana mesmo dentro do mundo, o que Weber (1982) con-

ceitua de ascetismo ativo:

0 ascetismo ativo opera dentro do mundo; o ascetismo racionalmente ativo,

ao dominar o mundo, busca domesticar o que é da criatura e maligno
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através do trabalho numa vocagio ‘mundana’ (ascetismo no mundo). Tal as-
cetismo contrasta radicalmente com o misticismo, se este se inclina para a

fuga do mundo (fuga contemplativa do mundo) (WEBER, 1982, p. 374).

De fato, a espiritualidade é condicional a humanidade e impossivel
de ser desvinculada da mesma, Catré et.al (2016) afirma que ela é vital e
universal, mas ela humaniza ao dizer que “a espiritualidade é o que nos
faz ser mais pessoas” (CATRE, et. al, 2016, p. 41).

Sob esses aspectos citados que o pentecostalismo surge no cendrio
mundial. Iniciado pelo movimento da santidade na Europa, crescente e
fundante nos Estados Unidos, através de Charles Fox Parham e seu dis-
cipulo William Joseph Seymour em 1906, em seu surgimento o discurso
teoldgico com raizes wesleyana concluiu que o de “completa santifica-
¢do” tratava-se de uma regeneragio da pessoa culminando no batismo
do Espirito Santo, proporcionando a experiéncia da glossolalia
(NOVINSKI, 2001).

Na dire¢do de uma “nova” espiritualidade, o pentecostalismo é
fruto de seu tempo, as constantes mudangas no cendario religioso sobre-
tudo no contexto pentecostal demostram que “o espiritual buscou
sempre, ainda que silenciosamente, novas formas para se manter vivo,
acabando por ganhar um novo félego e uma maior visibilidade” (CATRE,
et. al, 2016, p. 42)

Tomando o exemplo do que aconteceu em Atos dos Apéstolos capi-
tulo 2, os pentecostais organizaram sua dindmica espiritual a partir de
tal acontecimento, a espiritualidade s6 faz sentido para o pentecosta-
lismo se ela for expressa através de manifestagcdes como fruto desse
encontro entre sagrado e profano. Apds esse contato o fiel passa orga-
nizar sua vida em torno do ocorrido acreditando ter encontrado o

sentido para sua existéncia, a respeito do sentido é o que “caracteriza o
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humano... ele é atraido, mas nio impelido, pelo que possui mais sentido”
(AQUINO, 2019, p. 270). Completando o pensamento, Mendonga (2009)
afirma que o comportamento dos fiéis é influenciado pela “esperanca da
Parusia, a busca soteriolégica e a negagio a ordem temporal”
(MENDONCA, 2009, p. 159).

A busca por uma espiritualidade que faca sentido acaba exigindo
do sagrado uma constante adaptacio, pois o que estd em jogo é o supri-
mento da necessidade do individuo e uma sobrevivéncia mercadolégica,
Santiago Filho (2017) destaca que o movimento pentecostal acabou fa-
zendo a “igreja do espetdculo”. Catré et. al, aponta que “a espiritualidade
esta dependente da atitude do sujeito” (CATRE, et. al, 2016, p.36).

Os primeiros pentecostais sdo de origem analfabeta, ao surgir no
cenério o pentecostalismo rompe com elitismo, formulando uma espi-
ritualidade popular, pois compartilham através de linguajar préprio,
musica e um esbogo teoldgico uma espiritualidade popular que consiste
na crenga em Jesus, demonios, milagres, mitos biblicos, pecado, cura e
intervengoes com finalidade de oferecer ao fiel sentido para sua jornada

espiritual (MARIANO, 2005).

