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INTRODUCAO

Os desafios enfrentados pelas democracias contemporaneas sio muitos. Nao
¢ novidade falar da crise das institui¢des democraticas, nem das mudangas
radicais que as sociedades vivem, das consequéncias humanas nas mais varia-
das esferas da vida cotidiana, das relagdes intersubjetivas as interagdes com a
esfera estatal, das regras de conduta moral a economia, das nossas visdes de
mundo ao direito. Talvez, novidade € encontrar nos contemporaneos sociolo-
gos, filosofos e pensadores do direito uma perspectiva de pensamento que va
além do pessimismo que permeia a critica; ¢ manter o horizonte de perspectivas
costuradas num mesmo tecido tedrico, numa reflexao que se proponha a olhar
para possibilidades de futuro, bebendo do antidoto critico da ingenuidade, mas
nao deixando-se envenenar pelo niilismo e seu efeito paralisante.

Nossa proposta neste trabalho € esta: entrar num terreno de disputas
marcado pela pluralidade de vozes que caracteriza o espago publico con-
temporaneo para problematizar a relagdo possivel entre Direito e Religido,




oferecendo ao leitor elementos que possibilitem a abertura de novos filoes de
reflexdo, novas problematicas a serem pesquisadas, mas sobretudo, indicar
um referencial tedrico que permita a construcao de um espago publico laico,
onde arelagdo entre Direito e Religido possa se tornar “tarefa de cooperagido™
para a consolida¢do do valor da Democracia. Aqui nos limitamos a afrontar
essa tematica de maneira introdutdria, sem a pretensao de exaurir as pos-
sibilidades de desenvolvimentos teoricos e empiricos em cada um desses
ambitos do saber (direito, religido, fenomenologia).

Essa tarefa foi bem delineada pelo fildsofo alemao Jiirgen Habermas por
ocasiao do catastrofico evento da derrubada das Torres Gémeas, no ano de
2001. Na ocasiao, ao receber um prémio, o autor proferiu uma palestra poste-
riormente transformada em livro? e desenvolvida em outros trabalhos, notada-
mente nas obras O Futuro da Natureza Humana (2002) e Entre Naturalismo
e Religido (2007) , a partir da qual passou a delinear uma perspectiva de pen-
samento da qual consideramos fundamental partir para a correta colocagdo
do problema seja em ambito juridico seja em ambito sociologico.

A perspectiva aberta por Habermas é aquela que entende como legitima
a participacdo de comunidades religiosas na esfera publica, desde que estas
adotem um critério de razoabilidade para sua participacao, qual seja, a renun-
cia a violéncia como instrumento de imposi¢ao da propria verdade religiosa.
Para Habermas, na sociedade marcada pela emergéncia do Estado Liberal,
as comunidades religiosas devem se adequar a nova situacdo em que estao
submetidas. Primeiramente adaptando-se a pluralidade e a coexisténcia
com outros credos, entendidos aqui também as possibilidades de descrencas,
depois adaptando-se a hegemonia da ciéncia como esfera hegemonica do
saber sobre o mundo e, por fim, exige-se abertura a razao profana do Estado
e a sua moral secular especifica.?

A tese de Habermas é que até agora o Estado imp0s as comunidades
religiosas um exercicio de adequagao a moral profana e uma tradugao da
propria perspectiva em termos seculares cabiveis ao discurso no espago pu-

blico secular. Para o autor faz-se necessario, agora, que também o Estado e a

THABERMAS, Jiirgen. O futuro da natureza humana: a caminho de uma eugenia liberal? Sdo Paulo: Martins Fontes,
2004, p. 146.

2 HABERMAS, Jiirgen. Fé ¢ Saber. Sdo Paulo: Ed. UNESP, 2003.

3 HABERMAS, Jiirgen. O futuro da natureza humana: acaminho de uma eugenia liberal? Sao Paulo: Martins Fontes,
2004, p. 139.
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esfera publica abram-se a moralidade religiosa e a sua linguagem especifica,
numa tarefa de cooperagao na constituicdo de sentido na sociedade moderna.

E preciso ressaltar que essa abertura nio significa a adogio de critérios
religiosos, ou a defesa de uma fé especifica, uma espécie de retorno a uma
teocracia perniciosa. O postulado de Habermas nos instiga a um passo mais
radical no pensamento democratico e, a0 mesmo tempo, nos endereca ao
reconhecimento que as premissas mesmas da sociedade secular, do estado
liberal e do direito moderno encontram-se na matriz religiosa que funda o
ocidente, embora, para o autor, esse mesmo estado e seu sistema juridico
tenham abandonado essas raizes e alimentam-se, ora, de fundamentos de
natureza profana, distantes de suas eventuais origens religiosas.

Para Habermas

... até agora, o Estado liberal exigiu apenas dos fiéis, entre seus cidadios,
que dividissem sua identidade em partes publicas e privadas. Sdo eles que
tém de traduzir suas convicgdes religiosas numa lingua secular, antes que
seus argumentos tenham a perspectiva de serem aprovados pelas maiorias“.

Essa atitude de exclusdo deliberada da religido da esfera publica, que
encontra raiz na fundacdo da Modernidade, que passa pelas lutas pela
separacgdo entre Estado e Igreja e chega ao reconhecimento dos direitos e
garantias fundamentais, inclusive de liberdade religiosa, direito de culto
e de associagdo, teve também as suas consequéncias nao calculadas. A
principal delas, no nosso entendimento, é o empobrecimento do debate
na esfera publica naquilo que diz respeito as questdes fundamentais do
ser humano, onde a racionalidade técnico-cientifica, ndo obstante pos-
sibilite avangos enormes em termos, por exemplo, de biotecnologia, ndo
¢ capaz de se tornar fonte de doagao de significado existencial profundo,
justamente no momento critico vivido pelas sociedades ocidentais que
se manifesta como crise de sentido. Por exemplo, quais sdo os rumos
e limites da biotecnologia? Quais as escolhas por detras das técnicas
apresentadas? Como impactam em termos de biosseguranca, seguranca
hidrica e alimentar? Como incidem na vida do planeta e, especialmente,
nas sociedades e culturas humanas? Isso advém do sentido fenomenolo-
gico, e ndo apenas da racionalidade técnico-cientifica.

-
4 1bid., p. 145.
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Habermas prossegue a sua argumentacgao levando as ultimas conse-
quéncias a importancia do agir comunicativo (conceito que lhe € caro) na
esfera publica, propondo, assim, que ndo s6 o Estado Liberal exige das
comunidades religiosas uma adequacgao da sua linguagem aquela do es-
paco publico secular, mas que também o Estado deve acolher e escutar a
linguagem propria da religido em toda a sua potencialidade de doagdo de
significado a existéncia humana.

Como bem salienta o autor:

A politica liberal ndo tem o direito de externar o conflito permanente ligado
a autocompreensao secular da sociedade, nem de fazer com que ele s
se realize na mente dos fiéis. O senso comum, democraticamente escla-
recido, ndo é um conceito singular, mas descreve a constitui¢do mental
de uma esfera publica, composta por uma pluralidade de vozes. Em tais
questoes, as maiorias seculares ndo devem tirar conclusdes antes de ouvir
atentamente a objecio dos oponentes, que se sentem lesados em suas con-
vicgOes religiosas. Elas devem considerar essa obje¢ao como uma espécie
de veto prorrogado, a fim de examinar o que podem aprender com ele5.

Numa sociedade verdadeiramente democratica, ouvir o outro é pressuposto
da agdono espacgo publico. Desse espaco a intolerancia e o fundamentalismo
devem ser banidos e a participacao deve ser garantida somente se o critério
de razoabilidade ja enunciado atendido pelos participantes. A renuncia ao
fundamentalismo e a intolerancia € critério valido para todos, posto que o
fundamentalismo, ao contrario do que se pensa, nao é fenomeno restrito a
esfera religiosa, mas permeia a sociedade. Esta presente na politica e pode
influenciar o direito. Esta presente na religido e pode influenciar a politica
ou impor-se ao direito. A intolerancia pode desfigurar o rosto da religidao
e da politica e impor um direito (em sentido estritamente normativo) que
subverte a Justiga.

Como efeito adverso ou colateral das sociedades plurais, e igualmente
paradoxal, ha a emergéncia de fundamentalismos e extremismos, como
reacOes totalitaristas ante a inseguranc¢a da multiplicidade de conceitos e
valores. Abrangem todas as esferas da sociedade, embora encontrem na
politica e na religido um terreno fértil de crescimento e disseminacao, le-
vando, inclusive, a um pernicioso casamento entre essas duas esferas, donde

-
51bid., p. 146.
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emergem messias, salvadores, pais-dos-pobres, moralizadores-das-gentes e
toda espécie de formas de exercicio do poder que conduz a um enfraqueci-
mento da democracia.

A pretensao ou utopia do estado democratico invoca, razoavelmente, o
pluralismo de vozes nos debates publicos. Mas certas questdes exigem mais
que o debate formal, com igual direito de fala aos diversos grupos inscritos
para uma audiéncia num espaco legislativo ou num tribunal. Exige a ca-
pacidade de adogéo da perspectiva do outro. E aqui estd o “terrivel nd da
questdo”. Qual método adotar para essa escuta empatica, que se apresenta
cada dia mais como exigéncia para o fortalecimento da democracia e para
a renovacao das institui¢oes do Estado Democratico de Direito? No debate
em torno da fenomenologia do direito, a seguir, tentaremos tracar alguns
elementos para a superagao desses desafios.

A experiéncia do sagrado ¢ constante no percurso da humanidade.
Todavia, seu sentido nem sempre € facil de apreensao. Ha qualquer coisa de
inexprimivel nesta experiéncia que a torna pouco sujeita as consideragoes e
pensamentos estritamente racionais. Escapa especialmente a inteligibilidade
estritamente logico-racional do direito. Neste sentido, a contribui¢do que ora
se apresenta visa a um so tempo perquirir o fendmeno religioso, tentando
desvendar sentidos, mas, ao mesmo tempo, mediante aproximagao com o
método fenomenoldgico, haurir caminhos de compreensao sociojuridica do
fendmeno religioso e suas implicagdes atuais.

A nossa ideia norteadora é a abordagem do ‘sagrado’ e das formas de
organizacao religiosa mediante sua compreensao erradicada no humano e
narelacdo intersubjetiva humana e o que isso pode contribuir para fomentar
e elucidar o sentido da relagdo entre direito e religido. Importa aqui superar
o reducionismo cientifico no ambito juridico que implica num tecnicismo
impessoal e sem consideracao das multiplas facetas intervenientes sobre
a questdo, mas que ndo necessariamente se apresentam como divergentes
ou fragmentadas. Antes, € perscrutar sobre o sentido existencial que as
sustenta e como esses elementos, simbolicos e de linguagem, podem ser
considerados ou elucidados 4 luz da fenomenologia sociojuridica. E preciso
repensar a dimensao Ontica do direito a luz de sua dimensao ontologica,
que implica igualmente um olhar sobre o nivel teoldgico ou transcendental

da experiéncia humana.
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O percurso de elucidagao comeca pelo esforco de discernir os termos em
analise, ou seja, como so percebidos o direito e a religido em perspectiva
fenomenoldgica. Depois, ha o propodsito de compreender a possivel interve-
niéncia no campo sociologico e, finalmente, apontar caminhos de analise
e ampliacdo investigativa, que permitam uma visao integral do religioso
enquanto expressao humana fundamental.

No curso da historia, direito e religido sempre estiveram muito proximos.
Na formacao dos cultos e na elaboragao dos documentos, sejam livros sa-
grados, normas ou regulamentos, ou mesmo nos registros notariais, a acao
de escrivas, levitas ou sacerdotes foi constante. Na Idade Média, notabiliza-
ram-se as ordens religiosas, monasticas ou apostolicas. Mesmo o conjunto
de expressoes de direito da Idade Média, com convergéncia de multiplos
influxos, e de modo assistematico, como a confluéncia do direito romano,
das disposi¢des candnicas e expressdes de povos ditos ‘barbaros’, deve ser
considerada também a luz da forca das tradi¢coes religiosas subjacentes.

Recentemente, na historia houve um influxo significativo. Com a formagao
do estado moderno, direito e religido se diferenciam e se autonomizam gradati-
vamente. Passam a ocupar fung¢des diferentes, embora por vezes aproximadas.
Se antes a moral e a cosmovisao religiosa eram os elementos aglutinadores das
normas de direito, introduz-se paulatinamente uma separagdo consideravel que
permitiu preservar as especificidades de cada campo. Os amalgamas anteriores
eram, em grande parte, nefastos para ambas, pelas distor¢cdes do sentido do
sagrado por parte das religides institucionalizadas, mediante amalgamas e
contaminacdes de poder nem sempre recomendaveis do ponto de vista espiri-
tual, seja pela absor¢ao do papel do religioso pelas formas de poder temporal,
em vista da submissao e subordinacao dessa for¢a indomita que € o sagrado.

Um dos pilares do estado moderno € sua aconfessionalidade®, impropria-
mente cognomida de ‘laicidade’. A aconfessionalidade ¢ esse distancia-
mento salutar entre essas esferas que tém especificidades de agao distintas.

E essas especificidades se dao igualmente nos modos de racionalizagao e

-

6 O termo “aconfessional”, que aqui usamos, pode ser entendido como sindnimo de laico. Preferimos, porém, o termo
“aconfessional” porque entendemos que a expressao “laico” as vezes adquire matizes que escondem preconceito e
desconfianga em relagdo aquilo que tenha conotagéo religiosa. Nossa posi¢io é aquela que preconiza a legitima separagdo
entre as esferas religiosa e juridico-estatal, mas que vé uma possibilidade de interagdo e de cooperagio dessas esferas
no espago publico em vistas do bem comum, do fortalecimento da democracia e do respeito aos direitos humanos.
Cooperagdo esta que possibilita, dentre outras coisas, um controle do fenémeno do fundamentalismo religioso.
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comunicag¢ao de conteudos. Todavia, ha espago de convergéncias, fronteiras
que ndo sao e, possivelmente, ndo devam ser, tao rigidas e nitidas a ponto
de oferecer barreiras intransponiveis. Em nenhum modelo de ‘laicidade’ ou
aconfessionalidade no mundo ha espaco impossiveis de serem transpostos. Ao
contrario, ha sempre um lugar de encontro ou de imbricamento. O desafio é
entender os conteudos, extensao e limites da neutralidade das formas estatais
modernas, historicamente posteriores a tantas instituigdes religiosas e a
ancestralidade de seus modos de conhecimento e expressao.

Depois, pode-se falar que o direito religioso, embora haja tracos comuns que o
identifique como manifestacdo supracultural, possui também tantas especificida-
des quanto sio os estados modernos. E dizer: cada pais, em sua evolugio cultural,
encontrou modos de sinergia ou de contestacao com as institui¢des religiosas
locais ou transfronteiricas. Assim, embora comparecam muito temas comuns
nesta seara entre direito e religido, ha igualmente muitas particularidades.

O direito internacional e, geralmente, os direitos nacionais evitam definir
‘religido’. E arazdo alegada é justamente aquela de ndo restringir a liberdade
de convicgao e crenga, que sao também expressoes primordiais das liberdades
fundamentais protegidas nos sistemas de direito moderno.

A CONTRIBU{S}AO DO M]éTS)DO FENOMENOLOGICO PAR:E& A
COMPREENSAO DA RELACAO ENTRE DIREITO E RELIGIAO
A tradi¢ao juridica nascida com o Estado Moderno recebeu grande influxo
do positivismo. O Direito, assim como as demais ciéncias humanas e sociais,
assimilou em grande medida a pretensao de neutralidade advinda da fisica, da
biologia, enfim, das assim chamadas ciéncias da natureza. Nos nossos dias,
a ideia de neutralidade ¢ duramente criticada no ambito da epistemologia
e da filosofia do conhecimento, de modo que o imbricamento das relagdes
politicas e econdmicas na constitui¢cao do conhecimento (e mais ainda, na
construc¢ao do sistema normativo de uma sociedade e na aplicagdo das leis)
¢ desnudado. Defende-se, por causa disso, um abandono do conceito de
neutralidade no direito. Com isso nao poderia haver comprometimento da
imparcialidade da aplicagdo da lei?

No contexto de uma sociedade pluralista, sao cada vez mais comum
situacdes de conflito de valores e de principios entre o estabelecido pelo
legislador e as escolhas dos individuos e grupos sociais. Estes partem, por
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vezes, de pressupostos valorativos, visoes de mundo e configuragcdes sociais
que manifestam uma diferenca axioldgica ndo conciliavel e, no caso extremo,
incompativeis com o direito moderno. Impde-se, entao, a questao: como
preservar a justica quando se esta diante de um fendmeno cuja inteligibilidade
escapa a logica interpretativa da racionalidade juridica?

E aqui que entra o método fenomenoldgico.

A respeito das ciéncias modernas, Edmund Husserl, fundador da
Fenomenologia, dirigiu a essas uma dura critica. Nao tanto aquilo que poderi-
amos chamar de racionalidade cientifica, muito menos aos avangos técnicos
que tal racionalidade, implicada nos métodos e na praxis dessas ciéncias,
proporcionou a humanidade. A critica de Husserl aponta para a redugio da
ideia de ciéncia ao seu enunciado positivista, que a reduz a um objetivismo,
aum factualismo desmedido.

“As meras ciéncias dos fatos criam meros homens dos fatos”?, afirmava
Husserl na sua ultima obra, a Crise das Ciéncias europeias e a fenomenologia
transcendental. Nessa obra o autor apresenta o ponto nevralgico da ciéncia em
geral nas categorias particulares da ciéncia positiva, qual seja, que reduzida
como tal, a ciéncia nao € capaz de doar ao ser humano justamente aquilo que
lhe € mais necessario: sentido para a existéncia. A veracidade dessa assertiva
husserliana € facilmente constatavel em ambito medico, quando se esta
diante, por exemplo, de uma doenga grave, onde o tipico discurso médico
sobre a probabilidade de cura, ou o detalhamento dos efeitos quimicos de
uma certa droga, ou ainda, a explica¢ao da origem da doenga, ndo é capaz
de tocar o paciente em sua profunda dimensao existencial, ndo lhe confere
conforto nem motiva¢ao para o enfrentamento da doenga, ou seja, ndo da
sentido ao fato de estar doente. Sdo outros os recursos que o paciente devera
acessar para doar significado ao que vive. Porque para o ser humano, os
fatos e o mundo cotidiano sdo de uma obviedade ululante. Mas o sentido
das coisas, dos fatos, do comportamento e da existéncia humana nio o sio.

Compreender o sentido das coisas € uma possibilidade humana?, e apre-
ender o sentido ¢é aquilo que nos interessa, pois € esse sentido que nos per-

mite captar o fendmeno para além da sua manifestagdo factual imanente. O

7 HUSSERL, Edmund. Crisi delle scienze europee e la fenomenologia trascendentale. Milano: il saggiatore, 1961, p. 35
(tradugdo nossa).

