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Resumo

Este estudo tem por finalidade a discussdo do fenomeno religioso por um viés interdisciplinar,
envolvendo o pensamento antropolégico de Otavio Velho e a psicologia analitica de Jung, tendo por
foco os fendmenos sociais e a dimensdo ideologica em busca do aprimoramento epistemolégico. ©

Ciéncias & Cognicao 2005; Vol. 06: 44-50.
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Abstract

This study presents a theoretical discussion about religious phenomenon on a interdisciplinary
perspective, focusing the Otavio Velho's anthropological research and the Jung's analytical
psychology, putting emphasis at the social phenomena and ideological dimension searching to
improve epistemology. © Ciéncias & Cognicdo 2005; Vol. 06: 44-50.
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Para despertar o processo de reflexao,
tendo como pano de fundo o didlogo inter-
religioso e multidisciplinar, adotou-se aqui as
obras de Otavio Velho e Carl Jung. Ambos se
destacam por articular o pensamento
antropolégico-religioso e psicolégico-
religioso num complexo amdlgama com a
filosofia, a sociologia, a teologia, entre outras
areas do conhecimento, contribuindo para a
compreensao da religido enquanto fenomeno.

Ja nos primeiros textos de Velho, tais
como O cativeiro da besta fera (1995:14), ¢

possivel perceber que este procura analisar
possibilidades de interpretagao dos
fendmenos sociais com fim de conhecer os
grupos e promover discussdes amplas sobre a
sociedade brasileira no campo politico e
tedrico  académico, sendo  pertinente
acrescentar: social e psicoldgico, bastando
para isso considerar que no texto citado
discute a auséncia de liberdade ou libertacao
abrangendo desde o contexto sécio-politico
até¢ o cotidiano. Se ao pensar o “cotidiano”
estdo inscritos preceitos de ordem socio-
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psiquica, € possivel ampliar a anélise até estas
fronteiras. Heller (1991:17) refere que a vida
do cotidiano ¢ “(...) a vida do homem inteiro”,
pois dela o homem participa com todos os
aspectos de sua individualidade e
personalidade. Corrobora ainda o fato de
Velho correlacionar o “cativeiro” de modo a
categoriza-lo sob o0s seguintes aspectos:
historico  escravocrata;  historico-marxista
(analisando o impacto da expropriacdo e
proletarizacdo capitalista); historico-biblico
(enfatizando o apocalipse); a textualizagdo e o
pré-texto (os dois ultimos voltados para um
processo narrativo circunstancial e a priori,
respectivamente). Tais idéias de liberdade ou
libertagdo encontram acolhida em pensadores
como Hegel que defende a libertacdo do
homem da idéia da lei e do dever, da
submissdo a razao universal, onde o particular
se sujeita ao universal, onde a sensibilidade se
encontra sobre o julgo da razdo, Hegel
acredita na espontaneidade das agdes, pois 0
homem livre € aquele que se torna um com o
Todo, que se torna um “universal concreto”.
Ao defender a idéia de que “(...) ndo existe
desacordo entre a atividade pratica [ética] e
teorética, porque a  razdo  exerce
simultancamente as fungdes volitiva e
cognitiva, e que ndo existe ruptura
insuperavel entre idealidade e atualidade
porque tudo que ¢ real ¢ também ideal.”
(citado por Mondin, 1977:36), Hegel
confronta-se com os idealistas, como Fichte;
mas, se reencontra no conceito de totalidade
de Jung que, como tal, tanto ¢ um potencial
quanto uma capacidade. Isto se d4 porque ao
considerar a totalidade como finalidade ou
proposito da vida, Jung defende que a
apreensdo dos contetidos imaginarios ou
idearios quando vivenciados em sua plenitude
(seja de forma concreta ou simbolica),
adquirem uma natureza real validada pela
experiéncia transcendente.

