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As Igrejas e a mediacao estética nos contextos de
iniciacao religiosa

The Churches and aesthetic mediation in religious
initiation contexts

L. M. Figueiredo Rodrigues*

Resumo: Este trabalho visa refletir sobre o papel que a arte pode ter na iniciagao religiosa, através da
sua capacidade de dar visibilidade as buscas espirituais. Ao articular os conceitos de linguagem e
tradicio, reflete sobre os modos como a cultura religiosa se transmite e renova. Foca, ainda, a sua
atencdo na relagio que hd entre arte, espiritualidade e religiao.

Palavras-chave: Iniciagio religiosa. Transmissao. Arte. Simbolo.

Abstract: This paper aims to reflect on the role that art can play in religious initiation through its
ability to give visibility to spiritual search. By articulating the concepts of language and tradition,
it reflects on the ways in which religious culture is transmitted and renewed. It also focuses on
the relationship between art, spirituality and religion.
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Introdugao

Os processos de transmissdo do patriménio religioso, no contexto dos sistemas
de inicia¢do, tém nas mediagoes artisticas um vasto campo de andlise que importa
perceber. A hipdtese que propomos é que a ressignificagio dada ao patriménio
artistico evidencia a capacidade que as igrejas tém de propor a fé. Isto porque o
objeto de arte significa, também, na perspetiva em que é observado. Assim, o
expectador constréi, de algum modo, a obra de arte.

A categoria sobre a qual abordaremos o mundo da arte é a da “imagem”, na
medida em que esta ¢ interpretagao exegética do mistério no campo das visibilidades,
pelo que a imagem, como experiéncia, manifesta-se como iniciacio ao mistério, o
que favorece a articulagio de diversas reflexdes, convocando diversos saberes. Neste
contexto, abordaremos a questdo da transmissao religiosa adotando a mediologia de

Régis Debray (Debray, 2000), procurando perceber a exterioridade dos mecanismos
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que favorecem a transmissdo simbdlica. O pensamento de Régis Debray permite-nos
ainda perceber — e esta é uma tese que lhe é muito cara — que nao vivemos numa
época em que o religioso esteja a desaparecer. O que parece legitimar esta posigao é a
constatagio de que hd um acentuado declinio, no Ocidente, do poder e da influéncia
das instituicoes religiosas. Mas o «facto de que haja mais pessoas que se proclamam
ateias nao significa que haja mais pessoas descrentes» (Morand, 2010, p. 181). O
desafio que nos propomos abragar é perceber de que modo a espiritualidade e,
posteriormente, o religioso estd presente nas nossas sociedades contemporineas e

como dar visibilidade as laténcias de sacralidade af representadas.

Cultura, linguagem e tradicao

Em termos analiticos, um sistema cultural pode ser dividido em subsistemas,
contribuindo cada um deles, a seu modo, para o sistema geral. Atentemos em dois
exemplos destes subsistemas: linguagem e religido. A linguagem isola cada
experiéncia da tumultuosidade que a envolve, retira-a do sem sentido do caos e
confere-lhe estabilidade e identidade. Nomear um objeto é fazé-lo entrar numa
categoria determinada, pelo que «é assim que o ser humano adquire uma apreensio
da realidade, esta torna-se-lhe compreensivel, adquire a seus olhos sentido e
significado. A linguagem faz nascer um mundo para o humano comum, onde os
membros do grupo podem comunicar entre eles de maneira razodvel a propédsito do
mundo e da sua experiéncia» (Neckbrouck, 2005, p. 18-19). A religido, por seu
turno, desempenha uma fun¢io de dadora de sentido numa cultura, na medida em
que lhe confere estabilidade. A cultura gera regras e normas, que conferem aquela
uma fun¢ao normativa. Mas, impreterivelmente, as normas tendem a ser desrespei-
tadas e esquecidas. Se o ser humano tivesse um comportamento meramente
biolégico e instintivo, tal nio aconteceria porque as normas estariam na natureza.
Pela religido, os povos aderem a normas que sio, nessa cosmovisio, uma consequén-
cia da expressao das leis que regem a natureza, a realidade como uma totalidade. Os
comportamentos culturais sio apresentados como “naturais”. Dai que haja o esforgo
de que as normas culturais sejam transmitidas de modo fidedigno, sem alteragdes. A

religiao cumpre a sua fungio cultural na medida em que

«ela ndo é apenas um modelo para pensar a agao do ser humano, ela é um modelo
da realidade, tal qual esta o é no seu mais profundo ser. As normas para o com-
portamento do homem apoiam-se numa imagem de homem. Por outras palavras,
o nomos ¢ legitimado por um cosmos inatacdvel. Encontramos aqui o desejo pro-
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fundo do ser humano de coeréncia légica, de coesdo, de seguranca e de certeza»

(Neckbrouck, 2005, p. 22).

