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No discurso da crenga religiosa, como o de qualquer outra crenga, sempre o problema se centrou na
questio essencial do seu conteiido estabelecer uma relagfio problemdtica com a verdade. Abordando as
vdrias teorias clissicas sobre a crenga, e reafirmando o seu contesido como um objecto pertinente e urgente
dentro dos estudos antropoldgicos, procuramos utilizar e propér novos caminhos de acesso ao “saber”
presente no discurso da crenga. Através da psicologia cognitiva, da linguistica, nomeadamente a
denominada linguagem ordindria, procuraremos abrir possibilidades de investigagio no campo da crenga
religiosa, como forma de chegarmos ao conhecimento — “ao saber” — da visdo do mundo de uma sociedade
e de como ela expressa a sua “interpretagiofacgdo” nesse mesmo mundo.

In the discourse of religious belief, like that of any other belief, the question has always been centred on the
Sundamental issue that the beliefs’ contents establish a problematic relationship with the truth.
Considering several classical theories on belief, and restating their contents as a currently pertinent object
in anthropological studies, the author presents new forms of accessing the knowledge that is part of the
belief discourse. Through Cognitive Psychology and Linguistics, the author proposes new research
approches in the field of religious belief, as a way of reaching this knowledge, the world view of a society

and how that society expresses its intepretation in that very same world.

As ciéncias humanas durante muito tempo
encontraram um campo extraordindrio de
investigagdo que as aliciou. Este campo espelhou
0s sucessos e os fracassos das ciéncias sociais,
pois as suas teorias tratavam mais das ideologias
do saber destas ciéncias, do que do préprio
objecto em analise: a crenga religiosa.

Durante um século, a ideia de crenca expres-
sava umas vezes o oposto do saber, outras o
contrario da divida. As teorias cldssicas sobre a
crenga, nascidas no século XIX com as ciéncias
humanas, pretendiam responder a pergunta:
porque é que o homem adere a tais ideias
incertas e absurdas? Desde inicio que o problema
da crenga se centra na questdo essencial do seu
conteido: estabelecer uma relacao problematica
com a verdade! :

Esta ligagdo com a verdade foi reservando
diferentes lugares de residéncia a crenga religiosa.

Os gregos, nos primeiros passos do pensamento
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filosofico, opuseram o saber a opinido, como a
verdade ao erro. Havia, contudo, algo que se
situava entre a ciéncia e a ignordncia em Platao:
a doxa ou opinido certa. Durante muito tempo a
crenga religiosa ocupou este lugar limiar e
perturbante. Bacon, Leibniz e Descartes consi-
deravam que a fé era ndo sé compativel, mas
também necessdria para a aquisicdo do saber. A
grande revolucdo nesta visao da crenga surge
com o espirito das luzes, com o divércio entre as
antigas ciéncias e as novas, e, posteriormente,
entre a ciéncia e a religido, o que fez com que a
crenga passasse para o lugar do erro e do
duvidoso. Passado tanto tempo, atribuir uma
crenca a alguém significa supor que aquilo em
que ele acredita é falso.

Parece-nos que na abordagem a crenga reli-
giosa se confundiram duas perspectivas a partir
das quais surgiram as varias teorias sobre a
propria abordagem a religido. Uma primeira,
essencialista, procura explicar o conteido e



razdo da crenga. Sao procuradas as causas para
explicar as razdes da adesdo dos homens a
ideias tdo absurdas. Quatro grandes causas
foram invocadas: a forca das emocoes; as falhas
da razao; o peso da sociedade; e o funcionamento
oculto do psiquismo humano. A segunda pers-
pectiva, histdrico-fenomenoldgica, orientou a sua
pesquisa na procura das formas mais arcaicas
de crenga religiosa, e o seu desenvolvimento
nas sociedades humanas. Esta perspectiva coin-
cide com o inicio do trabalho antropolégico e,
por consequéncia, estd imbuida de uma analise
evolucionista, ou involucionista, a qual consi-
derava que os povos tiveram inicialmente uma
concepgdo pura de Deus, a qual viria a
degenerar pelos tempos fora (cf. Lafitau 1724).
Seria entdo possivel falar de uma religido
natural, tema preferido dos deistas ingleses,
como Hume, dos filésofos e enciclopedistas
franceses, como Rousseau, Voltaire, Diderot,
d’Alembert, bem como dos iluministas alemaes,
a frente dos quais colocamos F.A. Wolf e Lessing.

A anélise historica das religides tem em Max
Muller (1823-1900) o impulso necessario para
posteriores teorias quanto a origem das crengas
religiosas. No seu Essay on Comparative Mythol-
- ogy (cf. Muller 1856) Muller explica a criacao
dos mitos através dos fendmenos naturais,
nomeadamente as epifanias do sol, e o
surgimento dos deuses por um “defeito de
linguagem”: aquilo que ndo passava de um
nome — nomen - torna-se, com efeito, numa
divindade — numen! Nos fins do século XIX, os
trabalhos de W. Mannhardt (1831-1880) e de
Edward B. Tylor (1832-1917) vieram modificar,
em parte, esta orientacdo_ naturalista, por
deficiéncia. Nos camponeses, Mannhardt (cf.
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Mannhardt 1904) descobriu “sobrevivéncias” de
determinadas crengas, que representariam um
estado de evolugdo religiosa mais antigo do que
as mitologias naturalistas de Muller, as quais
denominou de “baixa mitologia”, no sentido de
pré-existente, e base de suporte a outras
concepgdes religiosas. Esta orientacio € reto-
mada por James Frazer em The Golden Bough (cf.
Frazer 1890). Mas é com Tylor que surge uma
teoria que fez moda e ocupa um lugar desta-
cado no estudo histérico da crenga religiosa. No
seu Primitive Culture (cf. Tylor 1871), Tylor
lanca o conceito de animismo. Através des:a
palavra, ele queria afirmar que para o homem
primitivo tudo estava dotado de uma “alma”.
Esta crenca numa “doutrina das almas” estava
presente de alguma forma em todas as socie-
dades, e explicaria o culto dos mortos e o
nascimento dos deuses. Uma confusdo entre o
sonho e a realidade estd na raiz das religides
primitivas, na medida em que se acredita que
as almas aparecem nos sonhos, transes e visoes,
causam os desmaios e a perda de conhe-
cimento, o nascimento e a morte. O conceito
bésico de alma inventou-se, segundo Tylor,
para explicar todos os fenémenos enigmaticos.
A partir do conceito estabelecido, ele foi suces-
sivamente desenvolvido e maquilhado, dando
origem a toda uma variedade de seres sobre-
naturais, incluindo as almas dos animais, plantas
e objectos materiais, bem como aos deuses,
demoénios, espiritos, diabos, etc.