E interessante notar que todos estes
aspectos sdo percebidos pelo autor como
sendo “nogdes do pensamento popular”
(Velho,1995:15) que adquirem expressao,
portanto, a ‘“besta-fera” ¢ associada a
expressao tiranica do Estado enquanto
elemento de dominacdo e mercantilizagao
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(idem). Esta andlise tem por desdobramento
uma “cultura biblica” implicada no registro
das impressoes coletivas da relagao de poder
que permeia as relacdes sociais e as
experiéncias vividas (idem:16), a este tipo de
registro Velho vai estar se referindo como
sendo uma “linguagem narrativa”. Estas
relagdes estariam implicadas também num
confronto com aspectos pessoais e coletivos
do si mesmo, pois o conceito Junguiano de
inconsciente pessoal guarda relacdo com o
“espirito subjetivo”, na medida que contém as
experiéncias pessoais que sao apreendidas por
meio de uma vivéncia interior, e, afirma que o
lidar com estes conteidos envolve um
relacionar-se com os instintos, percebidos nos
aspectos sombrios da natureza humana,
portanto submetidos ao confronto com uma
forca adaptativa exercida pelo inconsciente
coletivo que Jung defini como sendo o “local”
que contém toda a heranga espiritual da
evolugdo da humanidade, nascida novamente
na estrutura cerebral de cada individuo (Jung,
1971d:95). Estudiosos comentam que esta
forma de pensar tem sua origem na “(..)
narrativa biblica do afastamento (aliena¢do)
do homem em rela¢do a Deus (...)” (Mondin,
1977:34); deste modo, a ‘“alienacao” se
investe de caracteristica dialética, uma vez
que “(...) jamais se estabelece entre alienante
e alienado wuma situagdo de definitiva
pacificagdo”. (idem). Quando Hegel escreve
em suas primeiras obras sobre o dogma da
trindade ja se descortina os primeiros passos
em direcdo a um pensar dialético. Pode-se
acrescentar que esta perspectiva também ¢ um
determinante no pensamento de Hegel,
porém, que recebe o tratamento de “intuicao
da alienacdo”. Citando Hegel (idem) que
assim aborda a trindade:

“(...) o Pai significa a totalidade divina
ou, em termos humanos, a vida da
crianga em unido inconsciente,
imperfeita ou ndo ‘desenvolvida’, com o
todo; o Filho significa o0 homem comum,
o homem que se desenvolve num estado
de separacdo ou de exilio no seu eu
finito, no seio do mundo das
determinagoes; o  Espirito  Santo
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significa a condi¢do do homem que
superou o estado de alienagdo e efetuou
um retorno consciente e completo a
totalidade divina, da qual saira.”

A “alienacdo” surge entdo como um
principio de integragdo entre o sagrado e o
profano, pois se ele num dado momento
cinde a relagdo entre os poOlos opostos,
produz simultaneamente a necessidade de
reaproximacao dos mesmos para a garantia
do equilibrio dindmico, o que se traduz num
processo dialético. Se assim ¢, a “cultura-
biblica” acaba por abrir outro horizonte
reflexivo que remete as reflexdes ao “nivel de
crencas e atitudes profundas” do ser (Velho,
1995:16), deste modo contrapde-se o
reducionismo do signo (expresso como
autoritarismo capitalista) e do evento social
aos aspectos profundos e analiticos da
perspectiva humana (tais como crengas e
atitudes ou comportamentos); ainda na busca
de uma maior compreensao do que venha a
ser esse reducionismo do signo, podemos
buscar em Jung (1971a:444) um maior
esclarecimento, pois este fazia uma distingao
entre simbolo e signo, uma vez que as
imagens podem ser interpretadas
semioticamente, quando isso ocorre, como p.
ex., na analise dos sonhos e das fantasias, o
simbolo adquire umas conotagdes
diferenciadas, Unicas e pessoais, 0 que O
torna um signo, pois deixa de conter aspectos
coletivos e universais para  conter
representacdes particularizadas.
Exemplificando:

“A interpreta¢do da cruz como simbolo
do amor divino é semiotica, porque
‘amor divino’ descreve o fato a ser
expresso melhor e de modo mais apto do
que uma cruz, que pode ter muitos
outros significados. Por outro lado, uma
interpretagdo da cruz ¢é simbolica
quando poe a cruz além de todas as
explicagoes possiveis, considerando-a
como expressdio de um fato ainda
desconhecido e incompreensivel, de
natureza mistica ou transcendente, isto
¢, psicologica, (...)"