O conceito de cultura estd interligado com o de tradigdo, porque é imprescindi-
vel que a cultura seja transmitida a cada nova geragio, a cada individuo que nasce.
Esta transmissao hd de acontecer por um processo cultural e social. Por isso a
tradicdo é dificil de delimitar. Por um lado, é o sistema cultural dador de sentido e,
por outro, é o processo de transmissao em si.

A palavra tradigao é usada em, pelo menos, trés sentidos. Comega por ser
entendida como o conjunto de representagdes, priticas, conhecimentos e habilidades
que numa sociedade sdo dadoras de sentido e que, por isso, devem ter transmitidas
as geragdes futuras, ou seja, sao a heranca cultural de uma sociedade, o seu sistema
dador de sentido. Um segundo uso da palavra tradi¢io refere-se a uma atitude de
conformagio, observando e aderindo a uma heranca cultural, aos modelos de
pensamento e de a¢ao que sio transmitidos. Por fim, o terceiro modo como se pode
entender a palavra tradi¢ao prende-se como um processo dindmico, através do qual o
sistema dador de sentido ¢ transmitido a outra geracdio com o objetivo de o
preservar. Neste caso, o conceito de tradigao estd muito préximo do de enculturagio
e esta é o processo pelo qual um individuo adquire a cultura do seu grupo. O
manuseamento deste conceito pode colocar o acento quer na transmissdo da cultura
por aqueles que tém essa tarefa, quer no processo de interiorizagdo, sobre a

apropriagio cultural daquele que é enculturado.

Iniciagao religiosa e cultural

A iniciagdo pode ser abordada de diferentes perspetivas: pode ser vista como o
sistema simbdlico que constitui a tradi¢do (perspetiva passiva), o sistema pelo qual é
transmitido e mantido (perspetiva ativa) e, por fim, um sistema mental e afetivo que
¢ alimentado por este processo (visio psicoldgica).

A iniciagio sobrepoe-se conceptualmente a tradi¢io e enculturagao. A encultura-
¢ao ¢, efetivamente, um processo variado e complexo de iniciagio numa cultura,
enquanto que cada iniciagdo em sentido estrito nio é nada mais do que uma forma
especializada de enculturagio. Quando nos referimos a palavra iniciagio estamos a
recorrer a um termo que «expressa um fenémeno humano geral, que obedece ao
processo de adaptagio que todo o homem se vé obrigado a viver em relagdo ao
ambiente fisico, com o ambiente social e cultural, ¢ com o ambiente religioso»

(Rodolpho, 2004, p. 138-139), compreende um conjunto de ritos e de ensinamen-
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tos, cuja finalidade é produzir uma radical modificagio no estatuto social da pessoa
iniciada.

A iniciagao designa uma passagem, uma mudanga na maneira de ser do sujeito,
modifica a sua identidade na sua relagio com os outros e na relagio com a sua
prépria histéria. Ela «nfo se limita a ser entendida como “educagio” ou “formacio”.
A iniciagdo é, com efeito, mais global. Ela é um processo pelo qual o sujeito, livre e
existencialmente, afronta o mistério da sua existéncia na sua totalidade, abandona
uma maneira antiga de ser e de viver, para entrar numa nova forma de vida» (Claes,
1994, p. 13). Isto sup6e uma experiéncia nova do préprio ser, um novo conheci-
mento do sagrado e do divino, uma nova referéncia vital.

Ao destruir uma forma de ser e de viver, o iniciado vai construindo uma nova
forma de vida, que integra uma nova coeréncia. Isto comporta vdrios aspetos da vida,
como ¢ o caso do cognitivo, corporal, temporal, simbdlico e relacional, pelo que nao
se percebe a iniciagio como uma realizacio isolada, mas sim social. E a introducio
progressiva na vida de um grupo, com as suas experiéncias, crengas e valores, ritos e
simbolos.

Ao referirmo-nos mais especificamente aos elementos de iniciacio religiosa e
cultural, diremos que sdo elementos constitutivos da iniciacdo religiosa a instrugio, a
apropriagao existencial e a ritualidade.

A iniciagao religiosa implica uma instrucdo, um ensino daquilo que ¢ necessirio
para compreender a religido, a sua cosmovisdo, os seus valores, a sua origem. Esta
instrucao ¢é feita, normalmente, sobretudo em forma de anamnese, onde se faz
memoria dos acontecimentos fundantes do passado, da tradi¢ao e do futuro que
anuncia. Deste modo, introduz-se o iniciado nas crencas, nos comportamentos € nas
esperangas do grupo. O iniciado, 2 medida que recebe esta instru¢io, faz meméria da
sua prépria histéria, para que possa compreender e viver a sua existéncia a luz da
tradigao que o precede, que lhe é ensinada e na qual entra.

