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Resumo: este trabalho debate o problema da disputa simbélica pela hegemonia de sentido
dentro do campo religioso e a ocorréncia de cismas no interior das movimentagoes religiosas,
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Toda seita que alcanca éxito tende a tornar-se Igreja, depositdria e guardia de uma ortodoxia, identi-
ficada com as suas hierarquias e seus dogmas, e, por esta razdo, fadada a suscitar uma nova reforma
— Pierre Bourdieu (1999, p. 60)

religido constitui um dos espagos sociais mais interessantes que existem, nas socie-

dades contemporineas, para o estudo dos problemas da comunicabilidade humana.

entre as chamadas institui¢oes de poder simbdélico (THOMPSON, 2002.), sao as
instituicoes religiosas, € nao as propriamente comunicacionais, como as midias em geral,
aquelas onde o problema da comunicabilidade, numa perspectiva habermasiana, encontram

seus mais sérios riscos e suas mais desafiadoras possibilidades.
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A religiosidade ndo ¢ um campo especifico do saber, embora se possa, em certo sen-
tido, se falar em “saber religioso”, nem representa uma mera conjungao de grupos sociais, em-
bora a sociologia da religido tenha muito a nos dizer sobre os modos de organizagao religiosa
no mundo contemporaneo. A despeito de suas fragilidades epistemoldgicas e de sua condigao
de mantenedora de tradi¢coes num mundo secularizado e de elevada destruicao simbdlica, a
religiao constitui um dos espagos de formacao identitdria e de constitui¢io de relagdes com
maior capacidade aglutinativa da atualidade.

E, pois, a religido o meio onde com maior intensidade se realizam as disputas pelo
sentido do mundo. O conflito entre fé e razao ainda é um dos mais importantes que exis-
tem, especialmente se considerarmos o extraordindrio avango das ciéncias e tecnologias, e sua
enorme repercussao na vida cotidiana e institucional das sociedades, seja como saber — onde
se posiciona o conflito entre razdo e metafisica —, seja como prética — condigdo em que os
conflitos comunicacionais aparecem com maior nitidez, num ambiente onde todas as relacoes
tendem a perpassar pelas redes comunicacionais da internet.

Devido ao avango das tecnologias de comunicagio, tem sido cada vez mais dificil
para as institui¢oes de poder simbdlico de tipo religioso viabilizar a manuten¢io da unidade
interna das visoes de mundo e a criagio eficaz de restricoes ao pensamento, para além da in-
terpretagio considerada hegeménica. E nesta conjungio de indagacoes e surpresas que este ar-
tigo busca se posicionar, para debater a religido como espago de disputa simbélica e os cismas
como eventos de natureza comunicacional em seu interior. Entre a assimilacio e a exclusio,
diferentes modalidades de cisma podem ser configurados, sendo este o objeto deste trabalho,
cuja pretensao ¢ esbocar um campo proficuo de pesquisas a respeito do espiritismo brasileiro

e de suas possibilidades comunicacionais.
A RELIGIAO E A DISPUTA SIMBOLICA PELO SENTIDO DO DOGMA

Num sentido comunicacional, a religido pode ser definida como um forte espago
de institucionalizagao de sentidos metafisicos sobre o0 mundo e de disputa continua pela
hegemonizacio dos sentidos instituidos. Trata-se, portanto, de uma institui¢ao de poder sim-
bélico fundada em principios metafisicos ou espirituais.

Evidentemente, esta defini¢io é eminentemente moderna e contemporinea. As
organizagoes religiosas sao campos ancestrais de organizagao do sentido social e jd foram,
ao longo da histéria da humanidade, espagos totalizantes de poder simbélico com enorme
capacidade de imposicao, para além das condi¢oes de influéncia comunicacional. Em outras
palavras, nio é ainda distante o tempo em que as igrejas eram institui¢oes praticamente esta-
tais e dotadas de importante capacidade de realizagao econémica e militar.

A possibilidade de institucionalizacio religiosa numa configura¢io de disputa me-
ramente simbdlica com outros campos e instituigoes ¢ relativamente nova na histéria e decor-
re do processo de modernizacio capitalista, que laicizou o Estado e boa parte da experiéncia
social e enfraqueceu o poder das instituigdes religiosas, seja pela captura de suas fungoes, seja
pela fragmentagio de suas estruturas institucionais.

Apesar disso, o projeto moderno de racionaliza¢io e desencantamento do mundo

1, seja porque, como avaliaram Habermas (1984) e Boaventura Santos

nao se concretizou
(1987), mas sobretudo Berger (1997; 2001), as questdes religiosas mantiveram seu apelo nos

lugares de sentidos propiciados pelas promessas nio cumpridas da modernidade, seja porque,
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como denunciaram os criticos da Escola de Frankfurt, nem a prépria razao moderna abando-
nou por completo a fundamentagio metafisica. Em paises como o Brasil, sequer o Estado le-
vou a termo o projeto de laicizagao, com a manutengao de vinculos tradicionais entre a ativi-
dade privada de certas denominagoes religiosas e as decisoes publicas relacionadas ao Estado.