Em tltima analise, implica numa
interpretagdo simbolica como propde Velho
(Velho, 1995:16). Os simbolos devem ser
entendidos como elementos transformadores
de energia. Jung (1971a:447) assim o define:
“Toda expressdo psicologica ¢ um simbolo se
pressupormos que declara ou significa algo
mais e algo diferente dela propria, e que
escapa ao nosso conhecimento atual”. A
importancia de uma atitude simbdlica reside
no fato de que ela permite a construgdo de
um sentido proprio de carater psicoldgico que
ndo se deixa prender por uma explicacao
meramente reducionista. Estes elementos
possuem a capacidade de transformar e
redirecionar a energia psiquica. Este fato tem
importancia chave no pensamento Junguiano
com vista a individuagdo, uma vez que oS
simbolos:

“Sob forma abstrata, (..) sdo idéias
religiosas, sob forma de agdo, sdo ritos
ou cerimonias. Sdo a manifesta¢do e
expressdo do excesso de libido. Sdo, ao
mesmo tempo, degraus para novas
atividades que devem ser chamadas de
culturais, de forma a  serem
distinguidas das fungoes instintivas,
que seguem seu curso normal, de
acordo com as leis naturais.” (Jung,

1971e:45).

Velho encontra em P. Ricoeur
elementos corroborativos que aliam cativeiro
biblico a condi¢cao humana (Velho, 1995:17),
pois ao associar cativeiro a simbolica do mal
ocorre uma analogia com a idéia discorrida
por Velho, qual seja, surge a necessidade de
se confrontar o “pretenso saber” (dogmatico)
com a investigagdo cientifica (gnostica)
(idem:18), deste modo ¢ possivel a Velho
dialogar com a natureza intrinseca e
extrinseca do mal. O confronto de que fala
Velho, também pode ser percebido a nivel
psiquico, pois Jung costumava unir o0s
aspectos semidticos e simbolicos as
abordagens causais e finais, respectivamente.
Esta unido de aspectos opostos demonstra
que na percep¢ao de Jung (1971e:23) a
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coniunctios, que ¢ uma imagem a priori que
ocupa um lugar de destaque na historia do
desenvolvimento mental do homem (Jung,
1971g:40); psicologicamente significa a
unido dos opostos € o surgimento de novas
possibilidades; este termo tem sua origem na
alquimia onde tem por significado a
“combinacdo quimica”; e, literalmente ¢
entendido como “conjun¢do”, dai resultante
oferece ao psiquismo a possibilidade de
ampliacdo da consciéncia a partir da
integracdo dos contrarios, que neste caso,
contrapde o coletivo ao individual, a
totalidade a particularidade, o que em outras
palavras, nada mais ¢, que um processo
dialético que se constroi a partir de uma
“linguagem narrativa”.

As reflexdes de Velho vao para além
quando, atribuindo ao “cativeiro” o aspecto
do “tolhimento da acdo”, “controle sobre a
vida, trabalho e tempo”, sugere uma dimensao
ideologica ao didlogo (Velho, 1995:24) de tal
sorte que ‘“auséncia de reciprocidade” e
“cumplicidade” se mostre como elementos
importantes para se pensar a perspectiva
projetiva do tema, ou seja, “para qué?” ou
“com que fim?” (Velho, 1995:25-26). Jung
(1971e:58) percebeu este pensamento ao fazer
uso da “teleologia” onde percebe que as acdes
se voltam mais para um fim ou propdsito do
que para uma causalidade, a ponto de afirmar
que “(...) ndo sou eu quem cria a mim mesmo,
e sim eu aconte¢o para mim mesmo (...)”, O
que possibilita inferir que existe um fator
precedente aos acontecimentos que possui
pleno conhecimento da finalidade do existir,
este seria o self, que ndo ¢ somente o centro,
mas também a circunferéncia total, que abarca
tanto o consciente quanto o inconsciente; ¢ o
centro desta totalidade, assim como o ego ¢ o
centro da consciéncia”’(Jung, 1971f:51). O
exercicio do controle, o tolhimento da agao, o
ato constritivo — encontrado também no “ato
de f&” - legitima o poder a partir da
submissdo, pois a “cultura biblica” endossa
um paradoxo: a mesma cultura que alimenta o
processo “libertario” da alma ¢ a mesma que
outorga os dogmas de fé que “cativam os
fiéis” aprisionando-os. Velho convida a
refletir se ndo caberia uma mudanca do ponto

