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Que é Espirito Selvagem? E o espirito de praxis, que quer e pode alguma
coisa, o sujeito que nao diz "eu penso", e sim "eu quero", "eu posso", mas que nao
saberia como concretizar isto que ele quer e pode sendao querendo e podendo, isto
€, agindo, realizando uma experiéncia e sendo essa propria experiéncia. O que torna
possivel a experiéncia criadora é a existéncia de uma falta ou de uma lacuna a
serem preenchidas, sentidas pelo sujeito como intengcédo de significar alguma coisa
muito precisa e determinada, que faz do trabalho para realizar a intencéo
significativa o proprio caminho para preencher seu vazio e determinar sua
indeterminacao, levando a expressao o que ainda e nunca havia sido expresso.

(Marilena Chaui)



RESUMO

MOURA NETO, Antonio Raimundo de. Hierofania e sacralizagdo da terra: a
perspectiva do espaco sagrado em Exodo 3,1-5. Pontificia Universidade Catdlica de
Goias, 2009.

A pesquisa analisa a concepgdo do fendbmeno do sagrado, associado
equivocadamente ao longo da histéria, a idéia de religiosidade. Com base no
enfoque neurocientifico, sugere-se a articulagdo da consciéncia humana na
construgcéo de um centro organizador percebido como um suporte referencial, onde
a autotranscendéncia é consolidada como funcéo estabilizadora do ser humano,
através da articulagdo simbdlica. Nesta perspectiva fenomenoldgica, procura-se
elucidar de forma descritiva as etapas envolvidas na dindmica deste processo,
enfocando-se o contexto espaco-temporal. Tal empreendimento & consolidado
mediante o emprego das ferramentas da hermenéutica no projeto de releitura
ecolégica da pericope de Exodo 3,1-5, de forma que a cosmovisdo implicita na
narrativa seja apreendida como uma fonte paradigmatica nas relacbes do ser
humano com a terra em um contexto cultural judaico-cristao.

Palavras-chave: consciéncia, sagrado, autotranscendéncia, cérebro, simbolo.



ABSTRACT

MOURA NETO, Antonio Raimundo de. Hierofany and sacralization of the earth: a
view of the sacred space in Exodus 3,1-5. Pontifical Catholic University of Goias,
2009.

The research analyzes the conception of the phenomenon of the sacred, mistakenly
associated throughout history to the idea of religiousness. Based on focus
neuroscientific, it suggests that the articulation of human consciousness in the
construction of an organizing center perceived as a reference support, where the
autotranscendence is consolidated as a stabilizing function of the human being,
through the symbolic articulation. In this phenomenological perspective, it seeks to
elucidate in a descriptive way, the steps involved in the dynamics of this process,
focusing on the context space-time. This achievement is consolidated through the
use of the tools of hermeneutics in the project of ecological reading of the extract of
Exodus 3,1-5, so that the cosmovision implicited in the narrative is perceived as a
paradigmatic source in the relations of human beings with the earth in a Judeo-
Christian cultural context.

Keywords: consciousness, sacred, autotranscendence, brain, symbol.
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INTRODUCAO

A descricdo do fendmeno “do sagrado, em sua manifestacdo espontanea,
despojada de preconceitos de indole filoséfica ou teoldgica, bem como sua fungao
de fonte e dispensadora de sentido religioso e cultural recebeu esclarecimentos
substanciais” (GARCIA BAZAN, 2002, p. 63) nas obras de soci6logos, antropélogo e
fenomendlogos como: G. Bataille, Roger Caillois, Mary Douglas, Michel Meslin e
Mircea Eliade. Contudo, o sentido do termo ‘sagrado’ ainda permanece em aberto
principalmente quando associado a outros aspectos da realidade. Diante deste
desafio, procura-se responder nesta dissertacdo, como se da o processo de
sacralizacdo do espagco a luz da fenomenologia da religido e qual o papel
desempenhado pelos textos sagrados, a exemplo de Exodo 3,1-5, na consolidagéo
deste processo.

Com base nesta postura elucidativa, esta dissertagdo aborda em seu primeiro
capitulo as principais caracteristicas constitutivas deste fendmeno desde a sua
origem, como experiéncia estrutural da consciéncia, até sua composicdo em
narrativa mitica, como um sistema simboélico mediador das condi¢gbes essenciais de
vida estruturado em quadros de referéncias.

No segundo capitulo, aborda-se a categoria espacial no contexto da sacralidade
como evidéncia de uma ruptura de nivel na qual o ser humano transita e que exerce
forte influéncia sobre sua consciéncia. Neste contexto, o espaco é visto como uma
categoria formada por um conjunto de sistemas de objetos que condicionam a forma
como se dao as aglbes, e de sistemas de agbes que induzem a criagdo de novos
objetos ou que se realiza sobre objetos preexistentes, formando um quadro unificado
no qual as agdes interagem e a histéria se da.

Procurando estabelecer uma conexao entre o fenébmeno religioso e os desafios do
meio ambiente, recorre-se no terceiro capitulo desta dissertacdo, a analise e
releitura do texto de Exodo 3,1-5 como fonte de paradigma nas relacdes do ser
humano com a terra procurando-se ressaltar dentre outros aspectos, modelos de
processo reducionista que apontem, nos dias de hoje, para uma perspectiva
ecologica nas relagbes do ser humano com o0 espago que o circunscreve; de que
forma o imaginario do espaco “pode se apresentar como matriz de formulacdes e

orientagdes, e como o arquétipo espacial transparece como uma fonte de
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prefiguracdes e de processos de significagdo que poderao (ou ngo) estar mais tarde
materializados no espaco concreto” (WALDEMAN, 2003, p. 48).

Com esta abordagem, procura-se contribuir com o meio académico, no sentido de
se fomentar um referencial tedrico que possibilite a compreensao e implementacgao
de projetos ecoldgico-terapéutico, principalmente os que sao galgados dentro de um

contexto religioso e cultural predominantemente judaico-cristéo.
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1 O FENOMENO DO SAGRADO
1.1 CONSCIENCIA E FENOMENO

Ao longo de nossa jornada sobre a terra, nenhuma experiéncia motivou mais o
empreender humano, que a incessante inquietacdo existencial relacionada com o
fomento das idéias de ser, sentido e verdade, ou, segundo Eliade, por um termo
ainda lamentavelmente associado & religizo’, o fenémeno do sagrado. Para ele, “a
consciéncia de um mundo real e com sentido esta intimamente relacionada com a
descoberta do sagrado” (ELIADE, 1969, p. 9). Em sua magnifica sintese, o

pesquisador conclui:

Basta dizer que o sagrado é um elemento da estrutura da consciéncia, e
ndo um estagio na historia da consciéncia. Um mundo com sentido — e o
homem n&o pode viver no caos - é o resultado de um processo dialético a
que se pode chamar manifestagado do sagrado. (ELIADE, 1969, p. 10).

Nesta correlacdo entre a consciéncia® e o sagrado, o referido autor da um salto
decisivo para a compreensdo do mecanismo deste fendmeno dito “religioso”, a
saber, seu condicionamento a realidade neuropsicobiolégica do ser humano. Ou
seja, a experiéncia do sagrado € de natureza imanente, expressa a relagao
constitutiva da consciéncia® com o referencial cosmolégico* que a envolve e s6
através da articulagdo entre comportamento, mente® e cérebroe, € que seus

aspectos estruturais podem ser elucidados. Logo, como o ser que “percebe” a

'« .. como bem reconhece o tedlogo C. Geffré existe a possibilidade de uma experiéncia nao religiosa
do sagrado” (GARCIA BAZAN, 2002, p. 49).

> “Na linha classica da fenomenologia de Husserl, passando também pela fenomenologia da
Eercepgéo de Merleau-Ponty, o fendmeno se molda na consciéncia da pessoa” (REIMER, 2008, p. 1).

Adoto aqui a “consciéncia” como um fenémeno privado, que ocorre como parte do processo privado
denominado “mente”, e que se encontra estreitamente vinculado ao comportamento das pessoas ou
ainda, como “um padrdo mental unificado que retine o objeto e o self’ (DAMASIO, 2000, p. 27, 29-
32).

* Nao no sentido da fisica ou da astronomia, mas “no sentido mais amplo, o kosmos dos antigos
gregos, uma ordem do todo que extrapola as fronteiras da ciéncia, da filosofia e da religido”
gTOOLAN, 1994, p. 17).

O termo “mente” é empregado por Damasio abrangendo operagbes consciente e inconsciente.
Refere-se a um processo, e ndo a uma coisa. O que podemos conhecer como mente, com a ajuda da
consciéncia, € um fluxo continuo de padrbes mentais, e muitos deles se revelam logicamente inter-
relacionados. (DAMASIO, 2000, p. 426).
® Com significado correlato de “encéfalo”, por incluir outras estruturas que compéem o sistema
nervoso central como o tronco encefalico e o cerebelo. (DAMASIO, 2000, p. 41).
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experiéncia ou, no sentido heideggeriano, como horizonte do evento hierofanico, o

ser humano é o fator condicionante de toda a manifestacao do sagrado.

O lugar da hierofania é, na realidade, o préprio ser humano. N&o no sentido
de que ele a “projeta” a seguir para um objeto exterior, como simples ponto
de visualizagcdo, sendo enquanto o ser humano tem uma experiéncia do
transcendente na relacdo com tal objeto, lugar, acontecimento ou o que
quer que seja. (CROATTO, 2001, p. 60)

Apresentando-se como uma experiéncia’ estrutural senso-perceptiva, o fendmeno
do sagrado propicia a sintese do real com as construgdes imaginarias® configuradas
nos elementos simbdlicos que integram o ser social do homo religiosus, e que se

percebe afetado ou modificado na interagcdo com algum objeto, imagem ou estrutura:

E pois na estrita medida em que essas estruturas e essas imagens
constituem para o homem o lugar e o meio de experiéncias mediatas do
divino que elas se tornam para ele hierofanias. Elas jamais o sdo por si
mesmas. E o homem, e somente o homem, que é a medida da sacralidade
das pessoas e das coisas, porque ele &€ o agente de sua possivel
sacralizagdo. Pois ndo é por esséncia, mas segundo a consciéncia do
homem, que o sagrado e o profano existem. (MESLIN, 1992, p. 81).

1.2 A CONCEPCAO DO SAGRADO

Tal realidade condiciona toda profunda analise da experiéncia do sagrado, como a
que foi desenvolvida por Rudolf Otto (2007, p. 19), a um enfoque com tendéncia
psicologizante (CROATTO, 2001, p. 53). Como produto refinado da mente humana,
o sagrado ndo se confunde com a divindade. Deus ndo €& um fenémeno

neuropsicolégico, mas um construto nooldgico®. No fendmeno de manifestagéo do

" “Esse movimento dialético que a consciéncia realiza em si mesma, tanto no seu saber quanto no

seu objeto, enquanto, a partir dele, o novo objeto verdadeiro surge para a consciéncia mesma, &
chamado propriamente experiéncia (Erfahrung)’ (HEGEL, 1996, p. 339).

® “E no encontro com a estrutura da linguagem, que nomeamos com o auxilio de Lacan como
simbolo, que configura-se a referéncia ao imaginario porque o simbdlico se apresenta como recurso
ao codigo ao mesmo tempo que expressa uma auséncia (ou hiancia). Ha uma brecha no simbdlico —
esta é sua caracteristica — que o imaginario vem cobrir, dar unidade, colar seus pontos, garantido
uma consisténcia. O engendramento do nosso psiquismo se garante nestes termos: simbdlico e
imaginario; o terceiro termo real permanece como registro de algo que faz referéncia a imediatez dos
sentidos corporais fora deste campo” (LOPES, 2001, p. 116-117).

? Conceito de Edgar Morin disponivel em: http://wapedia.mobi/pt/Discusséo:Teologia. Acesso em: 01
out. 2008. 15h41min.
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sagrado, a mente sempre articula entre estas duas representagéesm, evidenciando

" 11 Pode-se

através da consciéncia o objeto que se impde como “centro organizador
perceber nesta articulacdo que “a mente que se acha verdadeiramente embutida no
corpo nao perde a capacidade de realizar suas operagdes de nivel mais refinado, as
que dizem respeito a sua alma e ao seu espirito” (DAMASIO apud VALLE, 2001, p.
9).

Assim como um fendmeno neuropsicolégico que se assemelha a pareidolia’,
onde um estimulo vago e aleatério € percebido como algo distinto e significativo, em
virtude da necessidade humana de padrées de orientacdo em meio ao caos, a
sacralizagcédo de qualquer objeto13 € consolidada, desde que este objeto se revista de
uma conotac,:éo14 que lhe permita ser percebido ou reconhecido pela consciéncia,
como uma mediagao significativa e expressiva da possivel relacdo com o “divino”,
com o infinito ou transcendental. Tal relagdo aponta para o referencial onde o ser
humano fixou suas teias de significados'®, para os contornos de um mundo em que

pode existir com segurancga e os limites a que permanece preso.

Minha teoria € que nos tornamos conscientes quando os mecanismos de
representacdo do organismo exibem um tipo especifico de conhecimento
sem palavras — o conhecimento de que o proéprio estado do organismo foi
alterado por um objeto — e quando esse conhecimento ocorre tl;untamente
com a representacao realcada de um objeto. O sentido do self'® no ato de
conhecer é uma infusdo de conhecimento novo, criado continuamente

1% Sindnimo de imagem mental ou de padréo neural. “Mas isso nao quer dizer que as imagens que
vemos sejam copia do objeto la fora, qualquer que seja sua aparéncia. Em termos absolutos, ndo
conhecemos essa aparéncia. A imagem que vemos se baseia em mudangas que ocorreram em
nosso organismo — incluindo a parte do organismo chamada cérebro — quando a estrutura fisica do
objeto interagiu com o corpo” (DAMASIO, 2000, p. 404-405). “O encéfalo ndo é uma camara que
passivamente registra o mundo externo; em vez disso, ele constréi representacées dos eventos
externos com base na sua anatomia funcional e na dindmica molecular da populagéo de células
nervosas” (KANDEL; SCHWARTZ; JESSEL, 2003, p. 408).

" Para uma melhor compreensao desta nogéo do sagrado, consultar o artigo “O sagrado como centro
organizador: uma perspectiva transdisciplinar” de José M. Anes. Disponivel em:
http://www.triplov.com/cologuio _05/anes.html. Acesso em: 17 set. 2008. 13h50min.

A pareidolia € “um fendmeno caracterizado pela visualizagdo ndo autoprovocada de uma
percepc¢ao combinada entre o real e a fantasia” (MARTIN apud BUSTAMANTE, 2006).

3 Objeto designa aqui entidades t&o diversas quanto um espago, um lugar, um tempo, uma musica,
uma imagem, um livro, uma pessoa.

o) que constitui a santidade de uma coisa € o sentimento coletivo de que ela é objeto”
SDURKHEIM, 1989, p. 489).

® Evoco aqui o conceito weberiano de que “o homem € um animal amarrado a teias de significados
que ele mesmo teceu” (WEBER apud GEERTZ, 1989, p. 15).

'® Aos dois tipos de consciéncia (central e ampliada), Damasio atribui dois tipos de self. O primeiro
que emerge da consciéncia central € o self central e se constitui numa “entidade transitoria,
incessantemente recriada para cada objeto com o qual o cérebro interage”; O segundo, self
autobiografico, “corresponde a nocgéo tradicional de self, porém, esta ligada a idéia de identidade, e
corresponde a um conjunto n&o transitério de fatos e modos de ser Unicos que caracterizam uma
pessoa” (DAMASIO, 2000, p. 35).
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dentro do cerebro contanto que os “objetos”, realmente presentes ou
evocados, interajam com o organismo e o levem a mudar. (DAMASIO,
2000, p. 45).

Tal descricao biolégico-funcionalista da consciéncia corrobora com a descrigdo
filos6fica de seu movimento dialético na concepcado de Hegel, constituindo-se no
momento em que se evidencia segundo Heidegger (apud HEGEL, 1996, p. 340), “o
traco fundamental de sua esséncia: ser alguma coisa que, ao mesmo tempo, ela

ainda nao é&”.

A consciéncia sabe alguma coisa, este objeto é a esséncia ou o em-si. Mas
também para a consciéncia ele € o em-si. Com isso entra em cena a
ambiglidade desse verdadeiro. Vemos que a consciéncia tem agora dois
objetos, um o primeiro em-si, o segundo o ser-para-ela desse em-si. (...) No
entanto, (...) o primeiro objeto muda para a consciéncia no curso do
processo. Ele deixa de ser o em-si e torna-se de tal sorte para a
consciéncia que é o em-si somente para ela. Desse modo, entretanto, o ser-
para-ela desse em-si é entdo o verdadeiro, ou seja, é a esséncia ou é o seu
objeto. Esse novo objeto contém a nadidade'’ do primeiro e é a experiéncia
que sobre ele foi feita. (HEGEL, 1996, p. 339-340).

O aspecto coletivo desta experiéncia de mudanca deve-se essencialmente a dois
atributos: primeiro, a semelhanga neurobiolégica ou estrutural dos envolvidos, a
despeito das caracteristicas individuais que nos singularizam, faz prevalecer uma
forte tendéncia a homogeneidade de categorias18 das imagens19 e representacdes
que facilitam sua apreensdo num horizonte socialmente condicionado; o outro de
natureza antropolégica e de ordem sincrética, “um universal dos grupos humanos
quando em contato com outros: a tendéncia a utilizar relagbes apreendidas no
mundo do outro para ressemantizar seu préprio universo” (SANCHIS, 1995, 124).

Por isto, a sacralidade de um objeto também pode ser estudada dentro de um
contexto coletivo, como uma categoria analitica de representacdo social, que

essencialmente se constitui na reproducado de uma percep¢ao anterior da realidade

R (Nichtigkeit). Expresséo abstrata do processo pelo qual o primeiro objeto deixa de ser em si mesmo
para conservar-se no segundo. (HEGEL, 1996, p. 340).

'® Adoto aqui o conceito de Durkheim para se referir ao sistema de representagdes que o homem
produziu do mundo e de si mesmo, cuja origem esta associada a religido, e que influenciou as nogdes
essenciais que dominam toda nossa vida intelectual como as de tempo, de espacgo, de género, de
numero, de causa, de substancia, de personalidade, etc. (DURKHEIM, 1989, p. 38).

'9 “Imagens s3o padrdes mentais com uma estrutura construida com os sinais provenientes de cada
uma das modalidades sensoriais — visual, auditiva, olfativa, gustatéria e sbmato-sensitiva” (DAMASIO,
2000, p. 402).
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ou do conteudo do pensamento. “Nas Ciéncias Sociais, sao definidas como
categorias de pensamento, de agdo e de sentimento que expressam a realidade,
explicam-na, justificando-a ou questionando-a” (MINAYO, 2006, p. 219). Segundo
Minayo (2006, p. 220), do ponto de vista sociolégico, coube a Durkheim o primeiro
conceito de representacdes sociais, empregando o termo “representacdes coletivas”,
para se referir a categorias de pensamento por meio das quais uma determinada
sociedade elabora e expressa sua realidade. Na radical concepgao sociologica de

Emile Durkheim,

As representagdes coletivas traduzem a maneira como 0 grupo se pensa
nas suas relagdes com os objetos que o afetam. Para compreender como a
sociedade se representa a si propria e ao mundo que a rodeia, precisamos
considerar a natureza da sociedade e ndo dos individuos. (MINAYO, 2006,
p. 221).