O que temos, portanto, no mundo contemporineo, ¢ a religido transformada em
empresa de tipo comunitdrio, num quadro complexo de negociacao de sentidos que tem, de
um lado, o modo capitalista de disputa concorrencial por capital simbdlico e capital social
ante a sociedade transformada em um vasto mercado de crenca, e, de outro, os sentidos
tradicionais da experiéncia humana da angustia pela busca por sentido e significado ante o
sofrimento, a tragédia, a morte e caos do mundo. Em outras palavras, a institui¢ao religiosa
sem garantias de hegemonia opera dentro da légica capitalista para efetuar a disputa simboé-
lica com outras instituicées e denominacoes, e, nesse sentido, transaciona seus interesses em
face de um mundo da vida repleto do vazio existencial que a modernidade laica nao consegue
contemplar.

Esse quadro propicia uma série de indaga¢des de pesquisa profundamente interes-
santes, em varios campos das ciéncias humanas e sociais, inclusive e sobretudo no Ambito das
ciéncias da religidao? (e aqui, destaco as ciéncias da religido como o lugar onde se pode com
mais nitidez especificar o estudo da religido a partir de uma epistemologia na qual a religido
emerge como um saber suficientemente autdnomo, isto ¢, como um objeto que, embora nio
despreze a interlocugio interdisciplinar, nem por isso se constitui apenas como um epifend-
meno de outros campos de saber).

A questao que interessa a este trabalho ¢ a especificamente comunicacional. Até
que ponto a disputa de sentidos simbdlicos pela hegemonia da interpretagiao do dogma, que
ocorre internamente nos movimentos e institui¢des religiosas, pode ser superada ou substi-
tuida por procedimentos comunicacionais? Em outras palavras, em que medida ou em quais
condi¢des — mesmo que restritas — a comunicagao pode ocupar o lugar do dogma?

Esta indagacdo aparece aqui teoricamente configurada nao no plano técnico ou
tecnolégico, e sim no plano ético-politico. Por tal razdo, hd a recusa técita de que estru-
turas tecnolégicas mediadoras sejam, por si s6s, transformadoras das relagoes religiosas,
embora se possa dizer que a emergéncia de possibilidades nesse sentido implicam em cate-
gorias de andlise que se deve levar em conta. Como avaliou Heidegger, “a esséncia da técnica
nao ¢ técnica’, ou seja, a técnica em si nada faz, e sim as pessoas é que fazem, por meio delas
e para aquém ou além delas.

Nesse sentido, compreende-se a comunica¢ao como uma ética especifica orientada
a0 entendimento, como formularam Apel (1991), Habermas (2003) e os fildsofos da ética
do discurso. Temos produzido estudos nos quais a aplicagao desta formulagao ético-politica
a prdtica religiosa redunda numa teoria especifica da fraternidade como ética da relacio dia-
l6gica com a diferenca.

Esse percurso confere uma especificidade que consideramos altamente relevante
para a indagagdo que fazemos, transformando-a da seguinte maneira: até que ponto a fra-
ternidade comunicacional, configurada como um principio procedimental universal, pode
fundamentar a prética religiosa? Em termos pragmadticos, um procedimento ou uma regra
relacional pode substituir contetidos dogmadticos ou, pelo menos, relativizd-los?

Um risco que temos corrido (e eu diria que, em alguns trabalhos voltados para o

espiritismo, temos mesmo incorrido) é o de operarmos a indagacio intelectual como proje-
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to de realizagio. Aquilo que se configura como pergunta ou, no méximo, como campo de
inspiragdo de hipdteses em pesquisa, aparece como proposi¢ao ou como formulagao politica
militante. Este trabalho nio tem esse compromisso, até porque, depois de alguns anos de
efetivo didlogo e persistente observagao deste pesquisador junto ao campo espirita, é possivel
cogitar que a hipdtese negativa seja mais provavel do que a positiva.

Para efetivar esta pesquisa, o objeto empirico escolhido neste momento ¢ a situagao
especifica do limite ou da restricdo comunicacional, que percorre um gradiente discursivo
que vai da simples manifestacao de discordancia, que se torna objeto de censura ou repressao
e que se restringe as relagoes interpessoais, até o episédio radical do cisma, o qual envolve

sentidos compartilhados coletivamente com consequéncias sistémicas institucionais.

O CISMA COMO LIMITE COMUNICACIONAL NO INTERIOR DO CAMPO
RELIGIOSO

Ante a dissidéncia, especialmente aquela que surge com a forga expressa por algum
sentido emergente na sociedade, a institucionalidade se vé obrigada a reagir, seja para de-
mover, assimilar ou expurgar, momento em que as instdncias em luta sao caracterizadas por
posicoes conservadoras ou progressistas ou, em alguns raros casos, revoluciondrias (Bourdieu,
1999). E entio que se configuram os modos especificos de negociacio do sentido religioso,
cujas limitagoes sao configuradoras das fronteiras dogmdticas existentes. Um dos indices mais
visiveis desses limites é o cisma.