de observagdo que se voltaria para a
percepgao da “cultura biblica” pelo prisma da
“disponibilidade” ou “transcendéncia”
(Velho, 1995:27). Se esta mudanga se desse, a
reflexdo passaria a ter como foco as
“relagdes” que se desenvolvem a nivel socio-
politico-epistemoldgico corrigindo equivocos
na elaboracdo e compreensdo desses sistemas
arrefecidos por regras unilaterais e estreitas
(Velho, 1995:29).

Ao discutir o bindmio ‘“autonomia-
servidao” revelando seu profundo significado
ontologico, qual seja, que tais questdes se
expressam externamente, mas também, habita
entre os homens e que num universo
relacional, todos estdo implicados (Velho,
1995:32), nao deixa de lado o “tempo” que
como atributo da natureza, transcendente e
divino concorre para a ritualizagdo que
permite o encontro do homem com sua
subjetividade. Heraclito assim traduz esta
subjetividade: “(...) o tempo é uma crianca
movendo as pegas de um jogo, o poder real é
o da crianga” (citado por Osho, 1976:127,
frag. 52). Ainda nesta perspectiva, a pesar de
estar envolvido com a identidade pessoal, esta
subjetividade influencia a personalidade, uma
vez que faz a mediacdo entre consciente e
inconsciente, ¢ mesmo as relagdes
tempo/espaco, encontra-se submetida a uma
instancia ainda mais superior, o self. Partindo
deste principio, o “Eu” hegeliano ganha uma
dimensdo criativa capaz de conduzir a
autoconsciéncia de tal modo que, como
afirma Mondin (1976:203): “A natureza, a
historia, a humanidade ndo é mais do que
momentos decisivos da manifesta¢cdo do
Absoluto”. E nesta subjetividade que o
bindmio acarreta a apropriagdo dos sistemas
dominantes, pois € através da manipulagao, da
producdo e do alheiamento (Velho, 1995:32-
33) imersos no proprio homem, incrustados
no seu mais profundo subjetivismo que
aqueles elementos mantém passado e presente
unidos pelo elo dos  significantes.
Significantes que se traduzem no fato de que
o mundo subjetivo ao ndo ser compreendido
em suas necessidades religiosas de
transcendéncia, acabam por aprisionar o ser
em sua necessidade de autonomia e servidao.
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A importancia desse elemento transcendente
também aguca o interesse de Jung, pois ao
abordar o aspecto compensatorio da psique,
se preocupa em afirmar que este processo
natural tem por finalidade manter a psique em
equilibrio dinamico, chegando a dizer que
“(...) a compensagdo inconsciente ndo se
opoe a consciéncia, sendo antes, um fator de
equilibrio e de suplementa¢do da orientagdo
consciente” (1971a:399). Portanto, se este
fator surge como um elemento de
suplementagdo, ele permite a psique alcangar
outras formas de percepcao da realidade, o
que ¢ possibilitado, na concepcao Junguiana,
pelo o que o mesmo denomina de funcao
transcendente,  assim  explicada:  “4s
tendéncias do consciente e do inconsciente
sdo os dois fatores que, juntos, compoem a
fungdo transcendente. E chamada
‘transcendente’ porque torna organicamente
possivel a transi¢do de uma atitude para
outra”. (1971d:5).