Para Durkheim, as representacdes coletivas contém as duas caracteristicas do
fato social: a) a exterioridade em relacdo as consciéncias individuais; b) exercem
acao coercitiva sobre as consciéncias individuais ou s&o suscetiveis de exercerem
essa coergao (apud MINAYO, 2006, p. 221).

Outra grande contribuicdo para a tematica das representacdes sociais se situa no
campo da sociologia compreensiva de Max Weber. Os termos por ele empregados

” “*

sdo “idéias”, “espirito

” “* ” “*

, ‘concepgoes’,
“visao de mundo” (apud MINAYO, 2006, p. 223). Para Weber, a vida social, que

constitui a vida cotidiana dos individuos, é carregada de significacéo cultural. “Essa

mentalidade”, todos articulados pela nogéo de

significacao € dada pela acéo social que se expressa tanto na base material como
na expressao das idéias, dentro de uma adequagao, em que ambas se condicionam
mutuamente” (apud MINAYO, 2006, p. 223).

Como o empreendimento de construgcdo de um mundo onde o ser humano se
sente acolhido, a sociedade propicia aos individuos que dela participam a
possibilidade de partilhar de seu ordenamento interpretativo das experiéncias, que
se impde perante os experimentos pessoais. A sociedade assume assim, a fungao
de “guardia da ordem e do sentido ndo s objetivamente, nas suas estruturas
institucionais, mas também subjetivamente, na sua estruturagdo da consciéncia

individual” (BERGER, 1985, p. 34). Logo, participar de uma sociedade é absorver
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seu ordenamento interpretativo no qual as coisas adquirem um sentido, ou no dizer

de Berger (1985, p. 34), é co-habitar seu nomos®.

O nomos objetivo é interiorizado no decurso da socializagdo. O individuo se
apropria dele tornando-o sua prépria ordenacgéo subjetiva da experiéncia. E
em virtude dessa apropriagdo que o individuo pode “dar sentido” a sua
prépria biografia. (...) E por este motivo que a separacdo radical do mundo
social, ou anomia, constitui tdo séria ameacga ao individuo. O individuo nao
perde, nesses casos, apenas 0s lagos que satisfazem emocionalmente.
Perde a sua orientacdo na experiéncia. Em casos extremos chega a perder
0 senso de realidade e de identidade. Torna-se andmico no sentido de se
tornar sem mundo. (BERGER, 1985, p. 34).

Contudo, a despeito das caracteristicas coletivas que propiciam sua
institucionalizacdo, a percepg¢ao subjetiva da sacralidade continua sendo apontada
como a dimensdo que prevalece nas praticas religiosas da sociedade em nosso
tempo, onde a experiéncia pessoal se impde como o principal critério aferidor de sua

legitimidade, mesmo que estruturada em percepgdes marcadas pela ambigtidade.

A experiéncia estaria redefinindo a propria concepgédo da religido neste
momento histérico, na medida em que remete para o ambito do self pessoal
a instancia de certificacdo da verdade. [...]. Como escreve Oro, é através
“‘de manifestacbes sensiveis e do engajamento total do corpo e dos
sentidos” que a religido estaria expressando-se hoje nas novas formas de
crer. (STEIL, 2008, p. 12).

1.3 A AMBIGUIDADE DO SAGRADO

Conviver com a ambiglidade é estar sempre aberto aos ditames do contraditério,
para numa sintese dialética suplantar a relatividade dos conceitos. Tal
condicionamento fica evidente até mesmo no carater ambivalente do sagrado, que
para Eliade extrapola a ordem psicolégica (atracao e repulsdo), atingindo também a
disposicéo axiologica (ELIADE, 1993, p. 21). Ou seja, em termos de valoragao e por
mais contraditorio que possa parecer, o sagrado ndo deixa de ser ao mesmo tempo

‘sagrado’ e ‘maculado’.

20 “Na perspectiva da sociedade, todo nomos é uma area de sentido esculpida de uma vasta massa
de caréncia de significado, uma pequena clareira de lucidez numa floresta informe, escura, sempre
ominosa. Visto na perspectiva do individuo, todo nomos representa o luminoso ‘lado diurno’ da vida,
precariamente oposto as sinistras sombras da ‘noite’. Em ambas as perspectivas, todo nomos é um
edificio levantado frente as poderosas e estranhas for¢as do caos”. (BERGER, 1985, p. 36-37).
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Tudo quanto é ‘impuro’ e por consequiéncia ‘consagrado’ distingue-se, na
esfera do ontolégico, de tudo quanto pertence a esfera profana. Por isso,
tanto os objetos como o0s seres impuros estdo praticamente proibidos a
experiéncia profana, assim como as cratofanias e hierofanias. E ndo é sem
risco que todo aquele que pertenca a esfera profana, isto €, ndo preparados
ritualmente, se aproxima de um objeto impuro ou consagrado. (ELIADE,
1993, p. 21).

Procurando elaborar uma teoria geral da religidao baseando-se na analise das
religides totémicas australianas, Durkheim observa que o puro e o impuro ndo sao
dois géneros separados, mas duas variedades de um mesmo género que
compreende todas as coisas sagradas. Para ele, existem duas espécies de sagrado,

o fasto e o nefasto.

E n&o somente entre as duas formas opostas n&o existe solugéo de
continuidade, mas ainda, um mesmo objeto pode passar de uma a outra
sem mudar de natureza. Com o puro, faz-se o impuro, e vice-versa. E na
possibilidade dessas transmutacdes que consiste a ambiguidade do
sagrado. (DURKHEIM, 1989, p. 488).

Contudo para Durkheim, em sua abordagem socioldégica onde a santidade de
uma coisa nao passa de um sentimento coletivo de que ela é objeto (DURKHEIM,
1989, p. 489), os dois pdlos da vida religiosa corresponderiam ao dois estados
opostos pelos quais passa toda a vida social, pois entre o sagrado fasto e o sagrado
nefasto existe o mesmo contraste que entre os estados de euforia e de disforia
coletivas. Durkheim conclui: “Portanto, definitivamente, a unidade e a diversidade da
vida social é que constituem, ao mesmo tempo, a unidade e a diversidade dos seres
e das coisas sagradas” (DURKHEIM, 1989, p. 490).

Procurando fugir das limitagdes de sentido produzidas pela ambiglidade do
termo, ainda que segundo Usarski (2004, p. 73-95) com forte inclinagao teoldgica, o
sagrado para Rudolf Otto recebe uma nova conotacéo. ‘Numinoso’ é o termo por ele
empregado para designar o sagrado descontado do seu aspecto moral e racional
(OTTO, 2007, p. 38). Ao descrever o aspecto fascinante do numinoso, Otto alega
que “toda a historia da religiao atesta esta harmonia contrastante, este duplo carater
do numinoso, [...] Trata-se, na verdade, do mais estranho e notavel fenbmeno da
histéria da religiao” (OTTO, 2007, p. 68). De forma contundente conclui o te6logo

alemao: “O que o demoniaco-divino tem de assombroso e terrivel para a nossa
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psiqué, ele tem de sedutor e encantador. E a criatura que diante dele estremece no

mais profundo receio sempre também se sente atraida por ele” (OTTO, 2007, p. 68).

1.4 ASPECTOS NEUROLOGICOS

Pesquisando o0s mistérios da manifestacdo religiosa no cérebro, o
neurofisiologista Andrew Newberg aponta para duas de suas fungbes basicas:
autopreservacao e autotranscendéncia. Para ele, “a fé € uma excelente ferramenta
que ajuda o cérebro a praticar suas fungdes primarias” (NEWBERG apud TRACCO,
2006, p. 35). Neste contexto, abordando o carater complementar das polaridades

ontologicas, Paul Tillich assevera:

O carater dindmico do ser implica a tendéncia de tudo para se transcender
a si mesmo e criar novas formas. Ao mesmo tempo tudo tende a conservar
sua propria forma como base de sua autotranscendéncia. Tudo tende a unir
identidade e diferenga, repouso e movimento, conservagdo e mudanga.
Portanto, é impossivel falar de ser sem falar ao mesmo tempo de vir-a-ser.
O vir-a-ser & tdo genuino na estrutura do ser como o é aquilo que
permanece imutavel no processo de vir-a-ser. E, vice-versa, o vir-a-ser seria
impossivel se nada fosse preservado nele como a medida da mudanca. [...].
Autotranscendéncia e autoconservagéo sao experimentadas imediatamente
pelo homem no préprio homem (TILLICH, 1987, 155).

A funcdo de autopreservacdo (autoconservacdo) € a da sobrevivéncia do
individuo e, consequentemente, da espécie. Para o neurologista Anténio Damasio
(2000, p. 43), “se as acdes estdo no cerne da sobrevivéncia e seu poder vincula-se a
disponibilidade de imagens orientadoras”, 0 mecanismo da consciéncia teria
prevalecido ao longo de um processo evolutivo, justamente em virtude de sua
capacidade de maximizar a manipulacéo eficaz de imagens a servi¢o dos interesses

de um organismo especifico, conferindo-lhe assim uma enorme vantagem.

Mas, por conta propria, sem a orientacdo das imagens, as a¢cbées n&o nos
levariam muito longe. Agdes eficazes requerem a companhia de imagens
eficazes. As imagens permitem-nos escolher entre repertérios de padrdes
de acéo previamente disponiveis e otimizar a execuc¢ao da agao escolhida —
podemos, de modo mais ou menos deliberado, mais ou menos automatico,
passar em revista mentalmente as imagens que representam diferentes
opgdes envolvidas em uma agao, diferentes cenarios, diferentes resultados
da acgdo. Podemos selecionar a mais apropriada e rejeitar as
inconvenientes. (DAMASIO, 2000, p. 43).
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Segundo Ferreira (1975, p. 1397), transcendéncia € uma palavra originaria da
expressao latina franscendentia e significa “escalada (de) um muro”, cujo radical é
proveniente da expresséo latina franscendere, com significado de “exceder; passar
além de; ultrapassar; elevar-se acima de...”. Tais conceitos remetem-nos a idéia da
capacidade do ser humano em superar os limites da experiéncia possivel. De ir além
do sujeito para algo fora dele?'. Ja a autotranscendéncia é apontada por Newberg,
como a nossa necessidade inerente de passar de um estagio para outro. Segundo
ele, fazemos isso o tempo todo. “A cada momento nos tornamos pessoas um pouco
diferentes do que costumavamos ser” (NEWBERG apud TRACCO, 2006, p. 35) ou,
como diria Espinosa, acerca da felicidade tdo almejada por todos: “a felicidade € a
passagem de um estado de perfeicdo menor, para um estado de perfeicdo maior”
(apud LOPES, 2001, p. 173). Para Paul Tillich, a mente humana detém a capacidade
de continuar a ir indefinidamente transcendendo as realidades finitas na direcéo
macrocosmica e microcésmica, porém a propria mente permanece presa a finitude
de seu portador individual. Segundo ele, “o poder de autotranscendéncia infinita é
uma expressao do fato de que o homem pertence aquilo que esta além do nao-ser,
isto é, ao ser-em-si*?” (TILLICH, 1987, p. 163). Neste contexto, podemos definir a
experiéncia do sagrado como um fenémeno que possibilita a consolidagédo da fungéo
de autotranscendéncia do ser humano, ou ainda, invertendo-se o sentido da
abordagem, o “profano em seu sentido genuino expressa exatamente aquilo que
chamamos de resisténcia a autotranscendéncia, isto €, permanecer diante da porta
do templo, estar fora do sagrado” (TILLICH, 1987, p. 451), cujas conseqiéncias
podem ser toleradas pelos individuos, desde que n&o se constitua huma ameaca a
fungdo basica de sobrevivéncia ou autopreservacao, pois, a maior resisténcia e

oposicdo ao sagrado nao se constitui na realidade profana. “Num nivel mais

21« . estamos sempre preocupados e impulsionados para irmos sempre além daquilo que ja somos,

entdo muito provavelmente tanto as religides quanto as varias psicologias, sempre estardo
despertando interesses e atraindo os seres humanos, partindo do pressuposto de que, enquanto
seres humanos, sempre teremos cintilando, dentro de nés, um desejo irrevogavel no sentido de
procurar nos superar € nos desenvolver, sempre; pois possuimos, psiquicamente, um impulso interior
para a transcendéncia, em relagdo as nossas realidades tanto sociais, quanto pessoais.” (LAGO,
2001, p. 173).

2« a afirmacao mais abstrata e completamente ndo-simbdlica que é possivel, isto é: que Deus € o
ser-em-si ou o absoluto. Contudo, depois de fazer isto, nada mais pode ser dito sobre Deus como
Deus que nado seja simbodlico. Como ja vimos [sic!], Deus como o ser-em-si € o fundamento da
estrutura ontolégica do ser sem estar sujeito ele mesmo a esta estrutura. (...); isto é, ele tem o poder
de determinar a estrutura de tudo o que tem ser”. (TILLICH, 1987, p. 202).
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profundo, todavia, o sagrado tem outra categoria oposta, a do caos. O cosmo
sagrado emerge do caos e continua a enfrenta-lo como seu terrivel contrario”
(BERGER, 1985, p. 39-40). Podemos definir, entdo, o profano como uma forma
propria de conceber qualitativamente o mundo e a realidade das coisas; uma
expressao de sentido alheia a vulnerabilidade das fungdes basicas do ser humano;
uma construcao desprovida de significado e significacdo que envolve e diferencia a
conotacao estabilizadora do sagrado, e que se confunde com a continua ameaca do
caos. Estrutura-se, portanto, um quadro de referéncia® onde a interac&o descritiva &
solidaria, pois assim como o profano € parte do caos, “o sagrado é, em si mesmo,
parte do profano” (CROATTO, 2001, p. 59).

1.5 ASPECTOS ONTOLOGICOS

Pode-se referir neste momento ao fato de que a “experiéncia do sagrado”
constitui, na verdade, numa experiéncia®® senso-perceptiva e ndo numa experiéncia
de conteudo. Experiéncias senso-perceptivas, também denominadas experiéncias
de sentido, sdo aquelas que podem ser denominadas como experiéncias estruturais
da consciéncia. Sao experiéncias que propiciam o inicio do processo humano de
criacao, estruturacdo, ou elaboracdo de quadro de referéncias ou de conteudos.
Citando Osvaldo L. Ribeiro, ao empregar a terminologia de Charles S. Peirce, temos

que:

Experiéncia de sentido seriam organizagbes hermenéutico-estruturais da
percepgao, atuando na consciéncia hermenéutica humana, e desdobrando-
se e atualizando-se nas inumeraveis concretizagbes nooldgicas da
secundidade. Em termos mais simples. Ha coisas no mundo (primeiridade).
Sao0 o que sao, independente de pelo que a espécie humana (terceiridade)
as tome. Justamente, contudo, porque €& a espécie humana, as
consciéncias humanas (terceiridade) concretas, culturais, desdobram-se
sobre as coisas do mundo (primeiridade) e apreendem-nas segundo seu
jogo hermenéutico-noolégico (secundidade), elaborando, assim, e com elas,
seu mapa mental. Na cabega de uma pessoa (terceiridade) vivem as
representacdes funcionais-instrumentais das coisas do mundo, bem como
do mundo (secundidade), através de cujo mapa hermenéutico-noolégico
essa pessoa caminha sobre e entre as coisas do mundo (primeiridade).
(RIBEIRO, 2007).

2 Segundo Goodman, os quadros de referéncia estdo associados a um sistema de descricao ou
versfes de mundos, e ndo ao que € descrito. Por isto, “a ‘verdade’ deve ser concebida como outra
coisa que ndo um correspondente de um mundo ja pronto: uma afirmacgéo € verdadeira, e a descricao
ou representacéo é certa, para o mundo que lhe cabe” (OVERING, 1994, p. 88-90).

* \er a nota de rodapé n.7.
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Neste desdobramento da espécie humana sobre as coisas do mundo, o Cosmo
sagrado e o Caos emergem respectivamente como representa¢des que traduzem o
carater orientador da experiéncia pessoal e a intensidade com a qual o ser humano
€ afetado em sua relagdo com o objeto que interage, quer seja conhecido ou n&o. “O
desconhecido ndo é aquilo a respeito do qual ndo sabemos absolutamente nada,
mas € aquilo que, no que conhecemos, se impde a nés como elemento de
inquietacdo” (HEIDEGGER apud BUZZI, 1989, p. 24). No dizer de Buzzi (1989, p.
23), “o ser que se mostra nos entes estimula o pensamento a conhecé-lo”, mas “ao
apresentar-se, porém, inquieta o ja inquieto pensamento precisamente porque ainda
néo é conhecido”. Assim, “ao devotar-se a reforma da ruina da existéncia-no-mundo,
o pensamento celebra o inefavel da ruina, o desconhecido de sua busca”.

Para alguns, o termo sagrado, como elemento de significacdo ou de sentido, ou
até mesmo como “modalidade de ser no mundo” (ELIADE, 1992, p. 20), constitui-se
num modo de interpretar a experiéncia por meio de uma perspectiva que recria e
transfigura o mundo percebido. Constitui-se num elemento de ocultacdo da
realidade, de negacao do fato de que o caos nada mais é, que um estado especifico

do ser aberto a todas as possibilidades da existéncia.

Afirma-se o desconhecido (o Caos), reconhecendo-o, mas apenas o
suficiente para encobri-lo com determinagbes (como o Sagrado, por
exemplo). Dessa forma, a religido nega o imaginario radical (criador e fonte
das significagdes), afirmando uma criagdo imaginaria particular. [...] A
alteridade, o caos sao fissuras, ameagas a instituicdo global de uma
sociedade. Dessa forma ela precisaria ser encoberta/ocultada. O mundo
humano tem-se instituido como apresentacdo/ocultagcédo do caos. E essa
apresentagéo/ocultacado do caos é operada pela significagcdo. A significagao
emerge para recobrir o caos negando-o. (PERRUSI, 1998, p. 37-38).

1.6 IMANENCIA, CONSCIENCIA E ESPIRITUALIDADE

As implicacgbes religiosas desta analise ja se apresentavam de maneira 6bvia no
problema ontoldgico proposto por Van der Leeuw (apud SCORALICK, 2004) — como
pode haver uma experiéncia do transcendente se a experiéncia humana é imanente
por natureza? — cuja resposta ja se evidenciava na analise de Gargani ao afirmar
que “se a transcendéncia religiosa ndo fosse uma diferenca que emerge das figuras

atuais e da nossa experiéncia, nem sequer poderia ser nomeada” (GARGANI, 2000,
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p. 129). Nesta perspectiva imanente do fenémeno religioso, a concepgéo
antropocentrista do fenémeno hierofanico de Croatto € aperfeicoada, pois a
transcendéncia deixa de ser uma “reparticdo das raias ontoldgicas entre classes de
entes” para se afirmar “como ponto critico da atividade de interpretacdo dentro do
fluxo dos fendbmenos da vida e da historia” (GARGANI, 2000, p. 129).

Por outro lado, o movimento em diregcdo a imanéncia, que tragamos aqui
[sic!], consoante ao verdadeiro movimento no interior da transcendéncia
religiosa. Poderiamos prosseguir por meio de exemplos, cuja soma levaria ao
resultado aparentemente paradoxal de que a transcendéncia religiosa
alcanga seu significado nas reentrancias de uma reflexdo que recompde a
imanéncia dos seus termos. A transcendéncia se torna imanente. (GARGANI,
2000, p. 130).