O cisma tem sido um dos modos mais comuns de reprodugio e diversificagao da
religiosidade, nas sociedades contemporéineas. Neste texto, esse conceito define-se como sen-
do aquela contestacao interna que logrou atingir um tal grau de identidade prépria, que nao
pode ser, a0 menos nao completamente, assimilada pelo discurso hegeménico. Do ponto de
vista metodoldgico, portanto, configura-se o cisma pelo enrijecimento dogmadtico das facgoes
hegemonicas, que resulta na recusa do reconhecimento identitério, na disputa radical pelo
significado dogmatico e na desisténcia definitiva da comunicagao.

Historicamente, ndo foi incomum que os cismas resultassem em martirios, per-
seguicdes, guerras e genocidios. Nos dias atuais, com a perda de poder extralinguistico das
instituigoes religiosas, tais radicalizagdes raramente ultrapassam as formas institucionais de
exclusio, como é o caso dos diferentes ritos de excomunhao e negagio da identidade, ou de
indiferenca e combate simbdlico, tendo as midias e demais relacoes comunicacionais como
palcos, que resultam, no méximo, em fragmentagao das identidades, movimentos e institu-
cionalidades. Em alguns movimentos religiosos, mais radicais, estes procedimentos expulsé-
rios podem reverberar em forma de rupturas nas vidas e relagoes privadas dos adeptos.

Observe-se que, mesmo nos casos de rupturas radicais, como é o caso dos cismas,
as institui¢des de poder simbdlico se tornaram cada vez mais restritas ao exercicio de formas
comunicacionais de poder. Esse enfraquecimento do exercicio do poder significa, evidente-
mente, que, nas democracias contemporineas, houve um acréscimo de importancia da comu-
nicagao como categoria regulatéria dos processos sociais.

A isso, em outro trabalho (SIGNATES, 2002a), denominamos “institucionalizacio
sistémica da comunica¢io”, definida esta nogio, em termos pds-habermasianos, como sendo a
transformacao das relagoes de linguagem em mecanismos instrumentais de controle sistémico.

Este movimento sinaliza uma mudanca qualitativa do sentido da comunicagao, que se dd tanto
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pela autonomizagio e a institucionalizagio do campo comunicacional (RIBEIRO, 1996), na for-
ma das instituigoes de poder simbdlico (THOMPSON, 2002), quanto pela tecnicizagao cada vez
mais sofisticada dos processos comunicacionais, que ampliou as possibilidades de troca simbdlica
para além das relagoes face-a-face e das formas tradicionais de suporte (pergaminhos, papel etc.).

Dentro da tradigao cristd, quase sempre os processos de fundagao de vertentes in-
terpretativas e movimentos religiosos sao frutos de cismas. O préprio movimento cristao sur-
giu, hd dois milénios, oriundo de um cisma no interior da sociedade judaica da antiguidade.
Depois da hegemonia catdlica (aquela época efetivamente “universal”, no sentido politico do
termo), com o inicio da modernidade, o protestantismo emergiu como o grande cisma que,
conforme Weber (2006), adequou o pensamento e a prética cristas ao modo de vida burgués,
num movimento de democratizagio do acesso a experiéncia religiosa crista que obrigou a
uma enorme transformagio igualmente na Igreja Catélica. Dai para diante, ao longo do
periodo moderno, de cisma em cisma, o cristianismo se reproduziu em dire¢io a condigio
de vertente religiosa extremamente plural e consecutivamente profanada por experiéncias e
reivindicagbes novas, advindas das mudancas sociais ou de movimentos sincréticos.

A enorme diversidade denominacional do cristianismo contemporaneo constitui
um exemplo coletivo e histérico do modo como o pensamento cristio, ao conflitar com as
diferentes interpretagdes teoldgicas, se diversifica, negocia sentidos e prospera nas sociedades

democrdticas capitalistas.

O ESPIRITISMO COMO CISMA CRISTAO E OS CISMAS QUE LHE
SAO PROPRIOS

O espiritismo constitui um cisma especifico na histéria do cristianismo, que opera
diferentes cismas em seu interior, os quais se constituem como €espagos de tensiao entre o
dogma e a ciéncia, entre o imobilismo doutrindrio e a progressividade filoséfica. Em outras
palavras, o cardter especifico do cisma espirita é de natureza comunicacional. Analisemos isso
com mais detalhe.