8 ALES BELLO, Angela. Introdugdo a fenomenologia, 2006, p. 23.
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comportamento humano ¢ investido de camadas de sentido que emergem
das vivéncias cotidianas, nas relagdes intersubjetivas estabelecidas nos mais
variados grupos sociais. Antepde-se a tarefa de captar o sentido atribuido e
subjacente a essas mesmas relagdes, as quais sao constitutivas do fenomeno
social, qualquer que seja este. Direito ou religido sdo, por exemplo, os feno-
menos aos quais nos dedicamos neste livro.

Para Husserl, o proprio conhecimento cientifico é de certo modo ingénuo,
pois parte da crenga comum da existéncia do mundo, que € concebida como
aquilo que de material se da aos sentidos, ou seja, é reduzido ao aspecto
factual da realidade. O factual, no entanto, ndo circunscreve o fenomeno em
sua completude, a realidade tal qual luminosamente se da a nossa consciéncia
vai além do objeto ou do fato.

Segundo o autor

... 0 investigador da natureza ndo se da conta de que o fundamento
permanente de seu trabalho mental, subjetivo, € o mundo circundante
(Lebensumwelt) vital, que constantemente € pressuposto como base, como
terreno da atividade, sobre o qual suas perguntas e seus métodos de pensar
adquirem um sentido®.

Essa critica nao se refere somente as ciéncias da natureza, mas também as
ciéncias humanas e sociais (ciéncias do espirito, na linguagem de Husserl).
Como fundador daquilo que se chamou Sociologia Fenomenologica, o austri-
aco Alfred Schiitz chama atengao para o fato que todos nos estamos inseridos
numa teia de relagdes significativas (as relagdes sociais), inclusive quando
fazemos ciéncia. Ele apontava como “pressupostos metafisicos, juizos de
valor e postulados ético-politicos, tacitos ou manifestos, determinam com
bastante frequéncia a atitude inicial do cientista social ante seu objeto”.
Para a apreensao do fendmeno, do sentido atribuido pelos atores de uma
dada relagdo intersubjetiva, nao serve negar a subjetividade daquele que
observa o fendmeno, nem mesmo pressupor que este viva numa neutrali-
dade estanque. Serve, antes, € desejavel, que tal observador “suspenda” o
seu juizo acerca do fenomeno tal qual este se apresenta a sua consciéncia.

E preciso “colocar entre parénteses (tirar de circuito)”, como se faz numa

-
9 HUSSERL, Edmund. A Crise da Humanidade Europeia e a Filosofia, 2002, p. 90.
10SCHUTZ, Alfred. A construgdo significativa do mundo social: uma introdugdo & sociologia compreensiva, 2018, p. 21.
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operagdo matemadtica, “o mundo natural” no qual vivemos e nos movemos
cotidianamente numa atitude ingénua em relagio a este. E preciso, “por
consequéncia a efetuacao daquela radical mudanca de atitude (epoché) ante
a tese do mundo, como ele se me da enquanto existente”™.

A atitude de suspensao do julgamento, isto €, a tomada de consciéncia dos
pressupostos comuns a nossa vida cotidiana, ao nosso corriqueiro mover-se
pelo mundo da vida da rede de relagdes intersubjetivas que nos constituem e
que constituem o mudo das nossas vivéncias familiares, laborais, académicas,
etc., € o fundamental passo do método que ora propomos. Isso porque, como nos
adverte Alfred Schiitz, “toda interpreta¢do desse mundo se baseia num estoque
de experiéncias anteriores dele, as nossas proprias experiéncias e aquelas que
nos sdo transmitidas [...], as quais na forma de ‘conhecimento a mao’, funcionam
como um cddigo de referéncia™=. E justamente esse cddigo de referéncia que nos
permite viver neste mundo em uma atitude natural, conhecendo-o como um
cosmo ordenado e dotado de sentido, vivenciando as nossas relagoes e, sobretudo,
captando o comportamento dos outros como algo apreensivel e significante
para nds. Bem diverso, porém, é quando os outros vivem imersos em c6digos
referenciais diferentes, donde nascem, muitas vezes, as incompreensoes entre
as diversas esferas da vida social em uma sociedade pluralista.

Pode-se perguntar: por qual motivo abandonar a atitude mediante a qual
nossa vida cotidiana é possivel e o conhecimento direto que temos das coisas
¢ eficaz? Uma resposta simples € aquela que nos remete ao mito da caverna,
de Platdo. Porque contentar-se com a tese geral de que o mundo € (existe) e €
tal qual o vemos pode se tornar uma atitude semelhante a daqueles que vivem
no interior da caverna e se recusam a ver a luz do sol, resignando-se com a
veracidade daquilo que niio passa de sombras. E preciso notar que para Husserl
recusar a tese da existéncia do mundo (ou de qualquer outro fenomeno) nao
significa aderir a sua antitese, ou seja, a duvida metddica ou a negacao da
existéncia do mundo. Daqui nasce o primeiro e mais importante aspecto do
método: colocar entre parénteses, fora do circuito de validade, a tese nao é
negar-lhe existéncia, é antes abster-se de juizo em relagdo a esta. Isso porque

“a epoché é a recusa da aceitagdo ingénua da existéncia das coisas™.

-

111bid., p. 73.

12 SCHUTZ, Alfred. Fenomenologia e relagées sociais, 1979, p. 72.

13 ALES BELLO, Angela. O sentido das coisas: por um realismo fenomenolégico, 2019, p. 27.
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A suspensao da atitude natural, ndo fazer mais uso desse conhecimento pré-
-concebido, possibilita outros horizontes, permite a abertura de frestas e janelas
inusitada. Por meio da epoché abre-se para o pesquisador um “mundo novo”, que
nos permite acessar a realidade mais profunda das coisas, que nos permite ter
uma visio “essencial” dos fendmenos. Dessa colocagio entre parénteses temos
residualmente o desvelamento “daquela regido do ser que € o lugar do nosso
viver as experiéncias’4, onde despojado da pura e simples facticidade do objeto o
seu sentido se nos mostra com toda a sua densidade e complexidade. Esse lugar
¢ a consciéncia do sujeito, que, como ensinava Husserl, tem como caracteristica
constitutiva o “ser consciéncia de algo”, de estar sempre em relagdo a um seu
objeto correlato no mundo, seja este objeto fisico ou ndo.

Nesta visdo intelectual o sujeito emerge com toda a forga, pois € este o
polo de sintese, que apreende a multifacetada vivéncia da realidade (na sua
pluralidade de formas de manifesta¢ao) e, contemporaneamente, a unidade
de significado, a esséncia universal do fenomeno. Urbano Zilles, na introdu-
¢do a fenomenologia de Husserl que fez para a edi¢do e tradugdo do “A Crise
da Humanidade Europeia e a Filosofia” para o portugués, apresenta um
resumo do método e da filosofia husserliana, em cinco pontos fundamentais,
os quais podem ser muito uteis ao nosso percurso. Sinteticamente, esses
pontos sio: 1) “E um método derivado de uma atitude”, baseado na abstencio
dos pressupostos, juizos e valores com o objetivo de alcan¢ar um conheci-
mento resultado de uma investigago rigorosa; 2) “analisa dados inerentes a
consciéncia”, ou seja, se funda na esséncia dos fendmenos tal como se da a
consciéncia; 3) “é descritivo”; 4) “é um saber absolutamente necessdrio”, nao
fundado na experiéncia contingente dos fatos; e §) “conduz a certeza”, ou
seja, busca um conhecimento a priori que seja valido universalmente. E um
conhecimento cientifico no sentido que € um conhecimento que nao se omite
A tarefa de buscar a verdade. E conhecimento que “busca a raiz de toda a
atividade filosdfica e cientifica™s.

Sem perder a riqueza do dado de fato, podemos dar um passo ulterior para
que se chegue ao dado essencial que nos permite compreender na pluralidade

de manifesta¢des do fendmeno, a unidade de seu universal significado.

-
14 Ibid., p. 28.
15 ZILLES, Urbano. A fenomenologia husserliana como método radical, 2002, p. 26.

19



CAPITULO 1

FENOMENOLOGIA
JURIDICA

A fenomenologia do direito ou fenomenologia juridica € processual e grada-
tiva. Como método pretende haurir a consisténcia do fenomeno mediante a
integracdo gradativa do sujeito cognoscente e do objeto cognoscivel. Percurso
que se delineia na experiéncia eidética, que € perscrutar o ser das coisas
mediante a luz refletida nas ideias, mas cujo substrato nao € exclusivamente a
experiéncia ideal e subjetiva mas amplamente conectada com a realidade ou
com a concretude. Fendmeno € assim entendido como ‘aquilo que se revela
ou que se faz patente” ou “aquilo que se revela numa luz” .

Apergunta orientadora é: ‘que coisa € o direito?’ ou dito de outro modo, em
que consiste o fenomeno juridico naquilo que tem de proprio? Como se abre
ouse desvenda a consciéncia? Visando a responder essa questao fundamental,

16 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo, 1996; PONZILACQUA, Marcio Henrique P. Direito, Intersubjetividade e
Estado em Edith Stein, 2019, p. 21.




ha de buscar algumas contribui¢des esclarecedoras. Aqui se concentrara em
alguns autores dentre uma pléiade possivel. O critério de selecao se da pela
proximidade deles com as origens do método husserliano, como € o caso de
Adolph Reinach, Edith Stein e Martin Heidegger, ou por sua relevancia em
buscar compreender o metodo, sob outro ponto de vista cultural e pela con-
sisténcia e reconhecimento de sua analise, como € o caso de Paul Ricoeur.
Ha a consciéncia de que a exposi¢ao aqui ndo € exaustiva, nem desenvolvida
seguindo todos os critérios estabelecidos pelo classico método fenomenoldgico de
matriz husserliana, pelo que se recomenda a leitura da bibliografia que subsidiou
asanalises e reflexdes aqui expostas. E apenas a introdugiio de um percurso, em
suas linhas mestras, que permitam haurir minimamente o que aqui se pretende:
fazer uma leitura conceitual dos termos postos em conexao, que sao Direito e

Religido, em chave de leitura a um s6 tempo fenomenologica e sociologica.

1.1 CONTRIBUIQf)ES FUNDAMENTAIS:

a. Adolf Reinach e Edith Stein

Adolf Reinach, fenomendlogo e jurista alemao em cujo processo de compreen-
sdo sobre o direito Edith Stein'” ha de se apoiar, investiga o a priori das formas
juridicas ndo em sua expressao normativa ou procedimental, mas antes naquilo
que constitui sua raiz ou fundamento, que consiste na possibilidade que se abre
ao humano de garantir-se para um futuro, de constituir-se sobre um projeto de
sentido, que compartilha necessariamente relacao preexistente, mediante a
configuracao de um limite. A forma do direito € aprioristica e nao se encontra
aberta a qualquer conteudo ou indiferenciadamente in-forme, mas que se impde
sobre o fato. Nasce da dimensao de coexisténcia e da intersubjetividade capaz de
imprimir sentido para as condutas humanas, que sdo desvendadas justamente
no processo interativo. O elemento nuclear do direito se revela nesta integragao

-

17 A obra mais representativa da fenomenologia do direito de Edith Stein, em que embebe no pensamento de
Reinach explicitamente, é aquela em que trata do Estado (STEIN, Edith. Una ricerca sullo Stato,1999). Mas a nogio
de Estado, e de direito positivado num Estado, estd conectada aquelas de Pessoa e Comunidade, pelo que se impde a
leitura de outros titulos de Stein, cujo desenvolvimento ja tivemos ocasido de explicitar em outros textos, sobretudo:
STEIN, Edith. La struttura della persona humana, 2000; STEIN, Edith. Obras completas: Escritos filosoficos etapa
fenomendlogica, 2005, v. 2; STEIN, Edith. Sobre el problema de la empatia, 2004. Neste sentido, dos estudos sobre o
tema, recomenda-se: AVITABILE, Luisa. Fenomenologia giuridica e comunita nell'opera di Edith Stein, 2003 e também,
em portugués: PONZILACQUA, Marcio Henrique Pereira. Intersubjetividade e direito no século XXI: a contribui¢do
de Simone Weil e Edith Stein, 2012 e, do mesmo autor, Intersubjetividade e Estado em Edith Stein, 2019.
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de sentido, que da por meio de mecanismos de compreensao entre sujeitos que
clarificam o sentido de suas condutas coletivas e individuais reciprocas®.

Em outras palavras, o direito, em sua esséncia, ndo se confunde com as
suas formas positivadas: ha que se recorrer a intui¢cdo mais do que a percep-
¢do. O direito em si, as leis aprioristicas, se desvela e se espelha no direito
positivado. Cabe ao pensador do direito descobrir o que ha de imutavel - o
conceito juridico puro - sustentado em leis e conexdes essenciais que se en-
contram para fora do ‘campo visual’ das codificagdes™.

Reinach concebe um direito aprioristico, um ‘dado’, com o qual se rela-
ciona o direito positivo, marcado no tempo e no espaco. O direito positivo €
epifendmeno, uma imagem que gravita em torno do elemento nuclear que é
aideia mesma de direito, a forma juridica - o ‘direito puro’. O direito positivo,
que ¢ legal-procedimental, ndo € a coisa em si mesma, nao € o direito enquan-
to forma (fendmeno), mas o direito enquanto contetido contingencial. E essa
tendéncia a tomar forma que engendra e que orienta o direito positivado. A
reducdo do direito enquanto forma (fendmeno) ao direito positivado (epifeno-
meno) respeita as escolhas ou momento genético de cada agdo humana. Pode
até haver contradi¢do entre o que se consigna ou se positiva no direito e aquilo
que sdo seus conceitos aprioristicos e originais. E enquanto tal € empirico e
especifico, atinente as peculiaridades contextuais. O direito enquanto forma
aprioristica mantém lastro de invariabilidade e permanéncia°.

Atitulo de ilustragao: a existéncia ou a vida enquanto valores defendidos
pelas normas particulares de direito as ultrapassa. Ainda que a nog¢ao do valor
da existéncia respeite variacOes de cultura e contexto, ela ndo se prende a
elas e nem se explica somente por elas. Outro exemplo: a relagdo também
com as coisas, de que derivam os anseios de territorialidade, para além dos
institutos particulares de direito de propriedade, € condi¢ao de estabilidade

e seguranca humana. Mas podem absorver expressdes conjunturais, com

-

18 BARTOLI, Gianpaolo. La forma del diritto: un percorso fenomenoldgico: Reinach e Biswanger con riferimento alla
teoria estetica de Pareyson, 2003, p. 59ss.; REINACH, Adolph. Il fondamento del diritto civile, 1990; REINACH,
Adolph. Zur Phaenomenologie des Rechts: die apriorische Grundlagen des burgerlichen Rechts,1953.

19 Asideias orientadoras da fenomenologia do direito foram sdo encontradas no método inaugurado por Edmund Husserl
enasuabuscade apreensio origindria, absolutamente isenta de prejuizos, como forma de fundamentagio do fendmeno
(HUSSERL, Edmund. Doutrina do Direito, 1993). Husserl, no entanto, incumbiu Reinach de desenvolver o método
fenomenoldgico neste dominio especifico, que ¢ o direito; tarefa assumida depois por Edith Stein, quando da morte
de Reinach (FERREIRA, Viviane Geraldes. A fenomenologia do direito e o pensamento de Adolph Reinach, 2002, p. 592).

20 BARTOLI, Gianpaolo. La forma del diritto: un percorso fenomenologico: Reinach e Biswanger con riferimento
alla teoria estetica de Pareyson, 2003, p. 66-67.
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aideia de relagdo coletiva com as coisas (espécie de ‘propriedade’ coletiva)
como acontece entre os indigenas brasileiros, ou como modo de expressao
individual, como na tradi¢do romana. Mas a ideia mesma de uma relag¢ao
cultural com os meios de sobrevivéncia e produc¢ao, especialmente com a
terra e territdrio, vdo para além dessas impressdes locais ou temporais. E
condi¢do de existéncia e de projecao futura de familias, clas e sociedades.

Reinach acompanha a estética fenomenologica de Pareyson no sentido de
que a esséncia do direito nasce da partilha existencial, da corresponsabilida-
de pelo futuro, que mantém regras de regulamentac¢io de convivio duraveis e
possiveis, instaurado comunicativamente com outro. A comunidade €, entao,
elemento fundamental, pois € nessa intersubjetividade que o homem percebe
sua condi¢do de “ser-em-relagdo”, condigdo da existéncia compartilhada, e se
abre a uma perspectiva mutuamente responsavel. E nessa intersubjetividade que
nasce a compreensao do justo e do nao-justo. Ela pressupoe liberdade intacta
e responsavel, mutuamente dirigida. A singularidade ¢ direcionada ao outro e,
nessa abertura, instaura-se a possibilidade de compreensao profunda do modo
de ser humano e de sua constitui¢ao fundamental e deriva o ideario do justo.
Pelo que o direito é essencialmente expressao da existencialidade humana, cujos
destinos sao comuns as varias unidades singulares compartilhadoras da vida?.

De modo similar, a compreensao de direito de Stein esta fundamentada
nas nog¢oes de Pessoa e Comunidade. Uma deflui da outra. Essa com-
preensao de direito, tivemos a ocasido de explanar em texto especifico,
intitulado “Direito, Intersubjetividade e Estado em Stein”, pelo que aqui
se delineardo apenas os elementos orientadores da discussao. A propria
nog¢ao de Estado em Edith Stein deriva da sua compreensao de comu-
nidade e decorre, em ultima instancia, de mecanismos de alteridade e
empatia presente nas relagoes interpessoais?2.

A esteira de Husserl, e em sentido semelhante ao de Reinach, Stein ha de
compreender a fenomenologia como filosofia de elucidagao ou clarificagao,
mediante processos continuos e aprofundadores de conhecimento em sua

dimensao eidética. Em sua constitui¢ao etimoldgica, eidética remete a eidos,

-

21BARTOLI, Gianpaolo. La forma del diritto: un percorso fenomenologico: Reinach e Biswanger con riferimento
alla teoria estetica de Pareyson. 2003, p. 67-76.

22 O percurso de elaboragdo conceitual da comunidade, ¢ engendrada na relagdo empatica e na alteridade, estd
mais desenvolvida em PONZILACQUA, Marcio Henrique P. Direito, Intersubjetividade e Estado em Edith Stein,
2019, que se encontra em lingua portuguesa. Também ha a defesa de ponto de vista similar em AVITABILE, Luisa.
Fenomenologia giuridica e comunita nell’opera di Edith Stein, 2003, em lingua italiana.
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que podem ser vertidos para imagem ou ideia. Implica, em senso amplo, no
processo de elucidagio ou de trazer a luz o sentido das coisas.

Remete-se a longa disputa da tradi¢do filosofica, desde Platdo e Aristoteles
sobre a origem das ideias e seu plano de importancia nos processos cognitivos
e de reflexdo. Enquanto a primeiro escola, de origem platonica, denominada
de ‘idealismo’, enfoca a extromissdo, isto é, 0 mundo inteligivel é reflexo a luz
de uma ‘imagem’ ou ‘ideia’ universal, que estd na base de toda gnoseologia, a
segunda, de base aristotélica, enfatiza a intromissdo, ou seja, a inteligibilidade
é interpretagdo a luz da experiéncia sensivel, do mundo dos ‘fendmenos
contingentes’, por isso denominada realismo.