A esta orientagdo “explicativa”, muitos autores
do século XX comegaram a opor uma visdo mais
orientada para a analise dos elementos sociais e
psicoldgicos presentes na crenga religiosa, cri-
ticando assim o facto do animismo ter surgido
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para explicar e compreender os fendémenos
humanos e naturais enigmadticos. A teoria
animista como esfor¢o intelectual para explicar
transes e sonhos nao suporta o facto observavel
de existirem no animismo expressbes directas
de experiéncias psicoldgicas de cardcter extraordi-
nario. Uma nova teoria, umas vezes denominada
de pré-animatismo, outras de animatismo,mas
préxima do conceito proposto pelo seu mentor,
Robert Marett (cf. Marett 1914), coloca na
origem da religido a experiéncia de uma forga
impessoal, ou seja, a crenca em forgas que nao
sdo almas, e cujo poder ndo deriva destas
mesmas. Marett introduz o termo mana para
designar esta forma concehtrada de poder
animatista. Possuir esta forca fornece aos
objectos, animais ou pessoas, poderes extraordi-
ndrios, independentemente do poder vindo dos
deuses e das almas. E a crenca nessa forca, ou
na auséncia dela, que desperta o sentimento
religioso como extraordinario e selectivo, po-
dendo essa forca manifestar-se gradualmente,
ou seja, determinado objecto ou pessoa ter mais
ou menos mgnd. Aqui cumpre-nos chamar a
reflexdo o discurso que opde o Sagrado ao
Profano (cf. Borgeaud 1994). E muitas vezes
dificil ter na mesma linha a oposi¢do entre
natural e sobrenatural, dado ser esta uma
oposi¢do que muitas sociedades na sua pers-
pectiva emic ndo conhecem. A partir desta
situacdo, o contraste entre o natural e o
sobrenatural deixa de ter sentido e ndo pode ser
uma categoria de andlise. Alguns antropdlogos
sugeriram que as crengas ou as praticas sao
religiosas quando produzem um estado emo-
cional especial que poderemos denominar de
“experiéncia religiosa”. Caracterizada por Robert
Lowie (cf. Lowie 1948:339) como uma experiéncia
de “assombro e temor”, a experiéncia religiosa

proporciona a sensacao de se estar em presenca
de algo extraordindrio, sagrado, misterioso e
divino. A justificagdo, para Lowie, de que a
crenca nos deuses e nas almas sdo crencas
religiosas, estd no facto de que, dando como
suposta a sua existéncia, e ao contempla-las, o
individuo experimenta temor e assombro, caso
contrdrio nao experimentaria esta ordem de
sentimentos e emocodes. Assim se afirma o
sagrado: a primeira definigdo que se pode dar
de sagrado, é que ele se opde ao profano. O
homem toma conhecimento do sagrado porque
este se manifesta, se mostra como qualquer coisa
de absolutamente diferente do profano (cf.
Eliade 1958). Eliade propde o termo hierofania
para expressar que algo do sagrado se nos mostra.
O exemplo da fé crista inspirou este autor, que
por sua vez seguiu as pisadas de Rudolf Otto
(cf. Otto 1917) e de Van der Leeuw (cf. Leeuw
1940), centradas numa andlise transcendental e
fenomenoldgica. R. Otto tenta esclarecer o que
de terrifico e de irracional comporta a experiéncia
religiosa. Diante do mysterium tremendum,
diante desta majestas que exala uma superio-
ridade esmagadora de poder, Otto releva o
sentimento de pavor. Designando todas esta
experiéncias como numinosas (numen = deus),
Otto faz delas a revelagdo de um aspecto do
poder divino, como radical e totalmente diferente
do humano e do césmico. A linguagem utili-
zada falseia o contetido da experiéncia, pois ela
ndo é capaz de exprimir esse mysterium fascinans,
recorrendo por isso a terminologia analégica
mediante os termos tirados da experiéncia natu-
ral. As crengas religiosas sao uma manifestagao
particular do sentimento universal do sagrado,
ele préprio provocado pelas interrogagoes meta-
fisicas da existéncia. Para esta escola, os mitos e
as crenc¢as nao se opdem nem ao real, nem ao



conhecimento cientifico: trata-se de um outro

nivel de conhecimento, o qual ndo pertence ao
nivel da ilusao mas do transcendente, e por isso
nao explicave] racionalmente.