Se dependesse da vontade de seu fundador, o espiritismo seria uma movimentagao de
cardter filoséfico-cientifico constantemente envolvida em um continuo debate com as ciéncias®
e religides. A perspectiva de Kardec, claramente positivista, parte do fundamento da unicidade

da verdade e da origem divida no préprio conhecimento cientifico, para afirmar que

A Ciéncia e a Religido sio as duas alavancas da inteligéncia humana: uma revela as leis do mundo
material e a outra, as leis do mundo moral; mas umas e outras tém o mesmo principio, que é Deus,
nao podem, pois, se contradizer; se elas sio a negacio uma da outra, uma é necessariamente errada,
e a outra, certa, pois Deus nio pode querer destruir sua prépria obra. A incompatibilidade que se
acreditou ver entre essas duas ordens de ideias se prende mais a um defeito de observagao e excesso
de exclusivismo da parte de uma e de outra; donde decorreu um conflito de que se originaram a
incredulidade e a intolerAncia (KARDEC, 2002, p. 65).

Para Lewgoy, essa condi¢do deve envolver uma compreensao cultural mais profun-

da do que a nossa época conceitua como ciéncia e como religiao. Diz este autor que

Desde o inicio, os kardecistas acreditam que seu movimento religioso harmoniza ‘ciéncia’ e ‘religio’.
Para compreender o que estd em jogo na compreensio espirita desses termos, ¢ preciso salientar que

‘ciéncia’ e ‘religidao’ ndo sio conceitos setoriais ou partes de um jargio especializdao, mas categorias
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culturais do entendimento de nossa época, portadoras de alta ressonincia axioldgica, de onde deriva
parte dos problemas historicamente enfrentados quando o espiritismo tentou colocar em prética o
componente cientifico dessa relagio” (LEWGOY, 2006).

Ora caracterizado como ciéncia, em pardmetros positivistas, ora como filosofia,
dentro de caracteristicas racionalistas, o pensamento e a experiéncia espiritas desde a Franca
jamais deixaram de entretecer polémicas com o meio religioso, especialmente as vertentes
catdlica e protestante do cristianismo (AUBREE; LAPLANTINE, 2009). E isso se deu justa-
mente porque, apesar de uma vez ou outra se referir a tradi¢oes diferentes, foi no cristianismo
que o espiritismo assentou sua bandeira, a ponto de inserir-se na interpretacio escatoldgica,
como “terceira revelagao”, ap6s as duas primeiras, personalizadas em Moisés e Jesus Cristo, ou
mesmo como a propria realizacio da profecia crista, o paracleto (KARDEC, 2002).

Ora, cristaos eram todos os primeiros espiritas, inclusive o professor lionés Allan
Kardec, e, mesmo se estabelecendo em parAmetros dogmadticos diferentes daqueles admitidos
pelas igrejas cristas em geral, os espiritas até hoje, em sua maioria, reivindicam para si a filia-
¢ao 4 identidade crista. Nao é incomum, inclusive, que reclamem para si a proximidade com
o pensamento e a prética dos cristaos primitivos, direta ou indiretamente acusando as igrejas
cristas de desvios dogmadticos e politicos histdricos, em rela¢io ao que seria, originalmente, a
mensagem de Jesus Cristo. Em outras palavras, o espiritismo, sobretudo o brasileiro, assume
de tal forma a identidade crista que chega a se pensar mais cristao do que as préprias religices
cristas existentes®.

Observando o movimento espirita brasileiro, identificamos dois tipos fundamen-
tais de cismas: os que decorrem de discordincias doutrindrias e os que derivam de diferen-
cas préticas, rituais ou politicas. No primeiro caso, temos talvez a maioria dos exemplos: o
racionalismo cristao®, o divinismo®, a LBV’, a conscienciologia® e outras correntes religiosas
menores, derivadas do espiritismo, sao casos tipicos de diferencas doutrindrias que redunda-
ram em cismas. No segundo caso, temos a umbanda® como o caso mais exemplar, expulsa da
identidade espirita por razoes rituais, quando o espiritismo kardecista brasileiro abandonou
a mediunidade publica, e por razoes politicas, pela rejeiao branca de um espiritualismo rela-
cionado 2 cultura negra.

Entretanto, estes cismas citados possuem algo em comum: todos ganharam iden-
tidade prépria, fundando movimentos religiosos ou filos6ficos que ndo mais se denominam
a partir da identidade espirita. Eis porque podemos caracterizar outro tipo de cisma: o cisma
interno, que decorre de lutas especificas e se desenvolve como disputa pela prépria identidade
espirita. Estes, também, podem ser divididos em dois tipos: os cismas integrados e os nio
integrados. Evidentemente, no caso brasileiro, é preciso admitir que, por razées socioldgicas,
a versao hegemonica se estabelece na lideranga da Federacao Espirita Brasileira, mesmo que
os cismdticos as vezes reivindiquem anterioridade e denominem como divergéncia ou desvio
justamente a visao hegeménica.