Para a fenomenologia instaurada por Edmund Husserl, e de que Stein é
discipula, o sujeito cognoscente gradativamente supera as névoas do conhe-
cimento, introduzindo-se na relagdo com a ‘coisa’ em si mesma - consignada
na ideia de Sache husserliana. Todavia, Sache ndo representa apenas a ob-
jetividade ou a materialidade, mas antes ¢ substantivo genérico, de ordem
estritamente filosofica, que emerge da relacdo entre o sujeito cognoscente e
o objeto a ser desvendado?3.

Com efeito, no ambito da fenomenologia, ndo ha apenas uma via de
processo de conhecimento, ou intromissao ou extromissao. Antes € um
processo interativo que reciprocamente vai de um polo a outro, isto ¢, da
realidade a consciéncia subjetiva e do sujeito a realidade. “Implica trazer
aluz da consciéncia do sujeito cognoscente o objeto cognoscivel ou que se
pretende apreender. Assim, a compreensdo do fendmeno se da pela aten-
¢do ao sentido, que € eminentemente interativo, isso €, implica a relagdo
transformadora do sujeito com o objeto que se revela gradativamente como
dimenséo da consciéncia”?4.

Em Stein, esse plano de aproximacao fenomenologica, especialmente destina-
daadesvendar o sentido do Estado de Direito, emerge da alteridade constitutiva
da comunidade, cujo centro, por sua vez, € a experiéncia empatica que é quali-

dade substancial da pessoa. A compreensio da ‘pessoa’s € imprescindivel para

-

23 AVITABILE, Luisa. Fenomenologia giuridica e comunita nell’opera di Edith Stein, 2003, p. 14.

24 PONZILACQUA, Marcio Henrique P. Direito, Intersubjetividade e Estado em Edith Stein, 2019, p. 20. Essa reflexdo
tem seu fundamento em Edith Stein. La filosofia existencial de Martin Heidegger, 2010, p. 31.

25 STEIN, Edith. Sobre el problema de la empatia, 2004, p. 19-55. Ha algumas explanagdes relevantes sobre o percurso
da elaboragdo conceitual da empatia em Stein, realizado por Angela ALES BELLO, L'universo nella conscienza:
introduzione alla fenomenologia di Edmund Husserl, Edith Stein, Hedwig-Conrad Martius, 2007, p. 140-143. No
tocante a aplica¢do do conceito no ambito da ciéncia juridica, ha alguma explicitagdo em: PONZILACQUA, Marcio
Henrique P. Intersubjetividade e direito no século XXI: a contribui¢ao de Simone Weil e Edith Stein, 2012, p. 31-32.
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o reconhecimento do sentido do direito em Stein “Na sua acep¢do de pessoa, 0
homem transcende sua propria natureza biologica e sua animalidade para se
propor diversamente na interpretagdo e na elaboragao da historia, do capital sim-
bolico e nas institui¢des de direito por meio da constituigdo da comunidade™®.
Como consequeéncia dos fluxos, dinamicas e desenvolvimentos da pessoa
e da comunidade, se pode conceber formas institucionais de regramento, que
¢ a expressao positivada do Direito, mediante uma comunidade ampliada e
sui generis que € o Estado. Mas o direito positivo ndo ¢ o direito substancial-
mente. Assim como Reinach, Stein concebe a ideia de um ‘direito puro’, que
¢ essencialmente um direito engendrado no aprofundamento da alteridade,
na descoberta do sentido do ser em relagdo e em reciprocidade. O ser que se
descobre e amadure na relagdo empatica € capaz de transcender-se e estabe-
lecer padroes de convivéncia razoaveis e estaveis. E esses conectam-se aos
sentidos nucleares da vida, que sdo existenciais e metanormativos. Nisso se
explica a nogdo de ‘direito puro’. Neste conceito estdo preservados a riqueza
da experiéncia humana, desvendados pelo universo da consciéncia coletiva e
comunitaria, que possibilitam a dinamicidade do sistema juridico. As dimen-
sOes politicas, sociais, morais e culturais, ndo vém concebidas apenas como
fatos exteriores, mas como expressoes do modo de ser humanos. Ao mesmo
tempo, reveste-se de suficiente abertura que o impede de se enclausurar, no
que, ao nosso ver se distingue do positivismo autorreferente kelsiano, que,
em sua autorreferencialidade, dirige-se a legitimagao do direito estatal?”.

b. Heidegger, Pareyson e Ricoeur

Outros fenomendlogos hao de se atentar para o sentido do direito. Alguns se
destacam, quer pela sua proximidade fontal, isto €, com as origens da fenome-
nologia, como ¢ o caso de Reinach, Stein e Heidegger, outros, pela perspicacia
em desvendar o sentido dos classicos. Neste caso se sobreleva a figura de Paul
Ricouer. Pareyson comparecera no texto como dialogo possivel com Ricoeur
e Heidegger, elucidando ou evidenciando alguns termos do debate.

-

26 “Nelle sua accezione de persona, 'uomo trascende la propria natura biologica e la propria animalita per proporsi
diversamente nell’interpretazione e nell’elaborazione della storia, del capitale simbdlico e nelle instituzioni del diritto
attraverso la constituzione della comunita” (AVITABILE, 2003: 39) (tradugdo dos autores).

27 Recomenda-se para aprofundar a compreensdo da relagdo entre comunidade, direito e estado em Stein, sua obra
principal sobre o tema: STEIN, Edith. Una ricerca sullo Stato, 1999, p. 30-49 e 76ss. No A&mbito da analise e exposi¢do
das nogdes de Stein: AVITABILE, Luisa. 2008, p. 79-117. E em vernaculo, ha a contribuigdo de PONZILACQUA,
Marcio Henrique P. Direito, Intersubjetividade e Estado em Edith Stein, 2019, p. 23-25.
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Heidegger propde a consideragao do direito ndo como apenas um ajunta-
mento de normas ou como uma explicitagao de regras e condutas em codigos.
Isso é epifenomeno, mas nao alcanga o fendmeno em sua dimensao profunda.
Sua analise busca compreender o direito como um ‘existencial’ humano -
expressao substancial do modo proprio de ser humano?®. Ou seja, a questao
fundamental é: em que consiste o direito? Como desvendar o ontologico
nesta seara? Ha um modo proprio de ser do direito que se revela para aléem
do contingente e circunstancial?

Aresposta em Heidegger parecer emergir da tensdo entre a temporalidade
e atranscendéncia. A temporalidade é condigdo para a transcendéncia. Ao se
descobrir finito, um ser para a morte, o humano € capaz de engendrar sentido
e de construir horizontes que superem a finitude, mediante especialmente a
linguagem e a cultura, que sdo o substrato do direito. Mas como os demais
fenomenologos, o significado do direito ndo se encontra nas suas expressoes
positivadas ou meramente conjunturais. Isto equivale a explicitacdes pontuais
de um proposito mais profundo, que é metanormativo.

De acordo com a fenomenologia hermenéutica de Heidegger, o funda-
mento do ser € o proprio ser, sua presenca. O ser-ai, o Dasein, se constitui
o alicerce das a¢des e produtos humanos. O direito, por consequéncia,
nao pode ser reduzido ao texto da norma e a sua interpretacao automatica
e literal. O direito ndo pode ser concebido, por consequéncia, como re-
produgio, mas como produc¢ao, fundamentada na existéncia humana, no
modo proprio de ser do humano que se desvela e que compreende. Nesta
interacdo entre ontologia e mediac¢ao histdrica que se pode encontrar o
fundamento do direito. Por certo que, nisto ha a vertigem da existéncia, o
risco do desencontro, mas € nessa inser¢ao historica de algo que a ultrapassa
que se revela a pontencialidade da justiga3°.

Outro elemento de grande importancia em Heidegger, cuja compreensao
elucida o sentido do direito, e essencialmente vinculado ao fundamento ultimo

da existéncia, que ¢ a liberdade. Ela consiste no ‘fundamento do fundamento’

-
28 ROMANO, Bruno. Presentazione, 2003, p. V1.

29 PUNZI, Antonio. Il logos tra le carte del giurista: frammenti di filosofia del diritto, 2003, p. 179-180.

30 Sobre a centralidade do Dasein na perspectiva de Heidegger, se pode ler: MELLO, 2015: 24-45. Ele se baseia
sobretudo em HEIDEGGER, Martin. O Principio do Fundamento, 1999. Posi¢do semelhante ja fora defendida
anteriormente (PONZILACQUA, Marcio Henrique P. Direito, Intersubjetividade e Estado em Edith Stein, 2019, p. 4-5).
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ou o ‘poder-ser’ pelo qual se define ‘apropriadamente o ser da existéncia”=".
Portanto, a liberdade ¢ fundamento e horizonte do ser e de tudo aquilo que se
vincula a existéncia humana. Mas a liberdade, em Heidegger, emerge justamen-
te da discussao da finitude. Ela ¢ fundamento enquanto direcionamento do ser32.

O direito, enquanto expressao da intencionalidade humana, de sua relagao
sujeito-objeto, € também perpassado pela liberdade. O fundamento ultimo
do direito deveria ser, igualmente, a liberdade.

Para Paul Ricouer, diferentemente, o substrato da fenomenologia juridica
esta num desafio filosofico. A razao juridica ndo pode adequar-se ao conven-
cional, mas ‘in-formar’-se da verdade, a qual se apresenta como inexaurivel,
mas que se pode desvendar, associada a justica, enquanto forma da verdade,
que atestam a dignidade humana e sua indisponivel liberdade. E na aventura
da alteridade e na sua dinamicidade centrada no desejo de ser reconhecido
que se desvela a justi¢a, como forma de apreensao da verdade. A presenca
do outro (alteridade) é condi¢io para o desenvolvimento de si mesmo (ipsei-
dade). A integridade do ser compreende uma espiral identitaria que emana
da comunicagao intersubjetiva: agir, falar, narrars.

A identifica¢do se da no processo de reconhecimento reciproco, sem o
qual o outro permanece sem rosto, e, por consequéncia, sem direito. A justica
nao consiste de escolha pessoal e arbitraria, como a amizade. Ela € de fato o
reconhecimento do outro em seu proprio ser, historia, desejo e necessidades.
E isto concerne a espiral da construgao identitaria34.

Pareyson, por sua vez e a semelhanca de Heidegger, evidencia a liberdade
como condi¢ao para a constitui¢ao do direito. Mas a liberdade € paradoxal,
ambigua. A abertura a interpretacao, elemento constitutivo do texto juridico,
implica certa liberdade de provimento de significados. E na tensdo entre
liberdade (Pareyson) e verdade (Ricoeur) que emerge o direito. Perscrutar a
verdade implica caminho que ascende da liberdade do individuo a liberdade
do coletivo e vice-versa. O direito € resultante, portanto, da dindmica da

-

31 MARQUES, Victor Hugo de Oliveira. Liberdade e Fundamento no Projeto da Metafisica do Dasein de Heidegger,
2014, p. 238.

32 MARQUES, 2014, p. 441.

33 RICOEUR, Paul. Studi di fenomenologia: verso il formalismo giuridico, 2009, p. 186-194; Sobre o tema, hd a
interessante digressdo encontrada em CANANZI, Daniela. La spirale estetica del diritto: normativita e formativita
giuridica discusse con Ricoeur e Pareyson, 2003, p. 83-85.

34 CANANZI, D. La espirale estetica del diritto: normativitd e formativita giuridica discusse con Ricoeur e Pareyson,
2003, p. 100; RICOEUR, Paul. Persona, Comunita e Istituzioni: dialettica tra giustizia e amore, 1994, p. 82.

busca estética que se concentra da ‘verdade na liberdade’ss.

Questdo central para a fenomenologia juridica diz respeito a ‘forma’. Mas
a forma € antes de tudo compreendida como “organismo, vivente de vida
propria, irrepetivel na sua singularidade, exemplar no seu valor, completo e
aberto simultaneamente na sua finitude que encerra um infinito”¢. Portanto,
a forma sob o ponto de vista fenomenologico nao € algo enclausurado em
si mesmo ou estanque. Antes é dotado de permeabilidade, abertura, orga-
nicidade e consideravel instabilidade. Sua singularidade e exemplaridade o
constitui paradoxalmente completo e aberto, finito e envolvido de infinitude.
Portanto, a ‘formativita’ no 4mbito juridico nio se confunde com o forma-
lismo imperante no mundo juridico, que € justamente o enclausuramento
dos sentidos e padronizagdo de ortodoxias hermenéuticas impermeaveis a
organicidade existencial.

Com base na fenomenologia husserliana, outro elemento interessante
encontrado em Ricouer, que pode abrir caminhos de reflexao e aproximagao
entre a fenomenologia do direito e a fenomenologia da religido é concernente
ao habitus. Ricoeur fala de uma fenomenologia do habitus. Ela se constitui,
possivelmente, o elemento que vincula a consciéncia empirica - periférica, a
consciéncia profunda. Ao mesmo tempo o habitus importa tanto a intersub-
jetividade, ou seja, os padroes e condutas transmitidos e reverberados nas
geragdes, quando a possibilidade de transcendéncia, numa redugao eidética,
em que a temporalidade do Ego se abre as possibilidades de sentido para além
sua ipseidade. A analise do habitus propicia superar os limites estagnantes de
ciéncia meramente objetiva e estatica. Remete a dinamica entre cultura, psi-
que, espirito e cultura, que sao componentes da massa juridica igualmente, e
que permitem vislumbrar um horizonte de um ‘ainda nio’ mesmo nas estreitas
configuracdes do ‘j4’. E esta tensdo escatolégica, essa predisposi¢do 4 projecio
futura que alimenta a temporalidade do formalismo juridico e a elucida3”.

Outro ponto de destaque na analise fenomenologica de Ricouer, fundamen-
tada em Husserl e Kant, € concernente a mutualidade da liberdade. A pessoa
s0 se compreende num processo comunicativo de consciéncia, ou seja, a pleni-

tude do individuo se da numa dinamica de autorreconhecimento que se da na

35PAREYSON, 1985, p. 210; PAREYSON, 1971, p. 27-28, CANANZI, Daniela. La spirale estetica del diritto: normativita
e formativita giuridica discusse con Ricoeur e Pareyson, 2003, p. 103.

36 PAREYSON, 1985, p. 222.
37 RICOEUR, Paul. Studi di fenomenologia: verso il formalismo giuridico, 2009, p. 141-151.
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reciprocidade. Fora deste contexto, ndo se pode falar de uma totalidade pratica e
ética da pessoa. A existéncia comum, a mutualidade intencional, abre a possibi-
lidade de que a pessoa se constitua como membro legislador numa comunidade
ética. O outro segue indecifravel. E somente na abertura gradativa e comuni-
cacional, dotada de respeito e reveréncia a essa dignidade, pode-se estabelecer
um espago comum de interacdo e integracdo que enseja o estabelecimento de
valores, condutas e limites, que sdo expressoes proprias do direito.

c. Possibilidades, caminhos e desafios da fenomenologia juridica
Algumas possibilidades e desafios emergem quando da aplicac¢ao da feno-
menologia a seara juridica. Foram recolhidos com perspicacia por Anselmo
L. Laranja e Elda C. A. Bussinger®. O principal beneficio que incorre a
insercdo do direito no horizonte da fenomenologia é a percepgdo de que
o direito € mais do que o proposto pelos reducionismos positivistas. Ao
introduzir novas propostas de pensamento e método, e apresentar propo-
si¢cOes valorativas, a fenomenologia possibilita a ampliacao do objeto de
estudo da ciéncia do direito. Remete a fundamentagao aprioristica - que €
eminentemente metanormativas°.

Em campos especialmente sensiveis, como o sdo o dos direitos humanos,
a perspectiva fenomenoldgica € especialmente produtiva, haja vista a sua
énfase na fundamentagao do direito para além de codigos positivados ou
da expressao circunstancial da norma. A Declaragao Universal dos Direitos
Humanos, por exemplo, é essencialmente metanormativa. Tem um fulcro
antropologico que suplanta as manifestagdes espaciais e temporais do texto.
Reivindica uma compreensao axioldgica do humano que é transcultural e,
em boa medida, transcendental as particularidades de expressao de estados
em que o texto da Declaragao é inserido.

O texto de Laranja e Bussinger ilustra essa potencialidade de aplicagdo com
decisdo havida no ambito da A¢ao Direta de Inconstitucionalidade (ADI) 3540-1,
no Supremo Tribunal Federal, que tratava da inconstitucionalidade de artigos do
Cddigo Florestal. Na ocasido, o Ministro Celso de Mello invocou a fundamenta-
¢ao axiologica do direito fundamental ao meio ambiente,. A posicao do ministro

-
381bid., p. 188-191.

39 LARAN]JA, Anselmo L. ; BUSSINGER, Elda C. A. Fenomenologia de Edmund Husserl e o Direito: caminhos e
obstaculos, 2018, 189-212.

40 PONZILACQUA, M. H. P,, 2019, p. 16-17.
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teve por suporte intui¢des a partir de elementos nucleares ja presentes no bojo
da Constitui¢ao Federal e da Declaragao dos Direitos Humanos+'.

Esses elementos nucleares sdo aprioristicos e ndo dependem exclusiva-
mente da comunicagao exclusivamente linguistica e denotativa.

Outro exemplo discutido pelos autores diz respeito a ADI 4277 e a Arguicdo
de Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF) 132, com o reconheci-
mento de unido estavel de pessoas de mesmo sexo. Embora o texto constitucio-
nal ndo preveja a protecao de situagdes familiares embasada homoafetividade,
adinamicidade social e suas novas expressoes axiologicas se contrapdem aos
sentidos primordiais textuais e acabam ensejando discussdo deste tipo42.

Esse demonstra ser o grande desafio a fenomenologia do direito, porquanto
ele parece atrelar-se as condi¢des existenciais em que o hermeneuta se encon-
tra, isto €, as expressOes conjunturais do direito e as oscila¢es de conteudo
apresentadas pelos grupos presentes na formagéo dos ‘Estados Democraticos
de Direito’. Ao eleger essa constituigdo estrutural e politica como regime apto
para captar a formacao historica e os consensos dela advindos, os estados
acabam por incidir numa limita¢do substancial, avessa a atemporalidade e
imutabilidade pretendida pelo método fenomenoldgico. O direito é assim, de
certo modo, reduzido aos condicionamentos historicos e a sua dinamicidade43.

Por outro lado, os defensores da fenomenologia, podem argumentar que
a democracia, ela em si mesma, se baseia em pressupostos para além da
materialidade textual. Principios como a igualdade, da impessoalidade ou
a propria no¢ao de democracia tem certo lastro de perenidade.

A mutabilidade dos fendmenos sociais e sua varia¢ao de manifestagdes se
mostraria desafio consideravel a fenomenologia, a0 menos nos termos pro-
postos por Husserl. Husserl coloca o texto legal em suspensao pelo processo
de redugdo fenomenolodgica. Com efeito, o direito positivado em Husser]
pertence ao Lebenswelt, enquanto mundo vivido, que precisa ser suspenso
para a apreensao da sua forma originaria ou aprioristica 44.