CONTROVERSIA PENTECOSTAL: CARREGADOS DE EMOCAO COM POUCA
RACIONALIDADE

O movimento pentecostal é um dos mais controversos, mas o que
chama a atencio é como pode ser tio familiarizado com a cultura popu-
lar e ao mesmo tempo classificar o0 mundano como pecaminoso.
Defendendo um estilo sectarista e que 0 mundo estd “satanizado” fa-
dado a destruicdo, a ideia soteriolégica do pentecostalismo esta

relacionada a salvacdo da alma e do espirito. O pentecostalismo se vale

da semelhanga como: choros, falas incompreensivas e experiéncia
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mesclada com dangas para espalhar sua teologia. “Este foi o protétipo
comportamental e identidade mais prevalente que o movimento pente-
costal acabou ganhando no mundo, principalmente na América Latina”
(ANDRADE, 2020, p. 71).

Do ponto de vista teoldgico o pentecostalismo possui uma teologia
fundamentalista com finalidade de atender os interesses da instituicdo
e nio afetar a vida das pessoas. Boff (2015) apresenta que a teologia é
acompanhada de afeto, afirmando que o conhecimento de Deus deve ser
moldado a natureza do objeto conhecido, entio, é interessante ressaltar
que o Deus do cristianismo é amor, logo se faz necessario estar sintoni-
zado com Ele por meio do amor, afirmando que “a teologia n3o se trata
de algo, mas de Alguém” (BOFF, 2015, p. 129).

Uma teologia fundamentalista do pentecostalismo contrasta com
afetividade defendida por Boff (2015). Os pentecostais transformaram
seu ambiente religioso hostil e instivel para a pessoa homoafetiva, por
exemplo. O contraste sugere um relacionamento distante e distorcido
com o objeto da teologia, ji que a insercdo dos pentecostais na politica
servem para garantir sua sustenta¢io fundamentalista militando con-
tra o aborto e as questdes de género (MACHADO, 2005).

Concordando com exposto de Boff (2015), Costa (2006) concorda

que o amor é o caminho para o conhecimento de Deus,

No Cristianismo primitivo, a espiritualidade se entendia dentro de uma ma-
triz comunitario-litdrgica: como um crescimento em uma nova rede de
relagdes onde o esfor¢o para amar tudo o que é humano em todos os seus
aspectos e diferengas se torna o processo por meio do qual a pessoa penetra

no conhecimento e amor de Deus (COSTA, 2006, p. 331).
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A controvérsia teoldgica pentecostal torna-se nociva para o cristi-
anismo, pois “tende a desorientar a espiritualidade... tornando-a
susceptivel aos idolos, as constri¢des ou medo do individuo” (COSTA,
2006, p.331). Assim, torna a vida do fiel ainda mais oprimida e angusti-
ante em raz3o do desencontro do discurso com a pratica excludente do
pentecostalismo.

As controvérsias teolégicas ndo param por ai. Porém, é preciso le-
var em consideragdo que o protestantismo histérico estava distante da
populagio. Alves (2012) afirma que no Brasil o pentecostalismo deu certo
logo de inicio em seu empreendimento devido ao fato de que “as deman-
das espirituais do povo estavam marginalizadas em relagdo as propostas
quer do catolicismo, quer do protestantismo tradicional” (ALVES, 2012,
p. 62). Essa distancia apenas reflete a teologia racionalista dita por Boff
(2015), para este autor a teologia nio pode ser apenas racionalista, de-
vendo ter um equilibrio de modo que o afeto possa completar o
conhecimento.

Infelizmente o equilibrio defendido por Boff (2015) n3o foi e nio
estd presente entre os pentecostais, para os pentecostais o que preva-
lece € a informalidade dos cultos, pois 0 que é importante € a liberdade
e a participa¢do do Espirito Santo durante os momentos do culto, que
contam com um forte apelo emocional e como resultado desse cendrio,
o pentecostalismo é o movimento cristio de maior empatia pelos po-
bres, afinal “as maiores e mais tradicionais igrejas pentecostais do Pais
nasceram entre os pobres e construiram sua identidade a partir deles”

(S0UZA, 2014, p. 52).
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UM BRASIL PENTECOSTAL: UM CRISTIANISMO SOBREVIVENTE

Falar de religido no Brasil é pisar em solo sagrado. Nossa formacgado
religiosa apesar das raizes do sincretismo, tem predominincia crista.
Vindo com os colonizadores, o cristianismo organizou e apoiou o patri-
arcalismo como forma de organizagio social no Brasil. Nesse propdsito,
a Igreja Catdlica foi responsavel por esse apoio, bem como pelo avango
da religido com suas investiduras no processo de catequese dos indios e
africanos. A hegemonia do catolicismo perdurou até a chegada dos pri-
meiros pentecostais em 1910, pois em sua chegada os pentecostais
levantaram a bandeira contra o catolicismo romano sem qualquer pre-
tensdo de didlogo entre as institui¢des religiosas de base cristd
(AZEVEDO, 2002).