A iniciagdo implica também uma apropriagio existencial e pessoal das normas, de
valores, simbolos, crengas e comportamentos do grupo no qual se vai inserir. Esta
apropriagdo exerce a fungao vital de transformagao da pessoa e de integragdo numa
comunidade de fé.

Por ultimo, toda a iniciacio religiosa leva consigo a participagio em determina-
das ceriménias rituais. Ceriménias estas que nao sé6 impdem o ritmo no processo de
iniciagao, como também surtem o efeito de mudanga na pessoa. Ou seja, os ritos
acompanham o avango pessoal, indicam os momentos de passagem ou de transicio e

marcam o tempo, em um antes ¢ um depois. Esta transformagio da pessoa, que é a
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parte mais importante da iniciagdo, ela vem acompanhada geralmente de conflitos
emocionais interiores. Os ritos existem precisamente para acompanhar, facilitar e

canalizar esta transformacao.

Transmissao

Considerando o 4mbito da religido, a sua etimologia provém de duas possiveis
origens: legere ¢ relegere. Esta dupla possibilidade, ou melhor, a jun¢io das duas
permite aprofundar a sua compreensio. Porque nao hd religido sem coligir e reunir
(legere), mas também porque ela nao é possivel sem um religar (relegere) dos vestigios
que vém de longe com os contemporineos. Chegamos, aqui, ao que Régis Debray
chama o “axioma de incompletude” (Debray, 1994, p. 39), segundo o qual se pode
estabelecer formalmente que o simbdélico, no plano superior, cria o comunitério, a
nivel inferior. Este dado evidencia a necessidade de perceber as implicagdes sociais
que esta questio suscita naquilo que sdo as dindmicas do viver juntos; em que ¢ que
estas sdo beneficiadas, ou nio, pelo cimentar e refor¢ar de uma crenga comum. Se a
crenga e a espiritualidade caem no mero dominio da consciéncia, da intimidade, do
privado, «como ¢é que elas podem desempenhar este papel na organizagio e na
fluidez do viver juntos? O pensamento de Régis Debray oferece uma resposta cheia
de vigor e de claridade a esta problemdtica, simultaneamente antiga e muito atual»
(Morand, 2010, p. 11). Propée na sua mediologia «a mais exemplar concentragao
epistemoldgica na mecénica do transporte cultural» (Teixeira, 2015, p. 39).

Acresce ainda a sua importante distingao entre os conceitos de comunicagio e o
de transmissio: o que se diz pela comunicacio termina o seu ciclo de vida ao
desaparecer o emissor; mas com a fransmissdo a mensagem perdura no tempo, para
além da vida do emitente. Se a transmissio implica que haja comunicagao, o
contrdrio ji nio se postula. A comunicagio transporta apenas no espago, a0 passo
que a transmissao transporta também no tempo. As redes de comunica¢io ligam os
contemporineos, a0 passo que a transmissdo, «diacrénica e caminhante (...) faz a
ligagao entre mortos e vivos, mais ainda na auséncia fisica dos “emissores”. Quer
ordene o presente a luz de um passado ou de um futuro salvador, mitico ou nao,
uma transmissao ordena o efetivo a luz do virtual» (Debray, 1997, p. 17). As diversas
vias através das quais as sociedades realizam processos de transmissao — com destaque
para a arte e a religidlo — ttm em comum a pretensio de anular o efémero,

prolongando-se no tempo.
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Deparamo-nos, aqui, com um comportamento humano que procura mais
certezas voltando atrds, procurando a confirmac¢io em sinais, textos ou palavras
conhecidos. Abordar «a religido como atividade simbdlica alicercada numa tradigao
permite um olhar antropoldgico sobre a religido “a fazer-se”, num percurso histérico
em que a institui¢do da origem, a conservagio e a recriacdo constituem o objeto
especifico do trabalho religioso» (Teixeira, 2015, p. 44). Qualquer tradigao religiosa
nao subsiste sem uma organizacdio na qual exista um conjunto de verdades
identitdrias, os individuos autorizados e autorizadores dessa identidade e, por fim,
um conjunto de prdticas destinadas a proclamar essa determinada identidade
religiosa.

Para permitir a travessia no tempo, as religides precisam de materializar e dar
uma dimensao de coletivo. Este é o duplo trabalho de elaboragio que produzird algo
de memordvel, 20 mesmo tempo que modela os memorandos. O «memordvel: através
das coisas mortas transformadas em monumentos, porque a matéria conserva os
vestigios; o memorando, através de uma corrente coletiva de recriagao, porque sé os
seres vivos podem reanimar o sentido adormecido nos vestigios» (Debray, 1997, p.
27). Da meméria objetiva surge uma memdria viva, inovadora, que relé os objetos
da tradigio herdada, descobrindo-lhe sempre novos significados, relendo o material
simbdlico disponivel.