O primeiro caso, o dos cismas integrados, sio as movimentagdes internas a0 mo-
vimento espirita, que nao abandonam a identidade espirita, mas adquirem uma espécie de
subidentidade, operando liderancas institucionais especificas, que se vinculam por préticas
rituais e interpretagdes proprias, realizam eventos préprios e federalizam instituigoes espiritas.
Séo estes, os casos das federagoes espiritas estaduais chamadas de “paralelas”, que disputam a

organiza¢ao do movimento com as federacoes integrantes do Conselho Federativo Nacional,
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junto a Feb. Sao, também, o caso de movimentos de conjuntos de institui¢oes, como a Con-
cafras-pse e a Oscal. Por nio confrontarem diretamente as orientagdes da Federagao Espirita
Brasileira, foram toleradas ou mesmo assimiladas pelas institui¢oes federativas vinculadas ao
sistema hegemonico. Em certos aspectos, o processo de assimilagao desfaz a possibilidade de
aplicagdo da categoria “cisma”, sendo talvez mais préprio conceituar os movimentos assimi-
lados como “correntes” internas.

O segundo caso ¢ o dos cismas nio integrados, e este é o caso especifico da Confe-
deragao Espirita Panamericana — CEPA, objeto deste trabalho, por constituir um caso tipico
de cisma que, nem deixou a identidade espirita — ao contrério, reivindica-a nao apenas como
legitima, mas também como mais auténtica —, nem foi assimilado pela interpretagao hege-
monica no Brasil — ao contrdrio, sofre uma rejei¢cao tao profunda que o veto comunicacional

atingiu o dpice da recusa a qualquer condigao dialogal.
CEPA: CASO TIPICO DE RUPTURA COMUNICACIONAL

A Confederagao Espirita Pan-americana é uma institui¢do espirita internacional,
fundada em 1946, durante o primeiro Congresso Espirita Pan-americano, promovido em
Buenos Aires, Argentina. A histéria da fundagio desta institui¢io resulta das dificuldades
encontradas pelos espiritas na Europa, durante a II Guerra Mundial, que deram fim a4 Con-
federagao Espirita Internacional, sediada em Paris, Franga. Espiritas argentinos decidiram
organizar o movimento espirita nas Américas e disso resultou a movimentagao que levou a
fundacao da CEPA.

A discordincia doutrindria que dividiu o espiritismo desde seus primeiros anos, no
Brasil, foi o pomo da discérdia que afastou o espiritismo brasileiro da vertente coordenada
pela CEPA: a rejeigao a vertente religiosa do espiritismo. No Brasil, essa disputa ainda estava
sendo feita, com a vitéria esmagadora dos chamados espiritas “misticos”, sob a lideranca de
Adolfo Bezerra de Menezes, contra os denominados “cientificistas”, liderados a época por
Torterolli (Giumbelli, 1997). Desde o inicio do século 20, o espiritismo brasileiro ganhou
e aprofundou sua caracteristica religiosa, reforcada ao longo das décadas pela influéncia in-
questiondvel de Francisco Ciandido Xavier, para quem constitufa praticamente uma heresia
pretender a negacio do aspecto religioso do espiritismo.

Bernardo Lewgoy reconhece alguma importancia do “grupo CEPA”, e o cita como

sendo um registro de que a hegemonia da Feb nao seria assim tao expressiva.

A despeito dessa hegemonia da FEB ainda se registram algumas vozes dissidentes no movimento es-
pirita. O grupo da Confederagio Espirita Pan-Americana (CEPA), minoritdrio e baseado em Porto
Alegre (ainda que congregando nomes de peso na histéria do movimento e tendo sua prépria rede
de parceiros na América Latina), reivindica uma narrativa dissidente e critica em face do Pacto
Aureo, alegando que este teria sido realizado nos bastidores, em reagio a um congresso espirita
latino-americano por eles realizado, em 1949. O grupo da CEPA reivindica, além da relagio com
parceiros da Argentina, Venezuela e Porto Rico, ‘uma heranca kardecista laica e livre-pensadora’,
mais ‘cientifica’ e menos ‘religiosa’, criticando os rumos tomados da Federagao Espirita Brasileira”
(LEWGOY, 2011, p. 105).

A questao religiosa no espiritismo era, evidentemente, um subproduto do pensa-

mento iluminista e positivista, que sempre serviu de base para a mentalidade espirita. Os
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espiritas vinculados & CEPA proclamam um espiritismo laico e livre-pensador, reivindicando
tais ideias como originais do préprio Allan Kardec.

A histéria da CEPA, contudo, seguiu um caminho inverso. Jd no terceiro Congres-
so, a CEPA posiciona-se oficialmente pela natureza cientifica e nao religiosa do espiritismo, o

que causou o abandono da delegacio brasileira.

As deliberagoes tomam um viés cientista-filoséfico e se pronunciam condenando a definicao religi-
osa do Espiritismo, o que faz com que a delegagio do Brasil se retire renunciando & CEPA, situagao

que deixa esse pais sem representagio institucional por um lapso de mais de 40 anos. (CEPA, 2013).