O protestantismo chegou no Brasil com as igrejas de origem meto-
distas, batistas e presbiteriana. Como o catolicismo romano, ele também
permaneceu distante da base da pirdmide social brasileira da época,
essa parte da populagio tinha suas experiéncias religiosas baseadas na
tradicdo oral com os contos e lendas propagados pelos negros na sen-
zala, as romarias catdlicas e folclore nativo contribuiram para formacio
de uma experiéncia religiosa bem popular. O espago publico onde a ex-
periéncia era compartilhada pelos pares eram ambientes simples
totalmente diferente das catedrais europeias (ALVES, 2012).

O contexto exposto foi solo fértil e ber¢o para o pentecostalismo
brasileiro. Os primeiros pentecostais fixaram-se em Belém do Pard no
ano de 1910. Apesar da cidade n3o ser considerado grande centro urbano
da época, recebeu imigrantes em busca de uma melhoria de vida devido
ao ciclo da borracha. Cabe neste momento pontuar a semelhan¢a com

Chicago e Los Angeles (bergo do pentecostalismo americano), de igual
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forma essas duas cidades receberam intimeros imigrantes em busca
também de uma oportunidade de vida melhor (ALVES, 2012; SOUZA,
2014).

O caminho da religido no Brasil como mencionado acima, apesar
do tempo, das influéncias de outras religiGes e da cultura, aponta para
uma caracteristica latino-americana de uma religiosidade latente, onde

de acordo com Ecco e Martins filho,

[...] em face dos reiterados processos de secularizagio espalhado pelo
mundo a fora [...] tal processo ndo alcangou com impacto as diferentes so-
ciedades modernas - entre as quais vale a pena expressar nossa deferéncia
ao contexto latino-americano (pra nio dizer brasileiro) das tltimas década

(ECCO; MARTINS FILHO, 2018, p.32).

Tal realidade é confirmada pelas diferentes vertentes do cristia-
nismo no Brasil: catélico romano, protestantismo histérico,
pentecostais cldssicos e neopentecostais. Que a cada época se adapta re-
sistindo ao processo de seculariza¢io, tornando-o mais lento em
territério nacional.

O processo de secularizagdo apenas tornou a religiosidade ainda
mais complexa, pois nio houve um esgotamento e nem tampouco seu
esvaziamento, ainda sim as experiencias religiosas sio de cariter anto-
l6gico (PASSOS; QUADROS, 2017, p.57). O brasileiro de cultura festiva foi

atraido pela musicalidade pentecostal, pois o:

[...] pentecostalismo através da misica teve uma aproximagio com a cultura
brasileira diferente das igrejas histéricas enquanto as Igrejas Protestantes
Histéricas priorizavam o piano ou o érgio, a Assembleia de Deus formava
bandas de musicas. Muito parecidas com as bandas de fanfarras que toca-

vam as marchinhas dos carnavais do inicio do século XX (ALVES, 2012, p. 61).
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dessa forma foi se delineando o pentecostalismo brasileiro, permi-
tindo que a experiéncia cristd de fé tornasse parte do cotidiano das
pessoas através da assimilacio cultural criando vinculo com os adeptos
através da mensagem de apelo emocional.