Dentro das dinimicas de transmissdo, torna-se evidente que os mundos de onde
o sujeito fala e vé sao distintos; uma vez que a «imagem ¢é simbdlica, mas nao tem as
propriedades seménticas da lingua: ¢ a infincia do signo. A imagem serve porque faz
de vinculo. Mas sem comunidade nio hd vitalidade simbélica. A privatiza¢io do
olhar moderno é para o universo das imagens um fator de anemia» (Debray, 1992,
p. 60). Olhar o dinamismo religioso, com a sua performance social prépria, leva a
que se considere a necessidade de articular o pensamento e o imagindrio religioso,
com as diferentes possibilidades de mediacio, o que favorece uma releitura, através
dos elementos e sinais disponiveis, em ordem a uma reflexao. Por seu turno, «partir
da perce¢io de uma obra de arte e continuar a escuta daquilo que ela nos diz
sublinha a for¢a e a anterioridade da experiéncia estética: ela parte da emogio e da

percegao, para de seguida suscitar a reflexdo, a andlise» (Cottin, 2012, p. 37).
Arte e espiritualidade

A arte pode ter um lugar importante nos processos de iniciagio religiosa porque

suscita o interesse e rompe novos caminhos para a transmissao, porque a experiéncia
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artistica, como experiéncia estética, pode ser vista «como uma experiéncia do
mistério de Deus no homem» (Molinario, Hétier, 2017, p. 13). A arte, porque um
modo muito especifico de os seres humanos se expressarem, permite percecionar
como estes reconhecem a sua transcendéncia. Aquela, por ser «este intersticio que
abre o real ao seu possivel e faz do inédito, do original e do extraordindrio o novo a
partir do antigo» (Clauteaux, 2017, p. 21), mostra, assim, que se inscreve na légica
do dom e do excesso.

E neste quadro que ganha visibilidade a expressio da espiritualidade, entenden-
do esta como «uma for¢a de pensamento e de edificacio do sentido dirigida
emocionalmente, que permite ao ser humano colocar-se em movimento para retirar
o seu egocentrismo reduzido aos limites da imanéncia e transcendé-lo num limite
mais vasto» (Grib, 2012, p. 206). A vivéncia espiritual permite a cada ser humano
integrar a sua vida num sentido mais amplo e coerente. Este, por seu turno, pode
apoiar-se na fé num Deus pessoal e perceber-se na articulagao das linguagens de uma
determinada tradigao religiosa que, por sua vez, ¢é afetada pela incorporacio de novos
crentes, que a enriquecem com a especificidade das suas experiéncias. E por isso que,
no 4mbito da busca espiritual, a arte procura oferecer uma linguagem mais sensivel,
com metédforas e simbolos novos. Estd-se a procura de sinais mais abstratos da
transcendéncia (Kandinsky, 1996, p. 41-64). Sao muitos aqueles que, na sua busca
espiritual, sio conduzidos na direcio dos tracos espirituais da arte, gracas aos
produtos da atividade criadora do ser humano. Os artistas tém bem consciéncia
disto, pois mesmo quando recorrem a imagens da tradi¢do religiosa, tentam
transformd-las através da variagio de expressoes e da alteracio dos sinais, ensaiando,
deste modo, novas vias de compreensio e de acesso ao sagrado.

Dai que a dimensio espiritual presente na pintura contemporinea nao resida
tanto nos objetos que se pintam, mas antes nos indicios de transcendéncia que ela
deixa transluzir pelo jogo das cores, das formas e dos sinais, podendo iniciar af «uma
experiéncia que podemos qualificar como experiéncia de reencontro com o infinito,
e que se descreve como uma experiéncia religiosa» (Stiickelberger, 2012, p. 190).
Contudo, estes podem manter-se opacos para quem nio possua a «competéncia
espiritual» (Hull, Suarez, Hartman, 2016) capaz de os identificar e interpretar. Se
assim for, o sentido religioso nio surge. Mesmo quando hd uma vontade pessoal de
busca espiritual, a fruicio da arte precisa de uma contextualiza¢io, quer do espago
em si, quer de algumas indicagoes sobre a histéria dos temas, pois s assim as
manifestagdes artisticas deixam transparecer os seus significados espirituais.

De resto, os signiﬁcados espirituais nao estao ausentes da arte contemporanea,

antes pelo contrdrio. A exposi¢do Traces du Sacré, realizada em 2008 no Centro
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Pompidou (Paris), evidencia precisamente os vestigios espirituais presentes na arte
do século XX, onde «aquilo que se retém destes pioneiros é uma excelente aventura
espiritual» (Loist, 2008 p. 24). Se calhar, as experiéncias propostas estio fora das
visdes espirituais e religiosas a que possamos estar mais habituados, pelo que talvez
resultem mais estranhas e até dificeis de percecionar.