O tedrico que mais contribuiu para conceber
a religido como uma experiéncia de “assombro
e temor”, na afirmagao do poder do sagrado em
relagio ao profano, foi Emile Durkheim. Como
muitos outros, Durkheim propds a esséncia da
crenga religiosa no invocar de um sentimento
misterioso de comunhdo com o dmbito do
sagrado. A contribui¢do de Durkheim passa
pela afirmacdo de uma origem social das
crencas: porque é que determinadas crengas se
tornam colectivas e normativas? A relagdo da
crenga com a sociedade sé é verdadeiramente
teorizada no século XIX. Marx resume na
ideologia todas as ideias morais, religiosas e
politicas, inverificiveis, que os homens estabe-
lecem sobre o mundo e sobre eles mesmos, bem
como sobre o funcionamento da propria socie-
dade. Existe uma fungéo de mdscara, dado que a
ideologia é umas vezes uma ilusdo que se
mantém, outras um mito mobilizador. A sua
funcio essencial é a de dissimular aos homens a
realidade dos interesses que sdo os da classe

~ dominante. O termo “alienagdo”, que Marx

recupera do seu mentor Feuerbach, transporta
os problemas histéricos (valores e ideias criadas
pelos homens) para uma origem estranha e
independente: as forgas religiosas e os deuses.
A critica de Marx a religido situa-se ao nivel de
que as solugbes propostas por ela se situam
num “outro mundo” e ndo “neste”, apode-
rando-se os homens dos poderes que créem
atribuidos a deus e ao cristianismo, particular-
mente. )
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Em E. Durkheim, que ao contririo de Marx
dedicou grande parte da sua carreira ao estudo
da religido (cf. Durkheim 1912), esta ndo estd
ligada as desigualdades sociais e ao poder, mas
a natureza global das institui¢bes sociais. Para
ele, as ideias religiosas e os ideais politicos sao
produtos de uma “forga anénima e impessoal”.
Esta forca ndo é outra sendo a exercida pela
sociedade sobre os seus membros, provocando,
juntamente com as crencas que lhe estdo
associadas, a coesao da comunidade e a
formacao do social. No entanto, esta crenga néao
subsiste sem um conjunto de ritos postos em
prética periodicamente, de modo a reavivar o
sentimento de adesdo dos individuos. Durkheim
funda o seu pensamento no estudo do tote-
mismo, sustendo que ele representa a religido
na sua forma mais “elementar” ou simples.
Segundo este autor, nas culturas tradicional-
mente mais pequenas, todos os aspectos da
vida estdao impregnados de significado religioso,
dai que a religido condicione os modos de pensar
dos membros dessas culturas, estando na
origem de categorias bdsicas de cogni¢do, na
formulac@o de conceitos, como por exemplo o
conceito de tempo.

A maior parte destes argumentos entraram
no saber corrente, originando duas orientagdes
de analise, omnipresentes nos estudos poste-
riores, e de alguma forma contraditérias: a de
que o principio de racionalizagio e de evolugao
das sociedades iria substituir progressivamente
a explicagido religiosa, levando ao seu desa-
parecimento; e a de que, parecendo esta
incontestavel, a partilha das crencas religiosas €
essencial para a existéncia dos grupos humanos.
Poderfamos, em relagdo a primeira orientagao,



trazer o contributo de Max Weber, que a
contradiz de alguma forma. Weber estabelece
uma clara diferenca em relagao a posicao de
Durkheim. Este colocava a religido numa posi-
¢do conservadora, de pouca importancia para a
mudanca social, sendo esta, afinal, a causa de
um futuro desaparecimento da validade daquela.
Por seu lado M. Weber (cf. Weber 1963) vai
salientar o papel da religido como ndo sendo
necessariamente conservador, procurando assim
entender a influéncia da religidao na vida social
e econdmica das diferentes culturas. Apesar de
tudo, tanto os argumentos marxistas como os
do préprio Durkheim ficam limitados quando
confrontados com crengas que’nio estio ligadas
a simbdlica colectiva.

O grande problema que se coloca ao inves-
tigador é o de que, tendo algumas destas teorias
entrado no pensamento cientifico, ou caido no
esquecimento, elas ndo foram substituidas por
novas sinteses filoséficas e antropolégicas que
permitam interpretar fendémenos tdo variados
como a magia, as ideias politicas e a crenca
religiosa (cf. Journet 1995; Gertz 1983). Como
todas as apostas cientificas, as das ciéncias
sociais, e principalmente estas, sdo orientadas
por poderes e interesses muito préprios (cf.
Bourdieu 1994). A evolugao das ciéncias sociais
ndo foi favoravel a constitui¢do da crenca como
objecto de estudo.

A perspectiva de Durkheim sobre a natureza
do sagrado, bem como as posi¢bes de Weber e
de Freud (a psicandlise faz a ligagdo, a partir da
crenca, entre o individuo e a sociedade: o
inconsciente, onde se projectam os desejos e os
medos mais incontrolaveis, é a causa oculta das
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crencas. Freud liga as supersti¢bes e a magia a
uma configuracdo neurdtica. A religido é descrita
como uma sublimacao, ou seja, uma consolagio
dada em troca pelas rentincias impostas pela
civilizagdo), assim como a de Malinowski sobre
a diferenca entre religido e senso comum,
deverdo ser pontos de partida para a utilidade
de qualquer teoria antropoldgica sobre religido.
Defendendo este ponto de vista, Geertz propde
ampliar esta tradigao, recorrendo a ideias analiti-
cas extraidas da filosofia da histdria, do direito
e até da literatura. Apoiando-se em Parsons e
Shiis (cf. Parsons e Shils 1951), Geertz segue uma
nova abordagem, desenvolvendo a dimensio
cultural da anilise religiosa, associando a esta
abordagem termos tais como significado, simbolo
e concepgdo, fazendo deles recursos de capital
para a evolugao dos estudos da antropologia
social no campo da religiao.