Retomando Velho, isto representaria a
retomada da autonomia para entregar-se a si
mesmo como ser capaz de “auto-nutrir-se”; e,
“servidao” pode ser compreendido no sentido
de entregar-se a sua “natureza criativa”, pois
caso este elo ndo seja refeito e o primado do
racionalismo, da ciéncia, da representacdo
venham a se consolidar como perspectiva de
desenvolvimento ¢ conhecimento, correr-se-ia
o risco que Luz (1988:26) descreve
primorosamente, qual seja:

“A  racionalidade moderna pode,
assim, ser vista como tentativa de
instaurar um pan-racionalismo, tanto
na ordem do objetivo (“Natureza”,
“mundo”, “coisas”) como na ordem
do subjetivo (“homem”). Do ponto de
vista do sujeito, entretanto, esta
tentativa tera como efeito historico a
ruptura mais significativa da realidade
moderna: a ruptura do proprio sujeito
de conhecimento, seu estilhacamento
em compartimentos: razdo, paixoes,
sentimentos e vontade. Ruptura que
ndo é apenas epistemologica, mas
social e psicologica, na medida em que
institui instancias socialmente

exclusivas para o exercicio de cada um
desses compartimentos: a produgdo de
verdades para a razdo (ciéncia); as
paixoes para a politica e a moral
(ética); os sentimentos e os sentidos
para as artes (estéticas). Esta
compartimenta¢do tera o efeito de
“negar” socialmente o sujeito humano
e “neutraliza-lo” epistemologicamente,
criando condi¢oes historicas para
torna-lo, como a Natureza, objeto de
ciéncia (...). "

Quando ndo ha a compreensdo deste
“ato de fé”, tais elementos emergem da
subjetividade por meio da simbolica do mal
se expressando pela dominacao e barbaria. O
impacto desta proposi¢do de Velho encontra
acolhida também no pensamento Junguiano
quando este afirma que o “viver social” é um
“viver coletivo”, sendo assim, a cultura é o
campo experimental e vivencial dos aspectos
coletivos da psique de tal sorte que uma
qualidade coletiva adere a elementos e
conteudos psiquicos. Jung (1971b:apéndice)
da tanta importancia ao aspecto coletivo que
chega a afirmar que “Tanto a identifica¢do
com o coletivo como a segregacgdo voluntaria
dele sdo igualmente sinonimos de doenga.”;
noutra passagem Jung (1971b:31-32) diz que
“A personalidade consciente é um seguimento
mais ou menos arbitrario da psique coletiva.
Consiste em uma soma de fatores psiquicos
que sdo sentidos como se fossem pessoais”.
Estas reflexdes levam Velho a
“textualizacdo” onde se nota uma
preocupacao com a €tica comprometida com a
objetivagdo, com a descricdo imparcial dos
fatos e descobertas e do momento historico
como elemento de compreensdo isenta
(Velho, 1995:34), culminando com o
“significado da intengdo”, onde mais uma vez
se faz presente a “linguagem narrativa”, o que
leva Velho a afirmar que “(..) o poder
relativo do texto é desdobrado para aléem da
situagdo existencial em que foi produzido”
(idem). Isto implica numa distingdo entre
texto e contexto para que se possa chegar a
universaliza¢cdo da mensagem do texto. Nesta
perspectiva, o conteudo do texto fica legado a
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um segundo plano, uma vez que as
“possibilidades” por ele oferecidas passam a
ser o centro da atencao (Velho, 1995:35);
Ricoeur (citado por Velho, 1995:35) ratifica
esta perspectiva ao afirmar que o que esta em
jogo ¢ o fendmeno cultural e as relagdes
sociais. O autor demonstra  grande
preocupacao pelo fato de as pesquisas estarem
ou nao, preocupadas com a “contextualizacao
socioldgica” (Velho, 1995:186). Deste modo,
caminhando para uma reflexdo ampla e de
contraposi¢do tomando como ponto de partida
a “nocdo de texto” anteposta a de “contexto”
(idem:187), o que levaria o “texto” a voltar-se
para uma “ag¢ao social significativa”. Assim, o
autor propde o abandono do texto “em si”, em
prol do didlogo inter e multidisciplinar
(Velho, 1998:14) e também que o trabalho
com grupos religiosos se volte para abdugdes
por meio do didlogo. Esta postura ¢ tida por
Velho como uma situagao que se desenvolve,
produzindo significados, mas que ao mesmo
tempo abre, a ja citada, “possibilidade” a
superacao do seu significado imediato, em
outras palavras, transcende a si mesmo
culminando num processo dialético onde
teremos uma contraposicao entre “fendmenos
culturais” e “condi¢odes sociais” forcosamente
levando a necessidade de se considerar o
papel da “autonomia” do texto, portanto, da
narrativa e do simbolo.