Cultura e cristianismo estdo entrelagados de tal forma que o com-
portamento da sociedade ¢é regulado e apoiado por ele. O
pentecostalismo trouxe um novo aspecto social, Cesar e Kamlot (2016)
ressaltam que igrejas promovem verdadeiros shows atraindo um nu-
mero maior de fiéis, ampliando o mercado de consumo e fazendo com
que o cristianismo chegue em locais inusitados, como cantarolar uma
musica evangélica em pleno reality-show. Configurando um cristia-
nismo que antes de ser imbuido de espiritualidade estd carregado de
cultura, por isso no Brasil a certo orgulho em pertencer ao cristianismo
independente da vertente, em outras palavras, “a religido foi a forma
encontrada pela cultura para estabelecer seu dominio” (ECCO;
MARTINS FILHO, 2018, p. 35)

Pensar no cristianismo na atualidade é perceber a “redefini¢io dos
valores e padrdes sociais” (ECCO; MARTINS FILHO, 2018, p. 31). O pen-
tecostalismo antes sectario, agora bem adaptado a cultura brasileira, de
modo que podemos observar uma mudanga de discurso concernente ao
catolicismo que antes era considerado rival. De acordo com Machado
(2005) os antigos rivais, agora estio “unidos” em uma cruzada a ideolo-
gia de género no Brasil. Essa realidade estd em conformidade com
pensamento de Ecco e Martins Filho (2018), j4 mencionado acima, a cul-
tura cristd vai se perpetuando e servindo de regulador social.

Tanta mudanca no cendrio religioso brasileiro, tendo o cristia-
nismo sempre favorecido apontam para um contexto de em que “os fiéis

que, com base em seus proprios interesses, rebelaram-se contra a
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instituicdo religiosa a qual pertenciam, aderindo a outras formas insti-
tucionais da religiio” (ECCO; MARTINS FILHO, 2018, p. 33). O
pentecostalismo é a vertente do cristianismo mais dindmica, tratando-
se de uma pluralidade de pentecostalismo e a cada ano vai surgindo no-
vas denominagdes com caracteristicas distintas.

Mesmo nio aderindo ao sectarismo o pentecostalismo perpetua o
cristianismo, ainda servindo como regulador social, partindo da identi-
ficagdo de Marx se a religido é uma projecio do homem, entdo
pentecostalismo é uma criagio do homem para suportar as adversida-
des e a miséria do mundo real. Se tratando do contexto latino-
americano onde a populacido padece com a desigualdade social, o pente-
costalismo surge com uma proposta esperan¢osa contemplando parte
da aventura celeste que acreditam que esta por vir, isso refor¢a o pen-
samento sobre o que a religido nio deveria ser “a religido ndo pode ditar
o comportamento das pessoas, como devem viver; nio pode, por isso,
meter-se com o0s problemas mais radicais da existéncia” (ECCO;

MARTINS FILHO, 2018, p. 40).

PLURALISMO DO PENTECOSTALISMO BRASILEIRO E A CRISE PROVOCADA

J4 afirmado por diversas vezes neste trabalho que o pentecosta-
lismo nio se trata de um monobloco, ele possui suas diferentes
ramifica¢des sendo caracterizado apenas pela crenga na contempora-
neidade do evento ocorrido em Atos dos Apdstolos capitulo 2. A suposta
manifesta¢io do sagrado totalmente diferente do que é natural, demos-
tra que tal realidade nio pertence ao mundo, revelando uma outra
realidade, a sagrada. Porém a espiritualidade baseada no pentecosta-

lismo até o momento tem produzido um desencanto ainda maior com o
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mundo, visto que na mensagem pentecostal o fiel incentivado a uma es-
piritualidade utilitarista baseada na barganha, tendo, portanto, uma
unica finalidade de acabar com o sofrimento (BITTUN, 1996).

Boff (2015) afirma que o te6logo se envolve com seu objeto, dife-
rente do que se apresenta no pentecostalismo, pois a inversdo de valores
no apelo emocional da mensagem esta relacionada a uma mudanca de
status quo. Os pregoeiros do pentecostalismo através da teologia da
prosperidade ensinam que é necessario dar para receber e quanto maior
o valor em dinheiro doado, lhes é garantido que o bem sera adquirido.