Apesar de alguns esforgos em eventos posteriores, o espiritismo brasileiro hegemd-
nico, radicalmente religioso, jamais retornou a Cepa. Ao contrério, as diferencas se aprofun-
daram com o tempo, pois ndo apenas prosseguiu e se consolidou a ideia de que o espiritismo
nao é uma religiao, como a vertente voltada para a afirmagao cientifica propds, hd alguns
anos, um processo de atualiza¢io da doutrina espirita, o que foi considerado inaceitdvel pelas
liderangas espiritas brasileiras.

Ambas as posicoes receberam leituras tipicas da movimentagio espirita brasileira. A po-
si¢ao laica foi acusada de pretender “expulsar Jesus do espiritismo”, rotulada entdo como um
movimento das trevas orientado para a destruicio do espiritismo. A época, o préprio Chico
Xavier fez declaracoes publicas sobre esse assunto, em tom de alerta aos espiritas. De nada
adiantaram as tentativas de esclarecimento da corrente cepiana, em vista da pequena capaci-
dade de publicacio e reverberacio destes espiritas e de suas instituicdes no Brasil.

A posigao de atualizacio foi questionada a partir de um critério claramente dogmati-
co, ancorado em dois argumentos principais: o primeiro, fundado na autoria espiritual do espi-
ritismo: em outras palavras, somente aos espiritos cabe a modificagio da doutrina espirita — des-
de que, evidentemente, eles nada digam que venha a contrariar o que disse Kardec (FEB, 2002);
e o segundo argumento, o de que o espiritismo nao precisa de atualizagoes, pois Allan Kardec
teria sido orientado por espiritos que veriam a verdade muito além da ciéncia, razdo pela qual
os espiritas deveriam estar preocupados com a pritica, em seguir a doutrina, e nao em revisa-la.

Em relagao ao primeiro argumento, este foi objeto de uma decisao formal do Con-
selho Federativo Nacional da Federac¢io Espirita Brasileira, que se expressou nos seguintes
termos:

O Conselho Federativo Nacional nio reconhece em nenhuma pessoa ou institui-
G20, como também em nenhuma assembléia ou congresso, qualquer autoridade ou direito
para alterar ou modificar, a qualquer titulo, os principios fundamentais e ensinos do Espiri-
tismo, contidos nas obras bdsicas de Allan Kardec” (FEB, 2002, p. 105).

No mesmo documento, insere-se a preocupagao institucional da Federagao Espirita
Brasileira na trilogia “ensinar, divulgar e praticar a doutrina espirita” (FEB, 2002, excluindo
qualquer mengio a reestudos, revisoes ou alteragdes:

Movimento Espirita é o conjunto das atividades que tém por objetivo estudar, di-
vulgar e praticar a Doutrina Espirita, contida nas obras bdsicas de Allan Kardec, colocando-a
a0 alcance e a servio de toda a Humanidade” (FEB, 2002, p. 56).

O debate, de corte doutrindrio, reverbera na politica interna do movimento espirita
brasileiro de forma tipica, para estudos de comunicabilidade, jd que tange seus limites. A pri-

meira limitagao diz respeito a0 modo como a dialogicidade pode se fazer presente dentro do
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movimento, numa gradacio que culmina em processos especificos de institucionalizagao. Em
outras palavras, trata-se da defini¢ao do que se pode e do que nao se pode debater dentro do
espiritismo, momento em que a vertente brasileira hegeménica instaura uma clara dogmati-
zagdo da obra de Kardec, a partir de uma interpretagao propria desta obra.

A segunda limitagio se refere as possibilidades (e impossibilidades) do didlogo entre
militantes, grupos e instituigoes que venham a assumir posicionamentos antireligiosos ou
cientificistas dentro do espiritismo. A Federagio Espirita Brasileira e as federativas estaduais
nao apenas rejeitaram a ideia laica e, sobretudo, a de atualizagio doutrindria, como considera-
ram impraticdvel o didlogo com tais correntes. Os eventos da CEPA e de suas afiliadas quase
nunca recebem divulgagao pela imprensa espirita brasileira. E, em pelo menos uma oportu-
nidade, durante o Congresso da CEPA em Porto Alegre, a Federagio Espirita do Rio Grande
do Sul emitiu oficio aos centros espiritas do estado recomendando-lhes expressamente que
nao participassem do evento.

Apesar disso, a Cepa tem feito seus eventos no Brasil e buscado manter contato com
cientistas sociais e estudiosos da movimentagio espirita. Os congressos da Cepa caracterizam-
-se pela reunido de opinides relativamente discordantes a respeito da interpretagao doutri-
ndria e demarcados pela alta tolerdncia em relagdo as préticas rituais, caracterizando muito
mais um encontro de tipo intelectual, do que um conclave de ordem religiosa — embora, as
vezes, algo da mistica positivista possa ser entrevista no modo como a laicidade é defendida
e no culto As ideias fundadoras de Allan Kardec. E bastante nitido, contudo, que o nivel de
alteridade nas relagoes comunicacionais mantidas entre os militantes da Cepa é muito mais
alto do que aqueles assegurados nos eventos patrocinados pelas federagoes espiritas brasileiras.
Este aspecto é o que tem feito com que este agrupamento espirita se torne interessante para