Max Imdahl propée um método para descrever e analisar as experiéncias espiri-
tuais propostas pelas obras de arte, que pode ser frutuoso: trata-se do «método
icédnico» (Fliescher, 2017) onde se diferenciam dois modos de entender o ver. Por
um lado, o ver como ver, permite usufruir, unicamente, a partir daquilo que a obra
de arte faz ver e aquilo que a pessoa que a contempla percebe na relagio com ela.
Concentra-se na relagao de cada uma das partes com a totalidade da obra. Por seu
turno, no ver como compreender coloca-se a visio em relagio com um valor de
referéncia situado fora do campo da obra de arte, por exemplo, a um texto ou a um
contexto social (Stéhr, 2017). Aqui, a pergunta sobre o “como”, fomentada pela
imagem, leva a que o observador pergunte sobre 0 modo como a arte se relaciona
com os ambientes e as visdes do mundo onde ela é produzida e que ela evoca. Este
processo permite a descoberta dos diferentes sentidos que a imagem possui, que
podem, inclusive, ser de diferentes latitudes e delimitacdes temporais. A intuigio
abre caminhos em que a «teoria ilumina, 4 maneira de uma lanterna, as formas
cristalizadas do “ontem” e do que era anteontem» (Kandinsky, 1996, p. 45).

Uma das questoes que estd também subjacente na arte contemporinea é que ela
¢ mais espiritual do que religiosa, mais que suscitar uma interpretagio religiosa, na
linha de uma tradigao devidamente delimitada, as diversas obras estao, «de multiplas
maneiras, abertas a uma determinada interpretagdo religiosa, se as abordarmos nessa
perspetiva. Podemos, entdo, concluir, que é correto falar de uma dimensao espiritual
da arte contemporinea» (Grib, 2012, p. 205). A obras contemporineas, mais que
obras de arte religiosa ou espiritual, tém antes uma dimensao espiritual, o que acaba
por ser mais enriquecedor porque também na arte a espiritualidade convive com as
outras dimensées da vida humana. Aqui, o conceito de espiritualidade nio se cinge
s6 as representacoes do mundo religioso, mas engloba também a consciéncia
religiosa que habita o artista e a motivagao espiritual de quem contempla a obra. O
conteddo espiritual da arte contemporinea reside, sobretudo, na sua capacidade de
suscitar interpretagoes religiosas, de alargar as relagdes de sentido da existéncia e
provocar fraturas desconcertantes de sentido. A representagao da arte contemporinea
nao tem como objetivo transmitir nenhum contetdo religioso ou artistico, nem tem

como objetivo realizar processos de iniciagio religiosa. Contudo, «pode colocar em
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movimento aqueles que procuram Deus numa direcio que os aproxima de Deus
que, no caso de surgir, lhes permite encontrd-lo na profundeza do seu préprio
psiquismo» (Grib, 2012, p. 206). Nesta perspetiva, a arte pode promover

movimentos de busca espiritual.

Arte Religiosa

Verificando que a arte contemporinea suscita caminhos de busca do sentido
espiritual, importa, agora, perceber como é que estas obras de arte medeiam e
permitem o acesso a experiéncia religiosa. Estamos em crer, com Johannes
Stiickelberger, que um dos desafios mais prementes no didlogo entre a histéria da
arte e os estudos de religido é precisamente compreender «como ler estas obras de
arte, como as dizer, como as interpretar de uma maneira adequada. (...). Qualquer
pessoa que se interesse pelas religides interroga-se pela sua eficiéncia, os assuntos que
tratam, o seu lugar na sociedade, 0 modo como somos tocados por elas, naquilo que
elas nos dizem, confrontando-nos com o absoluto» (Stiickelberger, 2012, p. 181).

Embora ji tenhamos tomado consciéncia de que o efeito espiritual que a arte
suscita nao depende nem dos seus motivos, nem do seu estilo, mas sim do efeito que
provoca em quem observa, percebemos que o desafio que se coloca, agora, ¢é
potenciar uma leitura religiosa dessa experiéncia. Esta depende da liberdade de cada
um, pelo que se pressupoe que a pessoa que vé a obra de arte terd a predisposicao
para fazer através dela uma leitura religiosa, prépria para exprimir uma imagem
latente de Deus. E, entdo, desejével que haja o acesso aos meios necessarios para se
poder fazer uma interpretagio religiosa. Isto implica que «a pessoa que vé uma obra
de arte deve ser capaz de reler o que vé com valores referenciais religiosos. Ela deve
poder dispor de elementos que favorecam este acesso, que a coloquem em linha com
a experiéncia religiosa, que permitam a sua leitura como imagem religiosa»
(Stiickelberger, 2012, p. 182). Também aqui a mediologia de Debray aporta alguma
luz quando articula a Matéria Organizada e a Organizagido Materializada. As obras
de arte sao exemplos daquilo que a mediologia engloba na Matéria Organizada que
precisa de uma institui¢io coletiva — por exemplo uma Igreja — para informar o
inorganico, «sob a forma de organismos coletivos, dispositivos antirruido, totalidades
persistentes e transcendentes a cada um dos seus membros, reproduzindo-se a si
mesmas sob certas condigées» (Debray, 1997 p. 125). A Organizagao Materializada
inclui, por seu turno, as coordenadas comunitdrias e institucionais, que tém o papel