Essa critica parece passivel de superagao pela fenomenologia heideggere-

ana, ao sustentar, mediante a elaboracdo da nog¢ao do Dasein, que o sentido

-
41LARANJA, Anselmo ; BUSSINGER, Elda. 2018, p. 206.

42 Ibid., p. 207.
43 Ibid., p.197.
441d.,2018, p. 197 e seguintes.

31



das coisas emerge do mundo e ndo em oposigdo a este ou a sua suspensao
predicativa“s. Também supera-se pela aplicagdo da nogao de habitus no senti-
do que lhe foi dado por Paulo Ricoeur e explicitado acima, enquanto elemento
vinculado da dimensao empirica e factual aquele de carater eminentemente

valorativo e transcendental.

d. Direito e Religido: entre o 6ntico e o ontoldgico

Para se conceber a relagdo entre Direito e Religido em chave de leitura a
um so6 tempo fenomenologica e sociologica, € preciso entender que o ambos
sdo perpassados, em graus distintos e aplica¢des, de dimensoes idénticas,
detectaveis sob o ponto de vista da fenomenologia, a saber: as dimensoes
oOntica e ontoldgica, de cujas explicitagdes nos ocuparemos a seguir.

A dimensao oOntica, segundo Heidegger, € a dimensao fenoménica imedia-
ta, aparente®. A dimensao Ontica do ser € aquela referente a superficialidade
sensivel do fenémeno. O senso comum ha de embasar-se nesta dimensao.
No caso do direito, a dimensao Ontica diz respeito a experiéncia juridica
comum e difusa4’. No caso da religido ou do religioso, as manifestagoes ou
formas religiosas especificas, comuns e difusas. Em ambos os casos, intervém
elementos contingenciais.

Mas € inexato, em ambos os casos, reduzir o Ontico ao relativo e ao mar-
cado temporalmente. O 6ntico, embora seja a dimensao mais perceptivel do
fenomeno - ou, imediatamente cognoscivel - nao se reduz ao circunstancial.
Ha tanto nas normas de direito - naquilo que se convenciona chamar de ‘lei’,
quanto nas formas organizativas religiosas, elementos com carater transcul-
tural e universal. Por certo elas estao relacionadas a dimensao profunda do
set, a ontoldgica, de que se ocupara na sequéncia.

A dimensao ontoldgica € a aquela concernente ao ser em si mesmo, em profun-
didade, para além das aparéncias. E aquela dimensio no qual o sentido do ser est4
presente de maneira originaria, donde deriva a tarefa filosofica de desvenda-lo.

Esse elemento se encontra radicado na experiéncia humana fundamental,

no modo-proprio-de-ser-humano, que ndo é somente empirico, acidental e

-
45 STEIN, Ernildo. Mundo vivido, 2004, p. 40.

46 HEIDEGGER, Martin. 2001, p. 301. As nogdes empregadas por Heidegger podem ser melhor compreendidas
com base em: SERBAN, C. La phénomelogie de la vie religieuse du jeune Heidegger: une mise en perspective, 2015, p.
218-229. Explicitamos analise semelhante sobre esse ponto de vistaem: PONZILACQUA, Marcio Henrique P. Direito,
Intersubjetividade e Estado em Edith Stein, 2019, p. 5.

47 D’AGOSTINO, Francesco. Diritto e Religione, 2013, p. 45-46.

32

violento, mas que absorve algo de invariavel no meio das variagcdes e modos
operativos especificos4®. O invariavel se espelha também na dimensao ontica,
mas emerge da ontoldgica. Ela se substancia na presenca. No caso do Direito
e da Religido, ambas se conectam através da pessoa e da comunidade, que sao
nogoes axiais do pensamento de Edith Stein. Elas se elucidam no processo
de intersubjetividade, em que os sujeitos para sua emancipagao e maturagao
necessitam subtrair-se ao solipsismo e entrar em contato, mediante reco-
nhecimentos reciprocos, com a alteridade.

O dialogo sobre os direitos humanos, por exemplo, s6 pode ser eficaz se legiti-
mado neste reconhecimento transcultural e intersubjetivo, haja vista as multiplas
variagdes de carater pragmatico. E parece que este elemento, que transcende a
culturas e individuos particularizados, se encontra justamente no ambito das
necessidades humanas. Por certo que elas sao perpassadas de aspectos culturais,
locais e contingenciais, mas também ha algo em si que as torna semelhantes ou co-
muns a todos os humanos. E ndo se reportam apenas as necessidades fisicas (como
comer, vestir, reproduzir, produzir...) mas também aquelas de carater eminente-
mente relacional, como o interagir, o buscar companhia, o sentir, a compaixao,
asolidariedade, as aliancas e reconciliacdo e, inclusive, o sentido transcendental
dessas necessidades, que reporta especificamente ao religioso. O amor, em suas
multiplas acep¢des, € necessidade humana fundamental. Aplacar ou dar sentido
a dor, seja em sua dimensao fisica, seja em suas dimensdes existencial, moral
psicoldgica, € também uma destas necessidades que tocam o transcendente-
-religioso. Portanto, a alteridade comparece como senha de acesso ao sentido dos
direitos humanos em sua profundidade, sem o que se tornam ineficazes.

Isso possivelmente explique a relevancia da liberdade religiosa e de
crenga na configuracao e engendramento dos direitos humanos. Elas se
encontram na discussao primordial dos direitos humanos, quer na Querela
de Virginia, acontecida nos Estados Unidos da América, quer na evolugao
havida na Europa, com epicentro no iluminismo francés. Ambos os prototipos
ocidentais de discussao dos direitos humanos historicamente reverberam a
emancipagao requerida por cidadaos e grupos para se autodeterminarem em
matéria de crenca e religido. E isso reflete processo intersubjetivo de séculos
de busca por autoconhecimento da humanidade mesma.

-
48 Idem.
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CAPITULO 2

A COMPREENSAO
FENOMENICA

DO SAGRADO

2.1 ABORDAGENS SOCIOETNOLOGICAS

Pode-se afirmar que as primeiras abordagens sociologicas em alguma medida
antecederam aquelas fenomenologicas no sentido de apreensao do sentido
do sagrado ou do fenomeno religioso. Constituem-se abordagens distintas e,
em grande medida, independentes, mas ndo necessariamente excludentes. A
fenomenologia da religido nasce como reagdo a eventuais reducionismos dos
aportes sociologicos prévios e vai, gradativamente, buscar uma compreensao
mais totalizante do ‘religioso’.

A Sociologia da Religido se incrementou ao longo de mais de um sécu-
lo, acompanhando o avango das sociologias de um modo geral. Ja em seus
primordios, quase todos os pensadores que se ocupavam das formas de ex-
pressao social, também se ocuparam da dimensao religiosa. O religioso ¢
elemento constitutivo de todo e qualquer agrupamento humano e cuja analise
se mostra imprescindivel sob o ponto de vista sociologico.




Aideia aqui ndo € reconstituir todo o complexo desenvolvimento da Sociologia
da Religido, mas antes, demonstrar através de aspectos relevantes e dos expo-
entes, como se delinearam as abordagens acerca da experiéncia religiosa em
sociedade, em suas caracteristicas fundamentais. Auguste Comte, precursor
dos estudos de Sociologia, ja no final do século XVIII, ha de buscar introduzir
uma analise positivista da religido. Isto €, conceber o elemento religioso na seara
da exposi¢ao logico-racional. A pretensao cientifica que norteia essa concepgao
pretende extirpar tudo que ndo se constitua como racional. Visa superar inclusive
afilosofia e a metafisica. A ideia orientadora é alcangar, racionalmente, ‘provas
cientificas’ capazes de haurir leis universais a governar a sociedade e que sirvam
de instrumentos para ler os elementos sociais, desprovidas de quaisquer resqui-
ciosirracionais. Isso estd explicitado em sua pretensdo de ‘catequese positivista™®.

Emile Durkhein seguramente é precursor da metodologia de analise
sociologica. Seu enfoque €, contudo, positivista, ao buscar inserir os estudos
socioldgicos no ‘pantedo’ das ciéncias, e, a0 mesmo tempo, imprimir-lhe um
carater empirico-demonstrativo, através da categoria do ‘fato social’. Ele
veé a religido como manifestagdo natural da atividade humana, detectavel
mediante a observa¢do da conduta humana. E fato social, porque provida de
generalidade - isto é, difundida em todos os agrupamentos do mesmo nivel
de ‘desenvolvimento’ e estagio societario; coercitividade, porque exerce sobre
os individuos for¢a moral; exterioridade: independe da subjetividade indivi-
dual, e se apresenta como caracteristicas objetivas detectaveis; historicidade:
porquanto expressao de contextos sociais especificos no espago e no tempo.

Durkheim concebe o mundo dividido em dois territorios distintos, o sagrado
e o profano. Essa divisao € o elemento caracteristico do pensamento religioso. A
religido é assim concebida como um sistema compacto de crencas e de praticas
relativas as coisas sagradas, que sdo alcadas a categoria de coisas separadas
ou proibidas. A igreja é a comunidade moral que reune aqueles que aderem a
mesma crenga. Para compreender as formas religiosas, Durkheim se propde
aanalisar as mais elementares e entende que no totemismo esta a religido por
exceléncia: ali se evidencia a separacdo entre sacro e profano. O ‘ser’ sagrado
por exceléncia € o mana totémico: que se constitui como forea religiosa coletiva
e anénima do cl3, imanente e transcendente a0 mesmo tempo. E um Deus

-
49 PACE, Enzo. Sociologia delle Religione, 2016, p. 5-7.
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impessoal, como centro religioso. Nesta religido ndo ha ‘pessoas’. A concretude
antropomorfica se encontra no segundo estagio, representado por demonios
e génios e das emanagoes de mana. Para Durkheim, aqui se encontram as
origens do céu, do culto dos mortos, dos ritos e de sua eficacia.

Nareligido estao expressas as interagdes entre individuos e suas respectivas
comunidades. Os elementos de representacao coletiva e de coesao social ali
sdo explicitados. A compreensdo de religido em Durkheim deriva da nogdo de
consciéncia coletiva, pela qual entende o conjunto de crengas e de sentimentos
comuns a média dos membros de uma mesma comunidade, que constitui um
determinado sistema com vida propria. Ela transcende a consciéncia individual.
E dela defluem as ideias. O sagrado esta na origem do culto. O fim religioso é
a salvagdo. E esta deve ser compreendida como experiéncia social - ou seja, o
individuo a realiza em sociedade e a partir dela. O sagrado deriva, portanto, da
consciéncia coletiva - forca engendrada na sociedade e sobreposta ao reals°. As
condutas individuais sdo engendradas mediante processos de socializa¢do, em
que gradativamente os individuos incorporam os valores, significados e repre-
sentacdes do grupo. Os processos de socializagdo, que se transfiguram em modos
de apreensio, inteligibilidade e expressdo dos padrdes sociais dominantes sao o
modo como cada individuo integra-se na comunidade. Sao sutis e coercitivoss'.

Marcel Mauss segue os caminhos de Durkheim no tocante a separagao
sagrado/profano e o totemismo como origem da experiéncia religiosa. Todavia,
mais do que o preceptor, ele, em conjunto com Hubert, insiste na importancia
do simbolismo. A experiéncia do sagrado se concentra no simbolo. O simbolo
¢, a um so tempo, objeto de culto e elemento central da coesdo social. Para
ambos, o sagrado € tudo aquilo que, para o grupo e seus membros, qualifica a
sociedade. Asideias-forcas da sociedade, como patria, propriedade, trabalho e
pessoa humana sdo intimamente ligadas a nogao de sagrado. O sagrado esta no
centro de todo fendomeno religioso, que abarcam todos os mitos e todas os ritos,
e também a propria no¢do de Deus. Mas ambos concordam com Durkheim,
ao conceber o religioso como produto da sociedade, engendrado no ambito da

consciéncia coletiva, uma forga sui generis imaterial e impessoal®2.

-
50 DURKHEIM, Emile. Le forme elementari della vita religiosa, 2012. p. 14-17.
51 BERGER, Brigitte; BERGER, Peter. Socializagdo: como se tornar membro de uma sociedade, 1973, p. 200-214.

52 RIES, Julien. Il Sacro: nella storia religiosa dell'umanita, 42 ed. Milano: Jaca, 2012, p. 79; HUBERT, Henri; MAUSS,
Marcel. Teoria generale della magia e altri saggi, 1963.
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Ao contrario dos predecessores, Laura Levi Makarius enfatiza a violagdo
do tabu como elemento motor do fenomeno religioso. A eficacia do mana esta
na func¢do de ideologia arcaica do tabu de sangue (temor de sangue) e deriva
de sua ambivaléncia (temor/violagao). A for¢ca maléfica do sangue impuro ¢é
resgatada pela violagdo do tabu, sobre o poder do sangue, a sobreindugao, que
permite que mantenha o seu carater de for¢a imaterial e difusa em toda parte,
imanente ao universo. Com a evolugdo das sociedades tribais, o antagonismo
pureza/impureza se cola no antagonismo do sexo, e implica na submissao da
mulher, na exaltacdo da paternidade e da propriedade. A impureza é associada
ao feminino. Para si, a religidao ndo emerge como organizag¢do voluntaria, mas
como elabora¢do mental ante as necessidades e ao desejo concreto de uma vida
melhor. As crengas magicas, por isso, sdo suscetiveis de explicagao racionals.

René Girard também ha de concentrar no aspecto da violéncia a ideia do
religioso. Considera como religiosos os fendmenos vinculados a tornar viva a
memoria, a celebragdo e a perpetuagcdo de uma humanidade radicada, em ultima
instancia, no sacrificio de vitima expiatdrias4. A religiao emerge como elemento
supletivo da vinganga, naquelas sociedades desprovidas de sistema judiciario, para
aplacar a violéncia. Mas também para Girard, assim como para os anteriores, ha
um enfoque na relagdo entre os vinculos sociais e culturais. A dimensao sagrada
comparece como o meio pelo qual a sociedade organiza sua vida e realiza seuideal.
Freud teria percebido claramente essa fungao sacrificial emanada da violéncia,
em sua obra Totem e Tabuss . No sagrado, confluem as energias de ordem e de
desordem, de paz e de guerra, de criacdo e de destrui¢ao®®. Ha uma violéncia de
base ou fundadora nos mitos e ritos em fun¢ao da vitima expiatoria.

Alinguagem religiosa denota essa ambivaléncia. Por exemplo: a expressao
latina sacer pode indicar tanto o sagrado, o benéfico, quanto o maléfico, o rejeitado.
Ao contrario de Benveniste, que entende” o grego hieros é expressao despida de

53 MAKARIUS, Laura L. Le sacré et le violation des interdit, 1974; RIES, Julien. Il Sacro: nella storia religiosa
dell’'umanita, 42. ed. Milano: Jaca, 2012, p. 20-22.

54 GIRARD, René. La violenza e il sacro. Mildo: Adelphi, 1980.
55 FREUD, Sigmund. Toten und Tabu, 1913.
56 GIRARD, René. La violenza el sacro. Mildo: Adelphi, 1980, p. 357-358.

57 Emile Benveniste é importante é importante linguista. Suas contribuigdes gravitam em torno da compreensio da
linguagem com foco nos enunciados e interessa-se especialmente por temas como a subjetividade e intersubjetividade,
significa¢do, relagdo universal e particular. Seus estudos primordiais, sdo engendrados com base em pesquisas acerca
doindo-europeu, quando igualmente se deparou com os elementos acerca do sagrado. O interesse de Benveniste sobre
aemergéncia coletiva dalinguagem, enquanto evento interativo, e sua apreensdo subjetiva, f az com que se preocupe
igualmente com o sagrado. Muitos dos seus principais livros demonstram especial preocupagdo da dialogia entre o
campo religioso e a formagao linguistica. Desde seus textos primordiais se encontra a dimenséo positiva do hieros.
Cf., p. ex., BENVENISTE, Emily. The Persian Religion according to the Chief Greek Texts, 1929; Essai de grammaire
sogdienne; deuxieme partier, 1929; Les infinitifs avestiques, 1935.
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contaminagao pejorativa, Girard entende que a expressao também se conecta aos
instrumentos de guerra. Enfim, “E a violéncia que constitui o verdadeiro coragdo
e aalma secreta do sagrado™®. Ele emerge para evitar o retorno a violéncia des-
trutiva. A ideia de sacrificio redentor € permeada ela mesma dessa significagao.

Roger Caillois, ha de conceber o sagrado como modo de apreensao afetiva
com o invisivel. Tem por base os estudos de Lucien Levy-Bruhl. A tonica aqui
€ no simbdlico, que permite tornar visivel ou representavel o invisivel. Assim,
o sagrado ndo € substancial, mas relacional: inerente a func¢ao de participacao
humana em contato com o mundo sobrenatural ou invisivel**. E isto que Caillois
buscar compreender mediante a descri¢do dos tipos de relacdo atinentes ao sa-
grado: “sob a forma religiosa elementar, 0 sagrado, portanto, representa antes de
tudo uma energia perigosa, incompreensivel, insubmissa e altamente eficaz”*°.

Ao lado desses nomes, é imprescindivel alusao a dois grandes classicos
da sociologia, Max Weber e Karl Marx, dos quais nos ocuparemos a seguir.

2.2 KARL MARX E A ABORDAGEM MARXISTA

Marx e o marxismo® vém com bastante suspeita a religido. Ela se configuraria
no ambito da superestrutura ideologica, em cujo reflexo se erigem as infraes-
truturas economicas. A religido estd, junto com a educagao, a familia, o direito
e o Estado, como as bases tradicionais de pensamento ou de mundivisao que
apelam para as respectivas configuragoes socioeconomicas, justificando-as e
legitimando-as. Também serve como mecanismo de ‘aliena¢io’ ou se possibili-
dade de evasio em meio as agruras da relacio de dominagao, que Marx consigna
na palavra ‘Opio’, enquanto estupefaciente capaz de propiciar condigdes de
tolerancia e resignacao. Ela é dual e ambigua. A perspectiva € de que a religido
¢ a um sO tempo produto historico, associado ao Estado, modo de ‘inversdo da
consciéncia’ e ‘suspiro’ ou ‘protesto’ contra a opressio. Ela representa o estagio
do homem que se esta perdido em sua ‘autoconsciéncia’ e ainda nio se encon-
trou. O religioso € projegao humana: fabricado por ele. Emrazao da dialética, se
-

58 “E laviolenza che costituisce il vero cuore e 'anima segreta del sacro” (GIRARD, 1980,p. 26) (tradugdo dos autores).

59 Cf. RIES, ibid., p. 28-29.

60 “Sous sa forme élémentaire, le sacré représente donc avant tout une énergie dangereuse, incompréhensible,
malaisément maniable, éminemment efficace” (CAILLOIS, Roger. L' homme et le sacré, 1963, p. 21) (tradugdo dos autores).