Nesta retomada do tema “autonomia”,
o autor pondera sobre o fato de que Milbank
afirma que a autodefinicdo que o “texto”
propde a si mesmo na verdade ndo passa de
uma “producdo” (uma fic¢do), portanto, o
texto “ndo ¢ por si mesmo”, ele se faz por
adi¢des, inclusive do leitor (Velho,
1995:187), o que traz de volta a tonica da
discussao a idéia de “tradi¢ao” (como signo e
representacdo), deste modo reconduzindo a
tematica da contextualizacdo que implica, em
ultima andlise, na perda da “autonomia” ou
ganho da “servidao”; intrincando a relagao
que perpassa, num continuo construir-se e
descontruir-se das relagdes de autonomia-
contextualizagdo-racionalizacdo. Portanto, na
defesa da “linguagem narrativa”, Velho vai
fundamentar-se em Foucault que defende em
seu trabalho a absten¢do de uma realidade

extrinseca ao discurso ¢ o poder como
principio organizador (idem:188).

Pelo exposto, a realidade social re-
assume um cardter simbdlico (Velho,
1995:37), tendo em vista que acaba por
abordar o necessario critério ao se relativizar
ou fundamentalizar um texto sob pena de se
cair na superficialidade ou dogmatizagdo de
eventos transitorios (idem:38); deste modo, a
solugdo se encontra numa abordagem
simbolica dos eventos, portanto, aberta,
inconclusa e reflexiva. Velho pensa o
“relativismo” como papel publico da
antropologia (Velho, 1995:171), ou seja, para
além do seu papel académico, por meio da
valorizacdo da diversidade. Velho ratifica esta
abordagem quando em seu texto O que a
religido pode fazer pelas ciéncias sociais?
(1998:11), comenta sobre o “tornar-se nativo”
ou “tornar-se objetivo”, o pesquisador
encontraria a saida a uma abordagem
antropologica se voltasse o olhar para o re-
conhecimento das diferencas, o que remete ao
“relativismo” ou ao “metapadrao”; este
ultimo, segundo o qual, “tudo se conecta num
processo de abdugdo”, pois o conhecimento ¢
uma pequena parte de algo mais amplo e que
se da a conhecer, ou seja, que se revela por
meio do didlogo entre narrativa e
representacao, donde nasce o conhecimento.
E por este motivo que Velho se coloca como
um critico a tradi¢ao objetificadora de alguns
antropdlogos, o que o leva a se contrapor a
questdo da reificacdo quando volta seu foco
de andlise para o texto. Em outra palavras,
dizia Jung (1971f: 25): “Acusaram-me de
‘deificagcdo da psique’. Foi Deus, e ndo eu,
quem a deificou! Nao fui eu quem criou para
alma uma fung¢do religiosa, Ao contrario,
somente expus os fatos que comprovam que a
alma é naturaliter religiosa, (...)”, donde se
conclui que Jung percebia o homem como
naturalmente religioso, chegando a comparar
o poder da fungao religiosa da psique ao
instinto para o sexo ou a agressividade; se isto
se constitui numa forma natural de expressao
psiquica, pode-se cogitar que a religido era
também, na opinido de Jung, um objeto
apropriado para a observagao psicoldgica e de
analise como um todo. Portanto, o didlogo
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entre ‘“conhecimento reflexivo” (nativo) e
“conhecimento pratico” (objetivo) acarretaria
a transcendéncia do saber culminando num
“desejo de semelhanga” (Velho, 1998:12).
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