de ajudar a descodificagao, a hermenéutica da imagem. Cabe a cada instituigao
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religiosa a tarefa de guardar os depésitos identitdrios que, mais do que uma tarefa
estdtica, tem a dinimica de permanente purificagio, interpretacio e atualizagio.
Cabe-lhe ainda capacitar e autorizar os agentes oficiais para transmitir e legitimar, ou
nao, as interpretagoes que forem sendo realizadas.

Este modo de entender a leitura religiosa da arte defende-a também da banaliza-
¢ao do visual. Com a facilidade técnica que hd em produzir imagens e de as difundir,

estas tendem a ser esvaziadas

de todo o contetido simbélico (o visivel), que nao sao mais do que sinais intercam-
bidveis, como o denuncia Jean Baudrillard, opondo-se aquelas criadas pelo mundo
da arte (o visual): elaboradas pacientemente, frequentemente enigmdticas, sio ela-
boradas na solidio e no siléncio, num face-a-face que é sobretudo um corpo-a-
-corpo entre o artista e a matéria que ele trabalha (Cottin, 2012b, p. 128).

O desafio, no 4mbito das religides, é que se se «venha a superar a tentagao cada
vez maior de permanecer firme na justaposi¢io de um sagrado pouco misterioso e
um Jogos mais autoritdrio que autorrevelador» (Lafont, 2013, p. 10). Por seu turno, o
que se pede as diversas concretizagoes de arte religiosa, nio ¢ que sejam «uma
representagio, ou uma expressio de uma experiéncia religiosa, mas que funcionem
mais como um mediador ou catalisador da mesma. E no espectador que se realiza a
experiéncia religiosa» (Stiickelberger, 2012, p. 192), dando, assim, lugar a ideia
teolégica fundamental de que a transcendéncia da realidade divina nio pode ser
totalmente representada pelos sinais imanentes e que estes deverdo ser interpretados
nas suas indicagdes de sentido que transcende o imanente, salvaguardando a arte do
«mundo da idolatria» (Didi-Huberman, 1987, p. 24). A arte fica assim livre para
dizer o que s6 ela é capaz de comunicar, que as vivéncias estéticas sio as vivéncias
sensitivas em dire¢ao ao sentido. Elas «impelem para a realiza¢do de uma experiéncia
religiosa quando fazem entender o mundo como nao estando a nossa disposi¢ao, um
mundo que acontece e que nos preocupa de um modo incontorndvel» (Grib, 2012,
p. 208). A arte religiosa abre horizontes, perturba as certezas, conduzindo a uma

reflexdo e, por isso, a uma compreensao mais intensa.

Do visual 4 imagem, pela mediagao textual

A reflexdo sobre a arte e a sua relacdo com a transmissao da experiéncia religiosa
nao pode perder de horizonte que a divindade ultrapassa sempre as capacidades
humanas. Deus estd para além de qualquer imagem, «mas a0 mesmo tempo nio se

-

pode encontrar Deus privado de imagens. E necessdrio aceitar esta contradigao:
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Deus ¢ invisivel, mas nds temos necessidade de imagens: contradi¢io perfeitamente
expressa pela expressio paulina de Jesus “imagem do Deus invisivel” (Col 1 15)»
(Cottin, 2012b, p. 71). Logo, nem todas as imagens podem ser consideradas, apenas
as que entram no registo do simbdlico.

Ao retomar a nogio de imagem, aqui, implica deixar para trds a imagem figura-
da, fixada num objeto representacional, e tomar apenas a imagem figurdvel. Esta é,
sobretudo, «o processo, o caminho, a questao em ato, ganhando cor, ganhando
volume» (Didi-Huberman, 1990, p. 173). Abandondmos, também, o conceito
platénico de imagem, em que esta ndo ¢ mais que uma mediagdo necessdria para
aceder a ideia, para adotarmos um conceito mais ao estilo semita, tal como nos
transmite Paulo de Tarso. Este reorienta a compreensao da imagem, quer no sentido
cristoldgico, quer no sentido escatoldgico. No primeiro caso, sobressai o facto de que
a Unica imagem de Deus ¢ Cristo, o ser humano é-o na medida em que é imagem de
Cristo, pela sua mediagao. A «imagem de Cristo ndo é um objeto plastico, mas o
humano numa relagio de fé com o crucificado-ressuscitado» (Cottin, 2012¢, p.
124). No segundo caso, no sentido escatoldgico, a relagio também se estabelece por
via da f¢, onde a imagem ¢ instauradora de relagao, ainda que inacabada, fragmenta-
da e deformada. A relagdo completa com Deus s6 terd lugar na escatologia.