Como consciéncia e emocéo estdo relacionadas a sobrevivéncia do individuo e
igualmente alicercadas na representacdo do corpo (DAMASIO, 2000, p. 58), a
experiéncia do sagrado, como sentido ou significado para a vida, esta fortemente
imbricada no aspecto emocional do individuo, cuja descrigdo, quase poética de

Rubem Alves, nos fornece uma excelente perspectiva:

O sentido da vida é algo que se experimenta emocionalmente, sem que se
saiba explicar ou justificar. E uma transformacéo de nossa visdo de mundo,
na qual as coisas se integram como em uma melodia, o qual nos faz sentir
reconciliados com o universo ao nosso redor, possuidos por um sentimento
oceanico..., sensacao inefavel de eternidade e infinitude, de comunhao
com algo que nos transcende, envolve e embala, como se fosse um utero
materno de dimensdes césmicas. (ALVES, 2005, p. 120 [grifos meus]).

O sagrado é, pois, uma experiéncia estrutural da consciéncia do ser humano, que
se vé desorientado frente ao caos de suas possibilidades de existir e ao estado de
tensado entre sua liberdade e sua finitude. “O homem é o espelho no qual se torna
consciente a relacéo de tudo o que é finito com o infinito” (TILLICH, 1987, p. 451).
Desta forma, descobrimos o sagrado, n&do somente como um estado especifico do
ser que possibilita a consciéncia consolidar sua esséncia, ou no dizer de Heidegger
(apud HEGEL, 1996, p. 340), de se tornar alguma coisa, que ao mesmo tempo, ela
ainda ndo é, mas também, como o testemunho de um colapso existencial diante das
escolhas, um esforco solidario da consciéncia as insinuagdes exploratorias do
pensamento, ou como diria Ortega y Gasset (1983, p. 351), “a faixa exasperada de

um ser que se sente perdido no mundo e quer se orientar”.
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1.7 SIMBOLO E ETHOS

Segundo Galimberti (2002, p. 227), o conceito de consciéncia evoluiu
paralelamente ao desenvolvimento da filosofia, da psicologia e da neurofisiologia.
“Cada uma destas disciplinas, em seu momento, defendeu os aspectos subjetivos,
de comportamento ou fisiolégicos da consciéncia, proporcionando definicbes
parciais e limitadas ao campo de investigacao”. Seguindo estes conceitos, é
possivel aglutinar as duas posigcbes seguidas no estudo e na descricdo da
consciéncia® nos dias de hoje, nas quais ela também pode ser vista como uma
entidade fisioldégica neurofisiologicamente localizavel que promove o fendmeno
qualitativo da psiqué, através de mecanismos proprios, dentre os quais, aqueles

também associados a toda manifestacéo de espiritualidade.

A espiritualidade é a dimens&o que corresponde a abertura da consciéncia
ao significado e & totalidade de vida, possibilitando uma recapitulagao
qualitativa de seu processo vital. Portanto envolve a busca pelo sentido ou
significado para a existéncia e esta articulada a uma necessidade
mitificante, ao imaginario e ao simbdlico. (MONTEIRO, 2006, p. 15).

A articulagédo simbdlica da espiritualidade se deve basicamente ao fato de que “os
simbolos sagrados funcionam para sintetizar o ethos?® de um povo e sua visdo de
mundo” (GEERTZ, 1989, p. 103), e como forma simbdlica culturalmente consolidada,
ratificam sua funcdo por meio da qual “os homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relacdo a vida” (GEERTZ,
1989, p. 103). A religido se consolida desta forma, como um sistema simbdlico cuja
estrutura e estruturacdo se impdem as consciéncias individuais ao lhe conceber?’
um sentido que promove a integracéo social ou, nas palavras de Bourdieu (2001, p.

9), “o poder simbdlico € um poder de construgdo da realidade que tende a

% Dentre os principais dados neuroldgicos e neuropsicolégicos colhidos sobre a consciéncia

destacam-se: a) a operagcdo de regibes e sistemas cerebrais especificos estabelecendo uma
arquitetura neural que a sustenta; b) o fato de que a consciéncia e o estado de vigilia, assim como a
consciéncia e a atencado basica podem ser distinguidos; c) o fato de que a consciéncia e emoc¢ao ndo
sdo separaveis; d) o fato de que a consciéncia ndo é um mondlito e, €) os aspectos mais iniciais da
consciéncia sdo parte da transigdo bioldgica que possibilitam as inferéncias e interpretagdes.
gDAMASIO, 2000, p. 33-37).

® Estilo de vida aprovado (GEERTZ, 1989, p. 146), ou ainda, “o tom, o carater e a qualidade de sua
vida, seu estilo moral e estético e sua disposicado, € a atitude subjacente em relacdo a ele mesmo e
ao seu mundo que a vida reflete” (GEERTZ, 1989, p. 143).

A concepcao é o significado do simbolo. (GEERTZ, 1989, p. 105).
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estabelecer uma ordem gnoseoldgica: o sentido imediato do mundo”. Assim, todo
agente religioso, como propagador dos instrumentos de legitimacgé&o efetiva®, age
basicamente através de uma correspondéncia simbdlica, relacionando as precarias
construcbées da realidade erguidas pelas sociedades empiricas, com a realidade
suprema fundada no “sagrado realissimum”’ (BERGER, 1985, p. 45) que lhe

empresta a sustentabilidade.

Na crenca e na pratica religiosa, o ethos de um grupo torna-se
intelectualmente razoavel porque demonstra representar um tipo de vida
idealmente adaptado ao estado de coisas atual que a visdo de mundo
descreve, enquanto essa visdo de mundo torna-se emocionalmente
convincente por ser apresentada como uma imagem de um estado de
coisas verdadeiro, especialmente bem-arrumado para acomodar tal tipo de
vida. (GEERTZ, 1989, p. 104).

As representacdes simbolicas relacionadas a religido, especificamente a
concepcdao do sagrado, se constituem num monumento que testemunha a
capacidade de auto-superacdo do ser humano; uma experiéncia marcada pela
infusdo dos seus proprios sentidos sobre um universo ainda ndo submetido ao
ordenamento interpretativo por parte da sociedade da qual participa, e que por isto &
percebido como uma ameacga a estabilidade ou ordenamento de suas precarias

construcdes de mundo.

Percebemos, entdo, que o homem é sempre mais do que €, como um ser
de desejo, a medida que cria e busca novos mundos, e sempre menos do
que deseja ser, na medida em que se constitui como um ser de falta,
inacabado e transitério. Nesse sentido, identificamos a busca por
transcendéncia e, conseqientemente, a experiéncia religiosa como uma
das respostas perante essa condigdo. Essa busca reflete um clamor do
homem por uma realidade (o sagrado) onde a vivéncia da falta se converta
em totalidade, e assim um mundo que ndo tem sentido em si passa a
transbordar de significados expressos nas atitudes, nos gestos e nos
movimentos em nome do transcendente. (MONTEIRO, Ano IV, p. 2)

Na pratica, assim como o cosmos (ordem, organizagao) e o caos estao presentes
na manifestacdo do ser indicando que ontologia €&, também, necessariamente
cosmologia (CASTORIADIS apud PERRUSI, 1998, p. 35), a consagragao

8 “A legitimagao efetiva importa no estabelecimento de uma simetria entre as definigées objetiva e
subjetiva da realidade” (BERGER, 1985, p. 45).
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(sacralizagao) equivale a cosmizacéo (ELIADE, 1992, p. 33); reflete uma experiéncia
de conotac&do organizadora estabelecida junto ao que é percebido pelo individuo,
como uma desordenada realidade das coisas. “Contudo, nas raizes do universo,
para além da paisagem familiar, o caos continua a reinar soberano” (CASTORIADIS
apud PERRUSI, 1998, p. 35), enquanto aguarda o desafio inquiridor de nossos

sentidos.

A emergéncia do cosmos, da ordem, faz ver propriamente as relacdes
criadas pelo homem ao imprimir sentido a um mundo sem-sentido. Porque o
Ser é Caos e ndo ha sentido algum intrinseco a ele, embora todo sentido
seja possivel, o mundo emerge como mundo de significacdes. O ser
humano aparece, entdo, como criador de seu proprio mundo pela criagéo
de instituicdes e de significacbes imaginarias que, no entanto, nao
determinam o mundo de uma vez por todas. Isso de tal modo, que o
cosmos (mitico ou filoséfico) é a tentativa de dar sentido a um mundo sem-
sentido, dar ordem a mundo desordenado, contudo prenhe de sentido, por
seu turno, organizavel. (PERRUSI, 1998, p. 35).

No dizer de Berger (1985, p. 41), estas conotacdes testificam o projeto de auto-
superagdo humana, “a ousada tentativa de conceber o universo inteiro como
humanamente significativo”, valendo-se da intermediacao e da forga representativa

de seu instrumental simbdlico ainda que manipulado no interesse politico.

O que quer que a religido possa ser, além disso, ela é, em parte, uma
tentativa [...] de conservar a provisdo de significados gerais em termos dos
quais cada individuo interpreta sua experiéncia e organiza sua conduta.
Entretanto, os significados s6 podem ser “armazenados” através dos
simbolos. (GEERTZ, 1989, p. 144)

Ou ainda, em outros termos:

O simbolo ndo é importante apenas porque prolonga uma hierofania ou
porque a substitui, mas, sobretudo, porque pode continuar o processo de
hierofanizagéo e porque, no momento préprio, é ele proprio uma hierofania,
quer dizer, porque ele revela uma realidade sagrada ou cosmoldgica que
nenhuma outra “manifestacéo” revela. (ELIADE, 1993, 364).

Desta forma pode-se compreender o fundamento de um dos tragos marcantes da
sociedade global, “o privilégio do pdélo sensorial na producao de sentido religioso em

detrimento do polo ideoldgico. Noutras palavras, os simbolos parecem mobilizar
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mais que as idéias” (STEIL, 2008, p. 13), justamente por se apresentarem, segundo
Berger (1985, p. 114), como elementos decisivos para viabilidade do ser humano
como criatura. “Assim, nossos bens mais valiosos sdo sempre os simbolos de
orientagdo geral na natureza, na terra, na sociedade e naquilo que estamos fazendo:
os simbolos de nossas Weltanschauung® e Lebensanschauung®™ (LANGER apud
BERGER, 1985, p. 114).

Sendo assim, parece desnecessario continuar a interpretar as atividades
simbdlicas — religi&o, arte, ideologia — como nada mais que expressdes um
pouco disfarcadas de algo diferente do que s&o: tentativas de fornecer
orientagdo a um organismo que ndo pode viver num mundo que ele é
incapaz de compreender. (GEERTZ, 1989, p. 158).

1.8 SINTESE E PERSPECTIVAS

Como um fenébmeno moldado na consciéncia dos individuos, o sagrado evidencia
seu aspecto funcional ao propiciar a sintese do real com as constru¢des imaginarias
configuradas nos elementos simbdlicos, que integram o ser social do homo
religiosus (sapiens). Reitera-se seu atributo de propiciar a consciéncia, a
consolidacédo de sua fungdo essencial: de se tornar alguma coisa, que a0 mesmo
tempo, ela ainda ndo €. Nesta experiéncia senso-perceptiva, na qual o caos é
suplantado pelo elemento fundante do cosmo sagrado, através da criagéo,
estruturacdo ou elaboracdo de quadros de referéncias, nenhuma categoria®
evidencia mais uma ruptura de nivel na qual o ser humano pode transitar com tanta
ingeréncia sobre sua consciéncia do que a categoria espacial. Este sera o tema

tratado no préximo capitulo.

29 Concepgao ou interpretagao do mundo.

% Concepgao de (a) vida.

1 Adoto aqui o conceito de Durkheim para se referir ao sistema de representacbes que o homem
produziu do mundo e de si mesmo, cuja origem esta associada a religido, e que influenciou as nogdes
essenciais que dominam toda nossa vida intelectual como as de tempo, de espago, de género, de
numero, de causa, de substancia, de personalidade, etc. (DURKHEIM, 1989, p. 38).
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2 O ESPACO-TEMPO SAGRADO

A percepcao dos elementos (fixos) que integram a paisagem empregada pelo ser
humano para consolidar sua existéncia ao longo do tempo, ao se projetar para o
futuro mediante as oportunidades herdadas do passado (fluxo), apontam para o
determinismo geografico de seus referenciais na construcdo de sua identidade
individual — o homem ¢é produto do meio, e consolidam o fato de que ao empreender

mudancas concretas em seu mundo, o ser humano concretiza sua propria mudanca.

2.1 0 ESPACO

O conceito de espaco evoluiu desde Descartes, ao criar a geometria analitica e
determinar um ponto do espago no plano cartesiano, até Kant, para o qual o espacgo
€ concebido como uma forma aprioristica e, portanto, independente da experiéncia

sensivel.

Para Kant, ndo é porque o sujeito cognoscente percebe as coisas como
exteriores a si mesmo e exteriores uma as outras que ele forma a nogao de
espaco; pelo contrario, € porque possui o espago como uma estrutura
inerente a sua sensibilidade que o sujeito cognoscente pode perceber os
objetos como relacionados espacialmente. (CHAUI, 1983, p. X).

Contudo, segundo Elias (1998, p. 34), admitir uma sintese a priori implicaria que
os seres humanos tém ndo apenas uma aptiddo para estabelecer as ligacdes
sintéticas dos acontecimentos, mas também uma predisposi¢cdo que os obrigaria a
estabelecer ligacdes especificas e a construir os conceitos correspondentes, tais
como “tempo”, “espaco”, que apresentam o carater do nao aprendido e do imutavel.
Esta hipotese nao é sustentavel, segundo o referido autor, em virtude do fato de que
“todas as ligacbes especificas que estabelecemos e todos os conceitos que
utilizamos em correspondéncia com elas, ao falarmos e ao refletirmos, sé&o
resultantes da aprendizagem e da experiéncia”.

Para Milton Santos (2008, p. 61), o espago € um “conjunto de fixos e fluxos”, onde
os elementos fixados em um determinado lugar permitem ac¢dées que modificam o
préprio lugar, e os fluxos novos ou renovados “recriam as condi¢des ambientais e as
condi¢des sociais, e redefinem cada lugar”. Assim, “os fluxos sdo um resultado direto

ou indireto das acdes e atravessam ou se instalam nos fixos, modificando a sua
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significagdo e o seu valor, ao mesmo tempo em que, também, se modificam”
(SANTOS, 2008, p. 61-62).

Segundo o referido autor, no inicio da histéria do homem, a configuragao territorial
era simplesmente o conjunto dos complexos naturais. A medida que a histéria vai
fazendo-se, a configuracgao territorial € dada pelas obras em que se caracterizam as
intervengdes humanas. “Cria-se uma configuracao territorial que € cada vez mais o
resultado de uma producéao histérica e tende a uma negacédo da natureza natural,
substituindo-a por uma natureza inteiramente humanizada” (SANTOS, 2008, p. 62).
Neste contexto, segundo Santos (2008, p. 63), o espago é formado “por um conjunto
indissociavel, solidario e também contraditério, de sistemas de objetos®? e sistemas
de agdes®, nao considerados isoladamente, mas como o quadro Unico no qual a

historia se da”.

Sistemas de objetos e sistemas de agdes interagem. De um lado, os
sistemas de objetos condicionam a forma como se ddo as agdes e, de outro
lado, o sistemas de agbes leva a criagdo de objetos novos ou se realiza
sobre objetos preexistentes, E assim que o espaco encontra sua dindmica e
se transforma. (SANTOS, 2008, p. 63).

2.2 A SACRALIZACAO DO ESPAGO

Coube a Mircea Eliade a descri¢do da sacralidade do meio em que se vive, como
uma experiéncia de ruptura de nivel onde o espac;o34 € percebido de forma nao-
homogénea, como uma experiéncia primordial correspondente a uma “fundacéo do
mundo”. Segundo ele, para o homo religiosus, “0 espago apresenta roturas, quebras;
ha por¢cbdes de espaco qualitativamente diferentes das outras" (ELIADE, 1992, p. 25-
26), permitindo assim a constituicdo do mundo, porque tal rotura revela o ponto

referencial, o eixo central de toda orientacao futura.

2« um objeto é tudo aquilo a que se pode dirigir a nossa consciéncia” (MESSER apud SANTOS,

2008, p. 67).

3B agdo é um processo, mas um processo dotado de proposito, segundo Morgenstern, e no qual
um agente, mudando alguma coisa, muda a si mesmo” (SANTOS, 2008, p. 78).

* Adoto a concepgao de espacgo geografico elaborada por Milton Santos (1982) que se refere a esta
categoria como, “a acumulagdo desigual de tempos", o que significa conceber espago como
herangas. “O mesmo Milton Santos (1997) vai se referir a espago—tempo como categorias
indissociaveis, nos permitindo uma reflexdo sobre espago como coexisténcia de tempos. Desta
forma, num mesmo espaco coabitam tempos diferentes, tempos tecnolégicos diferentes, resultando
dai insergdes diferentes do lugar no sistema ou na rede mundial (mundo globalizado), bem como
resultando diferentes ritmos e coexisténcias nos lugares. Constituindo estas diferentes formas de
coexistir, materializagbes diversas, por conseqiéncia espago(s) geografico(s) complexo(s) e
carregado(s) de herangas e de novas possibilidades”. (SUERTEGARAY, Scripta Nova, 2001).
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A manifestagcado do sagrado funda ontologicamente o mundo. Na extensao
homogénea e infinita onde n&o é possivel nenhum ponto de referéncia, e
onde, portanto, nenhuma orientagédo pode efetuar-se, a hierofania revela um
“ponto fixo” absoluto, um “Centro”. (ELIADE, 1992, p. 26).

Assim, o nosso mundo é percebido como um universo no interior do qual o
sagrado ja se manifestou estabelecendo um momento cosmogoénico: “o sagrado
revela a realidade absoluta e, ao mesmo tempo, torna possivel a orientacédo —
portanto funda o mundo, no sentido de que fixa os limites e, assim, estabelece a
ordem césmica” (ELIADE, 1992, p. 33).

O caos pode ser precisado no espago nao-estruturado. Isso & possivel
porque 0 espago mesmo nao é um lugar, mas a possibilidade de todos os
lugares. O caos diferencia-se do nada, pois n&o tem como anticonceito do
ser, a existéncia. O caos € um estado especifico do ser, ndo em uma forma
objetivada, mas dindmica, abrindo-se a todas as possibilidades. A ordem,
ao contrario, define lugares e mostra alternativas claras para as mudangas
de posicdo. (BRUSEKE, 1993).

O significado da relagdo constitutiva da consciéncia com o referencial
cosmoldgico que a envolve condiciona toda dimensao qualitativa na qual o espaco é
avaliado, estabelecendo-se, assim, um gradiente de sentido descritivo ou de
significacdo estabilizadora, que oscila entre as reacdes de indiferenca ou
deslumbramento por parte dos individuos, seja num horizonte de consideragéo
pessoal ou de ordem coletiva. Tal gradiente € condicionado pelas consciéncias
individuais, na medida em que cada organismo tem o conhecimento proprio da
intensidade com a qual o seu estado foi afetado pelo objeto que é considerado ou

por sua representacio.