E perceptivel que a dimens3o da crise provocada pela teologia da
prosperidade é muito ampla, pois os demo6nios ganham grande parte da
culpa da “desgraga” em que se encontra o fiel e o dinheiro ganha o titulo
de “salvador”, ser homem de fé é reduzido ao simples modo de se obter
as béncdos materiais e que segundo esses pregadores da teologia da
prosperidade as palavras devem ser proferidas com fé onde quando sdo
proferidas, Deus age. Mariano citando Velasco deputado federal pela

Igreja Universal deixa clara a concepcgao de fé:

[...] em certa ocasido, eu estava pregando sobre fé e perguntei a minha
turma (de pastores): Vocé cré que realmente a fé remove montanhas? 90%
do pessoal disse que sim (...) Vou decepcioné-los, a fé nio remove monta-
nhas... A sua palavra de ordem dada com fé. Quando vocé cré nisso, toma
posse dessa verdade, o milagre comega a acontecera na sua vida (MARIANO,

2005, p. 153).

A realidade da crise provocada pela teologia da prosperidade pro-
pagada pelo pentecostalismo e do desencanto com a instituicdo
religiosa, torna possivel o que Ecco e Martins filho (2018) baseado em

Maria Corb{ a existéncia de uma religiosidade pessoal ou outras formas
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religiosas. Perfazendo novas formas de vivéncia religiosa, o crescente
numero de Igrejas pentecostais oferta diferentes tipos de experiéncias
religiosas conforme a exigéncia do consumidor de religiao.

O espago que a religido institucional ndo consegue preencher no
homem moderno € facilmente preenchido por outra coisa, pois a socie-
dade “em meio aos seus avancados processos de producio de consumo,
nio pressupdem em suas tramas culturais um espaco para Deus” (ECCO;
MARTINS FILHO, 2018, p. 45).

De acordo com os autores citados anteriormente esses espagos sao
preenchidos pela tecnologia, ciéncia e o avang¢o industrial. Pontuamos
ainda, uma outra sugestdo de preenchimento do espaco na trama cultu-
ral da humanidade, o pentecostalismo substitui Deus pelo aspecto
positivista do neoliberalismo econémico a sugestdo pentecostal para
preencher o espago da trama cultural deixada, segundo Mo Sung é a “es-
peranca no mercado para solugdo dos nossos problemas exige como seu
fundamento, a fé no mercado” (MO SUNG, 1992, p.56). A fé no mercado

como sugere o neoliberalismo econdmico reduz o sagrado, ja que

Do sagrado exige-se constante adaptagdes as regras e mobilidades para que
sobreviva no sistema do mercado. Tal mobilidade e adaptagdo nio sdo outra
coisa, sendo sua manifestagdo nas mercadorias nas suas mais variadas for-
mas requisitadas pelo mercado, pois no mercado sé sobrevive o que for

mercantilizavel, o que da lucro e satisfagio (MO SUNG, 1992, p. 61).

A nova providéncia exige que faga sacrificios, pois os que estdo su-
postamente integrados no mercado enxergam as mazelas da sociedade,
criangas abandonadas e pessoas morrendo de fome que conforme Mo
Sung sdo “culpadas de sua pobreza e tendo o seu justo merecimento”

(MO SUNG, 1997, p.96).
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UM FUTURO MENOS PENTECOSTAL?

Diante dos aspectos do pentecostalismo e seu crescimento, diante
da crise deixada pela modernidade, é possivel que 0 homem moderno se
desvincule da institui¢do, mas ndo da religiosidade, conforme Ecco e
Martins Filho (2018) a crenga religiosa preenche o espago simbdlico, en-
tdo como excluir religido da vida em sociedade? Tratando-se de Brasil a
discussdo ainda complexidade, pois o cristianismo niao importando qual
seja a vertente estd enraizado no ethos brasileiro.

O enfraquecimento das institui¢des religiosas abre caminho para
outras formas de manifestagdes religiosas, de modo que surge no cena-
rio religioso os chamados “crentes sem religido”, de acordo com Ecco e
Martins Filho (2018) esses “sdo colhidos da seara cristd”. Pensando no
aspecto de que os crentes sem religido s3o “colhidos” da seara crist3, em
conformidade com tais afirmagées Follmann “existe um novo encontro
com o religioso, mediado pela liberdade de opc¢io e ndo determinacdo
institucional” (FOLLMANN, 2007, p. 12).