A definicdo de religido em Geertz, “um
sistema de simbolos que actua para estabelecer
poderosas, penetrantes e duradouras disposicdes e
motivagdes nos homens através da formulacdo de
conceitos com tal aura de factualidade que as
disposi¢des e motivacdes parecem singularmente
realistas” (Geertz 1972:104-105), assenta no signi-
ficado paradigmatico de ethos de um povo: “o
tom, o caracter e a qualidade da sua vida, seu
estilo e disposi¢bes morais e estéticas — e sua
visdo do mundo -, o quadro que fazem do que
sdo as coisas na sua simples actualidade, suas
ideias mais abrangentes sobre a ordem” (Geertz
1972:103-104). E se bem que esta abordagem
ndo seja uma novidade quanto & sua presenca
na literatura etnogréfica, falta, segundo Geertz,
o0 arcabougo tedrico que permita investiga-la e
apresentar um relato analitico sobre o assunto.



Desenvolvendo a definicao de religido dada,
Geertz vai-a segmentando, ao ponto de cada
frase se tornar um conjunto tedrico de abor-
dagem e de anilise as manifestagdes das crengas
religiosas. O que se pretende afirmar ndo é
outra coisa sendo o de que “na crenca religiosa
e na pratica religiosa, o ethos de um povo torna-
se intelectualmente razodvel porque demonstra
representar um tipo de vida idealmente adaptado
ao estado de coisas actual que a visao do mundo
descreve, enquanto essa visdo do mundo se
torna emocionalmente convincente por ser apre-
sentada como uma imagem de um estado de
coisas verdadeiro, especialmente bem arrumado
para acomodar tal tipo de vida” (Geertz
1972:104).

O que normalmente se entende por crer —
entendimento orientado para uma “atitude
mental” - por crenga — conjunto de enunciados e
de préticas que manifestam o crer —, ou ainda
por as crengas — conjunto de objectos sobre os
quais versa O crer, ou seja, os “objectos de
crenga” —, exclui todos os objectos da experiéncia
e os enunciados cientificos demonstrados, repu-
tados de constituirem um “saber”. A crenga
religiosa e as supersti¢des fazem parte do “ndo-
saber” cientifico. E, no entanto, historiadores,
socidlogos e antropélogos reconhecem hoje que
o crer ndo se opde ao “saber”, como a luz as
trevas. Ha diversas “maneiras de crer”, variaveis
concepgdes do verdadeiro e do necessdrio; e se
nem todas as religides implicam a fé, também o
crédito dado as “verdades cientificas” origina
“saberes paralelos”, de modo a que proposigdes
“demonstradas” possam servir como artigos de
fé. ’

[$3]
5

FAPYY Campélo

A dado passo da sua investigacdo sobre a
religido como sistema cultural, Geertz fala de
trés pontos a partir dos quais o caos ameaga o
homem: nos limites da sua capacidade analitica
(a perplexidade), nos limites do seu poder de
suportar (o sofrimento), e nos limites da sua
introspec¢ao moral (o sentido do paradoxo ético
obstinado). Quando estes “se tornam suficiente-
mente intensos ou suportados durante muito
tempo, sdo todos eles desafios radicais & propo-
sicdo de que a vida é compreensivel e de que
podemos orientar-nos efectivamente dentro
dela, através do pensamento” (Geertz 1972:115).
Dos trés apresentados, Geertz salienta que é o
primeiro, o da perplexidade, a merecer menos
atencio por parte da comunidade antropolégica,
talvez preocupada em ndo fazer renascer um
neo-tylorismo. No entanto, a busca da lucidez,
de que os homens ndo abdicam, bem como o
compromisso da experiéncia quotidiana com
uma precisdo de sentimento, definindo o espago
das emogdes no discurso, como racional, talvez
reserve um campo frutuoso de investigagio. Na
verdade, o estatuto do saber cientifico evoluiu
para nuances inusitadas, e as ciéncias sociais
reconhecem hoje que nao ha uma mas sim vdrias
racionalidades. O “erro” (sempre associado a
nocao de crenca) traduz o ponto de vista do
observador, enquanto que o crente podera ter
“boas razdes” para acreditar: “partindo do
principio que estas crengas se explicam porque
elas tém sentido e sdo coerentes para o sujeito
social, obteremos explicagdes muito mais acei-
taveis do ponto de vista cientifico” (Boudon
1995:38). Explicar a crenca, neste pressuposto, é
mostrar como um estilo de comportamento esta
apropriado a realizagdo de determinados fins,
nos limites impostos por certas condigdes ou
constrangimentos.
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A necessidade de um discurso de lucidez por
parte do homem ou das sociedades faz da
crenga religiosa um lugar cientifico extraordinario
para a descri¢do da cultura humana, enquanto
ela comporta elementos de perplexidade. No
passado, a procura de uma causa de erro
definidor da crenga passava pela mentalidade
“pré-légica” (Lévi-Bruhl 1931), pela “alienagao”
ou pelo recurso ao “inconsciente”. Actualmente, a
investigacdo passa pela psicologia e pelas
ciéncias cognitivas, as quais presumem que, em
primeiro lugar, os homens sdo coerentes nos
seus pensamentos e acgdes, e de que, em
segundo lugar, o essencial da sua actividade
cerebral é consciente, bem como pela linguistica
ou andlise de discurso. De acordo com a
primeira perspectiva, a crenga define-se como
uma ideia eventualmente falsa sobre o mundo,
mas coerente com o resto do contetido mental
proprio ao cérebro de um individuo. Isto no
que se refere as crengas individuais, mas o que
dirfamos no que diz respeito as crengas
colectivas? A que coeréncia obedecem elas?
Pascal Boyer (Boyer 1994) propde uma andlise a
partir da psicologia do desenvolvimento. Segun-
do as dltimas teorias neste campo, o homem
nao viria ao mundo sem um minimo de
conteidos cerebrais programados, nomeada-
mente as categorias elementares e universais
que dizem respeito aos seres. Para Boyer, o
catdlogo das entidades religiosas podem resu-
mir-se a um numero limitado de combinag¢des
entre categorias espontineas, que, neste caso,
serdo as descri¢des intuitivas, combinadas elas
mesmas com representacdes que contradizem
estas descrigdes espontaneas e que serdao deno-
minadas-de contra-intuitivas: “é precisamente
esta combinacgdo de cardcter contra-intuitivo e