61ROJO, Sergio Vuscovic. La religion, opium du people et protestation contre la misére réele: Les positions de Marx et
de Lénine, 1988, p. 197-230.
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constitui como um alento do homem oprimido, seu suspiro, seu refiigio contra as
misérias da sociedade, que se apresenta sem coragdo e ‘sem alma’: “A angustia
religiosa é a um so tempo a expressao de dor real, mas também protesto contra
este sofrimento. A religido € o suspiro da criatura oprimida, o coragdao de um
mundo sem coragdo e a alma das situagdes desalmadas. E o dpio do povo”s2. A
critica a religido se torna fomento de volta a razao, de retorno ao sol. A religiao
é solilusdrio. Por isso Marx prossegue:” “A aboli¢do da religido como felicidade
iluséria do povo é exigéncia para a sua felicidade real”:. Criticar a teologia
implica em critica radical da politica. A critica ao céu, equivale a critica da terra,
e criticar a religido, como critica ao direito®4.

A tonica materialista fez com que Marx, e, posteriormente, 0s marxistas,
mesmo os revisionistas, incidissem em nocivo reducionismo gnosioldgico,
ao conceber a religido apenas em seu aspecto conjuntural e epidérmico. A
historia dos paises ditos ‘comunistas’, notadamente aqueles em que se operou
a mudanca do regime, demonstrou o equivoco ou ‘ingenuidade’, a0 menos
parcial, destas conjecturas, haja vista a pujanga que o elemento religioso se
manifestou justamente apds a repressao ou a resisténcia havida contra o
sagrado e os elementos simbolicos a ele associados.

A escola de Frankfurt, em seu dialogo critico com a teoria marxista, foi capaz
de interpretagdes mais realistas no ambito da religido. Jiirgen Habermas, umde
seus atuais e mais proximos representantes, tem sido capaz de rever conceitos
estabelecidos acerca da significancia do religioso no mundo contemporaneo,
cujo papel néo é apenas coadjuvante, mesmo no ambito da ‘esfera publica’.

Ao alargar o conceito de ‘razdo’ para além de construgdo logico-racional
e instrumental, e ao inseri-lo no ambito de um processo comunicativo,
Habermas parece capaz de superar mesmo a concepg¢ao weberiana de que
a religido exigiria dos fieis o ‘sacrificio da inteligéncia’. A racionalidade

-

62“The religious suffering is at one and same the expression of real suffering and the protest against the of real
suffering. Religion is the sigh of the opressed creature, the heart of a heartless world, and the soul of souless conditions.
Is the opium of the people” (MARX, Karl. Towards the Critique of Hegel’s Philosophy of Right, 1969, p. 304, tradugdo
nossa). Como Léwy, preferimos traduzir ‘suffering’, no inicio da frase, por angustia. Também o acompanhamos na
tradugdo seguinte, em que a mesma expressdo aparece como dor e, finalmente, mantivemos ‘sofrimento’ ao final, para
evitar redundéncias vocabulares. Em inglés, porém, todos aparecem como ‘suffering’ (Cf. LOWY, Michel. Marxismo e
religido: 6pio do povo, 2007, p. 299-300). Mas o sentido foi preservado, no sentido, de que a dor ou a angustia religiosa
expressam, dialeticamente, paradoxalmente e simultaneamente, dor real e forma de resisténcia a dor imposta.

63 “The abolition of the religion as the illusory happiness of the people is the demand for the real happiness” (MARX,
Karl. 1969, p. 304) (tradugdo dos autores).

64 MARX, Karl. Critica da filosofia do direito de Hegel, 2005, pp 146-147; LOWY, Michel. Marxismo e religido: dpio
do povo?, 2007, p. 299-315.
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comunicativa, destinada a interagdo e o entendimento, recupera igualmente
a possibilidade de sentido do religioso no ambito da esfera publica, em que
as reivindica¢des da sociedade civil sdo expostas®s.

Como indicamos na introdugao deste livro, € justamente essa perspectiva
habermasiana que nos possibilita e nos impulsiona ao passo posterior de
procurar modos de estabelecer essa interacdo comunicativa no espago pu-
blico, considerando a inextricabilidade do fendmeno religioso do fenomeno
humano em si e, ainda, reconhecendo a racionalidade propria do religioso e
o seu carater de repositorio ontologico de sentido do humano.

Segundo Ricoeur, a ingenuidade do materialismo dialético decorre justa-
mente de sua percepg¢ao epifenoménica ou estritamente empirica, enquanto o
fendmeno ultrapassa os condicionamentos temporais. Nao se trata de negar a
realidade, mas de recuperar para além da objetividade e da interobjetividade
apotencialidade de sentido engendrada na intersubjetividade, sem o que a li-
berdade € apenas quimera. Ao mesmo tempo, uma materialidade despicienda
de analise fenomenologica, que importa reciprocidade, remete a dissimulagao
da consciéncia, porque falseia o objeto em si mesmo, como se apresenta ao
sujeito cognoscente, e, como tal acaba por servir justamente a camuflagem
do sistema econdmica, contra a qual se insurge ingenuamente a dialética
materialista®®. Parece até que Marx chegou perto de vislumbrar essa estreita
conexao entre a dor real e a dor ou angustia religiosa. Mas a tomou, depois,
apenas como forma de ‘aliena¢do’ ou de ‘protesto’, quando na verdade, e sob o
ponto de vista do fenomeno em si mesmo, a religidao capta algo do indecifravel
e profundo mistério do sofrimento e angustia existenciais do humano e de
sua redencao. Nao sera a religido, no seu sentido mais profundo, mecanismo
de encontro com a identidade e alteridade humanos mais significativos? Nao
¢ ali que se encontra seu sentido mais completo? A fenomenologia da religido

perscruta esse caminho, como se elucidara mais adiante.

65 HABERMAS, Jiirgen. Religion and the public sphere, 2006; MONTEIRO, Paula. Jiirgen Habermas: religido,
diversidade cultural e publicidade, 2009, p. 199-213.

66 RICOEUR, Paul. Studi di fenomenologia: verso il formalismo giuridico, 2009, p. 93-107.
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2.3 MAX WEBER E A ABORDAGEM WEBERIANA

Max Weber da relevo ao elemento religioso na sua sociologia. De fato, dedica a
esse tema numerosos trabalhos, inseridos no ambito de método da sociologia
compreensiva, cujo centro € a nogao de a¢do social. Na sua perspectiva, acao
¢ aquele comportamento dotado de significado, que € produzido em contexto
social interativo de reciprocidade. A ag¢do social € destinada a outrem, que
nao necessariamente precisa estar presente, mas considerado como potencial
destinatario quando de sua expressao.

Weber introduz a questao da ética religiosa na sua abordagem acerca das
origens do capitalismo. Para si, a evolugao da ética protestante, especificamente
acalvinista, ha de propiciar as bases de cosmovisao que lograrao a consolidag¢ao
do sistema capitalista. Portanto, em Weber, a dimensao religiosa comparece
como substrato no significado das a¢des e da reciprocidade de condutas entre os
envolvidos, a base da coesao de sentido societario. Esta intimamente associada
as demais dimensoes humanas, como aquelas politica, cultural e economica.
Interessa-lhe especialmente o potencial transformador da religido na ordem
social, mediante a transmissao ou mudangas de significados.

Segundo o estudo cldssico “A ética protestante e o espirito do capitalismo”,
o ethos calvinista, mediante seus aspectos primordiais, como a valoriza¢dao
da riqueza temporal como consequéncia de vida virtuosa e como sinal de
predestinagdo, o ascetismo, a sobriedade nos costumes e a possibilidade de
lucro e poupanga, permitiu as sociedade europeias engendrarem um novo
modelo de produg¢ao de acumulo de capital e de énfase na produgao®’. A
disciplina moral, a teologia da prosperidade e a valorizac¢ao do trabalho como
vocagao teriam constituido os elementos éticos suficientes para a pujanga de
um novo modo de conceber as relagdes de produgao. Trata-se, especialmente,
de relagdo de ‘afinidade eletiva’ em que a cosmovisdo calvinista fomentou as
balizas para os primordios do novo sistema econdmico, que gradativamente
se autonomizou do seu carater eminentemente ético-religioso.

A teoria weberiana é hoje bastante discutida e critica-se uma certa uni-
lateralidade do socidlogo ao apontar na esfera religiosa a origem e fundagao

da agdo, considerando insuficientemente as proprias condigdes sociais nas

-
67 WEBER, Max. A ética protestante e o espirito do capitalismo, 2017.
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quais a experiéncia religiosa se desenvolveu®®. Fato ¢ que os estudos de Weber
sdo fundamentais para entendermos a origem do estado e dos sistemas eco-
ndmico, politico e juridico modernos. A sua teoria acerca do processo de
secularizacao (a qual tornaremos mais adiante) e de autonomizag¢ao das
esferas da vida social é um contributo fundamental para o entendimento
das sociedades modernas. Oque importa neste momento, porém, € notar que
também sob esse ponto de vista weberiano a religido ¢ tomada com singular
relevancia, quer por sua abrangéncia e potencial transformador, quer por sua
significancia e capacidade incisiva no campo da formag¢ao da mentalidade
social e impacto nos modos de expressao cultural, politica e econdmica.

Uma passagem significativa presente na obra de Weber, a qual nos serve
para compreendermos o processo social que moldou majoritariamente a relacao
com o sagrado no ocidente, € aquela na qual o autor nos apresenta os conceitos
de Igreja, Seita e Carisma. Para Weber a tipologia das formas de organizacao
religiosa emergem em contextos de ‘especializagdes’ do sagrado. Suas bases de
compreensao estdo calcadas em duas vertentes principais: 1) na formagao grupal
mediante a expressao de significados - que sdo ‘tipicamente’ religiosos; 2) no
Ambito da teoria do ‘carisma’ ou do ‘poder carismatico’. No caso da distingdo
entre igreja e seita, circunscrevem-se numa polaridade antitética, compreendidas
no ‘modo no qual os individuos vivem e exprimem sua propria religiosidade’.
A igreja é um empreendimento institucional, um aparato administrativo que
reivindica 0 monopdlio do uso legitimo da ‘coergéo hierocratica’e.

Para o conceito de grupo hierocratico é decisivo o fato que a regulagao
da aceitagdo, concessao ou rejeicao do bem sagrado de qualquer género,
transcendental ou imanente, pode constituir-se o fundamento de um poder
espiritual sobre o homem.

Ao aprofundar a distingao entre igreja e seita, Weber reconhece que a princi-
pal caracteristica sociologica diferenciadora € delineada a partir da constitui¢ao
mesma de cada uma. A igreja tem vocagao universalista e as seitas, particularis-
ta. Para Weber, a o pertencimento voluntario que identifica as seitas, enquanto
que asigrejas se explicam pelo nascimento/tradi¢do universal. Na seita ha uma

renuncia a universalidade, com énfase na estipulagao livre dos seus membros.

-
68 PRABST, Adrian. Economy of life: charismatic dynamics and the spirit of gift, 2013. p. 2.

69 WEBER, Max. Economia e sociedade: fundamentos da sociologia compreensiva, 2012.
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A Igreja assume um carater ‘inclusivo’ - acolhe os membros que nela nascem,
dispensando-lhes a salva¢do. A seita, ao contrario, tem carater ‘exclusivo’. Os
membros conscientemente aderem e se unem voluntariamente. No primeiro
caso, prevalece o ‘principio da igualdade’ de todos os humanos perante Deus,
inclinando-se a ideia de fraternidade universal. No segundo caso, releva-se
os ‘dons particulares’, a particularidade e as virtudes individuais. Donde se
enfatizam principios de ‘eterna predestina¢io divina’, ‘iluminagéo interior’
e ‘capacidade espiritual de éxtase”7°. A media¢do pela instituigdo, na seita, é
dispensavel, desnecessaria. Os membros consideram-se uma ‘aristocracia, um
grupo eleito que se retém distinto e separado do resto da sociedade’”".

No ambito da teoria dos carismas, encontramos outro elemento destacavel
na teoria de Weber. Na institui¢do do tipo igreja, segundo Weber, o carisma €
algo vinculado ao oficio, € institucionalizado, enquanto que na seita, o caris-
ma ¢ situado internamente no grupo, € pode exprimir-se no ‘lider’ ou noutra
personalidade de relevo. Como consequéncias no plano organizativo, Weber
admite que o poder carismatico ¢ reconhecido como extraordinario, e apre-
senta uma relagdo social rigorosamente pessoal. Se, esta relacdo ¢ duradoura
(ndo-efémera), dando lugar a uma comunidade de companheiros de fé, de
guerreiros ou discipulos, o poder carismatico, em sua ‘pureza tipico-ideal’, que
se encontrava no nascedouro, se transmuta e transforma em sentido tradicional
ouracional (legal), ou, simultaneamente, nas duas dire¢des. Nas seitas, como
ndo esta submetido a um oficio preciso, o carisma pode encontrar diversas
expressoes individuais na figura daquele que € considerado o seu detentor.

Entender a questao da autoridade carismatica é importante para entender
arelacdo por vezes conflitual entre o direito e a religido. Isso porque Weber
concebe o carisma como for¢a de ruptura com a dominagao tradicional es-
tabelecida, a qual encontra seus maiores expoentes no direito (entendido
como direito positivo) e na burocracia estatal.

Faz-se necessario, aqui, delinear a importincia da figura do ‘profeta’ na
historia das comunidades religiosas. Cabe notar, para quem nao esta habitu-

ado ao método da sociologia weberiana, que o autor concebe a ideia de tipo

70 MARCHISIO, Roberto. Sociologia delle forme religiose: organizzazioni e culture - dalle teorie classiche alle ricerche
contemporanee, 2000, P. 41.

711bid., p. 40-41.
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ideal como elemento condutor de toda a sua analise socioldgica’ e ¢ com
essa categoria analitica que Weber individualiza na historia das religides
essa importante figura tipoldgica. Como tipo-ideal, entende-se por profeta”
um sujeito carismatico, ou seja, dotado de um carisma pessoal, um poder de
atracdo que o distingue de outros sujeitos, que anuncia um novo (ou procura
resgatar um antigo) conjunto de principios ou regras doutrinarias. A crenca,
por parte do profeta, de que ele é um ser escolhido faz com que o mesmo
possua uma sensag¢ao de poder que o da seguranga para anunciar uma nova
doutrina, mesmo que esta seja contraria a praticas religiosas antes existentes.

De acordo com Weber, o profeta que tém éxito no anuncio da sua men-
sagem ¢ aquele que atrai seguidores, os quais tendem a formar novas seitas
ou novos grupos religiosos. O anuncio da profecia traz em si uma no¢ao
cosmogonica da vida. Os acontecimentos fisicos e sociais passam a fazer
parte de uma plenitude homogénea de significado. Tanto a profecia ética
quanto a exemplar, ao dar sentido aos fatos naturais e sociais, inserem-se
na vida dos individuos de modo a impeli-los a comportarem-se de forma
presumivel, de acordo com os principios e a doutrina anunciada. Dessa forma,
as a¢Oes praticas dos individuos, nos diversos aspectos da sua vida, passam
a ser influenciados pela ética religiosa na qual estao inseridos. O desejo de
salvacdo presente em algumas religides pode influenciar, e normalmente o
faz, o comportamento dos sujeitos na medida em que os mesmos sigam o
conjunto de principios da ética religiosa na qual estao inseridos.

A mensagem profética do lider carismatico é muitas vezes uma mensa-
gem “arrebatadora”. Uma mensagem que seduz os ouvintes por prometer
em grande parte dos casos consolo psiquico e seguranca ontoldgica, por
preencher a vida dos individuos de sentido. De acordo com Weber,

Todas [as profecias] tém em comum - primeiro para o proprio profeta e, em
seguida para seus acolitos: uma visdo homogénea da vida, considerando-
-se esta conscientemente de um ponto de vista que lhe atribui um sentido

-

72 Tipo ideal é uma categoria analitica da sociologia de Weber. Uma boa explicagdo da elaboragdo metodologica
do “tipoideal” de Weber é aquela dada por Raymond Aron, para quem “O conceito de tipo ideal se situa no ponto de
convergéncia de varias tendéncias do pensamento weberiano. O tipo ideal esta ligado a nogéo de compreensao, pois
todo tipo ideal é uma organizago de relagdes inteligiveis proprias a um conjunto histdrico ou a uma sequéncia de
acontecimentos [...] O tipo ideal permite, de fato, perceber individuos histéricos ou conjuntos histéricos”. ARON,
Raymond. 1999, p. 465.

73 As categorias do Profeta e Lider carismatico sdo fundamentais da sociologia da dominagdo de Weber e estdo
presentes em diversas de suas obras, sejam aquelas especificas sobre religido, sejam aquelas sobre politica. Cf.
WEBER, Max. A politica como voca¢do,1982, e WEBER, Max. Economia e Sociedade: fundamentos da sociologia
compreensiva, 2012.
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homogéneo. [...]. significa sempre, s6 que em graus diversos e com éxitos
diferentes, uma tentativa de sistematizac¢io de todas as manifestacoes
davida, portanto, de coordena¢io do comportamento pratico num modo
de viver, qualquer que seja a forma que este adote em cada caso concreto
[...] traz consigo a importante concepgao religiosa do mundo como um
cosmos do qual se exige que constitua um todo, de algum modo ordenado
segundo um sentido, e cujos fendmenos, cada um por si, sdo medidas e
valoradas por esse postulado74.

Arrebatadora por exceléncia, a profecia atrai as pessoas e em uma estreita rela-
¢do com o que se chamou de “sedugdo do sagrado” € capaz de criar agremiagdes
de pessoas dispostas a deixar tudo para a vivéncia intima com as realidades
cosmicas. Ou seja, a profecia € criadora, em muitos casos, de comunidades
religiosas no sentido estrito aqui apresentado. Representa também a dialética
entre os aspectos intuitivo/espontaneos e o institucional/estruturado. Essa
panoramica da teoria weberiana nos instiga a olhar o cenario religioso de paises
como o Brasil, onde religides tradicionais como o cristianismo fervilham em
avivamentos lideradas por lideres carismaticos, tidos como homens de Deus,
profetas, apdstolos. Sob a guia forte e quase sempre monocratica desses lideres
nascem comunidades, seitas em sentido socioldgico, onde internamente ao gru-
po se goza de uma certa horizontalidade das relagdes, um protagonismo de um
sacerdocio difuso, que amalgama o grupo num forte sentimento comunitario.
Este elemento do protagonismo de um sacerdocio difuso € interessante e
bastante atual: dele deriva a horizontalidade e corresponsabilidade a que se
sentem atraidos os neopentecostais e grupos similares. E explica muito de
sua difusdo, por exemplo, na América Latina, em que pululam desigualdades
sociais e auséncias de estruturas democraticas. Ainda que essa horizontalida-
de seja aparente: num olhar mais profundo, percebe-se que ha visivelmente
orientacdo hierdrquica e inclinagdes institucionais, além de elites, que por
vezes se beneficiam e até se locupletam da for¢a grupal ou comunitaria.
Deve-se a Weber a enunciagio do nucleo central da teoria da seculariza-
¢ao, que marcou os estudos de sociologia da religido das ultimas décadas,
influenciando direta ou indiretamente muitos autores, mesmo que com
perspectivas diferentes do problema (Peter Berger e Habermas, por exem-
plo). Darica sociologia da religido weberiana este € o ultimo aspecto ao qual

|
74 WEBER, Max. Economia e Sociedade: fundamentos da sociologia compreensiva, 2009, p. 310.
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gostariamos de fazer um aceno, pois trata-se de um tema fundamental, do
ponto de vista socioldgico, para o entendimento da relagio direito-religido.