este pesquisador.
CONSIDERACOES FINAIS

Onde se encontra a dificuldade de didlogo de uma doutrina que se pretende progres-
sista e ancorada em conhecimentos cientificos e filoséficos, mesmo que seus adeptos a apreen-
dam dentro de uma ritualidade religiosa? Como se torna possivel a dogmatizagao e a ritualizacio
de uma experiéncia religiosa que tem na razao um de seus principais argumentos — a ponto de
consolidar institui¢oes profissionais como associagoes de médicos, de psicélogos, de magis-
trados etc? Por que uma vertente dessa movimentagao, que assuma publicamente a laicidade
e a progressividade, sofre maior e mais profunda rejeicdo do que sistemas e interpretagoes
claramente conservadores e tradicionalistas?

A hipétese com a qual trabalhamos, observando a movimentagao religiosa espirita
e suas contradigoes é de que a comunicagdo constitui o fundamento da identidade, compre-
endida esta como a institucionalizagao, com perspectivas de internalizagao psicolédgica, de
ideias e préticas tidas como verdadeiras e que passam a servir de medida para os processos de
aprendizado, reconhecimento e legitimagao. Sem identidade, nio ha grupo. E toda identi-
dade ¢ formada pelo sistema de comunicagio que a possibilita, razao pela qual identidade e
comunicabilidade sao elementos interdependentes, porém em permanente tensao.

Por isso, a pergunta fundamental seria: poderia uma identidade tangenciada por
temdticas tipicamente religiosas e metafisicas constituir-me de forma auto reflexiva, como

ocorre com as identidades que vinculam os campos filoséfico e cientifico? Aplicando-se dire-
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tamente a0 espiritismo, a questdo é até que ponto o espiritismo de fato poderia se comprome-
ter com o que Kardec denominou como sendo “fé raciocinada” (definida como “capacidade
de enfrentar a razdo em todas as épocas da Humanidade”), sem operar uma fragmentagao que
poderia culminar no enfraquecimento identitdrio ou na perda de suas bases?

Evidentemente, esta ¢ uma indagagio que cabe aos militantes do espiritismo e nao
ao pesquisador responder. O médximo que talvez se possa dizer aqui é que o projeto espirita
construido e mantido no Brasil enfrenta uma contradi¢ao de peso entre doutrina e identi-
dade, por conta da tensdo entre a conservagao doutrindria, importante para a sustentagao de
uma identidade estivel que assegure a institucionalidade vigente, e a comunicabilidade evo-
luciondria, pretendida pelo projeto kardecista, mas jamais realizada de fato.

Outra conclusao académica destes estudos é o de que, no caso brasileiro, na luta
entre identidade e comunicagio, a comunicagio tem perdido todas. Esta constatagao termina
por ajustar o espiritismo no Brasil ao modelo tradicional das religides organizadas, onde a
dogmatizacio preside a relagao doutrindria e a ritualizagao, as relagoes préticas, nos moldes
de uma institucionaliza¢ao sistémica, cujos cismas ou se integram ao modelo vigente, ou
rompem com a identidade espirita ou, como no caso da Cepa, a mantém em condigoes de
rejeicdo e conflitualidade permanentes.

A Cepa, contudo, mantém um regime de abertura e debate que, como afirmamos,
a torna interessante para esta pesquisa. O gradiente e os limites da comunicabilidade neste
agrupamento ¢ a temdtica da pesquisa que comegamos a empreender neste ano e cujos resul-

tados sdo ainda apenas preliminares.

COMMUNICATION AND SYMBOLIC DISPUTE, IN VIEW OF RELIGIOUS
SCHISM: POSSIBILITIES AND LIMITS OF A TENSE COMMUNICATION
IN BRAZILIAN AND PANAMERICAN SPIRITISM

Abstract: This paper discusses the problem of symbolic struggle for hegemony of meaning in the
religious field and the occurrence of schisms within the religious movement, taking the Brazilian
spiritism as a typical case where the schism appears as a result of stresses of communicational cha-

racter. Finally, the Panamerican Spiritist Confederation- CEPA is presented as a case study.

Keywords: Communication and religiosity, religious schism; Brazilian spiritism; Panamerican

Spiritist Confederation- CEPA

Notas

1 Interessante observar que, aparentemente, nem mesmo Max Weber, que forjou o termo “desencantamento
do mundo” parece ter deixado de entrever a possibilidade do “retorno do sagrado”, como observa Pierucci
no final de seu livro sobre essa questao em Weber, embora este fendmeno seja interpretado por outra via, que
nio a especificamente religiosa (PIERUCCI, 2003, p. 219-221).