de realidade, que explica o extraordinario
interessse que damos as crengas religiosas e as
supersticdes no mundo” (Boyer 1995:41). O “ar
de familia” com que se nos apresentam estas
crencas advém do facto, segundo o autor, de
elas terem origem em dispositivos psicolégicos
inatos que se manifestam a partir da mais tenra
idade, fazendo com que o equilibrio entre a
cultura adquirida e as estruturas cognitivas que
orientam o desenvolvimento do espirito humano
se tenha alterado, quando analisados os princi-
pios intuitivos associados a grandes categorias,
como “pessoa”, “ser animado”, “objecto manu-
facturado”, etc.

As teorias espontidneas que surgem destas
grandes categorias sdo causa de inferéncias
(proposicdes admitidas, em virtude das suas
ligagbes com outras proposi¢des tidas como
verdadeiras), as quais s6 parcialmente sdo
influenciadas pela cultura, sendo, sim, principios
implicitos presentes desde os primeiros anos:
“admite-se que o desenvolvimento destes princi-
pios intuitivos depende do facto do cérebro da
crianga estar predisposto a dar atengdo a certos
factos e a estabelecer conexdes entre estes
factos” (Boyer 1995:42). No caso das crencgas
religiosas e méagicas, estas parecem activar duas
espécies de representacdes:

1. “Hipéteses explicitas contra-intuitivas, que
véo ao encontro de certas expectativas especificas.
Elas constituem o aspecto notodrio, atraente, da
representacdo. Estas hipoteses contradizem os
principios ontolégicos fundamentais presentes
na crianca desde a sua mais tenra idade;

2. “Hipéteses tacitas, conformes as expecta-
tivas especificas, que permitem a produgdo de



numerosas inferéncias a propésito das entidades
que sdo objecto de crenga. Estas hipéteses tacitas
resultam da aplicagdo directa dos principios
que nao sao contraditos por um dado explicito
da cren¢a” (Boyer 1995:42).

Assim sendo, a construgdo dos objectos de
crenca obedece a uma mesma férmula: os
aspectos contra-intuitivos, que estdao sempre
presentes, tém como propriedade focalizar a
atencdo, levando a um investimento cognitivo,
e contrastam com uma retaguarda de expectativas
intuitivas, as quais servem de apoio aquelas,
possibilitando a aquisi¢do e a transmissao das
crengas.

Aquilo que mais nos interessa neste momento
é salientar o investimento cognitivo provocado
pelos elementos explicitos contra-intuitivos.
Tornando-se um investimento cognitivo, a crenga
proporciona e possibilita um saber. De que tipo
é este saber? Que forma de saber constitui? Que
é que ele implica, quanto ao posicionamento, no
sujeito de conhecimento?

No nosso entender, e tendo em conta a
definicdo de Michel de Certeau de crenga:
“crenga nao é o objecto do crer (um dogma, um
programa, etc.), mas o investimento dos sujeitos
numa proposicao, o acto de a enunciar tendo-a
como verdadeira —, dito de outra forma, uma
modalidade da afirmacdo e nio o seu contetido”
(Certeau 1990:260), a investigacdo antropolégica
devera orientar-se para a narragao da crenga. O
investimento no discurso da crenca nio incidira
na veracidade ou falsidade dos contetidos, mas
nas interpretagdes que ele faz do mundo,
constituindo-o como realidade relacional, ao
mesmo tempo que, perante a perplexidade
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causada pelo “real”, analisara, neste discurso, a
pretencdo de falar em nome do real, que,
supostamente inacessivel, é o principio de tudo
o que é acreditado (uma totalizagdo), e o
principio do acto de crer (uma coisa sempre
inverificavel, vazia). Mas, mais do que um saber
interpretativo, a crenga deverad ser investigada
enquanto saber pritico. Deveremos analisar a
capacidade do discurso da crenga, enquanto
autorizado por um “real” se transformar em
elementos organizadores de praticas, ou seja,
em “artigos de fé”. Por sua vez estes “artigos de
fé” reproduzem-se em cOpias narrativas e
praticas, as quais investem-se de autoridade
para também elas fabricarem o “real”. A
autoridade da crenga religiosa estara nas
transposigoes que se estabelecem entre o saber
da crenga e os outros saberes, nomeadamente
os da vida quotidiana. E assim se constr6i um
discurso de saber sobre o presente e 0 ausente, o
visto e o acreditado, o visivel e o invisivel.