Vem alguém a minha propriedade e fala: “Aqui € muito pobre. Sé6 tem
algumas pedras, algumas arvores e algumas cabras”. Ele ndo viu a minha
propriedade. Aquilo era s6 o territorio. O principal estava invisivel. O que faz
minha propriedade é aquilo que ndo se vé e que liga as pedras, as arvores
e as cabras e me liga a tudo. (SAINT-EXUPERY apud BUZZI, 1989, p. 11).

Assim, em termos de meio de coexisténcia, podemos definir o homo religiosus
como aquele que, mediante sua heranga soécio-cultural, tende a conceber
qualitativamente o espaco que o cerca, dentro de uma referencialidade voltada para

o carater axiologico de suas fungdes basicas de autotranscendéncia e
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autopreservacao, garantindo-lhe, entdo, uma melhor adaptabilidade na estruturagao
do novo quadro de referéncia cuja transicdo ou atualizagdo é imposta pela agéo

exploratéria do pensamento ou pela agéo solidaria da consciéncia.

A consciéncia introduz a possibilidade de construir na mente algum
equivalente das especificagdes reguladoras ocultas no “nucleo do cérebro”,
um novo modo de o impeto de viver impor suas demandas e de o
organismo agir com base nelas. A consciéncia é o rito de iniciacdo que
permite a um organismo equipado com a capacidade de regular seu
metabolismo, com reflexos inatos e com a forma de aprendizado conhecida
como condicionamento tornar-se um organismo com mente, o tipo de
organismo em que as reagdes sdo moldadas por um interesse mental pela
vida do proprio organismo. Espinosa afirmou que o esforco da
autopreservagdo é o primeiro e unico fundamento da virtude. (DAMASIO,
2000, p. 44-45).

Assim, segundo Eliade (1992, p. 30-31), “todo espaco sagrado implica uma
hierofania, uma irrup¢cédo do sagrado que tem como resultado destacar um territorio
do meio cosmico que o envolve e o torna qualitativamente diferente”. A hierofania
transforma-se num sinal que aponta para um centro, e que pde fim “a tenséao

provocada pela relatividade e a ansiedade alimentada pela desorientagao”.

O centro, no espago sagrado, ndo € pois apenas uma realidade geométrica
ou topografica, nem uma simples construcao ritual. Ele é o ponto de inicio
absoluto em que as energias divinas irrompem, e ao mesmo tempo é o
lugar em que o homem faz a experiéncia dessa realidade total. Origem, raiz,
germe dessa ultima realidade, o centro que delimita o espago sagrado é ao
mesmo tempo o ponto mais profundo de cada ser humano e o lugar de
referéncia para o qual, continuamente, devemos voltar. (MESLIN, 1992, p.
135).

2.3 O ESPACO RELATIVIZADO

Na realidade, o mundo em que vivemos €& extremamente complexo, e varias
propostas, modelos ou articulagdes teodricas procuram de alguma forma explica-lo,
traduzindo seu multiforme aspecto ao nivel da inteligibilidade humana. Em termos da
realidade de um mundo cuja descricao se enquadra, desde junho de 1915, em um
I35

modelo proposto por Albert Einstein em sua teoria da relatividade geral™, a ciéncia

% “A nova teoria do espago-tempo curvo foi denominada relatividade geral, para distinguir-se da
teoria original que nao falava sobre a gravidade, conhecida agora como relatividade restrita. Ela foi
confirmada espetacularmente em 1919, quando uma expedigao britanica a Africa Ocidental observou
uma pequena deflexdo da luz ao passar perto do Sol durante um eclipse. Foi uma evidéncia direta de
que o espaco e tempo séo deformaveis, e isso provocou a maior mudanga em nossa percepg¢ao do
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reconhece o fato de que “o tempo n&o esta inteiramente separado e independente
de espaco, e sim combinando com ele para formar um objeto [sic!] chamado espago-
tempo” (HAWKING, 2005, p. 42). Abordando a heterogeneidade do tempo, Eliade
(1993, p. 313) refere-se a esta questdo como um dos problemas mais dificeis da
fenomenologia religiosa. “A dificuldade ndo esta apenas numa diferenca de estrutura
entre tempo magico-religioso e o tempo profano; ela reside ainda no fato de a
prépria experiéncia do tempo como tal nos povos primitivos ndo equivaler sempre a
experiéncia do tempo de um ocidental moderno”, conforme foi objetivada em nossa
analise. Assim, “o conceito de tempo, no uso que fazemos dele, situa-se num alto
nivel de generalizagao e de sintese, que pressupde um riquissimo patriménio social
de saber no que concerne aos métodos de mensuracao das seqiencias temporais e
as regularidades que elas apresentam. E claro que os homens dos estagios
anteriores ndo podiam possuir esse saber, ndo porque fossem menos ‘inteligentes’
do que ndés, mas porque esse saber exige, por natureza, muito tempo para se
desenvolver” (ELIAS, 1998, p. 35).

O espaco €, na verdade, uma categoria que descreve a acumulagéo desigual de
tempos (SANTOS apud SUERTEGARAY, 2001). Tal concepcéo fisico-geografica
encontra seu correspondente religioso na expressao templum-tempus interpretada
por Usener.

Cabe a Hermann Usener o mérito de ter sido o primeiro a explicar o
parentesco etimologico entre templum e tempus, ao interpretar os dois
termos pela nocao de interseccédo. Investigagdes ulteriores afirmaram ainda
mais esta descoberta: “Templum exprime o espacial, tempus o temporal. O

conjunto desses dois elementos constitui uma imagem circular espago-
temporal”. (ELIADE, 1992, p. 68).

Segundo Hawking (2005, p. 43), no espaco-tempo da relatividade, qualquer
evento — isto é, qualquer coisa que acontega num dado ponto do espago e num
dado tempo — pode ser especificado por quatro numeros ou coordenadas,
ressaltando-se que nao existe uma distingao real entre as coordenadas de espaco e
de tempo, exatamente como nado existe diferenca real alguma entre quaisquer

coordenadas espaciais. Para Davies (2002, p. 56), entretanto, a participagéo

universo onde vivemos desde que Euclides escreveu os Elementos da geometria, por volta de 300
a.C. A teoria da relatividade geral de Einstein transformou espago e tempo de um palco passivo onde
0s eventos ocorrem a participantes ativos na dindmica do universo”. (HAWKING, 2001, p. 19-21).
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diferenciada do espaco e do tempo em nossa experiéncia cotidiana é estabelecida
por meio de uma distingdo que se constitui na “base do conceito chave de
causalidade, evitando que causa e efeito se confundam de forma insoluvel’. Na
concepcgao relativista, porém, o espaco e o tempo deixam de ser entidades
absolutas invaridveis para todos os observadores, conforme a rigida definicdo da
teoria de Newton, para se converter em categorias condicionadas a velocidade
relativa entre os seus observadores (GLEISER, 2001, p. 224). Em um universo
assim, onde a percepg¢éao dos eventos é marcada pela relatividade, onde “a distingao
entre passado, presente e futuro é apenas uma ilusdo, embora persistente”
(EINSTEIN apud DROSNIN, 1997, p. 30), a desorientacdo se constitui numa
ameaga sempre presente, e o cosmo sagrado emerge como um espago absoluto e

estavel, e por isto, como sinal ou reduto de seguranca.

O cosmo sagrado, que transcende e inclui o homem na sua ordenagéo da
realidade, fornece o supremo escudo do homem contra o terror da anomia.
Achar-se numa relagdo “correta” com o cosmo sagrado € ser protegido
contra o pesadelo das ameacgas do caos. Sair dessa “relagédo correta” é ser
abandonado a beira do abismo da incongruéncia. Ndo é fora de propésito
observar aqui que o vocabulo “caos” deriva de uma palavra grega que quer
dizer “voragem” e que “religido” vem de uma palavra latina que significa “ter
cuidado”. (BERGER, 1985, p. 40).

Neste mesmo contexto espacial relativista descrito por Milton Santos
(SUERTEGARAY, 2001), tendo como referéncia o fato de que num mesmo espago
coabitam tempos diferentes, a sacralidade do espago para o homem religioso pode
ser compreendida também, neste quadro de referéncia, ndao como uma mudanca
nos valores de suas coordenadas, mas sim, na ressignificagdo sensoperceptiva de
um novo (ou velho) tempo, o tempo da hierofania primordial. Ou seja, o tempo

sagrado aponta para um espacgo sagrado e vice e versa®.

% A filosofia moderna apresentou duas versdes que estabelecem um elo para relacionar as
categorias de tempo e espacgo. As definicbes de que o “espago é tempo”, de Hegel, e de que o
“tempo é espaco”, de Bergson. Para Hegel, o espaco é entendido “como uma pluralidade abstrata de
pontos que, apesar de estarem mesclados, se distinguem um fora do outro, este ‘ser’ espago s6 pode
ser revelado como tempo. Para Hegel, o tempo é na verdade espaco, o ponto do iminente agora, - 0
momento absoluto do ser presente”. Por outro lado, na concepc¢ao de Bérgson, Castoriadis também
“conclui que o tempo contém o espaco, uma vez que é no tempo que emergem ou s&o criadas as
formas” (JARDILINO, 2001, p. 17-18).
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O homem religioso vive assim em duas espécies de tempo, das quais a
mais importante, o tempo sagrado, se apresenta sob o aspecto paradoxal
de um tempo circular, reversivel e recuperavel, espécie de eterno presente
mitico que o homem reintegra periodicamente pela linguagem dos ritos.
(ELIADE, 1992, p. 64).

Nesta cosmogonia encerra-se a repeticdo de “um ato primordial: a transformacao
do caos em cosmos, pelo ato divino da criagao”. Neste particular, pode-se referir ao
espaco como uma instancia que possibilita um ponto de apoio ou de for¢gas no qual o
homo religiosus se encontra e se supera. No esfor¢co por organizar o espago, em
que se encontra inserido, o ser humano orienta-se numa atividade onde, segundo

Eliade (1992, p. 34-35), “reitera-se a obra exemplar dos deuses”.

A esse respeito, todo ato se mostra apto a tornar-se um ato religioso, da
mesma maneira que todo objeto cdsmico se mostra apto a tornar-se uma
hierofania. O que é o mesmo que dizer que qualquer instante se pode
inserir no Grande Tempo e projetar o homem em plena eternidade. A
existéncia humana realiza-se, pois, simultaneamente, em dois planos
paralelos: o do temporal, do devir, da ilusdo, e o da eternidade, da
substancia, da realidade. (ELIADE, 1993, p. 374).

Assim, em termos operacionais, pode-se afirmar que a sacralizagao do espaco se
constitui, na verdade, numa técnica de orientacao elaborada pelo ser humano, na
qual seu desejo de “viver no sagrado equivale, de fato, ao seu desejo de se situar na
realidade objetiva, de n&o se deixar paralisar pela relatividade sem fim das
experiéncias subjetivas, de viver num mundo real e eficiente — e ndo numa iluséo”
(ELIADE, 1992, p. 32). Tal percepgédo do carater efémero da vida se constitui no
elemento comum que tende a influenciar ao longo do tempo, a rotina diaria e a

consciéncia das pessoas.

O que existe além da fronteira relativamente demarcada do conhecimento
acreditado e que se avulta como pano de fundo na rotina cotidiana da vida
pratica é justamente o que coloca a experiéncia humana ordinaria num
contexto permanente de preocupacdo metafisica e levanta a suspeita
difusa, oculta, de que se pode estar perdido num mundo absurdo.
(GEERTZ, 1989, p. 117).

2.4 A DESSACRALIZAGAO DA TERRA

Segundo Mircea Eliade (1992, p. 99), “para o homem religioso, a natureza nunca

€ exclusivamente ‘natural’ [...]. O mundo esta impregnado de sacralidade” ou ainda,
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“algumas experiéncias religiosas superiores identificam o sagrado ao universo
inteiro. Para muitos misticos, a integralidade do cosmos constitui uma hierofania”
(1993, p. 373). Segundo o referido autor, a primeira valoragéo religiosa da Terra
ocorreu de forma indistinta, ou seja, “ela ndo localizava o sagrado na camada
telurica propriamente dita, mas confundia numa unica unidade todas as hierofanias
que se tinham realizado no meio cosmico envolvente — terras, pedras, arvores,
aguas, sombras, etc.” (ELIADE, 1993, p. 196). Toda cratofania® e toda a hierofania
tém o poder de transfigurar o lugar que |hes serviu de teatro, elevando-o da
categoria de espaco profano (ou cadtico) para espago sagrado. (ELIADE, 1993, p.
295).

Contudo, a postura do ser humano em relagdo a natureza sofreu um forte
impacto ap6s a revolucgéao cientifico-tecnologica e industrial. Segundo Eliade (1992,
p.126), “a experiéncia de uma natureza radicalmente dessacralizada € uma
descoberta recente, acessivel apenas a uma minoria das sociedades modernas,
sobretudo aos homens de ciéncia’. Para Arcangelo Buzzi (1989, p. 100-102),
diferentemente do homem de fé, o homem de ciéncia vive de pé confrontando-se
com a realidade, aprofundando-se nela, buscando o conhecimento das causas que a
regem para exercer seu controle e dominio. A ciéncia & a ferramenta com a qual
vencemos a resisténcia da realidade; “é a aprendizagem de dominagao da natureza.
Esta na antitese da aprendizagem religiosa. A religido suplica for¢cas para acolher o
que acontece. A ciéncia acumula for¢cas para dominar”.

Segundo Weber (1982, p. 165), o progresso cientifico € a mais importante fragéo
do milenar processo de intelectualizagdo do ser humano. Assim, a intelectualizagao
e a racionalizagao da sociedade acabaram por produzir um mundo dessacralizado,

ou, no dizer de Weber, um mundo desencantado:

Significa principalmente, portanto, que ndo ha forcas misteriosas
incalculaveis, mas que podemos em principio, dominar todas as coisas pelo
calculo. Isto significa que o mundo foi desencantado. Ja n&o precisamos
recorrer aos meios magicos para dominar ou implorar aos espiritos, como
fazia o selvagem, para quem esses poderes misteriosos existiam. Os meios
técnicos e os calculos realizam o servigo. Isto, acima de tudo, é o que
significa intelectualizacdo. (WEBER, 1982, p. 165).

3w manifestacbes da forga e, por conseqiiéncia, sdo temidas e veneradas” (ELIADE, 1993, p. 21).
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Sem a percepgao de um espagco em que se evidencie o aspecto de “sobrenatura”,
a que se referiu Eliade (1992, p. 100), a natureza perde o seu poder de
referencialidade para a consciéncia humana, tornando-se num espaco de
profanidade. Assim, gragas a ciéncia, “na experiéncia contemporanea do espaco, ja
nao ha mais um ponto fixo que funda o mundo, mas uma pluralidade de pontos em
que o homem se movimenta” (JARDILINO, 2001, p. 21).

Prigogine acusa a ciéncia moderna de estar sendo contra a natureza, pois
nega a complexidade e o devir do mundo em nome de um mundo
cognoscivel e eterno, ditado por um pequeno numero de leis simplistas e
imutaveis. Segundo os autores, essa postura, infelizmente, conduz a uma
visdo mecanicista da natureza, na qual a ciéncia é apenas um instrumento
de dominio e onde o cientista, assim como toda a humanidade, nao faz
parte desse seu objeto de dominio. (FROIS, 2004, p. 6).

2.5 A MITICA RESSACRALIZACAO DA TERRA

Potencializada por uma perspectiva antropocéntrica, séculos de dominacéo e
distanciamento do homem em relagcdo a sacralidade da natureza produziram sérios
efeitos colaterais no meio ambiente. Agora alguns cientistas reconhecem as
ameacas a que os seres humanos foram conduzidos por esta postura isolacionista e
se voltam para a religido, como mecanismo de cura das seqtielas ambientais*® que o
progresso produziu. Segundo Toolan (1994, p.9), homens como Carl Sagan, Hans
Bethe, Freeman J. Dyson e Stephen Jay Gould assinaram, no inicio da década de
1990, uma carta intitulada “Preservando e cuidando da Terra; Apelo a um
compromisso conjunto na Religido e na Ciéncia”’, na qual faziam um comovente
apelo:

Em nosso entender, o que é tido como sagrado tem mais probabilidade de
ser tratado com respeito e cuidado. Nosso lar planetario deveria ser
considerado assim. Os esfor¢cos para salvaguardar e preservar o meio
ambiente devem ser impregnados de uma visao do sagrado.

%8 “Poluicdo é uma alteragcao indesejavel nas caracteristicas fisicas, quimicas ou biologicas da

atmosfera, litosfera ou hidrosfera que cause ou possa causar prejuizo a saude, a sobrevivéncia ou as
atividades dos seres humanos e outras espécies ou ainda deteriorar materiais. Para fins praticos, em
especial do ponto de vista legal de controle da poluigdo, acrescentamos que o conceito de poluicéo
deve ser associado as alteragbes indesejaveis provocadas pelas atividades e interven¢des humanas
no ambiente” (BRAGA, 2005, p. 6).
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Seguindo esta tendéncia, as atuais abordagens que mesclam religido e
ecologia®, em sua maioria, procuram reconstruir um vinculo quebrado entre o
homem e a criagdo, ao enfatizarem nosso “parentesco” com a comunidade biolégica
do planeta e o destino comum que partilhamos, apelando sempre para uma visdo de
sacralidade da mae Terra, ou, como diria Thomas Berry (apud TOOLAN, 1994, p.
11), para “a qualidade numinosa de toda a realidade terrena”. Para alguns, esta
percepcdo emerge até mesmo como elemento de legitimagdo da consciéncia

ecoldgica.

Por isso falamos da necessidade de um verdadeiro resgate do sagrado. A
profanidade reduziu o universo a uma realidade inerte, mecanica e
matematica e a Terra a um simples repositério de recursos entregues a
disponibilidade humana. [...] Se n&o conseguirmos refazer o caminho de
acesso ao sagrado, ndo garantiremos o futuro da Terra. A ecologia se
transformara numa técnica de simples gerenciamento da voracidade
humana mas jamais em sua superacao. (BOFF, 2004, p. 161).

Porém, estas reaproximagdes sao conduzidas sem que seja levado em
consideragao o aspecto autotranscendente da prépria realidade*’, definido por Paul
Tillich (1987, p. 250-251) como estado correlato ao éxtase, e que aponta para a
experiéncia do sagrado enquanto este transcende a experiéncia ordinaria sem que a
mesma seja anulada.

Na pluralidade de pontos em que o ser humano hoje se movimenta pode-se
destacar um elemento de singularidade em relacdo a natureza: a sacralidade da vida
em sua solidariedade cosmobioldégica com a terra que, em toda a sua abrangéncia
foi, desde o inicio, a matéria-prima fundamental que propiciou ao ser humano a
elaboragao da sacralidade que um dia estaria confinada aos limites de sua prépria

existéncia.

A terra, com tudo o que ela sustém e engloba, foi, desde o comego, uma
fonte inesgotavel de existéncias, que se revelavam ao homem. O que nos
prova que a estrutura césmica da hierofania da Terra precedeu a sua
estrutura propriamente telurica — que sé com o aparecimento da agricultura
se impos definitivamente. (ELIADE, 1993, p. 196).