Duarte (2021) propde que o enfraquecimento das institui¢des pen-
tecostais é fruto da transformacio da igreja em local de entretenimento,
sem respostas para suas angustias, os chamados crentes sem religido
sdo de raiz cristd, em sua maioria pentecostal, mas “que ja nio se iden-
tificam com nenhuma denominagio ou seguimento cristio especifico,
[...] ao processo que denominamos de quarta onda do pentecostalismo
brasileiro” (DUARTE, 2021, p. 117).

Mariano (2017) aponta que o futuro do protestantismo no Brasil
estd ameacado, isso inclui o pentecostalismo e suas vertentes. Os moti-

vos que levam o autor a fazer tal afirmagdo é que no pentecostalismo
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nio had nada de novo, apenas ocorre uma reatualizagido de visdes de

mundo arcaica. A reatualiza¢io conforme o autor é promovida por um

[...] processo de dessectarizagio das vertentes pentecostais precedentes, o
que cresce e se firma entre nés é uma religido que cada vez mais deita raizes
em nossa sociedade e é por ela influenciada num processo de assimilagio
mutua. A assimilagdo da cultura ambiente, nio obstante sua rivalidade com
outras religides e as continuas importagdes teoldgicas dos Estados Unidos,
constitui o processo pelo qual estd passando o pentecostalismo brasileiro,
que, com isso, vai adquirindo fisionomia cada vez menos “protestante”

(MARIANO, 2017, p. 50).

CONSIDERACOES FINAIS

Se a religido faz parte da condi¢io humana, os rumos que a espiri-
tualidade tem tomado sdos de uma religiosidade laica como resultado
dos desencantos com o mundo e com a institui¢do religiosa. Ela surge
como forma de sobrevivéncia da fé e experiéncia adquiridas ao longo da
jornada de vida do homem, os individuos desencantados com o pente-
costalismo se desvinculam institucionalmente, deixando apenas de
cumprir com o exigido dessas instituicdes, mas preservam o emociona-
lismo e utilitarismo da fé pentecostal.

Como dito neste trabalho o pentecostalismo trouxe uma outra re-
alidade social, porém as crises advindas dessa vertente do catolicismo
revelaram sua insuficiéncia para com a espiritualidade brasileira, dado
ao crescente nimero de crentes sem religido é prova o suficiente do de-
sencanto com o mundo, desencanto com a institui¢do e o processo de
secularizagio, abre portas para um ateismo, considerando o pentecos-
talismo intolerante através de seu discurso fundamentalista

promovendo segregac¢io entre 0s povos.
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Um ateismo como fruto do desencantamento com a religido, re-
sulta em um novo aspecto da espiritualidade, uma nova experiencia
religiosa com raizes no cristianismo em razio da cultura, mas longe das
instituicdes religiosas. Algumas razdes para o surgimento de um ate-
ismo religioso s3o: o autoritarismo de seus lideres, a auséncia da solugdo
para os problemas do individuo, o fundamentalismo institucional e uma
teologia que distante de afetividade.

Uma espiritualidade laica, parece fazer mais sentido nesse con-
texto de pluralismo religioso ja que a religido ndo deve ser forma de
dominio, mas fazer sentido para pessoa, essa realidade aponta para um
futuro cada vez mais plural, em que novas formas de expressio da espi-
ritualidade se transformam em uma das op¢des de “sobrevivéncia” da
espiritualidade.

Tendo em vista os aspectos apresentados neste trabalho, o que pa-
recia ser o fim do pentecostalismo. Os desencantos provocados a partir
das inventivas pentecostais é possivel que esteja surgindo um outro tipo
de pentecostalismo que se mantem de alguma forma, mas com indivi-
duos sem vinculo institucional. Este cendrio fez com que os pentecostais
na tentativa de reconquistar o publico perdido se torna-se em centro de

entretenimento, distanciando-se da vivéncia comunitdaria da fé.
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