A posicao de Certeau estd na linha da
filosofia da linguagem de Wittgenstein e de
Austin. No passado, a filosofia da linguagem
tinha descurado a linguagem corrente, tida
como imprecisa, enganosa e obscura. A
denominada filosofia da linguagem ordindria,
bem como a nogao de jogo de linguagem, desen-
volvidas por Wittgenstein (cf. Wittgenstein 1993),
contestavam duas espécies de regras no que
respeita a linguagem, umas primeiras as que
procuram estabelecer em determinados pontos
o contacto entre a linguagem e a realidade, e as
outras, as que determinam a existéncia de
relagcbes no interior da prépria linguagem,
dando-lhe assim um carédcter sistémico. A
nogdo de ‘sistema’ é substituida pela de ‘jogo de
linguagem’; e a ideia de que o significado de



um signo é dado pela posigdo que ocupa num
sistema de signos é substituida pela férmula
segundo a qual a resposta correcta a questdo do
saber qual é o verdadeiro significado de uma
palavra “é o seu uso na linguagem” (Wittgenstein
1953:§43). A nogao ‘jogo de linguagem’ introduz
dois elementos novos em relagio a de ‘sistema”:
por um lado, ndo se trata, em nenhum momento,
de um sistema Unico e unitdrio da linguagem,
mas da extrema diversidade dos jogos de
linguagem reais ou possiveis, e da dindmica a
partir da qual novos jogos de linguagem
aparecem constantemente, enquantos outros
desaparecem, sdo omitidos ou modificados; por
outro lado, a nogao de “jogo de linguagem”
sublinha, entre outras coisas, a relacdo que
existe, no uso da linguagem, entre os actos
linguisticos propriamente ditos e acgdes diversas
de outro tipo, pois, como diz Wittgenstein,
“falar uma linguagem faz parte de uma activi-
dade ou de uma forma de vida” (Wittgenstein
1953:823).

E com Wittgenstein que as ideias de Austin
(cf. Austin 1961) mais se aproximam. Desenvol-
vendo a “Everyday language”, Austin vai salientar
a enunciagdo performativa a partir do verbo
(inglés) to perform, o qual é, normalmente,
empregue junto com o substantivo “ac¢do”: “ele
indica que produzir um enunciado é executar
uma ac¢do” (Austin 1970:41-42). Austin distingue
trés aspectos do acto de fazer qualquer coisa
através do discurso: o acto locutério, o acto
ilocutério e o acto perlocutério. Destes trés,
Austin interessa-se particularmente pelo acto
locutério, o qual diz respeito aquilo que nods
fazemos enquanto falamos: “um acto efectuado
dizendo qualquer coisa, por oposigao ao acto de
dizer qualquer coisa” (Austin 1970:114). Se nos
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enunciados institucionais a convencionalidade
do acto ilocutério é manifesta, nos actos da
linguagem ordindria essa convencionalidade é
manipulada. Aqui, a ordem contextual da
enunciacio faz com que a clarificagdo do
sentido daquilo que é dito se obtenha a partir
da avalia¢do da situagao, sublinhando como a
reflexividade das intengbes interferem nas
condicdes da comunicagdo e da acgao.

Esta nova visdo da filosofia da linguagem
procura mais compreender a linguagem do que
criticd-la, salientando a dimensdo pragmatica
nesta comprensao. No pragmatismo, instaurado
por Peirce e William James (cf. Peirce 1931-1958;
James 1975-1988), a nogao de crenga ocupa um
lugar especial. Peirce toma a defini¢do de Bain
para a crenga, que a referia como “um habito de
ac¢do”, ou “como a base sobre a qual um
homem esta disposto a agir”. Assim sendo, o
pragmatismo ndo serd sendo um coroldrio da
crenca. Na sua filosofia do conhecimento, a
crenga opunha-se ao racionalismo cldssico, sendo
ocasido para reexame da verdade. Numa formu-
lagdo primitiva, o pragmatismo estava ligado a
articulagdo de dois tipos de influéncias: “1) a
validade e a definicdo de um conceito nédo
podem estar dissociadas dos seus efeitos obser-
vaveis, tais como aparecem a nossa concepgao
do objecto; 2) ndo é possivel construir uma ideia
filosoficamente justa se nao lhe associarmos
interesses que entram na sua definicao” (Cometti
1994:392). A nogao de crenca que Peirce toma
de Bain responde a estas duas condigdes. Sendo
hdbito de acgio, a crenca concebe-se a luz dos fins
e das fungdes que estdo associadas aos nossos

1 Bain desenvolve esta teoria na sua obra The Emotions and
the Will (1859).



actos. Por outro lado, tendo em conta os seus
efeitos sobre o comportamento, os predicados
associados a um conceito adquirem um signi-
ficado que se presta a uma analise em termos
observacionais. A crenca estaria ligada a accéo,
a um rmodo de acgdo, a instauragio de um hdbito,
que poderia ser concebido como uma regra de
ac¢do, e dai observavel (cf. Peirce 1984:275).

Analisaremos agora o acto do crente reli-
gioso e o investimento feito no acto de enunciar a
crenca. O trabalho de recolha foi feito na
freguesia de Aboim da Noébrega, concelho de
Vila Verde, no Norte de Portugalz. O nosso
sujeito é o Sr. Manuel da Carlota (nome de sua
mae), de 88 anos de idade, agricultor, catélico,
zelador de ‘alminhas’. Quando interpelado sobre
o purgatodrio, e a causa de para l4 seguirem as
‘almas’, o Sr. Manuel afirma que “as almas vao
para o purgatério porque tém pecados!” No
entanto, a condicao de pecador é uma condigéo
natural ao homem, pois até aqueles onde nao
era suposto haver pecado também os tém:

Eles (padres) também tém pecados como nds. Tém
pecados! Para o Purgatdrio sé vai quem tem pecados...,
quem ndo tiver ndo vai... sabe? Morre e vai para o céu!
Quem tem pecados... O Sr. sabe que as freiras e os padres
também tém pecados... também! Olhe que eles quando
estido a celebrar a S. M. ndo tém pecados nenhuns. Se
morressem iam direitinhos para o céu..., niio penavam
nada! Porque eles, quando se vdo revestir, sabe... tém um
pano com umas cordinhas na ponta, com uns atilhos, tém
assim um pano, e depois aquele pano estd em cima do
altar. Eles vido e beijam aquele pano..., sai os pecados
todos que tém... ficam naquele pano. Depois pdem aguele

2 Estas narrativas foram recolhidas com a colaboragio de
Jodo Fernando Ferreira, o qual tem em preparagdio um
trabalho sobre as ‘alminhas’ e ‘cruzeiros’ de Aboim da
Nébrega.
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pano ao ombro e atam assim um atilho para trds (faz os
gestos como se fosse ele a atar) e levam os pecados ao
ombro. Sabe..., se morressem a celebrar a S. M. nio
tinham pecados nenhuns... nenhuns! Mas depois no fim
tiranf o pano dos ombros, tornam a beijar e tornam a
pegar nos pecados.