% Na compreensao do formulador do termo, Ernst Haeckel (1834-1919), ecologia € “o estudo do inter-
retro-relacionamento de todos os sistemas vivos e ndo-vivos entre si e com 0 seu meio ambiente. Nao
se trata de estudar o meio ambiente ou os seres bioticos (vivos) ou abioticos (inertes) em si mesmos.
A singularidade do discurso ecologico ndo esta no estudo de um ou de outro pélo, tomados em si
mesmos. Mas na interacdo e na inter-relagdo entre eles. Isso € o que forma o meio ambiente,
expressado cunhada em 1800 pelo dinamarqués Jens Baggesen...” (BOFF, 2004, p. 16).

0 Refiro-me aqui, ao “itinerario platdnico para o qual qualquer realidade sensivel conduz, pela ascese
fenomenolodgica, a realidade transcendente” (PETRELLI, 2001, p. 19).
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E desta solidariedade organica que emerge o sentido da complementaridade, e
que se propicia aos seres humanos, a possibilidade de “renuncia do monopélio do
modo moderno de decifrar o mundo que nos cerca” (BOFF, 2004, p. 26), abrindo
espago para outras contribuicbes simbolicas, construidas por diferentes versdes

culturais, em suas diversificadas formas de acesso a natureza.

E por isso que ha entre a terra e as formas organicas por ela geradas um
laco magico de simpatia. Em conjunto elas constituem um sistema. Os fios
invisiveis que ligam a vegetacéo, o reino animal e os homens de uma certa
regiao ao solo que os produziu, no qual vivem e do qual se alimentam,
foram tecidos pela vida que palpita tanto na mae (terra) como nas suas
criaturas. A solidariedade que existe entre o telurico de um lado, o vegetal,
o animal e o humano do outro, é devido a vida, que € a mesma por toda a
parte. (ELIADE, 1993, p. 206-207).

A relacdo da Divindade com o mundo é percebida como uma realidade
transcendente e nao significa que se deva estabelecer um “super-mundo” de objetos
divinos, mas significa que, em si mesmo, o mundo finito aponta para além de si
mesmo. Sem esta percepgcdo em relacdo a natureza, acaba-se produzindo uma
espécie de naturalismo dissimulado pelo aparato ecoldgico. As limitagcbes desta
concepcao ja ficaram evidentes ainda no século passado, quando Paul Tillich (1987,

p. 250) asseverava no segundo volume de sua obra Teologia Sistematica:

O principal argumento contra o naturalismo em qualquer uma de suas
formas é que ele nega a distancia infinita entre a totalidade das coisas
finitas e seu fundamento infinito, com a conseqiiéncia de que o termo
“‘Deus” se torna substituivel com o termo “universo” e, portanto é
semanticamente supérfluo. Essa situacdo semantica revela o fracasso do
naturalismo em compreender um elemento decisivo na experiéncia do
sagrado, a saber, a distdncia entre o homem finito, por um lado, e o
sagrado em suas numerosas manifestagcdes, por outro lado. Por isso, o
naturalismo nao pode ser levado em conta.

Com isto, as atuais abordagens ecoldgico-religiosas, por nédo levarem estes
aspectos em consideragao, apelam para uma teofania ou para uma hierofania que
se apresentam como instrumentos de dissimulagao, pois tentam resgatar uma viséao
sacralizada do espago profanado, sem reduzir o distanciamento produzido pelo

imediatismo de nossas conveniéncias, ou pela valoragdo exclusividade da vida
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humana em detrimento as demais formas de vida, como muito bem observara
Mircea Eliade (1992, p. 108): “Descobrindo a sacralidade da vida, o homem deixou-
se arrastar progressivamente por sua propria descoberta: abandonou-se as
hierofanias vitais e afastou-se da sacralidade que transcendia suas necessidades
imediatas e cotidianas”.

Desvalorizando-se ou revalorizando-se o processo de manifestagdo do sagrado, a
historia das religibes €& escrita. Histéria que é, desde a experiéncia do sagrado,
mediada pela linguagem fontal do simbolo. “O simbolo é a linguagem basica da
experiéncia religiosa” (CROATTO, 2001, p. 118) que adquire no mito uma de suas

expressdes maximas.

O mito € um modo de interpretar realidades significativas. O sucedido ndo é
0 que o mito diz e sim aquilo (histérico e real) que o relato recolhe e
ressignifica imaginado um acontecimento primordial que o instaura. O mito
desempenha também a func¢éo de oferecer modelos para a praxis humana.
(CROATTO, 1996, p. 16).

Assim, segundo o referido autor,

O imaginario esta ‘no que é narrado’, enquanto relato que é; mas ‘o que é
narrado’ e que nunca aconteceu é na verdade a interpretacdo de uma
realidade dada do presente, que pode ser desde um acontecimento até uma
lei ou uma norma. Portanto, o ‘histérico’ do mito ndo esta no que é relatado,
mas naquilo a que o relato se refere, e cujo sentido este quer manifestar.
(CROATTO, 1996, p. 17).

A finalidade basica do mito €& dar sentido a uma realidade significativa
(CROATTO, 2001, p. 209), ndo de uma forma exclusiva, visto que o rito € o
equivalente gestual do simbolo. Rito € um simbolo em agéo, e se constitui numa
linguagem primaria da experiéncia religiosa (CROATTO, 2001, p. 329). Porém, a
experiéncia do sagrado também ocasiona uma praxis, que ndo pode ser reduzida ao
ritual, mas incide na conduta social e individual do ser humano. “Por esse motivo,
toda parcialidade humana, caracterizada por uma cultura, uma cosmovisao e
normas ético-sociais, tem também um conjunto de ‘textos’ (orais ou escritos) que

orientam suas praticas na dimensao religiosa” (CROATTO, 2001, p. 395).
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Um ciclo de mitos ja constitui uma cosmovisdo, isto €, uma maneira de
compreender a realidade global (o divino, o0 mundo € o homem) que se
caracteriza por uma coeréncia interna — no pensamento — refletida na praxis
ritual e social (leis costumes, tradigbes). Dai a tendéncia, constatavel nas
religides literarias, de recolher seus “textos” em um corpus de escrituras
sagradas. Estas sdo produzidas em um longo processo criativo até se
cristalizarem em um cdnon ou algo semelhante. Seu conteudo é
interpretado como revelacdo, o que lhe da um valor fontal especifico.
(CROATTO, 2001, p. 398).

Em se tratando do contexto religioso predominante na cultura ocidental, cuja
caracterizagao néo pode ser concebida como uma forma hermética ou fechada, nao
restam duvidas de que qualquer tentativa de retorno a uma visdo de sacralidade
(religiosa) da terra implica, necessariamente, em uma releitura ecologica da Biblia
Sagrada. A Biblia teve uma funcédo generativa relativamente a cultura ocidental,
tornando-se para ela uma espécie de léxico iconografico e modelo ideoldgico.
Também contribuiu para formar a consciéncia historica e critica de nossa sociedade.
“‘Quem quer que explore as artes, a civilizagcado e a histéria dos dois milénios do
ocidente a qualquer nivel de profundidade reconhece a Biblia como chave para as
compreender e interpretar” (DIAS; HUGHES apud VAZ, 2008). E neste contexto que
podemos ressaltar a importancia da analise dos textos biblicos; eles sao fontes de
pensamento pré-moderno nao secularizado. Segundo Paden (2001, p. 50), para os
ocidentais, a Biblia Sagrada é considerada “ndo apenas a ancora da religido, mas a
premissa e a estrutura de todo entendimento histérico”, onde as acbes e
pensamentos estdo pautados em uma vivéncia moldada na atitude de respeito
(reveréncia) do ser humano para com o meio hierofanico, bem como na sabedoria

em gerir 0s escassos recursos de seu ecossistema.

Textos biblicos sdo expressdes de pensamento pré-moderno. Seus
contextos de vida originarios sdo marcados por uma visao teocéntrica ou
cosmocéntrica, em que os eventos do cotidiano s&do vistos em conexao
direta com a Divindade, entendida como criadora e mantenedora do cosmo.
[...] Textos biblicos devem ser fontes, a partir das quais se pode iluminar e
abastecer criativamente pensamento e acbées nos tempos presentes.
(REIMER, 2006, p. 13).

Ou ainda, em outros termos:

Desde o principio, autores biblicos sentiram-se livres para rever os textos
que haviam herdado e deram-lhes significados inteiramente diferentes.
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Exegetas posteriores apresentaram a Biblia como um modelo para os
problemas de seu tempo. Por vezes permitiam que ela moldasse sua visdo
de mundo, mas podiam também altera-la e fazé-la versar sobre condi¢des
contemporaneas. Em geral, ndo estavam interessados em descobrir o
significado original de uma passagem biblica. A biblia “provava” ser sagrada
porque as pessoas descobriam continuamente novos meios de interpreta-la
e julgavam que esse conjunto dificil e antigo de documentos langava luz
sobre situagdes que seus autores jamais poderiam ter imaginado. A
revelacéo era um processo incessante; ndo ficara confinada a uma teofania
distante no monte Sinai; exegetas continuavam a tornar a Palavra de Deus
audivel em cada geragdo. (ARMSTRONG, 2007, p. 11).

A sacralidade da terra, evocada na perspectiva biblica dos antigos hebreus
(hapiru‘”), emerge de uma postura que nos permite superar as contradicbes da
idolatria, da iconoclastia ou do naturalismo, pois aponta para o projeto de
reordenamento da criagdo segundo principios revelados na Tora, que legitimam “a
tarefa de trabalho e cuidado na criagdo (Gn 2,15), bem como a relagao intrinseca
entre o ser humano (‘adam) com a méae-terra (‘adamah)’ (REIMER, 2006, p. 14),
sem que se abra mao do “direito” de domina-la ou de sujeita-la ao seu projeto de
vida (WALDMAN, 1992, p. 3-4).

Naturalmente, a realidade dos tempos biblicos é bem diferente da atual, e
ndo se pode fazer simplesmente uma transposicéo do contexto biblico para
0 nosso. Seria anacronismo. Contudo terra € um conceito fundamental e
possui sentido vital para toda a humanidade. Como simbolo universal, terra,
assim com agua e mesmo ar, pode ser sempre ressimbolizado. (SILVA,
2003, p. 69).

Segundo Waldman (2003, p. 50), as antigas civilizacbes orientais
fundamentavam-se pela apreensdo de compartimentos territoriais especificos, tais
como as bacias dos grandes rios, sistemas lacustres, ecossistemas montanhosos,
trilhas naturais pontilhadas de oasis, etc., originando um aspecto de espaco fechado
que circunscrevia estas antigas cidades-estados. “Os habitantes das demais terras
eram desprezados ndo pela ‘raga’, mas sim como excluidos de um arranjo celestial,

que no plano do imaginario, presidia a espacialidade concreta”.

Neste sentido, salientamos o imaginario do espago como matriz de
paradigmas, formula-¢cbes e orientagdes, incluindo nestas, para recordar

1 “No antigo Crescente fértil diversos grupos pertencentes a diferentes origens étnicas, que foram
colocados ou colocaram-se a margem dos processos sociais, politicos e econdmicos entdo em curso,
originaram enormes e incontrolaveis concentragbes de hapiru — hebreus” (SCHWANTES apud
WALDMAN, 2003, p. 56).
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outra soberba contribuicdo da Geografia, os assim considerados fluxos
espaciais. E no plano do imagi-nario que estas inferéncias séo gestadas,
antece-dendo sua prépria materializagdo. O Arquétipo Espacial transparece
assim como uma fonte de prefiguragdes e de processos de significagdo que
poderdo (ou n&o) estar mais tarde materializados no espago concreto.
(WALDEMAN, 2003, p. 48).

2.6 SINTESE E PERSPECTIVAS

Pode-se definir o espaco como uma categoria formada por um conjunto
indissociavel, solidario e também contraditério, de sistemas de objetos e sistemas de
acdes, nao considerados isoladamente, mas como o quadro unico no qual as agdes
interagem e a histéria se da. De um lado, o sistema de objetos condiciona a forma
como se d&o as agdes e, de outro lado, o sistema de acgbes leva a criacdo de objetos
novos ou se realiza sobre objetos preexistentes. Segundo Santos (2008. p. 63), é
assim que o espacgo encontra sua dinamica e se transforma.

Nesta perspectiva, destaca-se a hierofania como uma ruptura de nivel na qual o
espaco é qualitativamente alterado, e transforma-se em sinal que aponta para um
centro, o ponto de inicio absoluto em que as energias divinas irrompem, e a0 mesmo
tempo € o lugar em que o ser humano faz a experiéncia dessa realidade total; local
marcado pela suspensdo da tensdo provocada pela relatividade sem fim e da
ansiedade nutrida pela desorientagdo. A sacralizagdo do espago se constitui, na
verdade, numa técnica de orientagcdo elaborada pelo ser humano, na qual seu
desejo de “viver no sagrado equivale, de fato, ao seu desejo de se situar na
realidade objetiva, de n&o se deixar paralisar pela relatividade sem fim das
experiéncias subjetivas, de viver num mundo real e eficiente — e ndo numa ilusao”
(ELIADE, 1992, p. 32).

Esta perspectiva sacralizante abrangia os arranjos celestiais também a todos os
locais de peregrinagdo, aos quais se atribuia o status de local de manifestacdes
hierofanicas por meio de sua legitimacéo simbolica. “Espagos e objetos que séo
focos de peregrinagcao geralmente tém um texto (escrito) ou um mito (oral) sagrado
de referéncia que lhes confere forgca de autoridade” (STEIL, 2003, p. 36).

No proximo capitulo, apontaremos alguns lugares sagrados e os textos da Biblia
Sagrada que conferiram legitimidade ao mito do Sinai, fornecendo elementos de
identidade religiosa, valores e pertencimentos que influenciaram profundamente as

relagdes do homo religiosus com sua terra
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3 TERRA SANTA: TEXTO E CONTEXTO

A tradigdo biblica faz uma descricao linear e genealdgica das origens de Israel na
qual os patriarcas Abraédo, Isaque, Jaco e seus doze filhos sdo considerados os seus
ancestrais. Contudo, a legitimidade historica desta narrativa é questionavel, uma vez
gque a mesma nao encontra respaldo na realidade, pois, segundo descreve
Gunneweg (2005, p. 73), “essa forma narrativa ndo tem base histérica, pelo simples
fato de que nenhum povo descende de um unico ancestral’. Assim, diante dos

dados literarios e da historia das tradigées pode-se inferir que:

Trés complexos tradicionais originalmente independentes em torno dos
personagens Abrado, Isaque e JacOd se atrairam e se influenciaram
mutuamente, tendo sido combinados de tal maneira que se formou uma linha
genealdgica. Esse complexo de tradicdes de patriarcas por sua vez foi
combinado com a tradi¢cao de Israel acerca de uma federagéo de doze tribos.
Essa federagdo se compreendia como descendente do epdnimo lIsrael, que
conferia o nome a federacgao tribal e que se estruturava na proporgéo e
conformidade com os nomes dos doze filhos de Israel. Essa tradicdo de
cunho diferente foi ligada de tal maneira com as tradigbes combinadas dos
patriarcas que Jac6é e Israel se tornaram idénticos; precisamente essa
identificacdo se reflete na mudangca do nome de Jaco. Historicamente se
processam, nessa evolugdo da histéria das tradicbes e da literatura, a
recepcao das tradigbes dos patriarcas por parte do posterior Israel e a
confluéncia do conjunto Israel a partir de elementos heterogéneos com
tradicdes igualmente heterogéneas. (GUNNEWEG, 2005, p. 73-74).

Com isto pode-se avancar nesta analise ciente de que, em termos da interagéo
do “israelita” com o espago que o circunscrevia e dos aspectos de paisagens
narradas nos textos, evidencia-se o fato de que as tradigbes contidas no Pentateuco
acerca de “uma saida de Israel do Egito, uma migragao de Israel pelo deserto, uma
ocupacao da terra por Israel em Canaé e finalmente acerca de uma revelagéo e
celebracado do pacto no monte Sinai (Horebe, o monte de Deus) sao tradicdes que
Israel elaborou no territério cananeu” (GUNNEWEG, 2005, p. 85). Ou segja:

Israel ndo esteve no Egito, ndo esteve no Sinai, € a ocupagéo da terra néo foi
um ato coeso das tribos unificadas de Israel. Nos referidos temas se trata
muito antes de tradicdes de distintos grupos, clas e tribos, nas quais a
principio foram registradas somente as vivéncias e experiéncias de cada um
deles. Depois que esses grupos confluiram na organizacdo geral de Israel e
se dissolveram dentro dela, eles eram entendidos de forma pan-israelita,
sendo reformulados de acordo. (GUNNEWEG, 2005, p. 86).
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Percebe-se, assim, a importancia destas tradicbes na configuragcdo do espaco

sagrado ou no estabelecimento de seus futuros contornos, bem como, na hierarquia

dos valores praticos da interacdo do homo religiosus com o0 meio que o

circunscrevia, como os fatores determinantes na consolidacdo dos processos

sincréticos.

Além do mais é provavel que, no curso da sedentarizagdo dos grupos que os
reverenciavam, os deuses dos pais que migravam com o grupo foram
identificados com os deuses dos santuarios da terra cananéia. Este estagio
proto-israelita ainda é refletido pelas narrativas dos pais quando atribuem os
santuarios da terra cananéia a instituicdo pelos patriarcas. E esse o sentido
das narrativas que afirmam que Jacé erigiu altares em Betel e Siquém (Gn
28.18s; 35.6s; 33.18ss). De maneira semelhante a conhecida lenda da luta
noturna de Jacé com um adversario sobre-humano estabelece uma ligacéo
entre o patriarca e a localidade de Penuel. Sobre Abrado se informa que ele
fundou um altar no bosque-santuario Mamre perto de Hebrom (Gn 13.18;
14;13; 18.1-16; 35.27). Por fim, a lenda de Isaque tem conhecimento de uma
ligagdo do patriarca com a localidade de Berseba. (GUNNEWEG, 2005, p. 86-
87).

Tais fatores também puderam ser observados até mesmo em periodos

posteriores como na monarquia, onde o0s interesses religiosos estavam

concatenados aos interesses politicos de uma forma mais intensificada.

3.1 AHISTORIA

Por meio da monarquia em Jerusalém descortinaram-se para Israel muitas
concepgdes até entdo desconhecidas, bem como novas dimensdes
religiosas. Cidade dos jebuseus, Jerusalém tinha suas proéprias tradigdes pré-
israelitas. Através da monarquia em Jerusalém, no entanto, a cidade se
tornou cabeca-de-ponte para muitas idéias até entdo desconhecidas em
Israel e novas dimensdes religiosas. O novo Estado e sobretudo também a
nova capital Jerusalém ja ndo englobavam como cidad&os apenas israelitas,
mas justamente também cananeus e filisteus. Um sincretismo veio a ser
inevitavel conseqiéncia, pelo menos o Estado teve de tolerar que ao lado de
Javé também se venerassem outros deuses, particularmente Baal. Pelo que
parece, havia na prépria Jerusalém um culto autéctone a El-elyon.
(GUNNEWEG, 2005, p. 172).

A historia da Terra Santa foi condicionada por sua posi¢cao espacial-geografica. A

santidade de seu nome esta associada ao fato de ser o local do surgimento das

grandes religides da civilizagdo ocidental - o Judaismo e o Cristianismo, embora

também o Islamismo faga importantes reivindicacdes sobre a Terra Santa e seus

lugares sagrados. Segundo Kochav (2006, p. 24), geograficamente, a Terra Santa é

definida como Palestina, nome derivado da palavra hebraica Pheleshet ou Philistia.
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Ainda segundo a referida autora, “historicamente, foi por muito tempo conhecida
como Palestina, mas desde 1948, quando o povo judeu obteve uma patria
independente e propria, a Terra Santa é chamada Israel, nome que remonta ao
tempo dos patriarcas judeus”.