2 Nao é nova a ideia de uma ciéncia dos estudos de religiao que se revelasse como espago epistémico unificador
dos saberes dispersos nas ciéncias especializadas. Segundo Desroche (1984, p. 7), “uma ciéncia das religides
foi a esperanga do século XIX”. Para este autor, esta esperanca, contudo, nio se concretizou, embora ele
tenha reconhecido avangos, pela pluralizacio de autores, dominios e setores.

3 A alianca do espiritismo com a ciéncia ocupa um lugar contraditério, no texto fundador do espiritismo.
Em “O Livro dos Espiritos”, Allan Kardec pretende que o espiritismo seja uma ciéncia tio autbnoma que
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propicia a desqualificagio do pronunciamento das ciéncias em geral em relagio & temdtica espirita. Afirmou
ele que “a Ciéncia, propriamente dita, ¢, pois, como ciéncia, incompetente para se pronunciar na questio
do Espiritismo: nio tem que se ocupar com isso e qualquer que seja o seu julgamento, favordvel ou nio,
nenhum peso poderd ter” (Kardec, 1995a, p. 28-29). Em “A Génese”, contudo, estabeleceu esta aprovagao
como um parmetro de aferi¢io da verdade espirita, quando disse que “um dltimo cardter da revelagao
espirita, a ressaltar das condi¢des mesmas em que ela se produz, é que, apoiando-se em fatos, tem que
ser, e nio pode deixar de ser, essencialmente progressiva, como todas as ciéncias de observagao. Pela sua
substincia, alia-se 4 Ciéncia que, sendo a exposi¢ao das leis da Natureza, com relagio a certa ordem de fatos,
nao pode ser contraria as leis de Deus, autor daquelas leis. (...) Entendendo com todos os ramos da economia
social, aos quais dd o apoio das suas préprias descobertas, assimilard sempre todas as doutrinas progressivas,
de qualquer ordem que sejam, desde que hajam assumido o estado de verdades priticas e abandonado o
dominio da utopia, sem o que ele se suicidaria. Deixando de ser o que ¢, mentiria a sua origem e ao seu fim
providencial. Caminhando de par com o progresso, o Espiritismo jamais serd ultrapassado, porque, se novas
descobertas lhe demonstrassem estar em erro acerca de um ponto qualquer, ele se modificaria nesse ponto.
Se uma verdade nova se revelar, ele a aceitard” (Kardec, 1995b, p. 44-45). Importante dizer que esse descarte
de pontos de crenga no espiritismo, proposto por Kardec, a partir de novas descobertas cientificas, jamais

ocorreu, por razdes que nao cabem neste artigo relatar.

4  Esta ¢, na verdade, a visio hegemoénica dos espiritas brasileiros. Algumas correntes, como a da CEPA, que
estudamos neste trabalho, por fazer a opgao pelo “cardter laico” do espiritismo, discorda tanto da identificagao
do espiritismo como religido, quanto da sua filiacio ao cristianismo. Sobre o cardter “neocristio” do
espiritismo brasileiro, uma abordagem superficial, mas correta, pode ser encontrada em Souza (2012).

5 O Racionalismo Cristao, surgido a partir de uma dissidéncia do movimento espirita brasileiro, foi fundado
pelo portugués Luiz de Mattos em 1910 (Signates, 2002b).

6 O fundador do Divinismo, Osvaldo Polidoro, foi por seus adeptos considerado a reencarnacio de Allan
Kardec, tendo escrito, entre outras obras, 0 “Novo testamento dos espiritas”.

7 Nascido de familia catdlica ortodoxa, o radialista fundador da Legidao da Boa Vontade, Alziro Zarur, passou
pelo espiritismo e pela crenca positivista, antes de adotar o credo ecuménico que simbolizou o programa da
LBV. Consta que a LBV foi fundada em 1950, a partir de uma revelagio meditnica dirigida a Zarur, em
1948, na Federagio Espirita Brasileira (Signates, 2002b). Em outubro de 1973, proclamou a LBV como
sendo a “quarta revelagao”, admitindo para isso a escatologia espirita, que se vé como “terceira revelagio”,
logo apés Moisés e Jesus Cristo. Desde 1979, ¢ dirigida por José de Paiva Neto.

8 Waldo Vieira, o fundador da Projeciologia, depois denominada Conscienciologia, foi, antes da ruptura que o
levou a iniciar essa denominagio especifica, um famoso médium espirita, tendo trabalhado mediunicamente
em parceria com Francisco Cindido Xavier (Stoll, 2002).

9 A umbanda ¢, seguramente, a religido medidnica brasileira que mais recebeu a atencdo de socidlogos e
antropélogos, atraidos, certamente, pelo cardter racial de sua concepgio, tanto quanto pela repressao que
sofreu, inclusive com a colaboragao dos espiritas (Maggie, 1992). O vinculo de origem da umbanda com o
espiritismo foi posicionado pela primeira vez por Ortiz (1991). Uma andlise da expressio “baixo espiritismo”,
com que os ritos de umbanda foram cognominados por varias décadas no Brasil, pode ser lida em Giumbelli
(2003).
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