Abordagem weberiana tornou-se classica ao desenvolver a teoria da se-
cularizacado, segundo a qual a sociedade moderna industrial-capitalista seria
regida por um tipo de racionalidade especifica, a racionalidade economica.
Seria esse o tipo de razdo prevalecente na orienta¢do da conduta dos indivi-
duos. O desenvolvimento de tal racionalidade, segundo Weber, aconteceria
juntamente com outros processos, o processo de seculariza¢ao e o de desen-
cantamento do mundo, por exemplo, mas também o processo de industriali-
zagdo e avango do capitalismo. O cosmo deixaria de ser considerado sagrado;
a explicacdo dos fendmenos e acontecimentos deixaria, gradualmente, de
ser religiosa para ser cientifica. A religido, desse modo, deixaria de ter papel
central na explicacao e ordenamento da realidade, perdendo esse espago
para a racionalidade propria da ciéncia moderna.

Por longo tempo pouco contestada, essa teoria de Weber passou a ser
amplamente discutida notadamente porque em paises industrializados, como
os Estados Unidos, o desenvolvimento economico e o avango das ciéncias
nao significou um recuo da religido. Fendmenos como o messianismo, o
profetismo carismatico de matriz cristd, seitas e movimentos exotéricos e
milenaristas floresceram com grande vigor na América. Mesmo na Europa,
ber¢o da secularizacdo, a raiz religiosa apresentou novos rebentos.

Atese geral da secularizagdao como processo teleologico irrefreavel perdeu
for¢a, embora ndo pertinéncia em alguns dos seus principios. Fala-se hoje
da secularizagao sobretudo em sua veste de processo pluralizacao da esfera
religiosa nas sociedades. No Brasil, por exemplo, surgem a cada dia novos
grupos, novos movimentos, novas identidades, especialmente de carater
mistico-exotéricos e grupos de matriz pentecostal. O campo da religido nao
ficou imune as transformacdes instauradas pela modernidade e nio esta
imune as transformagdes que acontecem no momento historico que vivemos.
Neste sentido Deis Siqueira afirma que “o rapido crescimento do numero
e da diversidade de grupos, doutrinas, filosofias, de novas religides, novas
religiosidades ou novos movimentos religiosos, nas ultimas décadas, tem

sido um fendmeno bastante significativo”7s.

75 SIQUEIRA, Deis. A labirintica busca religiosa na atualidade: crengas e praticas misticoesotéricas na capital do
Brasil, 2003.
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No artigo intitulado “Anotagdes sobre religido e globaliza¢do”, o socid-
logo Renato Ortiz entra na discussao acima posta. Para este, os temas do
desencantamento, seculariza¢ao e emergéncia da ciéncia laica tém sido
amplamente discutidos na Sociologia. O autor, no entanto, faz uma feroz
critica ao que ele chama de ma formulacdo do debate socioldgico acerca da
relacdo entre religido e modernidade. O autor critica uma certa polarizacdo do
debate entre duas linhas, uma que aponta para “fim da religido” e outra para a
ideia de um “retorno do sagrado” nas sociedades ocidentais contemporaneas.
Para Ortiz, “néo ha duvida de que uma leitura evolucionista do progresso
levou inumeros pensadores a imaginar a religido como um anacronismo”7é.
Com isso 0 autor aponta para o que seria um erro: pensar que as mudangas
no campo religioso contemporaneo deram um fim a religido. Se a religido
ndo saiu do cenario social, ndo haveria por que pensar em um retorno desta.

Sem duvida, muitos dos elementos constitutivos da modernidade estio
amplamente difundidos na sociedade brasileira, em especial nas esferas
econdmica e estatal. Burocracia, racionalidade e dessacralizagao entraram
definitivamente no hall dos elementos principiais da acdo institucional de
entes estatais e empresas (publicas e privadas). E isso é de grande relevancia
sociologica, em especial porque essas sao importantes esferas de socializa¢do,
producao de ideologias e orienta¢dao da conduta dos individuos.

Também Renato Ortiz apresenta esse argumento. Para ele, o advento da
sociedade industrial ndo provoca um desaparecimento da esfera religiosa da
vida social. E possivel falar de perda de centralidade da religido enquanto
instrumento de organizacao social, mas ndo do seu fim. Nas palavras do autor,
“o processo de secularizagdo confina a esfera de sua atuagdo a limites mais
restritos, mas ndo a apaga enquanto fenémeno social’77.

Nio a apaga porque, como afirma Deis Siqueira, “a religiosidade, essa
dimensao constituinte da condi¢ao humana (busca pelo numinoso, pelo
misterioso, pelo sagrado, pelo transcendental), pode ser acoplada, mas ndo
subordinada, a outro estruturante da condi¢do humana””8. Nos deparamos
aqui com os limites epistemoldgicos da propria sociologia porque a realidade

fenoménica nos abriga a teorizar a religido como uma dimensao constituinte

-

76 ORTIZ, Renato. Anotagoes sobre religido e globaliza¢do, 2001.

77 Idem.

78 SIQUEIRA, Deis. Religiosidade contempordnea brasileira: estilo de vida e reflexividade, 2006.
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do ser humano, como um conteudo ontologico constitutivo do ser. Essa esfera,
porém, nao diz respeito a Sociologia, mas a bem outra ciéncia.

Nao obstante o importante aporto dado pelas Ciéncias Sociais para a com-
preensdo do fenomeno religioso e das formas de manifestagao do sagrado, de
como estas ciéncias apontam para a persisténcia desses fenomenos mesmo
diante de profundos processos de mudanga social como aquele da secularizagao,
vemos que os métodos e abordagens da sociologia, em suas diversas escolas de
pensamento, nao sao suficientes para uma profunda apreensdo do que seja o
sagrado e a religido. Isso porque, como ja acenamos, os metodos dessas ciéncias
sdo adequados para captar, descrever e interpretar os fatos, a realidade factual
das coisas. Ocorre que certos fendmenos da cultura nao podem ser reduzidos a
sua factualidade, aos aspectos institucionais ou mesmo simbdlicos.

O sagrado ou o religioso, como fendmenos presentes na cultura, ndo se
esgotam em sua realidade institucional, nem nos ritos, nem nos simbolos,
nem mesmo nas escrituras e toda forma de arte por meio das quais tais fe-
ndmenos se manifestas. Quando nos deparamos com esses aspectos, quase
que intuitivamente nos damos contas que estes remetem a algo que esta além
daquela realidade que se nos apresenta. E mesmo quando nos esforcamos em
ter presente todos esses aspectos, percebemos ainda que ha uma realidade de
fundo, subjacente a tudo isso, que os métodos empregados em estrita pesquisa
social ndo sdo capazes de penetrar. Porque nao os significados dos ritos, em
ultima instancia, importam, mas a esséncia mesma que esses querem trans-

mitir é que € importante, ou seja, importa o significado do fendmeno em si.

2.4 FENOMENOLOGIA DA RELIGIAO

2.4.1 Contribui¢oes fundamentais

a. Rudolf Otto e Gerardus van der Leeuw

Antes de falarmos de Rudolf Otto, é mister uma breve introdugao sobre Natan
Soderblon, um dos pioneiros em busca da compreensao fenomenologica do
Sagrado, e precursor de Otto. Ao tempo das grandes indagagdes e discussoes sobre
as religides primitivas, sobre a origem das crencas religiosas e sobre a formacao

-
79 SANTANA, Cleiton Costa de. Economia de Comunhdo: os bens, a historia e os coragdes que os movem, 2019, p. 46.
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do monoteismo, que tiveram espago no final do século XIX e inicio do século
XX, ele descobre a importancia do sagrado. No inicio, concentra-se no contexto
histdrico das religides, especialmente com foco nos estudos do budismo. Entende
que pode haver religido sem concepgao precisa da divindade, mas jamais uma
religido sem uma oposi¢ao entre o sagrado e o profano. O budismo, por exemplo,
aos seus olhos, € uma religido sem nogao de deus, mas € umareligido de salvagao.
Distingue o aspecto positivo e o negativo do sagrado. Em sua perspectiva o mana
das religiGes totémicas nao ¢ uma forga impessoal, como queriam as correntes
estritamente sociologicas, mas busca uma interpretagao do sagrado cultivado no
homem religioso. A base psicologica que subjaz ao conceito de sagrado comparece
como reagdo do espirito perante o que € surpreendente, novo, assustador®°.
Soderblon abriu as estradas para Rudolf Otto, cuja obra “O Sagrado”, de
1917, o tornara célebre e um dos expoentes da fenomenologia religiosa. Como
historiador das religides, Otto, a exemplo de Soderblon, aproxima estudos
historicos e documentos religiosos da experiéncia vivida. Profundamente
religioso - considera-se um beneditino luterano- observa com inquietagdo a
corrente dessacralizante introduzida por Feuerbach, para quem o pensamento
religioso nada mais € do que um pensamento humano projetado ad extra. Para
Feuerbach, deuses e mitos configuram-se como auto-interpretagdes humanas.
Otto, por seu turno, procura tragar linhas para uma nova geragao de pes-
quisa. Busca explorar o universo do homem religioso, e atraves da historia das
religides, individuar o ponto fulcral das aspiragdes religiosas da humanidade.
A rigor, a obra de Rudolf Otto ndo € uma investiga¢ao fenomenoldgica em
sentido husserliano, Otto nao faz parte daquele circulo inicial da escola fe-
nomenologica, embora tenha lecionado na mesma universidade que Husserl
e seja possivel encontrar fortes ligacdes com todo o movimento filosofico
iniciado por este ultimo. De fato, na obra “O Sagrado” nio encontramos refe-
réncias a Husserl e a sua filosofia; apesar disso, o proprio Husserl considerou
o escrito de Otto como um “comego para a fenomenologia do religioso”®',
um ponto de partida privilegiado para a apreensao do fenomeno. Em Otto,
portanto, encontramos a fundacao da fenomenologia da religido, embora

lhe faltem o rigor do método (elemento importante da filosofia de Husserl)

-
80 SODERBLON, Natan. Holiness, 1913, p. 735.
81ALES BELLO, Angela. Culturas e religioes: uma leitura fenomenologica, 1998, p. 106.
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e da elaboragao teorética. Tais aspectos, porém, nao tiram o mérito de uma
obra que marca uma reviravolta nos estudos de religido.

A obra de Otto constitui-se como uma indagag¢ao acerca do sagrado conside-
rado como um fenémeno humano primordial (Ursphenomenon). O autor esta-
belece, assim, principios basilares para a compreensao fenomeénica do sagrado,
a saber: Primeiro Principio: desnecessidade de demonstra¢ao, porque procede
da razdo pura. Otto cogita a razdo pura e perscruta o conhecimento indepen-
dente de qualquer empirismo, e cita, a ideia de Deus, da alma, da experiéncia
de liberdade. A ideia de Deus, no entanto, € indemonstravel. Mas as ideias de
alma e de liberdade configuram-se como o fundamento racional da religido.
Segundo Principio: ndo transitorio ou efémero, mas permanentes. O mistério
religioso ndo se constitui obscuridade passageira. E inefével: o mistério na sua
integridade. A religido incumbe a salvaguarda do mistério. Terceiro Principio:
o simbolo ¢ a linguagem possivel da religido. A integridade do mistério passa
pela intui¢ao, que se fixa na ideia pura e nas coisas originais. Nao se retém no
conceitual. Através do simbolo, a consciéncia religiosa capta o eterno.

Dialoga com Schleimacher, para quem o fundamento da religido é uma fa-
culdade especial do espirito, aprioristica, que inclina 0 homem para a Sabedoria
Eterna. Pela indugao histdrica, Otto perquire a vida religiosa. Herois, mitos,
profetas e poetas sao material de sua analise. Em Moisés, Jesus, Lutero ele as-
sinala alguns exemplos da mistica unitiva, cuja exemplificagdo mais potente se
encontra na Upanishad. A mistica indiana, aos seus olhos, é completa por que se
manifesta na dupla via: a negag¢ao budista, que conduz a extin¢ao do desejo, ao
nirvana, e pelo hinduismo, se encontra o caminho da plena salvagdo. O misti-
cismo ¢ assim a forma perfeita de religido: o oposto do racional, o ndo-racional.
Hauma inclinagio profunda e intima da alma, comum a todas as religiosas, que
se constitui o fundamento da religido, sua forma fenomeénica primordial que se
apresenta como sagrado. Mas o sagrado, por sua propria esséncia, se subtrai a
definicdo. E categoria de interpretagdo e de avaliagdo, mas inesgotavel em termo
conceituais. Constitui-se como algo inefavel. Os termos gddsh, hdgios, sanctus
sacer das linguas semiticas e indo-europeias tentam expressa-lo. Comparece
como um principio vivente em todas as religides, como sua parte mais intima.

Neste empreendimento de compreensao ou de aproximacao fenoménica,
Otto busca um termo capaz de fixar minimamente o carater particular do reli-

gioso e de seu desenvolvimento. Encontra-no em numinoso, derivado de numen.
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O numinoso ¢ antes de tudo um processo intenso de descoberta, que vai do sen-
timento de dependéncia, passando pelo assombro e atingindo o éxtase ou visao
beatifica®. Ele descreve o numinoso em seus graus ou etapas de conhecimento.
A primeira parte do percurso diz respeito a percep¢ao do homem enquanto
criatura - seu vivo sentimento de dependéncia (das Kreaturgefiihl) e sua relagao
com algo que lhe é superior e superior a todas as criaturas. A segunda etapa
diz respeito ao assombro ou estupefacao experimentada pela alma humana.
Sensacdo indescritivel - tremendum- o terror mistico na presenga da majestade
numinosa, a quem pertence toda poténcia. A terceira etapa € a do mistério. O
objeto numinoso se apresenta como o ‘totalmente outro’ ou ‘absolutamente
outro’, o transcendente. O mistério €, assim, conteudo qualitativo do numinoso.
A quarta etapa € do valor subjetivo, que Otto qualifica de fascinans, que seduz,
rapta e introduz a beatitude. Do fascinans descendem o amor, a piedade, a
benignidade, como consequéncia da assung¢ao do processo de numen. Comega
no elemento da solenidade mediante profundo recolhimento de adoragao
individual e eleva¢do da alma ao sagrado como num culto publico praticado
com gravidade e recolhimento. Varias religides descrevem-na: experiéncia da
graga; nirvana, do budismo; bodhi iluminador; éxtase do Upanishad fundado
na gnose (jnana) ou a visao beatifica do cristianismo.

Enquanto a escola socioldgica evidencia a defini¢ao do sagrado do ponto de
vista da dicotomia sacro-profano, Rudolf Otto ha de observar o fendmeno do
ponto de vista do ‘numinoso’: ha no homem dimensdes, ndo necessariamente
antagOnicas, representadas pelo ‘homem natural’ - isto €, aquele que divisa sua
pequenez ante o numinoso, € ‘homem espiritual’, é dizer: o que se langa para o
numinoso, porquanto tem ‘penetrante acutezza della sua profanita’@s. Assim,
ambos sdo integrantes do processo numinoso. O profano € percebido ndo so6
como algo exterior, mas como algo que lhe € integra e precisa ser redimido. A

experiéncia de relagdo como o Santo mais excelso®s faz com que o homem se

-
82 OTTO, Rudolf. O sagrado: os aspectos irracionais na no¢do do divino e suarelagdo com o racional, 2007, p. 37-40.

83 RIES, Julien. Il Sacro: nella storia religiosa dell’'umanita. 42. ed. Milano: Jaca, 2012, p. 41-42: “penetrante sentido
de seuprofanidade” (tradugdo nossa). Pode-se também traduzir por penetrante agudeza, literalmente, e profanidade
aqui é entendido como dimenséo ou estado profano do ser.

84 Aideia do Santo mais excelso parece estar condensado na expressao “ Sumo Bem” de Sdo Francisco. Todavia, embora
Francisco reconhega em Deus, o Altissimo, torna-se o grande arauto da encarnagio, perpassados dos mistérios do
nascimento (presépio) e mistério Eucaristico. Francisco contempla aqui o Deus Altissimo que se faz ‘carne’ - entra na
histéria humana e dela participa. Portanto, o mistério da Encarnagdo do Logos para Francisco ndo ¢ s6 a ampliagdo da
consciéncia humana em dire¢do a Deus, como querem os gnosticos, mas a Kenosis, em que Deus se rebaixa e se fazhomem,
para que, pelo mistério salvifico da reden¢do, 0 homem alcance a Deus. E agio gratuita e soberana de Deus, de quem a
iniciativa procede. Duns Scotus, teologo franciscano, chega a afirmar que a Encarnagao se encontra presente em Deus,
como transbordamento de amor, mesmo antes do pecado original, do qual ela ndo pode ser concebida como consequéncia.
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lance a ampliagdo de sua consciéncia. Emerge uma obrigag¢ao intima de ascender,
de irem dire¢do ao sagrado, ao divino, ao santo. A propiciacdo e a redencao sao os
modos encontrados para a santificacao, a salvacao. Sacro e Profano comparecem
como valor e contra valor. O homem natural ou simplesmente moral ndo alcanga
a ‘santidade’ como valor, por isso ndo existe para si a necessidade de propiciagao
e redengao, porque nao existe pecado considerado com contra valor. Som/ente
o homem espiritual é capaz de discernir o bem precioso.

Para Otto, o sagrado ¢ fator primario encontrado na origem da revelagao
interior, mas de maneira distinta de cada reflexao mental. Se trata de uma
faculdade especial através da qual o espirito apreende o numinoso. O sagrado
é um ‘a priori”, irredutivel e logicamente anterior a cada percepgao sensivel
e indispensavel a concepg¢ao fenomenoldgica do religioso.

A origem das religides se encontra nesta revelagdo interior. E uma forma
originaria de pensamento religioso, detectavel na ‘razdo pura’: categoria a priori
do espirito. Nisto distingue-se notadamente do evolucionismo religioso, que
procura encontrar a origem religiosa no culto aos ancestrais. Para Otto, o ponto
de partida se da na descoberta da razio pura®. A ‘revela¢do’ pode ser uma reve-
lacdo interior do sagrado, do divino, ou uma revelagcdo do sagrado na histdria. A
linguagem religiosa é eminentemente simbdlica e sensivel, “desde a época da
mais primitiva religido sempre se considerou sinal tudo aquilo que conseguisse
despertar o sentimento do sagrado no ser humano, estimula-lo, fazer eclodir”ee.