Em termos cronoldgicos, o periodo arqueoldgico do “bronze final na Palestina
corresponde ao Império Novo no Egito” (KOCHAV, 2006, p. 42). Segundo Albright
(apud McKENZIE, 1983, p. 75), este mesmo periodo pode ser subdividido em outros
dois: a) Bronze Recente |: 1600-1400 a. C. e b) Bronze Recente Il: 1400-1200 a. C.
Contudo, este periodo é marcado na regido da Palestina por dois grandes eventos: a
“‘chegada dos chamados ‘povos do mar’ ao longo da costa e pelo aparecimento dos
israelitas nas regides montanhosas” (KOCHAYV, 2006, p. 42).

Conforme descreve Schwantes (2008, p. 14), no espaco do ecossistema
montanhoso ocorre uma integracéo entre os varios grupos que iriam compor o Israel
produto da Palestina. Dentre eles, transmigrantes como o grupo de Abrado oriundo
da Mesopotamia, pastores palestinenses, de Cades e do Sinai; o grupo do éxodo e
os hapiru, “camponeses que empreenderam a fuga das cidades-estado logo de
permanecer fora da lei, fizeram-se mercenarios e sobreviviam de outras formas.
Elegeram ir ao territério da montanha e comecgar uma nova vida, longe do alcance
dos reis”. Mesmo contestando esta teoria da revolta camponesa, Finkelstein e
Silberman (apud SILVA, 2005) ratificam o fato de que uma densa rede de povoados
montanheses descoberta em 1967: cerca de 250 comunidades habitando as colinas,
apareceram como 0s primeiros israelitas.

Percebe-se que o éxodo ou instalagédo nas montanhas so6 foi possivel em virtude
do desenvolvimento de varias técnicas construtivas, dentre as quais se evidencia a
de construgéo de cisternas (SCHWANTES, 2008, p. 13).

Apds este periodo arqueoldgico, a Palestina avanca para a ldade do Ferro
marcada pela descoberta de novas técnicas metalurgicas. Com a utilizacdo deste
material, a colonizagdo das montanhas outrora incipiente é acelerada e intensificada.
Assim, de uma forma definitiva, “Israel integra, portanto, a montanha a histéria”
(SCHWANTES, 2008, p. 13).

Construindo-se uma visdao de mundo a partir da montanha, tendo-a como
referencial ou “centro do mundo”, cria-se um ambiente propicio para o surgimento ou
incorporagdo de um simbolismo exégeno todo peculiar, articulado principalmente

pela idéia de que: “no centro do mundo encontra-se a ‘montanha sagrada’, e é ai
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que o Céu e a Terra se encontram” (ELIADE, 1993, p. 302). Em todas as partes do
planeta, desde as épocas mais remotas até os dias de hoje, seres humanos das
mais variadas culturas e tradigdes atribuiram a algumas montanhas e formacdes
rochosas uma condi¢do de sacralidade; muitas delas continuam atraindo pessoas
em grande numero até os dias de hoje: Monte Agung (Indonésia), Ayers Rock/Uluru
(Australia), Monte Fuji (Japado), Monte Kailash (Tibet), Monte Tai (China), Monte
Nebo (Jordania), e Monte Sinai (Egito), sdo alguns exemplos. Assim, pode-se
perceber porque as elevagbes ou montanhas da regido da Palestina e entorno, tais
como o Hermom, Ebal, Gerizim, Moria, Sido e tantos outros, puderam receber
conotagdes religiosas, com significacbes especificas, até mesmo em épocas mais

recentes:

Tabor, o nome da montanha palestina, poderia muito bem ser tabbdr e
significar “umbigo”, omphalos; o monte Gerizim era designado “o umbigo da
terra” (tabblr eres). A Palestina, gracas a sua condicdo de lugar mais
elevado — encontra-se, efetivamente, perto do topo da montanha césmica -,
nao foi inundada pelo dilavio. Para os Cristdos, o Gélgota achava-se no
centro do mundo: era, ao mesmo tempo, o cimo da montanha césmica e o
lugar onde Adéo tinha sido criado e enterrado. De forma que o sangue do
Salvador havia banhado o cranio de Adao, enterrado precisamente ao pé da
Cruz, e o resgatado. (ELIADE, 1993, p. 302).

Para Zenger (1989, p. 62), “embora também os cananeus tivessem suas
montanhas de deuses e do mundo, Israel insistiu em que o verdadeiro monte do seu
Deus estava situado no deserto e que era uma imagem permanente de Israel ser
totalmente dependente de Javé”. A rigor, segundo descreve Schwantes (2008, p.
113), “Javé ndo é um nome proprio. E uma afirmagdo a respeito da divindade.
Yhvh/yahveh certamente esta relacionado a um imperfeito do verbo hyh ‘ser’,
‘acontecer’, ‘acionar’ e significa ‘ele age/é/acontece’. Este Javé se torna
compreensivel e experimentavel em seu agir na historia”.

Segundo Dreher (1988, p. 64), a tradicdo do Sinai esta indissoluvelmente ligada a
Javé, um Deus que habita em uma montanha. Para comunicar-se com esta
divindade, era preciso peregrinar até a montanha que provavelmente se localizava
em algum lugar ao sul do mar Morto, no territério que coincide com o dos
madianitas, quenitas e beduinos shasu. Segundo o referido autor, estes grupos
devem constar entre os mais antigos adoradores de Javé e foi possivelmente,

através do contato com estes grupos que Israel conheceu Javé. “O préprio nome
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‘Isra-el’ indica que, na sua origem, este povo nem conhecia Javé. O elemento
teoférico que lhe da o nome é ‘El', o nome de uma das divindades cananéias”
(DREHER, 1988, p. 60). Para Zenger (1989, p. 61-62), a tradicdo de uma montanha
sagrada na peninsula do Sinai apresenta algumas dificuldade que tornam as
conclusdes histéricas muito duvidosas, dentre elas, o fato de que “até agora nao
foram encontrados testemunhos arqueoldgicos de montanha sagrada como centro
de peregrinagdo na peninsula do Sinai no terceiro e segundo milénio a.C.”, bem
como o fato de que, “na tradi¢do biblica do Antigo Testamento o Sinai nunca foi alvo
de peregrinagéo”. Contudo, isto ndo exclui o fato de que uma montanha
(Sinai/Horeb), mesmo que situada fora da peninsula do Sinai, tenha servido para
compor o quadro religioso, como um referencial de legitimagao simbdlica. “Afinal, ha
comprovantes egipcios do séc. Xlll de que o nome Javé era nome de um monte ou
uma montanha na Transjordania meridional e ao mesmo tempo de um deus ali
venerado por beduinos” (GUNNEWEG, 2005, “a”, p. 95).

Apoés algum tempo, Javé - o Deus da montanha, n&do é mais percebido como tal
por Israel e torna-se um Deus histérico (DREHER, 1988, p. 60), e um Deus presente
na histoéria ndo pode mais estar fixo a um local. Assim, “sabe-se que alguma vez, no
passado, Javé foi percebido como uma divindade da montanha, fixa a um local.[...]
Todos sabem que Javé ‘vem’ do monte sagrado. De 14 Ele ‘marcha’. O Sinai é o seu
ponto de partida.” (DREHER, 1988, p. 60).

3.2 O SINAI

No caso da tradigdo pré-exilica, o evento da montanha de Deus (Sinai) ocupa o
papel principal, como forma concreta daquele que se tornaria o construto

querigmatico que atravessaria toda a Biblia: o éxodo.

Em todas as tradigcbes pré-exilicas, o Sinai € o monte da salvagdo, porque
ele é o lugar do Deus salvador. Se a Tora esta ancorada no Sinai, com isso
ela € entendida como um feito de salvagdo. O evento Sinai, portanto, ndo
pode ser visto como alternativa para o éxodo, nem mesmo como
consequéncia ou como aspecto do ato libertador. O evento do Sinai € a
forma concreta do éxodo. (CRUSEMANN, 2001, p. 64).

O atual Sinai € uma peninsula montanhosa e desértica do Egito, com cerca de

60.000 km? de extenséo, entre os golfos de Suez e Agaba. Segundo Zenger (1989,
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p. 29-30), apresenta o formato de um triangulo isésceles onde, sua linha basica no
norte, de aproximadamente 250 km de comprimento, € formada pela costa do Mar
Mediterraneo; seus lados de 400 km de comprimento no oeste e no leste séo
limitados pelos dois bragos do Mar Vermelho e sua continuagdo em linha reta; o
canto do nordeste (linha reta entre Eilat e Gaza) passa pelo Negueb. Segundo
alguns pesquisadores (HALLEY, 2001, p. 117), o nome Sinai tem sua origem
associada ao deus Sin, o deus-lua da Babilénia, divindade comum entre os povos
semitas; por isso se diz que Sinai é a "Terra da Lua".

Quanto ao monte Sinai (Ex 19,2), ndo se sabe ao certo onde ele se situa. A partir
do século |V, a tradicdo cristad o situa na cadeia montanhosa do Sinai do sul, numa
montanha chamada Jebel Musa (2.300m), perto do atual mosteiro de Santa
Catarina, ou ainda, segundo outros, Jebel Sin Bisher, embora alguns eruditos
prefiram localiza-lo na extremidade norte, no monte Ras es-Safsafeh (2.020m) e até
mesmo na regido de Madia, numa montanha chamada Jebel al-Lawz. A “montanha
de Deus” é comumente identificada com o monte Horeb, expressdo hebraica cujo
sentido etimoldgico esta associado a raiz harab que significa “ser arido”, um lugar
desolado, uma ruina e, por conseguinte, um deserto (CHOURAQUI, 1996, p. 50).
Alguns estudiosos preferem localizar o monte Sinai na regido de Edom, a sudeste do

mar Morto.

Para esta regido também apontam alguns outros indicios, encontrados em
outros textos que fazem referéncia ao Sinai/Horeb. Trata-se da referéncia a
fendbmenos vulcanicos que acompanham a manifestagédo de Deus. Assim,
Ex 19,16 nos fala de “trovdes” e “relampagos; 1Rs 19,11s refere-se a
“vento”, “terremoto”, “fogo”; Jz 5,4-5 nos diz que “a terra treme” e os “montes
escorrem”; Ex 3,2 menciona o “fogo” em meio a sarga; e, finalmente mais
explicito, Ex 19,18 indica que “todo o monte fumegava...sua fumaca subiu
como fumaca de fornalha, e todo o monte tremia grandemente”. Se tais
indicacdes brotam da experiéncia com um vulcdo em erupgéo, s6 podem
apontar para a regiao a leste do Golfo de Acaba, no noroeste da peninsula
Arabica, Unica area na qual ocorrem fendbmenos vulcanicos em tempos
vétero-testamentarios. A esta regido também corresponde o territério dos
madianitas, que em algumas passagens s&o referidos em conexdo com o
Sinai (cf. Ex 3,1; 18,1s). (DREHER, 1988, p. 59).

Diante das evidéncias acima descritas, pode-se inferir que o monte Sinai seria,
na verdade, “um vulcdo, com o qual Javé possivelmente foi identificado nos tempos
mais antigos, ou onde Javé aparecia como erup¢ao vulcanica. Posteriormente todo

este complexo de concepgdes foi intelectualizado e a erupg¢ado vulcanica entendida
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como mero fendbmeno colateral da teofania de Javé”. (GUNNEWEG, 2005, p. 95).
Contudo, diante desta e das varias tentativas de explicagéo historica para o Sinai, os

argumentos de Martin Buber continuam reverberando de forma mais convincente.

Houve varias tentativas de atribuir a imagem de um acontecimento natural,
como tempestade enorme ou a erupc¢do de vulcdo, mas a pluralidade de
fenbmenos que lhe sdo inerentes opde-se a esta explicagdo. O que
acontece la é o encontro de dois fogos, do terreno e do celeste; e a
supressdo de um deles tira da imagem o que mais entusiasmou a geragao
do povo de Israel e as geragdes dos povos cristdos. Ainda mais importante
do que isto é hoje outra coisa...Nés, os tardios, sentimos em nossa mente,
dominada pela cruel busca da verdade, o estranho e tardio eco do protesto,
que € levantado na narrativa sobre a revelagéo do Sinai perante Elias (1Rs
19,11ss): A voz que lhe fala ndo sai da tempestade, nem do barulho, nem
do fogo, mas do “murmurio de uma brisa suave”. Qualquer ousadia de
alcancar por tras da imagem biblica um acontecimento real, talvez
encoberto por ela, é va. (BUBER apud ZENGER, 1989, p. 60).

Nota-se que a expressao Horeb ocorre na fonte Eloista e Deuteronomista do
Pentateuco, enquanto Sinai ocorre nas fontes Javista e Sacerdotal. “Mas, embora os
dois nomes sejam cenarios do mesmo acontecimento, ndo é certo que as diferentes
fontes tenham localizado o acontecimento no mesmo local” (McKENZIE, 1983, p.
427).

Em textos da Biblia com surgimento associado a época pré-exilica, o Sinai/Horeb
é o monte de onde Deus vem para salvar seu povo. E o caso do cantico de Débora e
Barac em Juizes 5,4-5, cujos acontecimentos podem ser datados para antes de

1150 a.C. ou seja, nos primérdios da formacgao de Israel (DREHER, 1988, p. 57):

lahweh! Quando saiste de Seir,

Quando avangaste nas planicies de Edom,

A terra tremeu,

Troaram os céus, as nuvens desfizeram-se em agua.

Os montes deslizaram na presenca de lahweh, o do Sinai,
Diante de lahweh, o Deus de Israel.

O segundo texto trata-se da bencédo de Moisés, em Deuterondmio 33,2, onde se
descreve a vinda de Deus em favor de seu povo a partir de uma regido desértica e
que é considerado por Jeremias, como “o texto mais antigo do Antigo Testamento a
falar do reinado de Yhwh” (CRUSEMANN, 2001, p. 59):

lahweh veio do Sinai,
Alvoreceu para eles de Seir,
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Resplandeceu do monte Fara.
Dos grupos de Cades veio a eles,
Desde o sul até as encostas.

O terceiro texto compreende a pericope de Elias no monte Horeb, em 1 Reis 19,8-

9s. Uma “narrativa que parece guardar a meméria de que € preciso chegar ao

Sinai/Horeb para comunicar-se com Deus. Aponta para o0 monte santo como morada
de Deus. Ali ele esta, ali € encontravel” (DREHER, 1988, p. 60):

(...) Levantou-se, comeu e bebeu e, depois, sustentado por aquela comida,
caminhou quarenta dias e quarenta noites até a montanha de Deus, o
Horeb.

La ele entrou na gruta, onde passou a noite. E foi-lhe dirigida a palavra de
lahweh nestes termos: “Que fazes aqui, Elias?” (...).

Ha finalmente, o relato de Moisés e a sarca ardente em Exodo 3, que segundo

Dreher (1988, p. 66), se constitui num longo e complexo tratado teologico que

“busca juntar sob o tema do éxodo, memdria teoldgica de distintos grupos”. Segundo

o referido autor, nesta narrativa, ocorre um interessantissimo processo de redugao

que aponta para a sacralidade dos meios de producgédo: “o lugar em que trabalhas é

santo! Onde produzes, ai esta Deus!” (DREHER, 1988, p. 67). Em sua reserva de

sentido o texto pode também apontar para uma perspectiva ecoldgica: “Do monte

santo, o leitor € dirigido para a planta santa; da planta santa, para o chdo santo. Que

se passa no texto?” (DREHER, 1988, p. 66). Na estrutura da pericope percebe-se

algumas pistas:

De inicio, ao mencionar Horeb, o texto se coloca na melhor tradigdo do
Sinai. Leva Moisés até ao monte de Deus. Sabe que s6 ali se pode
conhecer Javé. E ali que se celebra a teofania. Para |4 é preciso peregrinar
para obter a salvacgéo. [...] Ha fogo, sim. Mas esta na sarca! Nossa atengao
€ desviada da montanha para a planta. Combinam-se antigos fendmenos
culticos. Também as plantas santas sao conhecidos instrumentos de
revelacao e de culto. Deus aparece a Abrado nos carvalhais de Mambé (Gn
18); Abrado planta tamareiras em Bersabéia, e junto a elas invoca o Deus
eterno (Gn 21,33). Mas é realmente incomum que a revelagao se dé do
meio de uma sarga. [...] Isto & estranho. Compreende-se que se queira
combinar tradigbes culticas. Nado se compreende, porém, as diminutas
propor¢des da sargca, nem sua transitoriedade como caracterizagdo de um
lugar sagrado. [...] A redugdo ndo para por ai. Continua. Da pequena planta
santa, o texto desce a terra. “O lugar em que estas é terra santa”.
(DREHER, 1988, p. 66-67).
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O que se evidencia neste processo redutivo € a “luta teolégica por diminuir a
tradicdo do Sinai” (DREHER, 1988, p. 65), e o esforgco em discutir-se a tenséo entre
o Deus da montanha, imponente e inacessivel, e o Deus libertador, que ouve o
gemido dos mais fracos, e que estabelece uma alianga com seu povo através da
Tora.

Segundo Crisemann (2001, p. 92), a vinculagcdo da Tora ao Sinai esta
condicionada a um contexto histérico marcado pelo fim do Reino do Norte, ao
movimento deuterondmico que reage a este acontecimento, ao desafio teoldgico do
exilio e, finalmente, as possibilidades da autorizacdo pelo império persa.
Paralelamente ao surgimento dos textos, cria-se, assim, um lugar para uma
alternativa em lugar do direito divino e do culto real, corroborando-se com a
declaracao de Wellhausen: “O verdadeiro e antigo significado do Sinai € totalmente
independente de qualquer legislacado. Ele era o lugar da divindade, o monte sagrado”
(apud CRUSEMANN, 2001, p. 52).

Na medida em que o culto e o direito sdo situados no lugar de onde sempre
saiu a libertagdo através deste Deus, a propria Tora torna-se uma forma
decisiva da libertagéo. A sobrevivéncia real de Israel, apesar da subjugagao
através de grandes impérios, tem a ver com um lugar ficticio de um passado
ficticio, o qual esta fora do espaco de dominio de qualquer poder e por isso
também esta pré-ordenado a todo tipo de poder. (CRUSEMANN, 2001, p.
92).

A sobrevivéncia de Israel e de seus referenciais simbolicos caracteriza-se pelo
gerenciamento de tensdes, conflitos e interesses que influenciaram até mesmo, as

diferentes denominag¢des dadas ao monte de Deus.