Compreende-se, entdo, que «o regime da visdo estd ligado ao crer e que o laco
entre 0 “ver” e o “crer” estd relacionado com a Escritura: o timulo pressupée um
espago a ler. E é como se as ligaduras e o suddrio fossem ao encontro dos tragos, das
letras da escrita» (Mourio, 2005, p. 67). O contetdo religioso da representagio nao
se encontra na prépria representagdo — ou seja, no visual —, mas na sua interpreta-
a0, a qual aquela convida e que posteriormente gera «agao e reagao» (Debray, 1992,
p. 18), sendo por isso eficaz. A imagem, como mediagao afetiva, promove a relagao
entre aquilo que ¢é visto e a transcendéncia. A fun¢io da imagem, desde os seus
primérdios, é abrir passagens entre o invisivel e visivel, o temivel e o tranquilizador.
Cumpre uma fung¢io de mediadora e intermedidria entre os homens e a divindade: é
promotora de relacdo. A imagem ¢é benéfica porque é simbdlica. Para «formar ou
voltar a formar um bloco, em virtude do mecanismo de incompletude, tem que
incluir no seu jogo um companheiro oculto. O que serve de vinculo de unido
funciona, mas sé na referéncia a algo afastado, a um terceiro simbolizante, que
permite a uma imagem estabelecer uma relagio com quem a contempla e, em
consequéncia, entre todos os que a contemplam» (Debray, 1992, p. 82),

A imagem, mais que o visual, consiste em «estar diante, deixar-se agarrar e, deste

modo, deixar-se despojar, despojar-se de um saber que pré-existe inevitavelmente a
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aproximagio e a rece¢io de toda a imagem» (Molinario, Hétier, 2017, p. 14). Este
processo leva a que se coloquem os conhecimentos prévios em causa, a partir da
abertura as experiéncias espirituais. A imagem opera uma erup¢io de novas
abordagens e permite iniciar um caminho para novas compreensoes. O desafio
consiste em permanecer nesta abertura, aceitar que a imagem possa solicitar a
sensibilidade de cada individuo, modificar o seu pensamento e também que as
palavras se possam mostrar insuficientes. A imagem apela a uma nova linguagem,
capaz de dizer a experiéncia da intemporalidade da imagem, aquela permanéncia
reconhecivel. E por isso que, com Régis Debray, podemos compreender que nio h4
a separa¢do entre a imagem e o olpar, porque «olhar no é receber, mas sim ordenar o
visivel, organizar a experiéncia» (Debray, 1992, p. 73). A imagem recebe o sentido
do olhar que, nesta operagao, abre caminho aos olhares interiores, aqueles que regem
cada universo visivel. A proposta mediolégica postula, entio, que este acesso se
realiza com o recurso a linguagem e as tradugoes simbdlicas, de alguma forma, a uma
textualidade assumida e reconhecida por uma determinada comunidade.

Depois da emogao inicial da contemplagio artistica, surge o momento do
questionamento e da reflexao. Percebe-se a utilidade de procurar perceber o que se
vé e o que mais impacta o individuo. Aqui, «o trabalho do conceito consiste em
estabelecer a significacdo, o tempo da conceptualizacio, de estabelecer contornos
precisos, facilitar a apreensdo do espirito. Se o simbolo delineia o sentido em aromas
multicolores, em esséncias metaféricas, o conceito liga e religa os sentidos num
punhado ordenado e unificado» (Clauteaux, 2017, p. 27). No campo religioso, tem-
-se consciéncia de que a identificagdo de qualquer crenca implica, por si, a
constitui¢io de uma determinada tradi¢do. De facto, «nao hd crenga religiosa que
nao se refira a um material simbélico recebido, a uma heranca legada, a uma
memoria que solidariza o passado e o presente» (Teixeira, 2015, p. 46). A
comunicagdo religiosa implica responder, entdo, a uma precedéncia que chega
através de imagens e narrativas.