Subsiste, de um lado a revelagao interior, privada, e, de outro, uma reve-
lagao exterior, historica ou coletiva. O problema dos sinais e do simbolismo
nasce desta interagdo entre o intimo e a histdrico. Os sinais/simbolos sao
instrumentos de expressao do numinoso: os gestos, a comunidade de ora¢ao, o
espaco sagrado, os idolos, as ofertas, o milagre, os livros sagrados, alingua e
aarte sagrada, o siléncio, a arquitetura, a musica sacra. O catolicismo e parte
significativa do luteranismo reportam-no. Sao esses sinais que permitem
perscrutar a ‘diviniza¢do’. Emerge também a categoria da ‘diviniza¢do),
emprestada de Schleiermarcher e da escola neokantiana. A diviniza¢ao que
pode ser entendida como a ‘entrada no divino na histdria’, que confirma,

reforca e completa a experiéncia numinosa da revelacdo interior®”.
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Portanto, a religido nao pode ser vista apenas como algo dado, como fato
sociologico, mas é compreendida como fenomeno indissociavel do estudo
do homem religioso e de seu comportamento. “A experiéncia do sagrado
¢ experiéncia vivida do transcendente e do inefavel” e é o fundamento do
estudo da historia das religides®®.

A exemplo de Otto, Gerardus van der Leeuw vai contemplar o sagrado na
experiéncia concreta do humano. Mas enquanto aquele foca na experiéncia
do numinoso, van der Leeuw se interessa pelo comportamento e atitude do
homem em presenca do sagrado. O sagrado constitui-se como poténcia,
dinamismo criador (Macht) do comportamento humano. Neste sentido €
mais proximo de Soderblom do que de Otto. No afa de buscar um signifi-
cado universal da esséncia religiosa incide numa espécie de reducionismo
fenomenologico e historico, que, aos seus olhos € suficiente para haurir a
esséncia da religido - e ndo comparece nem como pensamento nem como
sentimento, nem como Weltanschauung, mas como uma a¢ao cujo impulso
primario origina-se do contato com o sagrado®®.

Examinando a contribui¢do de van der Leeuw, Angela Ales Bello®° nota
que a historia da religides nao so se legitima como disciplina autonoma, mas
também pressupOe uma questao teorica muito complicada que diz respeito ao
objeto ao qual se refere. Trata-se de estabelecer o que € a religido. O mérito de
van der Leeuw é aquele de afrontar conscientemente este problema quando ele
se propde, na sua Fenomenologia da Religido, a indagar o sentido do fenémeno
religioso, através de uma pesquisa historica, na variedade de suas manifestacoes
e a explicita-lo do ponto de vista do homo religiosus, sustentando que em toda
experiéncia que se declare ou que mostre ser “religiosa” se constata a referéncia
auma Poténcia. Fica resolvida, a partir dai, a questao relativa a unidade do fato
religioso, o porqué do ser religioso, e também aquela relativa a pluralidade das
configuragoes histdricas do fendmeno. Unidade e multiplicidade sdo presentes
simultaneamente e nao se contradizem, ou melhor, constituem uma prova da
validade da descrigao filosofica da experiéncia religiosa, a qual € possivel gracas
a um aprofundamento em sentido filosofico da antropologia e a identificagao

histdrica das “religides”, diversas nas suas configuragdes, mas todas “religices”.

-
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Dessa maneira, o circulo se completa: a reflexao filosofica sobre a experiéncia
religiosa, que vai da escavagao antropologica a analise das manifestacdes histdricas,
indicando seja um caso como um outro, um elemento carateristico, essencial,
invariante na sua qualidade, o qual pode ser expresso ou declinado de diversos
modos, mas que se manifesta sempre como busca pela Poténcia e como tentativa,
jamais concluida uma vez por todas, de dar a Poténcia uma configuraggo.

Esta descrigdo historico-filoséfica do fendmeno “experiéncia religiosa”, pro-
posta por Angela Ales Bello, inova no panorama da fenomenologia da religido
e uma aplicacdo particular da filosofia fenomenoldgica que utiliza a historia
das religioes. A fenomenologia da religido assim da sentido a constatagdo
historica da presenga de uma experiéncia humana peculiar, aquela religio-
sa, a qual com frequéncia se tenta reduzir a alguma outra, mas que emerge
sempre e novamente com uma sua caracteristica especifica: a experiéncia de
uma Poténcia que preenche totalmente. Para dizer com van der Leeuw: “A
experiéncia religiosa vivida € aquela cujo significado se refere ao conjunto, ao
todo. E possivel compreendé-la somente do ponto de vista da eternidade™".

Trata-se de um encontro peculiar entre o sujeito humano e o objeto divino,
presente no ser humano, que € capax Dei, que nos faz reafirmar a presenga/

auséncia do divino em nos.

b. Mircea Eliade e Julien Ries: encontro com Boaventura de Bagnorégio?
Convém adicionar a esta pléiade de compreensao fenomenologica, a her-
menéutica do sagrado de Mircea Eliade. Jovem romeno e indiandlogo,
amigo de Georges Dumézil, Eliade havera de fazer uma aproximacao das
teorias de Soderblon, Otto e van der Leeuw. Ao mesmo tempo em que revela
a importancia do religioso, a histdria das religides, investiga suas formas
estruturais, mecanismos de pensamento e de equilibrio interno das mito-
logias, rituais, ideologias, teologias. Prosseguindo sob a estrada de seus
predecessores interessa de modo muito proximo pela conduta do homem
religioso que o faz distinguir-se dos demais. Sua obra Tratado da histdria
das religides, com prefacio de Dumeézil, constitui-se como a afirmagao de
novo campo de pesquisa sobre o sagrado, sobre o simbolismo e sobre a
coeréncia interna do fendmeno religioso.

-
91 VAN DER LEEUW, Gerardus. Fenomenologia della Religione, 1992. p. 359.
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No ambito da investigacdo do pensamento e da consciéncia religiosa, Eliade
se interessa especialmente pelos povos privados de escrituras sagradas. O seu
encontro com Karl Gustav Jung, fara com que busque desvendar os arquétipos e o
simbolismo religioso. A historia das religides deve permitir descortinar o segredo
da experiéncia e das continuidades das formas religiosas, inclusive em seus
paradoxos. Acompanha a teoria de Otto sobre a experiéncia numinosa humana,
mas agora, em contato com o pensamento junguiano, aprofunda sobremaneira
no coragao do simbolismo, e demonstra que aimagem e os simbolos comunicam
a mensagem mesmo se o individuo ndo tem consciéncia delas.

Fixa-se nos significados e implica¢des dos simbolos, de maneira integral.
Por tomar seriamente a histdria das religides, Eliade se propde a descobrir e a
descrever a estrutura dos fenomenos religiosos a fim de desvendar uma pers-
pectiva geral. O acento se d4, segundo ele, ndo na palavra ‘historia’ mas sim
na palavra ‘religido’, um modo de penetrar o fato religioso. Precisa, antes de
tudo, de cessar de confundir a historia das religides com a antropologia, com
a etnologia, com a sociologia, com a psicologia religiosa, com o orientalismo.
A ciéncia das religides nao se confunde com nenhuma delas. Antes precisa
estabelecer quais sao os fatos religiosos, sua historia, buscar compreendé-lo,
de torna-los inteligiveis aos outros.

Para isso propde uma abordagem triplice: historica, fenomenologica e
hermenéutica: a) abordagem histdrica: E na concretude histérica das religi-
Oes que € possivel divisar os contornos gerais do fenomeno. Com base nas
institui¢des sociais e religiosas, o sistema ideoldgico fundamental em seu
contexto historico, pode-se compreender com maior exatidao uma forca
divina particular, um determinado mito ou um rito®; b) A abordagem his-
torica € preciso aduzir a abordagem fenomenoldgica. O fenomeno religioso
nao pode ser compreendido fora de seu contexto cultura e socioeconomico,
mas nao pode ser reduzido a formas nao religiosas. O carater sagrado o torna
irredutivel, pelo que precisa ser perscrutado em sua modalidade especifica,
que superam os aspectos historicos e socioculturais. Um fendmeno religioso
pressupoe o ser humano em sua dimensao fisioldgica, social e econdmica,
mas estes condicionamentos ndo exaurem nem explicam a vida espiritual. O
fato religioso particular constitui uma experiéncia sui generis decorrente do

-
92 ELIADE, Mircea. Images et symboles, 1952, p. 79.
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encontro do homem com o sagrado. O evento numinoso de Otto, enquanto
busca do elemento essencial, associado a investigagao das estruturas internas
dos fendmenos religiosos, de Leeuw, produzem em Eliade uma interpretacao
integral, que vai dos condicionamentos socio-histdricos ao comportamento
do homem religioso, que tem como base o universo de significados. Busca
o estudo do homem nio somente como ser historico, mas como simbolo
vivente®; ¢) abordagem historica: todo fenomeno religioso se constitui como
hierofania, isto €, como manifesta¢ao do sagrado. Por isso a importancia da
historia das religides que permite identificar a presenga do transcendente na
experiéncia humana. Ao aproximar do fendmeno religioso, a fenomenologia o
identifica, o classifica segundo uma morfologia e uma tipologia, porém evita
o confronto proprio da hermenéutica. A hermenéutica se ocupa da exegese do
fato, na sua interpretacao e ordenacao em perspectiva geral. O hermeneuta
se baseia no método de comparagio, de decifragio para torna-lo (o conjunto
de documentos e signos do passado) compreensivel a0 homem atual®4.

A ciéncia da religido precisa constituir-se, segundo Eliade, numa ciéncia
total, em que o fendomeno religioso seja abordado nas suas mais diversas
dimensoes, a fim de buscar os elementos de compreensao integral, global.
Neste sentido, a hermenéutica ocupa papel central. Tem o poder transforma-
dor: emana uma mensagem em grau de mudar o comportamento humano.
Ela penetra a fonte de uma cultura, porque cada cultura tem uma série de
interpretagdes e de ressignificagdes. A ‘leitura’ do fendmeno religioso, da
mensagem do homo religiosus, é decifravel mediante o contanto com o mundo
espiritual tao diversificado. O risco € o da banalizagio ou da redug¢ao/anu-
lagdo do fendmeno. A linguagem do simbolo e do mito sdo os instrumentos
de trabalho da hermenéutica do sagrado. De Durkheim, Eliade vai tomar
especialmente a contraposicao entre o sagrado e o profano. O conhecimento
do sagrado implica o reconhecimento de que esse se manifesta como algo
completamente diverso do profano®s. Isso vem de encontro com a sofisticada
teoria de Otto, de que o processo numinoso se apresenta como a capacidade

de compreender o valor e de viver a busca do ‘totalmente outro’.

-
931d.,ibid., p. 43.
94 RIES, Julien. Il Sacro: nella storia religiosa dell’'umanit, 42. ed. Milano: Jaca, 2012, p. 59.

95 ELIADE, Mircea. Traité d’histoire des religions, 1959, p. 15.

57



Ao se manifestar, a divindade no mundo dos fendmenos torna-se percep-
tivel ao humano. A hierofania, entdo, € entendida como simplesmente “il fato
che qualcosa di sacro si mostra all’'uomo”¢. Ao perscrutar essa experiéncia,
emerge a fenomenologia do sagrado. A histdria das religides ¢, em boa me-
dida, um acumulo de hierofania, da manifestacao da realidade sagrada.

A hierofania se demonstra homogénea em sua esséncia, mas desconcer-
tantemente heterogéa em suas formas. Ritos, mitos, formas divinas, objetos,
simbolos, homens, animais, plantas, lugares.... tudo pode representar a mor-
fologia sagrada quando revestida de sacralidade. Ao olhar do homo religiosus,
as realidades ordindrias sdo transformadas num “totalmente outro”, trans-
cendente. Como fendmeno, € indissociavel da experiéncia humana. O homo
religiosus cré que exista sempre uma realidade absoluta, que transcende este
mundo, mas que nele se manifesta, o santifica e o torna real 7.

Outro elemento fundamental na analise de Eliade € o do ‘mediador’. Na
irrup¢ao do divino, ha necessidade de um ser ou objeto que possa constituir-se
como mediador entre o Absolutamente Outro e a contingente, entre o sagrado e
o profano. Mas para que se realize a mediagao, € preciso que esse ser se constitua
também ele separado do profano. Nisto também se revela a importancia do
espaco sagrado, como aquele que € separado do ambiente cosmico circunstante
para airrupg¢ao da teofania. Essa elevacao (duc in altum) permite encontrar em
contato com o mundo transcendental, pela interrup¢ao da homogeneidade es-
pacial e pela forga simbdlica. O santuario é lugar do intercambito entre o homem
e Deus, entre o céu e a terra. A cidade santa se apresenta como axis mundi.

A documentagio historica apresenta milhares de descri¢cdo de habita¢ao
sacra, de templos, igrejas, catedrais, basilicas, montanha santa, cidade santa,
territorio sagrado, santuarios... O templo se apresenta a um so tempo como
imago mundi e como reprodugdo terrestre de um arquétipo celeste. Talvez a
imagem mais potente neste sentido ¢ a da Jerusalém Celeste (Ap. 21,2 € 10)%8.

A despeito das multiplas faces de Deus na historia das religioes, Eliade busca
compreender a natureza do sagrado. Essas faces ou representagdes vao do Deus
misericordioso revelado em Cristo, nos evangelhos, asimagens de Deus terrivel,

forte, por vezes vingativo e punitivo, como expresso em significativas passagens

-

96 RIES, Julien. Il Sacro: nella storia religiosa dell’'umanita, 42. ed. Milano: Jaca. 2012, p. 61.
97 ELIADE, Mircea. Le sacré et le profane, 1965, p. 171.

98 RIES, Julien. Il Sacro: nella storia religiosa dell'umanita, 2012, p. 65.
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do Primeiro Testamento (ou AT), oude um deus impessoal ou pessoal , ou reche-
ada de atributos humanos ou totalmente acima das realidades terrestres, como
nas religides arcaicas. Em todas essas imagens, todavia, ha uma compreensao,
mais ou menos sofisticada, do Ser Supremo e transcendental. Para Eliade, na
hierofania do celeste, o homo religiosus descobre a transcendéncia, a forcae a
imutabilidade. Com o percurso da historia, o Ser Supremo se transforma em dii
otiosi, aos quais se subordinam as criaturas, mas que sao incapazes de salvar
o cosmos, limitando-se a reproduzir e incrementar a vida.

Depois, pouco a pouco, se incrementa a concepeao monoteista de Deus (Deus
unico de Israel) ou de um Deus que preside os demais deuses (como Jupiter). O
Sagrado, contudo, resta para o crente (homo religiosus) como realidade trans-
cendente, absoluta, para aléem das realidades historicas em que esta imerso. O
sagrado se manifesta como uma poténcia que € a realidade por exceléncia®.

A importancia do simbolo se encontra no processo comunicativo. Através
do simbolo, “o mundo fala e revela as modalidades do real invisiveis por si
mesmas’*°°. O simbolo € a linguagem da hierofania, que permite entrar em
contato com o sagrado e permite adentrar no significado da revelagao. Por outro
lado, a abordagem fenomenoldgica busca entender o significado do mito. Os
mitos recontam e justificam situagdes novas: mitos genealdgicos, de cura, de
terapias primitivas., de ano novo, ou estagdes, ou colheitas, de eterno retorno,
ou falam de cataclismas do passado, terremoto, colapso de montanha, erup¢ao
de novo mundo. Os ritos cosmogonicos revelam uma origem paradisiaca de todo
criado, o drama da cria¢fo, a existéncia humana. Mas em todos eles subsiste um
arquétipo, uma imagem primordial, a conferir sentido e eficacia a existéncia.

Mas Eliade rejeita tanto a interpretagao freudiana-junguiana do mito como
processo do inconsciente, quando aquela de Bultmann, que viu no horizonte do
cristianismo primitivo um prolongamento das sociedades arcaicas dominadas
pelo mito. Seu erro consiste numa analise meramente doutrinaria, quando
o problema se situa no &mbito do comportamento. Antes, a Biblia revela, no
ambito da salvagao operada em Jesus Cristo, uma ruptura mitologica. O modelo
divino exemplar se constitui prolongamento historico, gracas a memoria de

sua vida, da sua morte e ressurreicdo. Ha uma interrup¢ao do tempo profano

-
99 ELIADE, Mircea. Mythes, réves et mystére, 1957, p.171; RIES, Julien. I Sacro: nella storia religiosa dell'umanita, 2012, p. 70.

100 ‘...ilmondo parla e rivela della modalita del reale che per se stesse non sono visibili’ (RIES, Julien. Il Sacro: nella
storia religiosa dell’umanita , 2012, p. 71) (tradugdo autores).
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mediante a agdo liturgica™'. Osritos, por sua vez, imprimem valor concreto ao
tempo e ao espago. Por outro lado, os ritos perpassam as etapas da vida (ferti-
lidade, nascimento, ritos de inicia¢ao, de passagem, de morte e ressurreicao).

Ries considera que Eliade escreveu paginas excepcionais sobre a presenca
do rito na vida do homo religiosus, e no seu contato com o sagrado, sobre a
experiéncia religiosa do espago, do tempo sagrado e da festa, além de um
olhar especial sobre a liturgia crista.

E na espiritualidade cristi que, segundo Angela Ales Bello, que se ha de se
manifestar a expressao excelente do sentido do sagrado. Com base em Husserl
e van der Leeuw, a autora compreende que na religido crista ha aquilo que
denomina ‘sagrado complexo” em oposi¢do ao “sagrado arcaico”, em que se
configura espécie de convergéncia entre o noético, e o hilético. Hyle e noesis
sdo duas palavras gregas que, na linguagem filosofica, indicam respectiva-
mente “matéria” e “pensamento”. Na verdade, na descri¢do fenomenoldgica
husserliana sdo usadas de um modo diverso e figurado para compreender
COMmO Ocorrem 0s NOSSOS Processos cognitivos: a primeira indica o “material
sensivel”; a segunda, o fato de que a nossa consciéncia tende intencionalmente
sempre a depreender um sentido. A hilética e a noética, como chave conceitual
husserliana, ajudam a compreensao do fenomeno religioso. Segundo Ales Bello:
“Trata-se, portanto, de uma indagagdo regressiva envolvendo cada uma dessas
operagoes voltadas a determinar o sentido de alguma coisa até reconduzi-las
as fontes ultimas, as matrizes, as Archai e a partir destas remontar as uni-
dades obvias de sentido que fundamentam as validades essenciais do nosso
mundo’°2. Ali as formas inteligiveis racionais estdo silenciadas ou emudecidas
e a ‘fala’ ou os significados sdo dados pelos objetos e estados de Animo suscita-
dos. As formas religiosas e misticas sdo expressivas e ilustrativas neste sentido.
Nas simbologias sacrificiais da Reden¢do, cuja memdoria segue presente na
Eucaristia cristd, enquanto acdo de gragas e expiacao, comparecem de forma
perfeita ou absoluta os sentidos mais fortes e intensos do sagrado, que vao da
materialidade do pao ao cordeiro e ao sacrificio perene e eterno imolado!™3

O noético, do grego nous, emprestado da fenomenologia husserliana, implica

a capacidade humana de apreensao em seus niveis mais profundos, que envolve

-
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amente, o espirito, a vida. A expressdo ‘nous’ remete ao sentido de ‘mentis’ ou
“mens” engendrada no contexto da filosofia cristd medieval, especialmente com
S.Boaventura de Bagnoregio. Expressa de forma nitida, muitorica e plenamente
aplicavel ao contexto desse memorial eucaristico. Mentis equivale a dimensao
cognitiva ou intelectiva. Mas nao se restringe, em absoluto, a dinamica racional.
Notadamente em Boaventura, adquire um sentido articulador das capacida-
des de comunicagéo e apreensdo dos ‘vestigia Dei’ inscritos na ordem natural.
Segundo Edoardo Mirri, especialista na doutrina bonaventuriana, encontram-
-se no autor quatro significados para “mens”, a saber : 1. parte da alma ; 2. A
faculdade de julgar; 3. O nivel superior darazio e, finalmente, 4. A memoria™=.