Esse problema, dois nomes para um unico monte, pode ser resolvido da
seguinte forma: o nome original do monte da revelagdo de Yahweh era
Sinai. E justamente por isso que Yahweh pode ser chamado “aquele do
Sinai”. Esse monte fica perto do Golfo de Acaba, portanto, na regido dos
midianitas. Quando aconteceu a recepgdo da tradicdo do Sinai na terra
cultivada, ganhando entdo um significado exclusivamente israelita, o antigo
vinculo com Midia e os midianitas deve ter se tornado, por assim dizer,
“‘dogmaticamente escandaloso”. Desde essa época, o nome “Sinai” foi
evitado e se falava apenas do “monte de Deus”, ou o monte de Yahweh foi
identificado com o Horebe, uma localidade que hoje ja ndo pode ser
identificada. (GUNNEWEG, 2005, “b”, p. 63).
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Assim, confirmando-se a hipétese de que o monte Sinai seja 0 mesmo palco de
acontecimentos que, por vezes, € atribuido ao monte Horeb, o nome Sinai pode
também estar relacionado a expressao hebraica seneh (sené), que significa “sarca”
2 ou “arbusto’.

O termo “sarca” é uma tradugéo aproximativa, ja que existem numerosos arbustos
espinhosos no deserto. Constitui-se numa planta espinhosa da familia das fabaceas
e género Acacia. Mais especificamente chama-se de "ardente" a sarca quando
parasitada pela planta [loranthus acaciae, cujos frutos e inflorescéncias

avermelhados dé&o, de longe, a impressao de chamas sobre a sarca.

Alguns exegetas supuseram que o sené fosse um rubus fruticosus ou rubus
sanctus, que crescem em abundancia nos leitos das torrentes e cujas flores
sdo de um rosa muito palido. Hoje admite-se uma outra tese: tratar-se-ia da
acacia nildtica, ou do loranthus acaciae. Estes arbustos possuem grandes
flores vermelhas que, de longe, parecem labaredas. Podem ser
encontrados em todo o vale do Jorddo, na regido que vai do Egito a
peninsula arabica, como também nas margens do Mar Morto. Esta planta é
denominada sint ou siné em arabe, duas palavras préximas ao sené biblico.
(CHOURAQUI, 1996, p. 51).

Independentemente de seu contexto historico, o Sinai é, ainda hoje, um lugar de
espiritualidade e de mistica, e o atual texto de Exodo 3 com toda a sua densidade,
talvez seja proveniente de uma “narracéo pitoresca, mesmo que de teor histérico-
teolégica, em pagina de um livro de oragbes para o santuario do Sinai, que logo se

tornara meta de peregrinagao para Israel” (RAVASI, 1985, p. 37).

“A narracdo da sarca ardente era repetida a todo o grupo de israelitas que
chegava em peregrinagéo ao monte de Deus. Os peregrinos provavelmente
ouviam repetir: Ndo te aproximes! Tira o calgado dos pés! O lugar, de fato,
em que estas, é terra sagrada!” (PLASTARAS apud RAVASI, 1985, p. 37).

No plano do imaginario religioso, Ravasi (1985, p. 37) assevera que “na visao
oriental do sagrado, o espacial € como uma area de energia que preexiste a
consciéncia do homem, o qual, para ndo sofrer uma influéncia muito forte e

insuportavel, deve purificar-se levando a efeito um rito de espoliacdo e de

2 “Outro parecer bastante semelhante ligando Horev com Sinai encontramos em Pirkei de Rabi
Eliezer: Rabi Eliezer de Modin dizia — desde o dia da criagdo do céu e da terra aquela montanha foi
chamada com o nome de Horev, mas quando o Santo-bendito-ele se revelou a Moisés no meio da
sarga, por causa do nome da sarga, o Horev passou a ser chamado de Sinai” (BRITO, 2008, p. 76).
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humilhac&o” simbolizado no texto de Ex 3, pela descricdo do gesto de se retirar as
sandalias. Tal percepgdo marcada pelo tabu fica evidente ainda hoje, no costume de
se tirar os calgados para ingressar nas mesquitas. “E ndo € sem risco que todo
aquele que pertengca a esfera profana, isto é, ndo preparado ritualmente, se
aproxima de um objeto impuro ou consagrado” (ELIADE, 1993, p. 21).

Assim, podemos deduzir que o relato da sar¢a ardente serviu como elemento de
legitimacdo da sacralidade do espaco, através da construcédo simbodlica de
principios, valores e pertencimentos que atuaram na gerag&o da identidade social do
povo israelita, contribuindo para que o Sinai/Horeb fosse reconhecido como terra

sagrada e posteriormente, como local de peregrinagéo.

3.3 ANALISE DA PERICOPE DE EXODO 3,1-5

Segundo E. Sellin e G. Fohrer (1977, p. 132-133), os cinco primeiros livros do
Primeiro Testamento, por causa da “instrugdo” ou da “lei” neles contida, como
fundamento obrigatério da vida e do comportamento dos integrantes da comunidade,
receberam no judaismo o nome complexivo de Torah, a Lei ou Ensinamento, que
aparece também sob formas compostas como: hattora, “A Lei”; torat-mosheh, “A Lei
de Moisés”; seper hattora, “O Livro da Lei”, e seper torat mosheh, “O Livro da Lei de
Moisés”.

A divisdo quinquepartita dos livros, feita com a finalidade, talvez de se obter
secdes que pudessem ter a mesma extensao dos rolos de cada um dos demais
livros, teve lugar o mais tardar no século IV a.C. e ja era conhecida dos LXX. O titulo
mais antigo até agora conhecido, e que exprime esta divisao, € de origem grega e ja
se encontra em Tertuliano, no século Il d.C.: He pentateuchos [biblos], “O [livro]
composto de cinco rolos”. Esta designagcdo bem cedo aparecera sob a forma latina
masculinizada: pentatheucus, da qual deriva o nome “Pentateuco”.

Os nomes de cada um dos livros do Pentateuco foram tomados, respectivamente,
no hebraico, das palavras iniciais; ao contrario do grego, em que as denominacdes
foram tomadas de acordo com o conteudo basico de cada livro, e € delas que
derivam, por sua vez, as formas latinas ou latinizadas. No caso do livro de Exodo,
sua designacdo em hebraico € Shemot que significa “Nomes”; em grego é éxodos

que significa saida, e em latim Exodus, que também significa “saida” ou “partida”.
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Segundo Pixley (1987, p. 5), o é&xodo como acontecimento histérico e o Exodo
como relato sdo o fundamento do Primeiro Testamento. Esta descoberta deu-se nos
meios académicos dos paises desenvolvidos e depois veio a encontrar-se com uma
leitura mais popular surgida nos paises dependentes do Terceiro Mundo,
espacialmente na América Latina. O Exodo é o relato basico do Primeiro
Testamento, porque a libertacdo que nele se narra é o fato fundante do povo de
Deus e que sera o tema de todos os livros da Biblia.

Com relagao a autoria do conjunto, apenas de determinadas partes do texto do
Pentateuco afirma-se explicitamente terem sido escritas por Moisés (p. ex., Ex 7,14;
24, 4; 34, 27-28; Nm 33,2). Ha forte implicagdo no sentido de que o autor nao
considera Moisés como o autor de livros extensivos, mas apenas o autor de alguns
materiais encaixados em relatos mais amplos, visto que, salvo quando ele fala, a

referéncia a Moisés é feita na terceira pessoa.

3.3.1 O Texto de Ex 3,1-5

Segundo Mainville (1999, p. 16), todos os livros do primeiro testamento foram
escritos em aramaico ou hebraico, lingua semitica cuja existéncia é atestada ha trés
milénios. A redacéo ocorreu de forma escalonada entre os séculos Vlll e o 1 a.C. O
caractere grafico utilizado, o paleo-hebraico era do tipo fenicio e a escrita dita
quadrada, tal como é conhecida atualmente, & de origem pés-exilica.

A Biblia Hebraica Stuttgartensia (BHS) tem como base para sua edigdo o
manuscrito de Leningrado B19*. Conhecido pela abreviagdo “L”, o codice de
Leningrado é datado de 1009 d.C., foi copiado na cidade do Cairo no Egito por
Aaron Ben Moses Asher, o instrutor, e atualmente encontra-se em S&o Petersburgo
(a antiga Leningrado). O cébdice de Leningrado apresenta uma vocalizagao
semelhante ao codice de Alef (MAINVILLE, 1999, p. 22) e € considerada a mais
antiga e completa cépia das Escrituras Hebraicas do mundo.

Segue o texto massorético de Exodo 3,1-5 observando-se que é somente a partir
do momento “em que os aparatos de vocalizagdo, de acentuacédo e de notas
massoréticas foram acrescentados as consoantes, no comec¢o do periodo medieval,
que se pode realmente falar de texto massorético” (TOV apud MAINVILLE, 1999, p.
20).
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3.3.1.1 Transliteragdes do texto hebraico
Para fins de integralidade da narrativa, segue a devida transliteracdo do texto em

hebraico, embora com limitada contribuicdo em termos de conteudo.

Exodo 3:1 umosheh hayah roeh 'eth-tso'n yithro chotheno kohé&n midhyan

vayyinhagh 'eth-hatso'n 'achar hammidhbar vayyabho' 'el-har ha'elohiym chorébhah

Exodo 3:2 vayyéra' mal'akh Adonay 'élayv belabbath-'ésh mittokh hasseneh

vayyar' vehinnéh hasseneh bo ér ba'ésh vehasseneh 'éynennu 'ukkal

Exodo 3:3 vayyo'mer mosheh 'asurdh-nd' ve'er'eh 'eth-hammar'eh haggadhol

hazzeh maddua’ lo'-yibh'ar hasseneh

Exodo 3:4  vayyar' Adonay kiy sar liroth vayyiqra' 'élayv 'elohiym mittokh hasseneh

vayyo'mer mosheh mosheh vayyo'mer hinnéniy

Exodo 3:5 vayyo'mer ‘al-tigrabh halom shal-ne’aleykha mé alraghleykha kiy

hammagom 'asher 'attdh ‘'omédh "alayv 'adhmath-qodhesh hu'
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3.3.2 Tradugbes

3.3.2.1 Proposta de traducgéao proépria

1 E Moisés se tornou pastor do rebanho de Jetro, seu sogro, sacerdote de Midia; e
conduziu o rebanho para tras do deserto, e chegou ao monte de Deus, Horebe.

2 E apareceu-lhe um Mensageiro de Yahweh para ele em uma chama de fogo, de
dentro do arbusto; e olhou, e eis: o arbusto ardendo no fogo, mas o arbusto néo
existindo para ele ser consumido.

3 E disse Moisés: Vou me aproximar, solicito-lhe para ver esta grande viséo; por
qual motivo ndo se queimara o arbusto?

4 E viu Yahweh ja que ele se aproximou para ver, Deus bradou para ele, de dentro
do arbusto, e disse: Moisés! Moisés! Ele respondeu: Eis-me aqui!

5 E ele disse: Nao te aproximes daqui; Tira as sandalias dos teus pés, ja que o lugar

sobre o qual tu estas pisando, terra santa é.

3.3.2.2 Tradugao de Joao Ferreira de Almeida (ARA)

1 Apascentava Moisés o rebanho de Jetro, seu sogro, sacerdote de Midia; e levando
o rebanho para o lado ocidental do deserto, chegou ao monte de Deus, a Horebe.

2 Apareceu-lhe o Anjo do Senhor numa chama de fogo, no meio de uma sarga;
Moisés olhou, e eis que a sarga ardia no fogo e a sar¢ga n&o se consumia.

3 Entao disse consigo mesmo: Irei para la e verei essa grande maravilha; por que a
sarca nao se queima?

4 Vendo o Senhor que ele se voltava para ver, Deus, do meio da sar¢a, o chamou e
disse: Moisés! Moisés! Ele respondeu: Eis-me aqui!

5 Deus continuou: N&o te chegues para ca; tira a sandalia dos pés, porque o lugar

em que estas é terra santa.

3.3.2.3 Tradugéo da Biblia de Jerusalém - Paulus

1 Apascentava Moisés o rebanho de Jetro, seu sogro, sacerdote de Madia. E

conduziu as ovelhas para além do deserto e chegou a Horeb, a montanha de Deus.
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2 O anjo de lahweh lhe apareceu numa chama de fogo, do meio de uma sarca.
Moisés olhou, e eis que a sarca ardia no fogo, e a sarga ndo se consumia.

3 Entao disse Moisés: “Darei uma volta e verei este fendmeno estranho; verei por
que a sarg¢a nao se consome”.

4 Viu lahweh que ele deu uma volta para ver. E Deus o chamou do meio da sarca.
Disse: “Moisés! Moisés!” Este respondeu: “Eis-me aqui”.

5 Ele disse: “Nao te aproximes daqui; Tira as sandalias dos pés, porque o lugar em

que estas € uma terra santa”.

3.4 CRITICA TEXTUAL E APARATO CRITICO

Segundo Odete Mainville (1999, p. 39), a etapa preliminar de todo e qualquer
estudo cientifico do texto biblico consiste em estabelecer, com a maior fidelidade
possivel, o teor original desse texto. Logo, a ciéncia da critica textual tem como
objetivo propiciar o acesso ao texto que mais se aproxime do seu estado primitivo.

Com base no aparato critico elaborado pelos editores da Biblia Hebraica
Stuttgartensia (BHS) e da Biblia Hebraica de Kittel (BHK), pode-se relacionar:

3.4.1 Primeiro versiculo

Segundo os editores, o nome yitré (Jetro) esta ausente no texto grego da Edigéo
Septuaginta LXX (ex recensione Luciani).
A expresséo ha’elohim [(de) o Deus] esta ausente no texto da Versdo Grega

Septuaginta Original.

3.4.2 Segundo versiculo

No Pentateuco samaritano a expressdo € belahbat (em chama). Porém tal
variante, em comparacao com o texto massorético, aponta-nos para as outras seis
mil variantes de valor desigual, cujas modificagbes os samaritanos introduziram no
seu texto-base motivados por fatores de ordem cultural e ideoldégico. Por isso

mantivemos o texto massorético da BHS.

3.4.3 Terceiro versiculo
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Na Versdo Grega Septuaginta em lugar da expressao mado’a (por que? Por qual
motivo? Por qual razao?), a expressdo é ki — particula que introduz oracdes
principais, completivas ou subordinadas: que, pois, porque, posto que, ja que,
quando, se, em caso de, embora, por mais que, de modo que. Porém, em termos
valorativos, o texto Massorético e o Pentateuco Samaritano sobrepéem ao conteudo

da Septuaginta. Por isso mantivemos a expressao do texto Massorético.

3.4.4 Quarto versiculo

No Pentateuco Samaritano a expressao € ‘elohim — Plural gramatical de ‘eloah
que pode significar: (a) Deuses ou divindades, no plural; (b) a natureza divina,
compartilhada ou nao, divindade; (c) Deus no singular ou Deus supremo, o Unico.
Porém o texto Massorético € superior.

Na Versao Grega Septuaginta em lugar da expresséo ‘elohim (Deus), a expressao
€ Kurios — SENHOR. Na Versédo Vulgata Latina, a expresséo ‘elohim esta ausente.

Porém, em ambos os casos, prevalece o texto Massorético.

3.4.5 Quinto versiculo

No Manuscrito 33, no Pentateuco Samaritano, na Versao Grega Septuaginta, na
Verséo Latina Vulgata e no Targum, a expressao € gaa’lek da mesma raiz gaa’l que
significa ter aversséo, ficar desonrado.

No Manuscrito 53 e no Pentateuco Samaritano, a expresséao é ragleika — teu pé.

3.5 CRITICA DAS FONTES

Para Odete Mainville (1999, p. 66), os dois grandes nomes que marcaram a
pratica da critica das fontes do Primeiro Testamento foram respectivamente J. Astruc
(1684-1766) e J.G. Eichhorn (1752-1827). Segundo ela, foram estes dois
pesquisadores o0s primeiros a propor a hipétese de narrativas paralelas no
Pentateuco, baseados na observagdo dos diferentes nomes atribuidos a Deus —
Elohim e Yahweh. Contudo, coube a J. Wellhausen (1844-1918) a elaboragao da
hipétese documental como a conhecemos hoje, constituida de quatro fontes de

tradigbes distintas: Javista, Eloista, Deuteronomista e Sacerdotal.
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No processo redacional do Pentateuco, baseado na teoria das fontes, Briend
(1980, p. 48) propde que a pericope de Exodo 3,1-5 tenha sido composta por fontes

de duas tradigbes distintas:

A Tradicdo Javista (J) do sul, composta por volta de 950 a.C., que inclui Exodo
3,1a;2-4a e 5.
“E Moisés se tornou pastor do rebanho de Jetro, seu sogro, sacerdote de Midia; E
apareceu-lhe um Mensageiro de Yahweh para ele em uma chama de fogo, de dentro
do arbusto; e olhou, e eis: o arbusto ardendo no fogo, mas o arbusto ndo existindo
para ele ser consumido. E disse Moisés: Vou me aproximar, solicito-lhe para ver esta
grande visao; por qual motivo ndo se queimara o arbusto? E viu Yahweh ja que ele
se aproximou para ver, e ele disse: Ndo te aproximes daqui; Tira as sandalias dos

teus pés, ja que o lugar sobre o qual tu estas pisando, terra santa é&.”

A Tradigdo Eloista (E) do norte, composta por volta de 750-850 a.C. que inclui
Exodo 3,1b e 4b.
“E conduziu o rebanho para tras do deserto, e chegou ao monte de Deus, Horebe.
[...] Deus bradou para ele, de dentro do arbusto, e disse: Moisés! Moisés! Ele

respondeu: Eis-me aqui!”.

Ha varias indicagcbes neste trecho de que o texto atual € o resultado da
combinacgdo das tradi¢cbes javistas e eloistas: a alternacao de “lahweh” com “Deus”;
o nome “Jetro” para o sogro de Moisés (depois de chama-lo Raguel no relato da
fuga de Moisés para Midid) e Horebe como nome do monte de Deus (e ndo Sinai,
como em outros lugares). Supde-se que a fusdo destas duas fontes tenha ocorrido
em Jerusalém, logo ap6s a queda de Samaria, por volta de 722 a.C.

Contudo, segundo Crisemann (2001, p. 63), ainda existem convincente motivos
para se aceitar a tese de que Ex 3,1-4,18, excetuando-se 4,13-16, constituem uma
unidade literaria e o que permanece indiscutivel é a constatacdo de que esta

pericope “trata-se de uma tradigdo que no seu cerne € prédeuteronomista”.

A essa tradicdo deve-se, em todo o caso, atribuir a relacdo com Madia, com
o monte de Deus, com a tarefa da libertacdo/éxodo e com a revelagéo do
nome. O texto que ora temos na Biblia, contudo, claramente encontra-se
em forma e vers&o deuteronomistas. (CRUSEMANN, 2001, p. 63).
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3.6 CRITICA DO GENERO LITERARIO

O grande expoente em matéria de critica do género literario foi Hermann Gunkel
(MAINVILLE, 1999, p. 90). No seu trabalho de aprofundamento da critica das fontes
no livro de Génesis, ele acabou sendo levado a buscar as situagbes, a utilizacéo e

as intengdes, ou seja, o0 ambiente vital ou o contexto que lhes deram origem.

3.6.1 A forma

Segundo Pixley (1987, p. 33), a pericope considerada segue 0 esquema mais
usual das vocagbes proféticas, esquema que se pode observar na vocagédo de
Gededo (Jz 6,11-17), de Jeremias (Jr 1,4-10), de Isaias (Is 6,1-13) e outros.
Apresenta cinco elementos em ordem fixa: 1) A apresentagao de Deus; 2) a vocagao
profética; 3) a objecdo do escolhido; 4) a reconfirmag¢ao do vocacionado; 5) o sinal.
No caso da vocagdo de Moisés, o esquema estd ampliado e artisticamente
elaborado, especialmente no que se refere aos elementos trés e quatro.