O pecado, como atributo normal ao humano,
é superado pela condigdo extraordinaria dos
ministros da graca. Poderé, entao, ser subtraido,
como uma realidade auténoma, nio compativel
com o caracter sagrado da missio do sacerdote.
O Sr. Manuel justifica este entendimento da
realidade auténoma do pecado com outra estéria,
aparentemente mais credivel e perceptivel, a
qual funciona com legitimadora da anterior:

Diz-se que a cobra também vai beber e deixa a
peconha numa folha de sapo. A cobra quando vai beber
deixa ali a peconha, pois se bebesse com a peconha a dgua
levava-a. E depois as cobras tém pegonha na cabega e no
rabo. Na cabeca é para puxar p'ra dentro, e no rabo é
para empurrar... sabe? E depois um homem foi e... viu a
cobra a largar a pecontha numa folha de sapo, e depois foi
beber. A cobra foi beber e o homem pega, tirou-a,
arrancou o pé da folha de sapo e tirou-lhe a peconha.
Depois ela andou de volta da pegonha a ver se a topava.
Uma pessoa quando anda a procura, por aqui e por acold,
diz-se assim: 'que terd aquela pessoa? Parece que perdeu
a peconha!’ E a cobra perdeu a peconha porque o homem
Iha tirou! Botou-a fora e depois pegou e ela nio podia
andar sem ela. Enrudilhou-se em redor de um carvalho e
puxou, puxou... arrebentou! E no fim o carvalho secou a
toda a volta, de tanto que ela puxou, puxou e arrebentou.
A cobra arrebentou porque nio podia andar sem ela
(pegontha). Desesperada... morreu! E depois o homem
disse assim: ‘Olha coitadinha, eu tirei-lhe a peconha e
agora... sabe, conta o povo... E entdo os Srs. padres
tambérm depois tornam outra vez a pegar nos pecados... E
porque a celebrar a S. M. é sem pecado nenhum!

A peconha pertence a cobra... isto é do
‘conhecimento’ de todos, assim o pecado ao
homem!.
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Para desvelar a aparente contradicdo de se
encontrar na iconografia das alminhas ministros
sagrados, com suas vestes rituais, o que esta de
alguma forma em contradi¢do com a narragio
anterior, o 5r. Manuel conta uma nova estéria:

Sabe?... No tempo em que o Senhor andava pelo
mundo..., ia ele com o S. Pedro e chegaram a um sitio... a
uma igreja. Depois estava um padre a dizer a S. M., e
Jesus disse para o S. Pedro: ‘Vamos ouvir esta S. M./
Mas o Pedro disse logo: ‘Senhor..., nio podemos ir,
porque este padre é muito pecador! O que diria a gente se
fosses & missa dele?” Mas Jesus disse: “Vamos a Missa,
que Eu quero ouvir esta Missa!”. E 14 entraram. Sabe, o
S. Pedro tinha que obedecer, ndo é? Depois, no fim da
missa, iam pelo monte e andaram muito tempo ao sol. O
S.Pedro disse ¢ Senhor que tinha muita sede. E depois
Jesus disse-lhe: ‘Anda dai, que mais a frente encontras
uma fonte!” E continuaram, mas o S. Pedro ndo via fonte
nerthuma! Olhe, logo ali a frente apareceu um burro
morto no caminho... jd todo podre e a feder muito! Mas
depois,saia da boca dele uma dgua fresquinha e limpal...
sabe? Era tdo boa que Pedro queria beber, mas tinha
nojo! Foi andando perto do rego da dgua que vinha do
burro morto... E depois, mais a frente, quando jd ndo via
o burro,... baixou-se e bebeu daquela dgua! Depois o
Senhor virou-se para Pedro e disse: ‘estds a ver, Pedro,
assim como tu bebeste desta dgua que era fresquinha e
limpa, e que vinha da boca do burro morto, assim nds
devemos ouvir a S. M., mesmo que o Padre seja pecador,
porque as palavras do padre sio como a dgua limpa que
sai do burro morto!

Aqui ja ndo importa salvaguardar a auséncia
de pecado no ministro, antes pelo contrario, ele
€ comparado a um ser com pouco status no
mundo animal (o burro), e, ndo bastando essa
posigdo,encontra-se num estado fisico de pouca
dignidade! Nada mais claro para significar o
estado de impureza daquele que é pecador. O

que interessa agora é salientar o valor do
sacramento, da palavra sagrada, seja qual for o

veiculo de transmissao! A espectacularidade do
anacronismo autoriza a interpretagio, e funciona
como enunciado de crenga aceite e empiricamente
observavel. No fim, todo o discurso da crenga
se orienta para o sacramento por exceléncia,
que se resume no significado da prépria missa.