Afaculdade de julgar e avaliar também implica senso ético. Nas suas vivén-
cias de carater hilético e noético, o ser humano € capaz de empreender valora-
¢Oes e estabelecer escalas axiologicas para orienta¢do de condutas individuais
e coletivas, as quais sdo, também, substrato do direito.

Aideia de ‘mentis’ oude ‘sagrado complexo’ ou de ‘nous’, presente de modo im-
par naforma do sagrado crista, refere-se aum so tempo, a capacidade de aprender,
de compreender, de racionalizar, de julgar, de memorizar e de transmitir. Envolve
aintegridade complexa do homem, mas a0 mesmo tempo, supera a sua dimensao
imanente, e se encontra no sentido de transcendéncia, em que o humano e sua
projecao metafisica se encontram, interagem e reagem, dialética e dialogicamente.
Portanto, € uma expressao que traduz, com o maximo de coeréncia e perfeicao,
o que pretendemos expor num memorial. Ou seja, ‘mentis’ evoca os registros de
memoria historica e suas conexoes antropologicas e existenciais e, a0 mesmo
tempo, reflete a nossa postura intelectual, que busca, desde o nosso ponto de vista
inteligir os desafios racionais e de hermenéutica do mundo e da ciéncia que nos
envolvem e buscar respostas saciantes, ainda que provisorias, a sede de indagagdes
e duvidas a se anteporem ao nosso intelecto, vontade e esseidade, sem jamais perder
a perspectiva de enfeixamento da complexidade - a sua arquitetura holonomica.

Por compor medida integrativa, a ideia de “mentis”, agora ja na expressao
rediviva e abrangente de Chardin, importa na recuperagao dos vinculos
inextrincaveis e essenciais cosmoldgicos, sem o que quaisquer respostas,
especialmente numa analise socioambiental como a que nos propomos, €
por demais limitada e inoperante.

-
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CAPITULO 3

CONSIDERACOES
GLOBAIS: EM VISTA

DE INTEGRACAO
FENOMENOLOGICA

E SOCIOLOGICA DA
RELIGIAO E DO DIREITO

A consideragdo fenomenologica e sociologica do Direito e Religido, como
pontos de vista complementares e associaveis, abre horizontes de analise
inusitados acerca da natureza do sagrado e suas implicag¢des sociojuridi-
cas. Em muitos aspectos, direito e religido sdo expressdes notavelmente
distintas de experiéncia e elaboragdo cultural humanas. Mas ha notaveis
possibilidades de convergéncia de conteudos que podem ser hauridos dessa
mutua compreensao, que culminam na supera¢do de abordagem epidérmica,
imediata e conjuntural pela compreensao filosdfica e ontoldgica dos termos
e sentidos em comunicagao. A analise sociojuridica, que poderia incidir em
analises epifenomeénicas, se torna eminentemente mais enriquecida quando
se parte de uma concepgao de sagrado nao meramente factual ou contingen-

cial, mas que convoca a perspectiva existencial integral.




Emergem alguns pontos de vista que podem favorecer eminentemente
uma abordagem sociojuridica do fendmeno religioso, como aqui nos pro-
pusemos. Elas se desprendem do relativismo e das conjecturas sazonais e
buscam uma percepgdo mais ampla, envolvente e integral do religioso. As
ponderagdes acerca do que € o direito e a religido em si mesmos, sua natureza
intima, permitem considerar as invariantes estruturais de ambas, maior-
mente em sua dimensao antropologico-existencial. Trés sdo as principais
consequeéncias desta abordagem, as saber:

1. Ampliacdo das possibilidades de compreensao do humano e do sagra-
do que lhe constitui: o sagrado nao € tomado apenas como elemento
factual ou proje¢ao circunstancial e contextual, mas ¢ reconhecido
em sua permanéncia e em seus tragos metaculturais;

2. Significacdo do direito e da religido mediante os aportes dos conceitos
de Pessoa, Comunidade e intersubjetividade, reforcando o seu carater
comunicacional;

3. Possibilita o aprofundamento conceitual das formas religiosas, per-
mitindo separar o joio do trigo, no sentido de aquilatar o que concre-
tamente pode se considerar como elemento constitutivo do religioso e
das organizagoes e estruturas que lhe sustentam e aqueles elementos

meramente sazonais, sujeitos as mudangas de tempo e de local;

Alguns ajustes nocionais permitem implica¢des pragmaticas de consideraveis
dimensoes sociojuridicas. Assinalamos algumas das mais importantes:

1) A confusio da natureza mesma das organizag¢des religiosas € ele-
mento fulcral na abordagem fenomenoldgica e sociojuridica. Pergunta-se
se ainclinagcdo mercadologica das denominagoes religiosas, e o modos de
acep¢do que pululam em muitas partes condiz com a nog¢ao de sagrado, com
aexperiéncia do sagrado? Pode verdadeiramente ser religido uma organiza-
caoreligiosa que se aproveita da simbologia religiosa, quaisquer que sejam,
para fins de lucro? A tradigdo juridica refuta essa interpretacio. E elemento
constitutivo da fé religiosa a gratuidade, a voluntariedade. Os percursos
apontados por Rudolf Otto e alicer¢cados ao longo do desenvolvimento da
fenomenologia, que vao da experiéncia do assombro, passando pelo fascinio
e pelas manifestagdes cultuais e pelos registros documentais, até as formas
mais sofisticadas de racionalizagdo doutrinal, demonstram que o sagrado, e
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as religides que lhe sdo associadas, refletem alto potencial de liberalidade,
espontaneidade, embasados sobretudo na transcendéncia, como oposi¢ao
entre sagrado e profano - coisa também evidenciada na tradi¢do socioe-
tnoldgica. Nao que as organizagdes religiosas para a sua sobrevivéncia
nao possam haurir algum modo de recursos materiais. Refutamos esse
puritanismo. Estruturas economicas e religiosas ndo sao estanques nem
diametralmente opostas. A historia é repleta desses exemplos: a arrecadacao
dos templos, os donativos, os dizimos, a formas produtivas das ordens
religiosas ou monasticas, o trabalho voluntario na edifica¢dao dos templos
e estruturas religiosas... O que ndo se pode € subtrair o ideal ou o escopo
religioso em beneficio do escopo econdmico. Isso ¢ uma desconsideragao de
sua natureza intima. Uma denominacao religiosa essencialmente lucrativa
¢ qualquer outra coisa, menos expressao religiosa. Perde-se o elemento
essencial do Sagrado, no sentido inclusive de separagao com o profano,
com o qual se comunica, mas ao qual ndo se submete integralmente, nem
sucumbe plenamente. A consequéncia disso ¢ de suma gravidade: o Estado
de Direito, desde que comprovada a relagdo entre lucro e organizagao, ndo
¢ obrigado a nenhuma das modalidades de prote¢do a liberdade de convic-
cdo e crenca destinadas as organizagdes efetivamente voltadas pra o lucro
que se propalam como religiosas. A liberdade de crenca e de culto implica
necessariamente atividades voltadas ao campo religioso. Ou seja, ha uma
desconstituicao da personalidade juridica das organizagdes religiosas se
o elemento lucrativo se sobrepde as pretensoes religiosas ou se se coloca
num nivel de paridade. Uma denominagao religiosa, a gozar dos beneficios
para a protecao da liberdade religiosa, precisa igualmente constituir-se com
base na nao-lucratividade. Quando os ganhos sdo revertidos na finalidade
precipua da religido, que na difusdo, ensino ou também nas obras de mise-
ricordia ou caridade a que estdo vinculadas.

2) Outro elemento importante, e consequencial, é que, embora nasca da
experiéncia ou intui¢do religiosa fundamental, por vezes individual, a religido
enquanto forma de expressao passa necessariamente por estruturas coletivas
ou comunitarias de organizacao e de transmissao de crencgas. As organiza-
¢oes religiosas sao essencialmente comunitarias, metaindividuais. Quando se
pensa que uma lideranca religiosa avulte patrimonio pessoal ou alguma outra
vantagem desmedida em razdo de sua posi¢ao de ministro de culto, isto deve
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ser repelido pelo sistema juridico. Ou seja, a desconstitui¢ao da personalidade
juridica € elemento que se impoe quando ha patrimoénio acima da média dos
cidadaos daquele Estado ou mesmo da média dos fiéis da religiao.

3) Isto de modo algum implica na desconsideragdo da boa-fé e legitimo
proposito de crenca e convicgao dos membros. O desejo de infinito, a busca
do sagrado ou da transcendéncia nos fieis independe mesmo das institui¢cdes
com as quais se relaciona. O fiel de boa-fé, que age em dire¢ao ao sagrado,
deve ser protegido na sua crenga e convic¢do, inclusive contra os abusos
eventualmente verificados pelas institui¢coes. Por consequéncia, a inexisténcia
de dolo por parte das liderancas, a vontade reta de produzir efeitos benéficos
para os fiéis, é elemento preponderante e de cuja protecdo o Estado deve
zelar: os limites sdo as vezes ténues, mas € preciso pondera-los para efeito de
liberdade de convicgdo e expressao religiosa e de culto e, sobretudo, quando
se reporta aos beneficios ou imunidades religiosas do Estado com o fim de
preserva-los ou protege-los;

4) Embora um corpo doutrinario, uma expressao escrituristica ou uma
estrutura hierarquica minima revelem grau acentuado de organizagao e
racionalizacao religiosa, nao ¢ elemento constitutivo ou fundante de todas
e quaisquer religides. Pelo que importa mais a relagdo entre o seu carater
experiencial ou simbdlico, consequéncia de um conjunto de crenga reconhe-
cido, do que os elementos retromencionados. As religides afro-brasileiras, as
experiéncias religiosas animistas, as formas de culto e expressdo do sagrado
dos povos ancestrais devem ser protegidas neste sentido;

5) Aprote¢ao da liberdade de crenga e de convicgao dos crentes nao afasta a
possibilidade de prote¢ao daliberdade de descrenga dos que assim se definem.
Antes € arelacdo de positividade ou negacdo que permite entrever na formula
religiosa elemento universal suficientemente amplo que abarque, inclusive,
a protegdo juridica dos indiferentes, ateus, agnosticos ou sem religido, seja
como opgao transitoria ou permanente. O fenomeno religioso e a sua dificil
mensuragao torna possivel, inclusive, o espaco da duvida e da descrenga. O
Estado nao pode ¢ autodefinir-se como ateu ou, no extremo oposto, como
eminentemente religioso, porquanto isso impossibilitaria o cerne daliberdade
religiosa que € justamente a capacidade de autodeterminar-se neste campo,
seja individual, seja coletivamente, como escolhas dos proprios cidadaos.

Jamais pela imposi¢ao do Estado. A liberdade implica apenas a protegao de si
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mesma-ou seja, a abertura para que os membros de uma mesma comunidade
civil e politica se definam segundo suas escolhas e padrdes pessoais;

6) Todavia, cabe ao Estado igualmente proteger valores metaindividuais,
quais sejam: 1) a prote¢do da vida, porquanto considerada a sua sacrali-
dade e, em consequéncia, inviolabilidade; 2) a prote¢do da familia - aqui
entendida ndo apenas como a familia tradicional e nuclear, mas todas as
formas agregadoras capazes de possibilitar o pleno desenvolvimento do
individuo, mesmo em condi¢des em que a familia nuclear ndo pode se
desenvolver normalmente. Assim, as novas expressoes familiares, os con-
ceitos estendidos de familia, seriam também considerados a luz dos valores
religiosos, como de fato acontece, sem necessariamente se apegar a um
exclusivamente, mas buscando aquele que imprime plenitude de sentido
as pessoas e comunidades; 3) a prote¢ao da liberdade e do desenvolvimento
integral da consciéncia, sem a quais inexiste liberdade religiosa; 4) a busca
do bem comum, haja vista a necessidade de compor os diversos interesses,
¢ preciso sublinhar aqueles bem metaindividuais, que nao ofendem mas
promovem também os individuos como sujeitos, ou, nas palavras de Stein,
como Pessoa; 5) a promocgao da dialogia e da intersubjetividade intactas em
favor de convivéncia tolerante e pacifica.

E possivel definir, ao final, em que medida Direito e Religido se aproximam
sob uma perspectiva fenomenologica? Parece que sim. E a resposta esta no
substrato existencial e ndo nas formas visiveis. Nem o direito nem a religiao
se explicam ou se reduzem as suas formas aparentes ou institucionais. O
direito remete, em ultima instancia, aos imperativos de justica, que sao me-
tanormativos e perenes. Um direito que se esgota em expressoes legais, posi-
tivadas perde-se em formalismos e, ao final, ha um exagerado reducionismo
e relativismo cultural. Descobrir o que lhe € proprio, essencial, conectados
as exigéncias da intersubjetividade intacta, engendrada no desenvolvimen-
to da pessoa em sua alteridade experimentada no ambito de comunidades
especificas e ampliadas, € o desafio do pensamento jusfilosofico.

Igualmente, a religido nao pode ser limitada ou reduzida as instituicdes,
regulamentos nem tampouco a dogmatismo. Contudo, em todas as formas
religiosas, como em todas as expressoes de direito, ha um grau razoavel de
institucionaliza¢do. Em perspectiva socioldgica, estabelecem institui¢oes,

que ndo sdo equivalentes ao complexo organizativo e estrutural, mas como
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forma visivel de expressao coletiva, exteriorizadas, em alguma medida
regulamentada ou normatizada e com algum grau de coercitividade, a
fim de promoverem valores e crencas assumidos coletivamente. Essa
manifestagdo coletiva e institucional é o ponto de encontro entre direito
e religido, que desempenham diferentes fungdes sociais, mas nem sempre
colidentes ou excludentes.

Esses elementos sao mais ou menos presentes em determinadas expres-
sOes religiosas. Mas nao se refere a todas as manifestagdes religiosas em
mesmo grau e intensidade. Nem tampouco as define. A religido, como fora
expresso, ¢ algo para além do definivel ou decifravel e que nao se pode apri-
sionar aos estreitos limites da racionalidade juridica.

Apesar disto, ha um nucleo comum de compreensao dos fenomenos di-
reito e religido, e este parece concentrar-se no seu substrato de sentido e de
expressao ético-normativa.

Isso ndo implica em hipotese alguma submeter o direito a esta ou aquela
confissao religiosa e aos seus modelos axiologicos, mas que as religides, sobre-
tudo aquelas que desenvolvem praticas ancestrais de conexao intersubjetiva
e de solidariedade, para além dos contextos histdricos particulares, devem
ser reconhecidas e respeitadas como agentes no espaco publico, como atores
sociais relevantes. Essa sabedoria ancestral ¢ algo muito importante e ndo
pode ser negligenciada. Constitui um patrimonio imemorial e transcientifico.
Por isso, merece resguardo juridico. Por outro lado, o Estado aconfessional é
amedida garantidora da convivéncia tolerante entre as pretensoes de grupos
religiosos distintos ou sem qualquer identificacio religiosa. Ao mesmo tempo,
tem o desafio de deduzir, com espago abertos e institui¢des garantidoras, a
expressao livre de convicgdes e crengas.

Também direito e religido se exprimem e se encontram como aspectos da
dimensao noética. O quadro de percepgao valororativa é subjacente a ambos
ou deveria ser, pelo que ali se pode, em chave fenomenoldgico, possibilitar
hermenéutica existencial. Embora tenham a clareza da dimensao do pensar
e julgar, direito e religido ndo se restringem a abstracao racional. Conferem
sentido e se reportam a dimensao hilética, sensorial. Pense-se, por exemplo,
na cosmovisao religiosa referida especialmente a natureza ou ao alimento. Ao
mesmo tempo, pense-se na necessidade do direito de defender e proteger as

condi¢des naturais integras para a sobrevivéncia humana e das espécies com
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as quais se comunica e interage. A agua, que tem sentido sagrado em muitas
expressoes religiosas, ¢ também direito primordial de todo ser humano,
fundamental a sua sobrevivéncia. A seguranca hidrica € principio de direito
internacional e €, a0 mesmo tempo, condi¢do existencial, e, por conseguinte,
elemento sagrado. A seguranca alimentar, como referéncia a outro aspecto
basilar compreendido pela existéncia humana e suas necessidades basicas,
tem também forte apelo religioso. A existéncia e a prote¢ao fundamental da
vida, como direito humano essencial ¢, portanto, alguma coisa que tem, no
direito e na religido, configura¢des proximas, metaculturais, metanormativas.

Por vias diferentes, com sistemas e institui¢oes diferentes, com signi-
ficagoes e codigos distintos, direito e religido se aproximam em alguma
medida enquanto manifestacdes das dimensdes humanas profundas, em
sua sede de orientagao existencial, de lastro de memoria e proje¢ao de
futuro, naquilo que essas possuem de clareza e de direcionamento, mas
também naquilo que manifestam de paradoxalidade e ambiguidade, que
sdo proprias da condi¢gdo humana. Por isso, as vezes a aproximagao € mais
do que se esperava, e revela quadros de dominagao e sujei¢ao, por vezes
precisa ser restabelecida, em vista de imprimir sentido de vida, liberdade e
transcendéncia, e por vezes reorientada, em vista de retomar conquistas no
campo da separag¢ao, mas também reflexdes sobre os desvios de se produzir
antagonismos que sdo mais fantasiosos e nefastos do que reais e produti-
VO0s, em novos e consistentes processos hermenéuticos, de elaboragao de
sentidos e sinteses. Ha ainda muito por dizer neste campo. Por ora, ha mais
siléncios do que eloquéncias. Essa é também uma das notas distintivas,
talvez a mais importante, entre esses campos: enquanto o direito busca a
precisdo terminoldgica, incluindo no sentido de reducdo de polissemias,
pois visa estabelecer contornos e limites claros de orientacao de condutas,
a religido € o espago do inexprimivel, do siléncio eloquente, do simbdlico
que comunica, portanto, € o lugar do excedente, do impenetravel em sua
totalidade e grandeza, que se busca significar com termos varios, como
transcendental e numinoso. Mas é preciso seguir investigando e, na medida
do possivel, ir abrindo caminhos de reconhecimento reciproco, mas também

de estabelecimento de criticas construtivas.
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