Diante dos indicios aqui apontados, podemos entéo classificar esta pericope do
Primeiro Testamento como apresentando forma pertencente ao género literario

denominado prosa narrativa de vocagéao profética.

3.6.2 O Ambiente Vital

Segundo Crisemann (2001, p. 64), Ex 3-4, assim como 1Rs 19, deve ser lido
primeiramente a luz da tradicdo do Sinai mais antiga: o monte de Deus em algum
lugar no deserto madianita (Jebel al-Lawz?) esta relacionado com o Deus Yahweh e
por isso € o lugar de onde sai a salvagao. “Depois que Moisés, quase casualmente,
encontra Deus e este monte, € que acontece a decisiva tarefa de conduzir o povo
para fora do Egito. O evento decisivo do éxodo, portanto, é desencadeado a partir
do monte”. Com isso, temos um texto que, em esséncia, apresenta uma estrutura
semelhante a de Jz 5. O cantico de Débora e Barac, assim como outras tradicbes
antigas, sabidamente ainda nao reconhecia o papel preponderante do éxodo.

Conforme assevera Pixley (1987, p. 33), o fato de se apresentar a vocagédo de um
libertador segundo o esquema tradicional das vocagdes proféticas é tributo prestado
a importancia dos profetas na vida de Israel. Foram eles que mantiveram viva a

memoria das praticas igualitarias que lahweh pedia a Israel durante o periodo em
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que os reis implantaram uma sociedade de classes, segundo o modelo rechagado
pelo grupo mosaico de proto-israelitas no Egito, e pelas tribos proto-israelitas em
Canaa. Aqui, no relato de sua vocacao, Moisés é apresentado como profeta e ndo
como rei, apesar da etapa final de composicdo deste livro ter sido concretizada
justamente no periodo em que lIsrael era monarquia e estava adaptando suas

tradi¢cdes revolucionarias a uma realidade que tinha deixado de ser revolucionaria.

3.7 LEITURA SOCIOLOGICA

Com base nas observagdes de J. Pixley (1987, p. 33), se os artigos definidos “a”
montanha de Deus e “0” arbusto (“a” sarga) indicam que o texto supde que seus
leitores ja conheciam o lugar dos acontecimentos ai narrados, podemos presumir
que o local também ja se constituia num lugar de peregrinagdo desde os tempos
classicos de Israel.

A peregrinagao religiosa pressupde a continua reinvengdo do mito, sendo
entendida como “um momento especial de construgdo simbdlica de principios e de
valores geradores de identidades sociais” (CARNEIRO, 2003). Nesta experiéncia
ritual, “a énfase na legitimidade das buscas e emocdes individuais torna-se o
alicerce para a construgado de uma expressao coletiva de valores e pertencimentos,
sempre condicionados por fatores politicos, econdmicos e sociais” (CARNEIRO,
2003) que predominam em cada época. Dentro de uma perspectiva funcionalista, a
idéia de um grande evento religioso como unificador do social e regenerador moral
do grupo deve-se ao classico texto de Emile Durkheim, As formas elementares de

vida religiosa (1989).

Essa perspectiva durkheimiana acaba construindo uma concepg¢do do
sagrado que o toma como uma realidade transcendente, universal e
unificadora, totalmente divorciada das implicagdes mundanas, de modo que
as crengas e praticas religiosas passam a ser vistas como produto das
forgas sociais que emergem de uma comunidade humana idealizada. Assim
0 sagrado existe ndo como uma realidade espiritual autbnoma perante o
social ou o individuo, mas como o préprio “social” que se expressa por meio
de simbolos e rituais religiosos. [...] As peregrinagbes sao vistas, entéo,
tanto como um “rito local” mais amplo quanto como um meio de compensar
ou complementar a introversédo desses cultos, imprimindo nos participantes
uma identidade mais abrangente e mais inclusiva. (STEIL, 2003, p. 39).
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A pericope evidencia a pratica de uma das principais atividades econémicas que
predominava naquela regiao, no 13° século a. C. e nos tempos subseqiientes. Trata-
se da atividade de pastoreio transumante do rebanho de caprinos e ovinos
desenvolvida por grupos semindmades. Segundo Schwantes (1988, p. 16), um
grupo pastoril que habitava os territérios semidesérticos de Midia, a sudoeste do Mar
Morto, pressionado pelos egipcios interessados nas ricas jazidas de minério e pelos
edomitas que implantaram um Estado na regiéo, vira-se forcado a migrar para o
norte e se instalaram nas montanhas palestinenses levando consigo o culto a
lahweh, o Deus que reivindica adoragao exclusiva. Esses e outros agrupamentos
seminbmades integraram-se aos que buscavam refugio nas montanhas da terra de
Canaa, aos quais se mesclaram ou permaneceram cultivando as tradicées pastoris,
em intercambio com os lavradores. O modo de produgéo da sociedade no tempo em
que o texto foi redigido, abrangendo um periodo que vai de 1000 a 750 a.C., era o
“asiatico”, caracterizado por um estado forte e centralizado; monarquia teocratica;
civilizagdo hidraulica (que se desenvolveu as margens de rios); predominio da
agricultura e sociedade estamental, caracterizada pela reduzida mobilidade social
(CUNHA). Contudo, para alguns autores, esta maneira de interpretar as sociedades

nao-capitalistas € tendenciosa.

Qualificar como de producao as relagdes especificas ao modo de producao
tributario, assim como qualquer outro modo de produgdo, implica na
incorporagdo de uma Otica economicista que se tornou hegemonica
unicamente no padrédo civilizatério ocidental e em nenhum outro. As
formacdes sociais ndo capitalistas estabeleceram um modo de relagéo e
néo s6 de produgédo dos homens (assim como também das mulheres) com
a natureza. Possivelmente, e em fungao de o capitalismo ter constituido a
Unica formagéo verdadeiramente econdmica da histéria, unicamente este
seja um modo de produgéo. (WALDMAN, 1992, p. 3).

Apds o periodo de expansédo do império egipcio, a regiao da Palestina (Canaa)
permaneceu sob seu dominio por mais de quatrocentos anos. O sistema que
predominava na regido nao era o escravagista, mas um sistema tributario
fundamentado num contrato bilateral entre os grupos produtores e o Estado egipcio.
Em virtude da supremacia politica e econdmica assegurada por precedentes
religiosos, o farad podia dispor a seu bel-prazer tanto da terra como do povo,
incluindo a forga de trabalho e a produgado. Com isso, o sistema tributario se tornava

arbitrario, possibilitando assim que o povo fosse dominado e explorado. “Com esse
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precedente politico-religioso tal sistema possibilitava ao Estado (o rei e a maquina
politico-administrativa) apropriar-se desmedidamente da produgdo, tornando os
grupos produtores cada vez mais empobrecidos” (BALANCIN; STORNIOLO, 1990,
p. 7-8).

Segundo o Atlas da Historia Universal (1997, p. 36), pés a morte de Ramsés I, o
poder egipcio foi decaindo consideravelmente e os dois reis seguintes, Mineptah
(1224-1204) e Ramsés Ill (1184-1153), preocuparam-se quase que exclusivamente
em defender o Egito dos ataques estrangeiros. A maioria destes ataques era
proveniente dos libios do deserto ocidental e doa povos do mar. Como a situagéo
interna do Egito continuava a se agravar, os assirios estabelecidos na Mesopotamia
acabaram por abortar todas as tentativas egipcias de manter o poder ao leste do
Sinai. Instalou-se, entdo, um periodo de crise econémica e descontentamento social,
que fez com que o império egipcio entrasse em colapso, chegando ao seu final em
1070 a.C., com a fragmentacdo de sua autoridade central. A fragilidade politica
prontamente deu lugar a dominagéo estrangeira, primeiramente dos reis libios — XXII
disnastia (945-715 a.C.) — e logo em seguida, os etiopes da Nubia — XXV dinastia
(751-656 a.C.). E neste contexto de transigéo politica, econémica e cultural que se
insere o periodo de tempo em que se propagou a cosmovisao dos eventos narrados
na pericope de Exodo 3,1-5, até o tempo de sua redagéo.

Tal conjuntura se constituiu num campo fértil, dentro da consciéncia nacional
judaica, para que os elementos de vinculagdo do homem com a terra fossem
defendidos com ardor diante das ameacas estrangeiras. Esta vinculacédo é
consolidada principalmente através de narrativas nas quais a reinvengao do mito é
permeada por uma perspectiva de sacralidade do meio ambiente, ou seja, por
narrativas que podem ser revestidas por um pensamento ecoldgico. No que tange a
viabilidade pratica para o pensamento pos-moderno de uma hermenéutica ecoldgica

dos textos biblicos, as observacdes de Reimer sdo bastante pertinentes:

No que tange a hermenéutica ecologica de textos biblicos, cabe situar o
sujeito interpretante como participe de demandas advindas de uma crise
ambiental generalizada no presente. Ha que se estar munido também de
uma nova perspectiva da realidade. O fisico Fritjof Capra, um dos
expoentes deste tipo de reflexdo, expressou-se da seguinte forma sobre
esta nova realidade e sua viséo, dizendo que ela se baseia “na consciéncia
do estado de inter-relacdo e interdependéncia essencial de todos os
fendmenos — fisicos, bioldgicos, psicolégicos, sociais e culturais”. Com isso
Se quer expressar a procura por um pensar e viver a vida como um todo,
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como um conjunto de relagbes, como um grande ecossistema, com uma
constante e incessante inter-retro-relagao entre todas as partes, incluindo-
se ai a vivéncia do Sagrado como um sistema maior de energias e trocas
simbdlicas e, obviamente, o ser humano como parte integrante deste todo
maior. Esse conjunto de praticas e pensamentos vem sendo chamado de
pensamento ecolégico. (REIMER, 2009, p. 274-275).

Assim, munido deste pensamento, pode-se perceber quais os elementos de
vivéncia do sagrado sobressaem nos discursos e narrativas estabelecendo uma
idéia de vinculacdo do ser humano com a terra, como na pericope de Exodo 3,1-5, e
como o ardor patriético israelita é concatenado na promog¢ao da figura de Moisés
como o escolhido de Deus para consolidar a libertacédo de seu povo, possibilitando,
assim, a absolutizacdo das estruturas teocraticas que fundamentaram a existéncia

da nacéo de Israel.

3.8 SINTESE

E inquestionavel a importancia das tradicdes biblicas na configuracdo do espaco
sagrado ou no estabelecimento de seus futuros contornos, bem como, na hierarquia
dos valores da interagdo do homo religiosus com 0 meio que O circunscrevia,
constituindo-se assim, no fator determinante na consolidagdo dos processos
sincréticos que viabilizaram a sobrevivéncia de Israel. A histéria da Terra Santa foi,
em grande parte, condicionada por sua posicao espacial-geografica. E neste
contexto, o espaco montanhoso apresenta-se como sua variavel mais importante.
Construindo-se uma cosmovisao a partir da montanha, tendo-a como referencial ou
“centro do mundo”, cria-se um ambiente propicio para o surgimento ou incorporagao
de um simbolismo exdgeno todo peculiar, articulado principalmente pela idéia de
que: “no centro do mundo encontra-se a ‘montanha sagrada’, e € ai que o Céu e a
Terra se encontram” (ELIADE, 1993, p. 302). Em todas as partes do planeta, desde
as épocas mais remotas até os dias de hoje, seres humanos das mais variadas
culturas e tradi¢cdes atribuiram a algumas montanhas e formagdes rochosas uma
condicdo de sacralidade; a montanha apontava para Deus e Deus, para a montanha.
A tradicdo do Sinai esta indissoluvelmente ligada a Javé, um Deus que habita em
uma montanha. Paralelamente ao surgimento dos textos, cria-se um lugar para uma
alternativa em lugar do direito divino e do culto real, um lugar ficticio de um passado

ficticio, o qual esta fora do espaco de dominio de qualquer poder e que nesta
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‘funcdo de adaptabilidade aos quadros de referéncia’, possibilitasse uma alternativa
independente para a sobrevivéncia real de Israel, mesmo quando ameacado pelos
interesses externos ou pela decadéncia interna.

Nesse contexto, o relato da sar¢a ardente serviu como elemento de legitimacao
da sacralidade do espaco, através da construgéo simbdlica de principios, valores e
pertencimentos que atuaram na geracao da identidade social do povo israelita,
contribuindo para que o Sinai/Horeb fosse reconhecido como terra sagrada e
posteriormente, como local de peregrinagcdo. Bem mais que isto, a pericope de
Exodo 3,1-5, contribui com um interessantissimo modelo de processo reducionista
que aponta, nos dias de hoje, para uma perspectiva ecolégica nas relagdes do ser
humano com o espacgo que o circunscreve: Da montanha santa, o leitor é dirigido

para a planta santa; da planta santa, para a terra santa.



65

CONCLUSAO

Como um fenébmeno moldado na consciéncia dos individuos, o sagrado evidencia
seu aspecto funcional ao propiciar a sintese do real com as constru¢des imaginarias
configuradas nos elementos simbdlicos, que integram o ser social do homo
religiosus. Reitera-se seu atributo de propiciar a consciéncia a consolidagéo de sua
fungéo essencial: de se tornar alguma coisa, que ao mesmo tempo, ela ainda nao é.
Nesta experiéncia senso-perceptiva, o caos € suplantado pelo elemento fundante do
cosmo sagrado, através da criagdo, estruturacdo ou elaboragdo de quadros de
referéncias que testificam o desdobramento da espécie humana sobre as coisas do
mundo. Assim, o cosmo sagrado e 0 caos emergem respectivamente como
representacbes que traduzem o carater orientador da experiéncia pessoal dos
individuos e a intensidade com a qual o ser humano é afetado em sua relagédo com
os objetos que interage. O sagrado €, pois, uma experiéncia estrutural da
consciéncia do ser humano, que se vé desorientado frente ao caos de suas
possibilidades de existir e ao estado de tenséo entre sua liberdade e sua finitude.

Diante da necessidade de interagir com os objetos que o cercam, o ser humano
integra ao seu mundo um conjunto de relagdes nas quais a categoria espacial
assume um papel preponderante, ao apontar para o determinismo geografico de
seus referenciais na construcao de sua identidade individual (0 homem é produto do
meio), e consolidar o fato de que, ao empreender mudangas concretas em seu
mundo, o ser humano também concretiza sua propria mudanca. Assim, em termos
operacionais, pode-se afirmar que a sacralizagdo do espago se constitui, na
verdade, numa técnica de orientacdo elaborada pelo ser humano, na qual seu
desejo de viver no sagrado equivale, de fato, ao seu desejo de se situar em uma
realidade objetiva, de n&o se deixar paralisar pela relatividade sem fim das
experiéncias subjetivas, de viver num mundo real e eficiente — e ndo numa iluséo.

Contudo, ao empreender estas mudancgas concretas em seu mundo, o ser
humano rompe com o fragil equilibrio da natureza e apds a revolugao cientifico-
tecnolégica e industrial, a intelectualizacdo e a racionalizagdo da sociedade
alteraram profundamente os quadros de referéncias para uma perspectiva
predominantemente antropocentrista. Com isto, a sociedade acaba por produzir um
mundo dessacralizado ou desencantado, em que a natureza perdeu o seu poder de

referencialidade para a consciéncia humana, tornando-se em um espaco de
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profanidade. Como resultado desta cultura de dominagdo e degradacgdo, e de
séculos de distanciamento do ser humano em relagdo a natureza, sérios efeitos
colaterais foram produzidos no meio ambiente. Agora alguns cientistas reconhecem
as ameagas a que os seres humanos foram conduzidos por esta postura
isolacionista e se voltam também para a religido como um dos mecanismos de cura
das sequelas ambientais que o progresso produziu. Neste processo de aglutinacao
entre ecologia e religido, fica cada vez mais evidente, agora num contexto ainda
mais alarmante, de que forma o imaginario do espago se apresenta como matriz de
paradigmas, formulagdes e orientagdes, e como o arquétipo espacial transparece
como uma fonte de prefiguragdes e de processos de significacdo que poderao (ou
n&o) estar mais tarde materializados no espago concreto. Neste esquema, ressalta-
se também, o papel “cartografico” do mito como expressdo maxima do referencial
simbdlico na mediacao da experiéncia religiosa.

Neste contexto de uma nova ‘espiritualidade ecolégica’, no ‘caminho mental’ que
busca ressaltar a dimensdo holistica e superar as fragmentariedades do viver, o
relato da sargca ardente fornece-nos alguns insights. Dentre estes, ressalta-se o que
serviu como elemento de legitimagcdo da sacralidade do espaco, através da
construcédo simbdlica de principios, valores e pertencimentos que atuaram na
geracao da identidade social do povo israelita, contribuindo para que o Sinai fosse
convertido em terra sagrada e posteriormente, em local de peregrinacdo. A
peregrinacéo religiosa pressupde a continua reinvencédo do mito, sendo entendida
como um momento especial de construgdo simbdlica de principios e de valores
geradores de identidades sociais. Tal conjuntura se constituiu num campo fértil,
dentro da consciéncia nacional judaica, para que os elementos de vinculagdo do
homem com a terra fossem defendidos com ardor diante das ameacgas estrangeiras,
principalmente através de discursos e narrativas nas quais a reinvengao do mito é
permeada por uma perspectiva de sacralidade do meio ambiente.

Tais abordagens se intensificam, nos dias de hoje, na medida em que se
adensam os contingentes populacionais e os espagos se tornam cada vez mais
reduzidos. Intensifica-se a disputa pela agua, a produgdo de alimentos, a
necessidade de preservacédo da flora e da fauna, e o esgotamento dos recursos
naturais torna-se uma questdo de sobrevivéncia. O que fica evidente neste quadro
de caréncia de sentido e ameaca da morte é que o fendbmeno religioso, mais uma

vez, a despeito de seu “aspecto diabdlico”, sempre tende a aparecer “no campo de
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significagdes e linguagens de uma coletividade quando esta se vé frente a frente
com o problema do limite, ou seja, quando a populagdo se defronta com a grande
contradicdo vital: garantir a reproducao da vida nesta terra e além dela” (PARKER
apud LEMOS, 2002, p.479-483). E este limite vivido pelos atores como incerteza
coletiva requer, segundo Lemos (2002, p.479-483), “o estabelecimento de um nexo
social de ordem simbodlico-ritual, um cosmo sagrado que possibilite a geragédo de
representacdes coletivas que oferecam um sentido coletivo aos atores ou a
sociedade”. Este sentido devera inscrever o esforgo da produgédo e da reprodugéo
sociais num referencial transcendente, que para o homem pés-moderno encontra
seu significado “nas reentrancias de uma reflexdo que recompde a imanéncia dos
seus termos” (GARGANI, 2000, p. 130), principalmente para transformar o presente
em fungao de um futuro qualitativamente distinto.

O que se desponta neste projeto de sobrevivéncia do ser humano, e que estd em
curso nesta perspectiva de sacralizacédo da terra como “espago prometido”, é “a
construcédo de uma ‘espiritualidade ecoldgica’, como adequada as demandas do
tempo presente no sentido de fomentar sabedoria no convivio com o meio ambiente
e de tornar a ‘pegada do homem’ mais leve sobre a terra” (REIMER, 2009, p. 273),

ja que o lugar em que se pisa, pode ser percebido como terra santa.
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