As alminhas existem para lembrar aos
transeuntes a sua condicdo de pecadores, e para
que estes se lembrem das ‘almas’ que ‘penam’
no purgatdrio, a existéncia deste mundo inter-
médio de controlo dificil, cujo apaziguamento
urge controlar, mas, essencialmente, elas existem
para a colecta das esmolas a fim de ser cele-
brada a missa de sufrdgio. E o que é essa
missa?:

Quando vejo as alminhas lembro-me do Purgatdrio e
depois... ji viu as alminhas em baixo... as alminhas estio
assim... e depois as labaredas do lume a significar,... ali
significa, mas ld é verdade... no Purgatdrio! Passa acima
da gente, sabe? E... olhe, a Santa Missa (S.M.)... Sabe o
que é a S.M.? Sabe o que sai da S.M.? A 5.M. ¢ desfeita
em dgua fresca. Depois, aqueln dgua fresca.. o Sr.
Abade... ja viu emprensar brolho? Emprensar numa
emprensa... a emprensar assim (faz gestos circulares com
a mdo, mostrando como a prensa funciona) de volta. O
vinho sai da emprensa e... olhe, faca de conta que o sr.
Abade estd a emprensar a S. M.. O sr. Abade estd ali no
altar a emprensar a S. M., a dizer tudo. Depois, de uma
banda do altar e da outra banda do altar, na outra
esquing, estd um anjo... dois anjos com um regador na
mdo, e depois aquele crivo... e a missa é desfeita em dgua
Sfresca. Aquela dgua fresca entra para o regador e o0s anjos
estdo a botar aquela dgua. Se for pelas almas todas, sai
aquela dgua pelo crivo pelas almas todas; se for pela alma
do pai, cai sobre a alma do pai; se for pela alma do irmo,
cai aquela dgua. E depois se cair na cabega fica o fogo
apagado até aos ombros, e depois outra S. M. e fica
apagado em baixo. Da missa sai dgua fresca. Porque,
para apagar as labaredas do lume que estd a queimar a
alma... é tudo em dgua fresca que a missa € desfeita.



Das vdrias narragGes aqui apresentadas, nao
¢ dificil chegarmos a conclusio de que se
apresentam numa linguagem comum, simples e
nio institucional. Bm lado algum do discurso
institucional catdlico se d4& uma versao do
significado da missa como a descrita. Da
mesma forma, o discurso histérico/cientifico
diria que era impossivel a Cristo ir, juntamente
com S. Pedro, a uma celebragio eucaristica, no
sentido proposto. Extraordinario sera o facto do
Sr. Manuel colocar a personagem de Pedro
naquela estéria! Certamente teria escutado o
relato dos Actos dos Apdstolos, em que Pedro
se recusa a comer dos alimentos impuros (cf.
Act. 11, 5-10). No entanto, o discurso do Sr.
Manuel abre possibilidades a expressao da
crenga e a interpretagio do mundo. E um facto
que ndo esta totalmente alheio aos discursos do
saber institucional. Temos as referéncias ao
purgatdrio, no qual os ministros catélicos falam
da existéncia de “chamas” (ndo estranharia que
falassem da utiliza¢do da dgua, como expressao
simbélica das orag¢des). Também quando se
referem 4 validade dos sacramentos, salientam
o papel extraordinario dos celebrantes, separando
a validade daqueles das qualidades destes.

Utilizando os dados recebidos da instituigao,

e o seu caracter convencional, o Sr. Manuel
constr6i o discurso de crenga na linguagem
simples, com o seu cardcter. intencional, inse-
rindo a prépria experiéncia de ‘emprensar o
brolho’ (numa das visitas convidou-nos para
irmos a adega beber um copo de vinho), e os
elementos disponiveis da iconografia religiosa.
A ordem do mundo rege-se no contraponto do
bem e do mal, do puro e do impuro, expressos
nos simbolos da agua, sempre omnipresente, e
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da cobra com pegonha, bem como do burro
morto. Seria interessante analisar a iconografia
dos pequenos santudrios construidos pelo Sr.
Manuel num terreno adjacente & sua casa (ver
fig. 1 e 2). Néo o faremos aqui, mas importa
salientar a reconstrugdo do discurso religioso,
tendo em conta algumas incongruéncias da
disposicdo dos elementos figurativos, como por
exemplo a custédia e a imagem da Sr* de
Fatima! Verificamos, assim, que o enunciado da

Figura 1



Figura 2

crenga assume uma dimensao performativa, pois
ele ndo tem por fim afirmar a veracidade ou
falsidade de um contetido, mas indica e apela a
uma acgao.

Interpretando a prépria visio do mundo, o
discurso da crenga envolve o sujeito, enquanto
sujeito de acgdo. Ele, acto de crenga como
enuncia¢do, é um acto transformador, poético
(no sentido de poiein — criar), porque inaugura
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uma relagdo com o real, sempre inacessivel,
mas, também por isso, sempre aberto a novas
possibilidades, a ‘novos jogos’. Se a crenga,
como diria Bain, é a base sobre a qual um

~homem estd disposto a agir, qualquer tipo de

crenga, mas muito mais a crenga religiosa, esta
na base do pensamento e do saber, e o pensa-
mento ndo tem outro fim sendo produzir a
crenga, pois “o pensamento em actividade néo
tem outro fim sendo o do repouso do pensa-
mento” (Peirce 1984:195). Estranho paradoxo
este, o da actividade do pensar supor o repouso
do mesmo! A estabilidade deste repouso nao é
sendo aparente. Trata-se de um repouso enquanto
resguardo; repouso como o da “certeza” de
uma caminhada, ou de uma partida que se
avizinha. A quotidianidade do discurso da
crenga religiosa manifesta-se neste saber que se
tem e das dividas que as possibilidades abrem.
A afirmagdo e actualizagdo de praticas técitas
proporcionadas pelo “real”, e o investimento
cognitivo e emocional no extraordinario que se
aceita, fornece a crenga um saber e um conhe-
cimento decisivo para a explicacdo e aceitagdo
da perplexidade presente nos actos da vida
quotidiana. As praticas surgem ndo como
resolugdo da perplexidade, mas como “razdo”
de que ela é possivel como forma euristica, e ao
mesmo tempo base de empreendimentos com
sentido.
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