A perce¢io da arte, em Otica religiosa, ndo existe sem interpretagio, dado que
«todo o documento visual é, 4 partida, uma fic¢ao» (Debray, 1992, p. 80). Sabe-se
que os primeiros tracos da espécie humana foram elaborados para apoiar recitagoes
verbais e a aquisi¢io da linguagem na crianga ocorre ao mesmo tempo que a
compreensio das imagens visuais. E isto que torna possivel que a educagio do olhar
se faca pelas palavras. Os «bons poetas ensinam-nos a ver melhor e, sem duavida, as
suas palavras sio cegas. (...) Como, com a inteligéncia, “se desenvolvem” as

sensagoes, a linguagem pode aspirar a “desenvolver” a imagem numa revelagao de

REVER @ Ano 18  N° 1 ® jan/abr 2018



As Igrejas e a mediagao estética nos contextos de iniciagdo religiosa 111

negativos fotograficos, embora nao tenha o mesmo poder da sugestao. O visivel
realiza-se no legivel. A isso chama-se literatura» (Debray, 1992, p. 69-70). E esta a
parceira privilegiada da arte que nos interessa, na medida em que a palavra se
configura «como uma realidade anfibia, interior e exteriormente, mdgica e mistica:
mdgica porque atua no mundo, mistica porque ¢ a prépria realidade significada»
(Biancu, 2013, p. 25).

O simbolo, como conclusao

Na iniciagio religiosa vinca-se ainda de modo mais vivo que o <homem ¢, com
efeito, um animal simbélico, que dd uma importincia e um papel preponderante
aquilo que chamamos as realidades irreais» (Morand, 2010, p. 181). O simbolo
assume-se aqui, entdo, como tudo aquilo que permite ligar o presente com o passado
e também ao futuro, mas também ligar uma presenca sensivel com uma auséncia
inteligivel. Assim, ganha especial destaque a representagao artistica, como atividade
que permite «tirar o simbélico do “simbolo”, desprender o sentido da érbita
semiGtica, sistema que tem a linguagem por solo, e que recupera os substratos mais
s6lidos da nossa humanidade» (Debray, 2000, p. 27). O simbolo une, entao, nio s6
o visivel com o invisivel, mas também os individuos entre si.

O simbolo, por seu turno, tem uma defini¢io triddica e dinidmica (Peirce,
2000), engloba o representante, o objeto e, por fim, o interpretante. O primeiro é a
coisa em si, neste caso a obra de arte na qual se perceciona a realidade simbdlica. O
objeto ¢é a realidade que ¢é representada, a realidade a cujo simbolo se refere. Por fim,
o interpretante ¢ o modo como o simbolo vai ser interpretado e conceptualizado.
Surge na mente de quem contempla a arte e mercé da textualidade que tem
subjacente — a narrativa — faz com seja interpretado de uma determinada maneira. E,
na perspetiva de Gerardus van der Leeuw, o simbolo que torna possivel a religiao,
porque 1& o simbdlico como uma hierofania (Leeuw, 1964), instauradora de uma
relacio. O simbolo, mais que uma representa¢io, estrutura primeiramente uma
relagio. O principio fundamental do simbolismo é o da relagio mutua entre
elementos distintos e concretos, cuja combinagio produz o significado. Neste
sentido, «o simbolo propriamente dito ndo se refere a outro diferente de si, mas
introduz na ordem (de sentido e de valor) de que ele mesmo faz parte» (Biancu,
2013, p. 72).

A natureza relacional do simbolo estrutura relacoes humanas de intencionalida-

de. Faz parte da prépria natureza do simbolo a capacidade de fundar as relagoes que
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compéem o mundo humano; nio s6 as relagoes entre o sujeito e a realidade, mas
também os relacionamentos dos sujeitos entre si, instituindo um mundo antecedente
e comum 2 subjetividade individual. Os simbolos «sdo na verdade sempre entre
alguém e outra pessoa e nio simplesmente de qualquer coisa — eles baseiam o
relacionamento humano, mesmo antes de qualquer acordo explicito, contextual e
processual» (Biancu, 2013, p. 73). Importa, pois, reconhecer e promover a
intencionalidade da rela¢do que o simbolo instaura, a dinimica e 0 modo com o qual
o objeto ¢ ativado na vida consciente do sujeito.

Nesta perspetiva, a arte, porque concretizagio simbdlica, pode instituir e mediar
a relagao entre o sujeito e a religido, que se constitui como estrutura dinimica e
geradora de uma relagio intencional. Isto permite perceber a arte no contexto da
iniciagao religiosa nao sé como dispositivo de aprendizagem, mas também a sua
possibilidade antropogenética, através da qual o sujeito pode adquirir uma nova
integridade e uma nova capacidade de elaborar a realidade de modo criativo. Na
fidelidade a uma determinada tradigio religiosa, forma-se e atribui-se uma
identidade e um lugar no interior de uma relacdo. Retomando um texto cristdo
amplamente comentado, pode dizer-se que a arte permite, entdo, que cada sujeito, a
seu modo, responda a pergunta de Nicodemos: «Como pode um homem, sendo

velho, nascer de novo?» (Jo 3, 4).
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